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Antología de textos sobre afrodescendientes en la península de Yucatán 
 
 
 
Presentación.  
 

En México, la ideología del modelo nacional y su discurso se han centrado en el binomio 

“mestizo-indio” y ha dejado un espacio residual para el reconocimiento de otros grupos 

étnicos, en particular el de los descendientes de africanos. No obstante, desde hace algunos 

años, numerosos y diversos trabajos históricos muestran el papel que estos últimos han 

tenido a lo largo de la historia del país (ver el cuaderno de trabajo Afrodesc No. 3 

“Antología de textos: africanos y afrodescendientes en México”, 

http://www.ird.fr/afrodesc/spip.php?article205). En lo que respecta al campo de la 

antropología, si bien la obra pionera de Gonzalo Aguirre Beltrán abrió pistas y posibles 

vetas de investigación sobre este tema, la continuidad de las mismas permanece poco o 

nulamente explorada. El presente cuaderno de trabajo pretende así difundir  los trabajos 

históricos y antropológicos que abrieron y abonan al campo de estudio sobre 

afrodescendientes en el caso específico de la península de Yucatán, en la que a diferencia 

de otros contextos – como el de la Costa Chica o Veracruz por ejemplo – en esta región, los 

estudios sobre el tema son aún notablemente escasos.  

Nuestra hipótesis a este respecto es que la “ausencia” de referentes sobre los 

descendientes de africanos en la península no solo remite a una “realidad objetiva”, sino 

también a representaciones políticas y científicas que impiden tomar en cuenta esta otra 

diferencia pues si bien es cierto que el peso demográfico y cultural de la población maya en 

esta región es innegable, cabe preguntarse sin embargo, ¿Hasta qué punto la posición 

hegemónica que ocupan los “estudios mayas” contribuye a la invisibilidad de la temática de 

la diáspora negra tanto en el campo académico como en el político y cultural? En este 

sentido, los textos que componen el presente cuaderno nos conducen a cuestionar de 

manera más amplia los estudios sobre identidades y etnicidades en varios aspectos: 

desconstrucción de las categorías de “etnicidad”, “raza”, y “mestizaje”; reflexión en torno a 

las relaciones étnico-raciales y su vinculación con la construcción de la nación mexicana y 

la identidad regional en la Península;  problemas metodológicos en la producción científica 

(acceso a fuentes de archivo o documentos historiográficos, condiciones para el desarrollo 
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de la investigación en el terreno de la antropología); legitimidad científica de los estudios 

sobre poblaciones negras; reflexión sobre las categorías y enfoques teóricos utilizados o 

potenciales; y circulación y apropiación contemporánea de signos culturales 

afrodescendientes.   

Los textos aquí seleccionados están divididos en tres áreas temáticas generales y 

bajo las  perspectivas de la historia, la arqueología y la antropología.1 Se trata de trazar un 

primer panorama sobre los enfoques y temas científicos en torno a los afrodescendientes en 

la península. Cabe señalar que además de textos completos incluimos referencias 

bibliográficas complementarias sobre el tema, varias de las cuales se compilaron a partir de 

una revisión en las bibliotecas de diferentes centros de investigación y universidades de la 

región y otras, fueron proporcionadas por los autores que aquí participan. 

El presente documento forma parte de la serie de los cuadernos de trabajo del 

Programa Internacional de Investigación AFRODESC, “Afrodescendientes y esclavitud: 

dominación, identificación y herencias en las Américas” y del programa europeo Eurescl 

Slave Trade, Slavery, Abolitions and their Legacies in European Histories and Identities. 

Por último quisiéramos poner de relieve que una de las temáticas de nodal 

importancia, abordadas desde distintas perspectivas y a partir de casos diversos en estos 

cuadernos de trabajo, así como en las investigaciones de los miembros de los proyectos 

Afrodesc y Eurescl, ponen sobre la mesa la problemática en torno al uso de las categorías 

que han designado a lo largo de la historia a la población africana y sus descendientes en 

las Américas2. Dichas categorías nunca fueron fijas ni consensuadas, sufrieron variaciones 

de acuerdo con los contextos históricos, culturales y geográficos en cuestión y estuvieron 

muchas veces ligadas a discursos ideológicos y relaciones de poder. Así, veremos que a 

esta población y a sus mezclas se les denominó -a menudo de manera despectiva- con base 

en “taxonomías sociales y taxonomías presumidas naturales” (negroides, pardos, mulatos, 

                                                      
1 Varios de los textos del presente cuaderno no se reproducen de manera completa, sino que son una selección 
que forma parte ya sea de algún artículo o bien capítulo, elegida con la finalidad de resaltar problemáticas 
específicas. No está de más reiterar sin embargo, nuestra recomendación de consultar las obras completas, 

además de la bibliografía complementaria. Asimismo quisiéramos señalar que a excepción de los textos 
de Cunin y Juárez Huet, el resto de los textos ya han sido publicados y gozamos del permiso tanto 
de los autores como de las editoriales, a quienes agradecemos su gentileza e interés en divulgar a un 
público más amplio estudios sobre los afrodescendientes en esta región peninsular. 
2 La serie completa de cuadernos de trabajo está disponible en http://www.ird.fr/afrodesc 
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zambos, negros, etc.), varias de las cuales tuvieron influencia en el campo académico 

(Guillaumin, 2008; Good, 2005) y que paulatinamente han ido cayendo en desuso. Fue a 

partir de la conferencia de Durban (2001) contra el racismo, la discriminación racial, la 

xenofobia y sus formas conexas de intolerancia, que emerge la categoría 

“afrodescendiente” para designar a estas poblaciones y sus signos culturales en el mundo 

contemporáneo.  
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“En Chetumal, no somos rasta pero nos gusta el reggae” (Alvrix): música 
afrocaribeña, identidad y región en la frontera México-Belice1 
 
Elisabeth Cunin, IRD-URMIS, CIESAS, UQROO 
Elisabeth.cunin@ird.fr  
 
 
En su puesto situado a la entrada de la Explanada de la Bandera, en Chetumal, Luis 
aprovecha el puente del 5 de mayo para vender sus CD, todos piratas. En lugar destacado 
figura una impresionante colección de álbumes de Bob Marley, junto con algunos clásicos 
de Peter Tosh y Jimmy Cliff, así como una pequeña selección de reggae latino. Luis sabe 
que debe vender la mayor parte de sus discos aquí, antes de salir a Felipe Carrillo Puerto, 
Tulum y Playa del Carmen, donde espera vender algunos todavía. Cuando abandone la 
península de Yucatán guardará sus discos de reggae, porque será imposible venderlos, y los 
sustituirá por los últimos éxitos de música norteña. Luis, quien tiene diez años de dedicarse 
a este negocio en la región, sabe que aquí, a diferencia del resto del país, la música 
afrocaribeña tiene mucha demanda; pero lo que no sospecha, es que en el sur del estado de 
Quintana Roo existen unos veinte grupos de reggae y de ska, y muchísimos más en toda la 
península (incluyendo grupos de reggae en maya en la zona maya del estado, con Santos 
Santiago y Chan Santa Roots). 
 
Sin embargo, los músicos, al igual que su público, no tienen características fenotípicas, no 
exhiben signos culturales o códigos indumentarios, no cantan textos comprometidos que los 
distinguirían de los demás jóvenes de su generación y manifestarían su voluntad de 
pertenecer a un universo afrocaribeño. Como lo puntualiza el título de una de las canciones 
de Alvrix (Arturo Álvarez), en su CD “Chetumal Rasta”2, “En Chetumal, no somos rasta 
pero nos gusta el reggae”. ¿A qué se debe este éxito de la música afrocaribeña3 en la ciudad 
de Chetumal y en el estado de Quintana Roo? ¿Cómo se define y se expresa la dimensión 
“afro” de una música cuyos actores no se asocian con una diáspora negra? ¿Qué significa la 
movilización de la referencia a una cultura “(afro)caribeña”?  
 
De hecho, los primeros colonos españoles en las Américas estuvieron acompañados por 
africanos o descendientes de africanos, ya fueran esclavos o individuos libres, cuya 
presencia en el actual México y, en particular, en la península de Yucatán, se encuentra 
ampliamente comprobada y documentada (Aguirre Beltrán, 1989 [1946]; Restall, 2000, 
2005; Fernández Repetto, Negroe Sierra, 1995; Zabala, Cucina, Tiesler, Neff, 2004; 
Campos, 2005; Collí Collí, 2005; Victoria Ojeda, Canto Alcocer, 2006). En el caso del 
estado de Quintana Roo, hasta mediados del siglo XX, tuvo importantes intercambios con 
                                                           
1 Este texto fue elaborado en el marco del Proyecto de investigación ANR Suds – AIRD Afrodesc (ANR-07-
SUDS-008) “Afrodescendientes y esclavitudes: dominación, identificación y herencias en las Américas 
(siglos 15 - 21)” (http://www.ird.fr/afrodesc/) y del programa europeo Eurescl 7º PCRD “Slave Trade, 
Slavery, Abolitions and their Legacies in European Histories and Identities”. (www.eurescl.eu). 
2 RC Producciones, 2001. 
3 El término “música afrocaribeña” abarca varios géneros musicales en los discursos de los habitantes de 
Chetumal: reggae, ska, calypso, punta, etc. Remite principalmente a la música llegada de Belice, aunque 
puede también hacer referencia a todo tipo de música asociado con lo negro y/o con el Caribe (salsa, son). 
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Belice y el Caribe en general, donde la presencia de poblaciones de origen africano es 
considerable. Existen numerosas referencias de fugas de esclavos beliceños hacia el sur de 
la península de Yucatán (Bolland, 2003); años más tarde se convertirán en migraciones de 
mano de obra negra para trabajar en los bosques (chicle, corte de madera). ¿Es la música 
afrocaribeña en Chetumal una herencia de esta historia relacionada con la trata de esclavos 
y la diáspora negra? ¿Una consecuencia de la inscripción de la región en el Caribe? ¿El 
resurgimiento contemporáneo de una cultura afrocaribeña escondida detrás de una 
identidad nacional que sólo considera lo europeo y lo indígena? ¿La invención post-
moderna de prácticas juveniles en un estado caracterizado por su globalización turística? 
¿El consumo de signos afroamericanos por parte de una juventud blanca, de clase media, 
que tiene acceso a los recursos globalizados, tal como lo describe, entre otros, Patricia Hill 
Collins (2006)? ¿Cabría hablar, en el caso de Chetumal, de una “música negra sin negros” o 
de una “música afrocaribeña sin etnicidad”, de la misma manera que Livio Sansone (2003) 
se refiere a una “blackness without ethnicity”? ¿O bien de una “africanidad electiva” 
(Rinaudo, 2011)? ¿Acaso nos encontramos ante una nueva manifestación del blackface, 
presente en el Caribe desde el siglo XIX4, en el cual no sería necesario pintarse el rostro de 
negro, y ni siquiera recurrir a “signos afro”? ¿Podemos hablar con Jacques Rancière, quien 
se interroga acerca del blackface, de una “cultura sin propiedad”, que no pertenecería a 
ningún grupo étnico o social, “producto de una multiplicidad de circulaciones entre los 
lugares, las condiciones, las razas y los reinos” (Rancière, 2008: 8)? 
 
Por otra parte, México se define como un país mestizo, en un mestizaje que supone una 
mezcla entre poblaciones indígenas y españolas. Chetumal se presenta, en esta lógica, como 
la “cuna del mestizaje mexicano”, en referencia al personaje de Gonzalo Guerrero, 
marinero español que naufragó en la costa de la península y fue recogido por la población 
maya. En vez de regresar a España, Gonzalo Guerrero optó por apoyar a los mayas; se casó 
con una princesa indígena, Ix Chel Can, y de esta manera llegó a ser el padre de los dos 
primeros mestizos del futuro México (Bautista Pérez, 1993; Hoy, 1998). ¿Es la presencia de 
una música afrocaribeña en Chetumal una forma de denunciar y rechazar el mestizaje 
nacional, incapaz de trascender la dualidad europeo/indígena, y de integrar, en el discurso y 
en la práctica, a los otros componentes de la población? ¿Una revisión del mestizaje que 
permitiría incluir una “tercera raíz5”? ¿La invención de un “mestizaje tripartito” 
(Malcomson, 2011)? ¿O al contrario la manifestación de la fuerza de un mestizaje 
homogeneizador e integrador que invalida la referencia a una diferencia étnico-racial como 
es la de afrodescendiente?  
 
Analizaré los contextos sociales, históricos y actuales, de aparición y desaparición, 
transformación y negociación, valoración y negación de “lo afro” y  de “lo caribe”. ¿Cuáles 
son los términos del juego identitario que acompaña la práctica musical: una negociación 
de lo “negro”? ¿con el “negro”? ¿de lo “indígena”? ¿de lo “mestizo”? ¿de una “cultura 

                                                           
4 En particular, a través del teatro bufo cubano (Leal, 1975) o, en el caso de la península de Yucatán, del 
personaje del “negrito” en el teatro regional yucateco (Manzanilla Dorantes, 1994; Cunin, 2009) o la 
guaranducha de Campeche y de Cozumel (Ramírez Canul, 2001). 
5 Programa destinado a integrar dentro de la cultura nacional a la población de origen africano, en el marco de 
las actividades de la Dirección General de Culturas Populares 
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caribeña”? ¿de un modo de expresión de la juventud? Volveré así, en una primera parte, 
sobre la inscripción de la música en la historia específica de la región, para describir 
posteriormente a los actores y las normas de un auténtico “escenario musical afrocaribeño” 
(segunda parte); finalmente, presentaré un análisis de las lógicas identitarias asociadas con 
la música, haciendo énfasis en los mecanismos de herencia e invención de una “identidad 
chetumaleña” (tercera parte). 

 
 

I. Genealogía de la música afrocaribeña en el sur de Quintana Roo 
Para abordar la historia de la música afrocaribeña en la región, empezaré por situarla en la 
historia del territorio y, posteriormente, del estado de Quintana Roo. Lejos de seguir un 
desarrollo lineal, la música aparece y desaparece, se transforma en cuanto a sus 
expresiones, sus actores, su significado. De esta inscripción de la música en la historia 
local, podemos observar procesos simultáneos de “mestización” de lo “afro” y de 
nacionalización de lo beliceño, que caracterizan la construcción del territorio/estado de 
Quintana Roo. 
 
Del brukdown y del sambay de los campamentos forestales… 
Desde un punto de vista histórico, el sureste de la península de Yucatán estuvo 
marginalizado en amplia medida del control de España, y posteriormente de México. Entre 
1847 y 1901, la Guerra de Castas (Reed, 2002; Lapointe, 2006) desembocó en la 
integración de la región a la Federación Mexicana, con el trazado de la frontera entre 
México y Belice, en 1893, y la creación del territorio de Quintana Roo, en 1902. Éste 
conservó durante varias décadas una especificidad que le confería un sitio aparte dentro del 
territorio mexicano: importante presencia de la población maya, cuya hostilidad al poder 
mexicano se mantuvo; múltiples intercambios con el vecino Belice – en aquel entonces 
colonia inglesa – y, en términos generales, con el Caribe (Vallarta, 2001). De hecho, el sur 
de Quintana Roo fue poblado en parte por descendientes de refugiados de la Guerra de 
Castas quienes, durante cerca de medio siglo, se habían instalado en Belice. También fue 
caracterizado por las migraciones de trabajadores forestales beliceños descendientes de 
africanos6. A partir de 1908, las primeras cifras oficiales de migración, procedentes de la 
ley de migración adoptada ese mismo año, arrojan resultados significativos (Cunin, 
próximo a publicarse): entre 1908 y 19117, el 81% de los inmigrantes que habían ingresado 
al país a través de la Bahía de Chetumal eran “ingleses”, y puede suponerse que se trataba 
ante todo de los habitantes de la colonia británica de Belice; de estos inmigrantes ingleses, 
el 56% se clasificaban como “negros” (la forma migratoria establecía tres categorías 
raciales: “blancos”, “negros” y “amarillos”). En una región caracterizada por importantes 
movimientos migratorios, tanto nacionales como internacionales, ligados a una dinámica de 
poblamiento todavía precaria, la mano de obra beliceña se sumaba a una mano de obra 
procedente del norte de la península (Yucatán) o del resto del país (Veracruz, Guerrero) 

                                                           
6 Hasta la abolición de la esclavitud en 1833, Belice fue una sociedad esclavista que se dedicaba a la 
explotación forestal (Bolland, 2003). 
7 Además de faltar para ciertos meses, los datos se interrumpen en septiembre de 1911, debido probablemente 
a los disturbios relacionados con la Revolución, para reaparecer a partir de 1926 (Archivo General de la 
Nación, Secretaría de Gobernación, Sec. 4a 908). 
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para explotar la principal riqueza local: la selva (madera, y luego chicle).  
 
En este contexto de concentración de trabajadores en campamentos aislados (los llamados 
“hatos”), aparece la primera referencia a una música afrocaribeña, principalmente en la 
frontera entre México y Belice, con el brukdown (escrito a menudo con ortografías 
aleatorias: Brok Dow, brochdown) y el sambay (escrito a veces zambay), cuyo nombre ha 
sido objeto de distintas interpretaciones: danza de los zambos, “son de la bahía” 
deformación de la expresión inglesa “let’s go to some buy” (véase Ramírez Canul, 2001: 
249-250)8. Más allá de las incertidumbres en torno al origen del sambay y del brukdown, 
debe subrayarse que estos dos géneros, que se refieren tanto a una música como a una 
danza, se relacionan con un origen caribeño, y más específicamente beliceño, y con ritmos 
de origen africano (Ramírez Canul, 2001: 250; Macías Zapata, 1988: 375, 378), los cuales a 
su vez se mezclarían con los ritmos mexicanos, transmitidos por los trabajadores de 
Veracruz (son jarocho) o de Yucatán (jarana yucateca). 
 
A partir de este momento el sambay y el brukdown formaron parte integrante, no sólo de 
los campamentos forestales, sino también de la vida social y cultural de la recién fundada 
capital del Territorio, Payo Obispo – Chetumal9. Así, de acuerdo con Marcos Ramírez 
Canul, autor y compositor de música popular, investigador del Instituto Quintanarroense de 
Cultura, la música y la danza sambay se desarrollaron “a través de la manifestación popular 
en los años 1930 en Chetumal y es el nombre que daban a las fiestas del pueblo que se 
celebraban en algunos barrios de la ciudad, básicamente en Barrio Bravo, Punta Estrella y 
el Hulubal; misma que se prolongó hasta los años 60’s aproximadamente” (Ramírez Canul, 
2001: 248). Además, frecuentemente llegaban a Payo Obispo grupos originarios de Belice 
para animar las fiestas o las celebraciones oficiales de la ciudad. 
 
…al baile de los chicleros 
El territorio de Quintana Roo tuvo un porvenir incierto desde principios del siglo: llegó a 
desaparecer entre 1913 y 1915, y de nuevo entre 1931 y 1935; su población estaba 
estancada, su administración deficiente; los Mayas gozaban de cierta autonomía. Sin 
embargo, la llegada de Lázaro Cárdenas a la presidencia de la República (en diciembre de 
1934) y de Rafael Melgar como gobernador del Territorio, favoreció su consolidación 
económica e institucional. Este nuevo dinamismo se acompañó de una integración 
acelerada a la Federación, en particular a través de la puesta en marcha de una política de 
“mexicanización10” y la reafirmación de la ideología del “mestizaje”, como símbolo de la 
identidad nacional. Las autoridades locales fueron forjando poco a poco el relato histórico 
que conduciría a hacer de Quintana Roo la “cuna del mestizaje”.  
 
                                                           
8 Para un análisis del sambay y del brukdown desde Belice, ver (Hyde, 2009).  
9 Payo Obispo se convirtió en capital en 1915, tomando así el relevo de Chan Santa Cruz, futuro Felipe 
Carrillo Puerto. 
10 Entre otras cosas, en esa época se “mexicanizaron” ciertos topónimos: Payo Obispo se convirtió en 
Chetumal, Chan Santa Cruz en Felipe Carrillo Puerto, etc. Asimismo, se adoptó la cooperativa como forma de 
organización socioeconómica; se crearon ejidos forestales; nacieron los primeros proyectos de carreteras 
tendientes a comunicar Chetumal con el resto del país; se introdujeron programas de educación cívica; se 
instauraron políticas de colonización interna; etc. 
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A nivel cultural surgieron también los signos de una especificidad regional. El brukdown y 
el sambay poco a poco fueron presentándose como parte del folclore local y símbolo de la 
incipiente identidad del territorio de Quintana Roo – una identidad que todavía faltaba 
inventar. Particularmente instructiva al respecto es la obra del intelectual yucateco Luis 
Rosado Vega (1940), escrita en homenaje a Rafael Melgar, gobernador del territorio de 
Quintana Roo entre 1935 y 1940. Esta obra describe la aplicación de la política de Cárdenas 
en la región, y da cuenta de la forma adoptada por su ideología nacionalista: desconfianza 
hacia la población beliceña presente en suelo mexicano y las autoridades beliceñas en 
general (acusadas de haberse apropiado de una parte del territorio mexicano); política 
migratoria selectiva11, tendiente a favorecer a la población considerada como “asimilable”; 
promoción de una cultura local “mestiza”. Dentro de este marco, el origen afrocaribeño del 
sambay y del brukdown se volvió problemático y ambos ritmos fueron objeto de una 
“mexicanización” que los transformó y los volvió aceptables. “Conocimos el baile del 
Zambay Macho. Parece que su sólo nombre debe ser suficiente a indicar su procedencia 
negra. Sin embargo no es por completo así. Es una superposición. Musicalmente es la 
clásica jarana yucateca pero con adobo negro. Como en la Colonia [Belice] hay mucho 
elemento peninsular, se comprende que la jarana se hubiese aclimatado allí, y el negro 
beliceño la tomó a su cargo […]. En Belice ese baile se llama el Brok Down. Se baila entre 
hombre y mujer, y aunque es auténtica jarana se baila al estilo de la rumba cubana. Es un 
baile lleno de lubricidad, en que se desanillan los cuerpos enfebrecidos hasta llegar al 
clímax. Pobre jarana yucateca, cómo te han puesto en British!...” (Rosado Vega, 1940: 
215). Sambay y brukdown no son más que una adaptación de la jarana yucateca y vuelven a 
mexicanizarse en las palabras de Rosado Vega, al mismo tiempo que se deslegitima su 
dimensión afroamericana.  

 
De esta manera, el sambay y el brukdown fueron cediendo paso a una denominación que 
los englobó y los confundió, al mismo tiempo que los nacionalizó: “el baile de los 
chicleros”. Los intercambios musicales entre el Caribe y México de alguna manera se 
detuvieron y se arraigaron en la región de Chetumal, para convertirse en un marcador de 
autoctonía y de patrimonio, acompañado en esa misma época por la creación del “traje de la 
chetumaleña”, el vestido “típico” de la mujer de Chetumal, o por la destrucción de las casas 
de madera “de estilo colonial ingles” de Chetumal (Bautista Pérez, 2004: 71). De lo que se 
trataba en esos años de cardenismo, era de “inventar” una cultura popular mestiza, que 
fuera distinta, tanto de la cultura maya, símbolo de rebelión y arcaísmo, como de la cultura 
afrocaribeña beliceña, doble símbolo de una invasión extranjera y de una afinidad con las 
poblaciones negras. 
 
Chetumal: puerta de entrada del reggae a México 
Como lo hemos mencionado, fue a partir de mediados de los años 1930 cuando el territorio 
de Quintana Roo se consolidó e integró demográfica, política y económicamente al resto de 
la República. El huracán Janet, que en 1955 destruyó parte de Chetumal, simboliza un 
punto de no regreso, la ruptura con un pasado al margen de la nación y la afirmación de la  
                                                           
11 Una circular secreta de 1924 prohibió el ingreso de las poblaciones negras a México; los años 1930-40 se 
caracterizaron por la instrumentación de medidas restrictivas a nivel migratorio, las cuales se regían en 
particular por criterios raciales (véase Yankelevich, 2009; Saade, 2009). 
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voluntad de integrarse a ésta. No obstante, la mexicanización del territorio no implicó la 
suspensión de los intercambios – culturales, en particular – con el Caribe. ¿A qué se debió 
este fenómeno? ¿A que es más difícil controlar la circulación de la música que la de las 
personas? ¿A que la música ofrece mayor resistencia a las lógicas de arraigo y de 
nacionalización? ¿O más bien cabría hablar de una forma de reacción ante la imposición de 
una “cultura mexicana”, con exclusión de cualquier otra influencia?  
 
Seguramente tuvo un papel central el estatuto de perímetro libre de Chetumal (así como 
Cozumel, Isla Mujeres y Xcalak) establecido en 1933 y luego de Zona Libre que tuvo todo 
el territorio en 1972: mientras que Chetumal se insertaba progresivamente al resto del país, 
seguía siendo a nivel económico la puerta de entrada de los productos de Belice, el Caribe y 
América latina, entre ellos las producciones musicales. 
 
Como quiera que sea, se observa en los años 1960 un resurgimiento de la música 
afrocaribeña (calypso, soca, reggae, ska) que llegó a Chetumal a través de Belice. El 
músico de origen jamaiquino Byron Lee y su grupo The Dragonaires, los grupos beliceños 
Lord Rhaburn Combo, Jesús Acosta and the Professionals, Harmonettes, ejercieron una 
influencia considerable sobre el escenario cultural y los compositores locales12. Sobre todo, 
Chetumal vio nacer dos grupos considerados hoy en día como los precursores del reggae en 
México: Benny y su grupo, y Ely Combo13. Mezclaron la música calypso, soca, reggae y 
ska, y con frecuencia adaptaron canciones procedentes de Belice o de Jamaica. Numerosos 
testimonios recuerdan el éxito de su música en los años 1960-70, y la asocian con los bailes 
populares en la Explanada de la Bandera y con el Carnaval. 
 
El verdadero nombre de Ely es Eliseo Pech Yamá, originario de una familia maya del 
estado de Yucatán; de hecho, los miembros del grupo son mayas o mestizos, y solían 
acompañarse de un cantante beliceño negro, Anthony Jones. Ely Combo, que surgió en los 
años 1966-67, se considera actualmente como el primer grupo de reggae en México; grabó 
dos álbumes (long play) con Son-Art, que incluyen principalmente canciones versionadas 
(covers) en inglés del jamaiquino Byron Lee, y participó en numerosas giras en México. 
Ely era músico profesional y fue también miembro de la orquesta estatal. De su lado, 
Benito Loeza Rivadeneyra, líder de Benny y su grupo, con una madre originaria de Orange 
Walk, en Belice, y un padre procedente del estado de Veracruz, es el representante típico de 
esas familias mexicano-beliceñas que constituían, en aquel entonces, una gran parte de la 
población de Chetumal. Benny estuvo asociado con un bar-discoteca de Chetumal que 
suelen frecuentar los beliceños.  
 
En 1972, durante cuatro semanas seguidas Ely Combo fue el invitado del programa 
televisivo de música y variedades “Siempre en domingo”, presentado por el famoso 

                                                           
12 Véase la compilación Belize City Boil-Up, Stonetree Records, que reúne a los principales intérpretes de 
estos ritmos beliceños de los años 1950-60-70, en una sorprendente mezcla de música disco, jazz y funk. 
Existen muy pocos escritos acerca de la influencia de la música beliceña y caribeña en Chetumal en los años 
1960-70 (sin embargo, véase Ortega, 2008; Manríquez, 2007). 
13 Eddie Ortega (2008) menciona también a otros grupos, menos conocidos: Los Cuervos, Los Flyers, Los 
Brotherhoods, Los Reclutas. 
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conductor Raúl Velasco, lo cual le permitió tener un amplio auditorio y gozar de un 
reconocimiento nacional. El grupo puso especial cuidado en su presentación y recibió a los 
productores de la emisión en una “palapa rústica” a orillas del mar, construida 
expresamente para esta ocasión. De hecho, en el marco de “Siempre en domingo”, Ely 
Combo apareció en la sección de folclore “México, magia y encuentro”, que daba a conocer 
las riquezas e idiosincrasias de la cultura mexicana. En cada región se presentaban rasgos 
culturales “típicos” y “tradicionales”: en el caso de Chetumal y Quintana Roo, fue elegido 
Ely Combo y su música afrocaribeña, como representantes de la “cultura quintanarroense”.  
 
En forma de anécdota, Jimmy Pech, hijo de Eliseo Pech, quien fuera uno de los músicos del 
grupo Ely Combo, recuerda el origen de su nombre, que surgió durante una entrevista al 
grupo en la ciudad de Tuxtla Gutiérrez: el periodista preguntó a cada uno de los presentes 
cómo se llamaba “y como ya habíamos dicho de Anthony Jones, supuestamente venimos de 
una frontera, con Honduras Británicas. Y usted ¿cómo se llama señor? Yo soy Jimmy P. C. 
H. [con acento inglés] para no decir que era Jaime Pech!”14. Nos recuerda así la 
importancia del “toque” inglés de esta música, casi siempre cantada en inglés y relacionada 
con su cercanía con Belice. Jimmy Pech se acuerda también: cuando los productores de 
“Siempre en domingo” “vieron actuar y bailar a Antony Jones, el negrito, sobre todo bailar, 
quedaron fascinados y nos filmaron para cuatro semanas”. Asimismo, Benny y su grupo 
solía presentarse junto con un bailarín negro de origen beliceño, Anthony Anselm, apodado 
El Bule. El componente “afro” de la música no es objeto de una identificación a un mundo 
cultural afrocaribeño o a la “Black Atlantic” de Paul Gilroy, tampoco produce unas 
“identidades afroamericanas”; sin embargo, ambos grupos se esforzaron por ser 
acompañados de un músico negro y beliceño, y más que todo por ponerlo en escena, como 
si fuera una doble garantía de legitimidad y de autenticidad15.  
 
En su tesis de licenciatura sobre los “Componentes culturales africanos en Quintana Roo”, 
Mario Baltazar Collí Collí le dedicó una larga entrevista a Benny, centrada en particular en 
la dimensión afrocaribeña de su música. La asociación con lo “negro” constituye, para 
Benny, una prueba de calidad musical, en el marco de una valoración racializada de 
prácticas culturales. “A mí me da gusto provenir del grupo negro, como el de mi abuela y 
de mi abuelo, (…) en la música me ayudó bastante, ah!, mucho ritmo, mucha picardía en la 
música, música caribeña, me ayudó a que tenga cierto ritmo, no cualquiera lo tiene, el ritmo 
que tiene la raza negra, no la tiene mucha gente del mundo (…). Allá [en Belice] es donde 
nosotros nos basamos para hacer nuestra música, imitamos algo de ellos para infiltrarlo a lo 
mexicano y hacer un tipo de música diferente” (Collí Collí, 2005: 52).  
 
De territorio a estado: nueva desaparición y nuevo renacimiento 

                                                           
14 Entrevista en la película “Reggae de Chetumal para el mundo”, realizada por Eduardo Medina Zetina, 
Chetumal, Santa Cecilia Producciones, 2008. 
15 Hoy en día, otro músico juega este papel de legitimación de la escena musical local: se trata de Wisdom, 
líder del grupo Roots and Wisdom, músico rasta de origen nigeriano radicado en Felipe Carrillo Puerto. 
Gracias a sus contactos en Estados Unidos y en Europa, a su gran dinamismo, a sus proyectos culturales (ver 
página web de su Centro cultural africano y maya http://www.rootsandwisdommusic.com/spanish.htm), 
contribuye a valorar y consolidar la música afrocaribeña. 
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Sin embargo, el éxito de la música afrocaribeña en el sur de Quintana Roo no perduraría 
más allá de los años 1980. Los dos momentos claves de integración del territorio al país 
(cardenismo en la segunda mitad de los años 1930, creación del estado de Quintana Roo en 
1974) corresponden con la dilución de la música afrocaribeña en el proyecto nacional. 
 
En efecto, en 1974, la región fue objeto de una transformación radical: el territorio de 
Quintana Roo se convirtió en el estado de Quintana Roo, el más joven de los estados de la 
Federación Mexicana, junto con el de Baja California Sur. Para obtener el estatuto de 
estado, Quintana Roo no cumplía uno de los requisitos legales16: contar con más de 80,000 
habitantes. De ahí la instrumentación de una política migratoria particularmente incitativa, 
encaminada a atraer a una población procedente, en su mayor parte, del interior del país, lo 
cual daría lugar a la creación de los Nuevos Centros de Población Ejidal (Fort, 1977). Esta 
política provocó la afluencia masiva de una población originaria del resto del país, hasta el 
grado de modificar radicalmente la composición demográfica del futuro estado. La década 
de los 70 también significa un fuerte desarrollo de las infraestructuras nacionales en 
Quintana Roo (finalización de las carreteras hacia el interior del país, llegada de la 
televisión) y una incorporación, vivida en las prácticas cotidianas y no sólo en la 
movilización de símbolos (bandera, himno), a la nación. Simultáneamente, en Belice, se 
estaba debilitando el apogeo musical de los años 1950-60-70: algunos grupos se habían 
desintegrado, otros se habían establecido en los Estados Unidos (tal fue, en particular, el 
caso de Byron Lee) y ya no alimentaban al mercado musical mexicano. Unos años más 
tarde, la creación del Tratado de Libre Comercio (TLC) entre México, Estados Unidos y 
Canadá, el primero de enero de 1994, significó la desaparición de las relaciones 
económicas privilegiadas entre Quintana Roo y Belice. La importación de productos 
europeos (por ser Belice colonia británica) e internacionales (por la cercanía con el canal de 
Panamá) hacia la península de Yucatán y México, que había caracterizado la región 
fronteriza a lo largo del siglo XX, no resistió la creación de un mercado libre volteado hacia 
el norte de país. De esta manera, se interrumpió la llegada de la música beliceña y caribeña 
a Chetumal, entre otros elementos del flujo económico, mientras que los nuevos habitantes 
del estado y los medios de comunicaciones traían géneros musicales del interior del país 
(música norteña, rock). 
 
A pesar de que en ese momento parecía destinada a desaparecer por completo, la música 
afrocaribeña volvió a surgir algunos años más tarde con características hasta entonces 
desconocidas, en los años 2000, por iniciativa de una joven generación de músicos que por 
lo general no había conocido la época de Benny y Ely y que hoy en día constituye un 
escenario musical a la vez popular y frágil, local y globalizado. 
 
II. El desarrollo de un escenario musical afrocaribeño en los años 2000 
Skuadron 16, Hierba Santa, Korto Circuito, I Wanna: éstos son los principales grupos de 
reggae/ska que se encuentran actualmente activos en la ciudad de Chetumal. A escala del 
estado y de la península, sería preciso completar esta lista con decenas de grupos 
suplementarios. Volveré aquí sobre la existencia de este escenario musical, surgido a 
                                                           
16 Asimismo, era necesario satisfacer ciertos criterios en materia de infraestructura agrícola, industrial, 
comercial y de ingresos gubernamentales propios. 
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principios de los años 2000, interesándome en los actores que lo animan y en las normas 
sociales que lo rigen. Si bien se apoya en una organización relativamente autónoma, la 
música afrocaribeña se inscribe dentro de un contexto que ha favorecido su desarrollo: 
intervención de intermediarios mediante programas radiofónicos; actividades universitarias 
y políticas culturales; impacto del extinto Festival Internacional de Cultura del Caribe; 
influencia del desarrollo turístico del norte del estado (Cancún, Playa del Carmen, Tulum). 
Me interesaré por los actores, las políticas, los espacios que hacen posible la existencia de 
una escena musical afrocaribeña en Chetumal y en Quintana Roo 
 
Chetumal: capital mexicana del reggae y del ska  
En ocasión del Carnaval 2010 los dos escenarios ubicados en la Explanada de la Bandera, 
centro histórico de Chetumal, atraían a un público familiar, al ritmo de una música tropical 
a la vez “folclorizada” y muy mercantilizada. A unos cientos de metros de allí, apartada de 
los puestos de tacos y de los vendedores ambulantes de algodón de azúcar, otro estrado, 
mucho más pequeño, daba cabida a las estrellas locales del reggae y del ska: Corpus Klan 
(procedente de Cancún) y Hierba Santa. Allí se encontraban también numerosos jóvenes, en 
pequeños grupos, bailando, cantando, llamándose unos a otros, en un ambiente relajado. 
Sin embargo numerosos policías intervinieron para detener a tres fumadores de marihuana 
que se habían ocultado detrás de un tráiler, de donde salieron triunfalmente, esposados y 
con la sonrisa en los labios. Aunque tenga muy poco que ver con conciertos acalorados o 
subversivos donde se consumen productos ilícitos (aun el alcohol se encuentra poco 
presente aquí), en el contexto de Chetumal este tipo de concierto transmite una imagen de 
transgresión, por cierto muy relativa. La mayor parte de estos jóvenes, cuya edad promedio 
fluctúa entre los 15 y los 25 años, son estudiantes. No es raro volver a encontrar a los 
mismos individuos en otros conciertos de reggae/ska, pues conforman una pequeña 
comunidad que se identifica a través de este género musical y se diferencia de los 
aficionados al rock, reggeaton o techno. No obstante, la exhibición de signos identitarios es 
poco común: aunque algunos jóvenes llevan colores rasta o playeras con la imagen de Bob 
Marley y algunos pocos músicos ostentan dread locks (en particular, los de Corpus Klan), 
en términos generales no se observa voluntad alguna de identificarse con un universo 
“afro”. Se trata, ante todo, de la expresión cultural de una generación (15-25 años) para la 
cual la música afrocaribeña constituye un elemento de reconocimiento entre otros, sin que 
por ello sea sinónimo de alguna pertenencia a un universo simbólico más amplio. 
 
Los conciertos, que tienen una periodicidad muy variable y carecen de toda programación a 
mediano o largo plazo, revisten múltiples formas: participación en el Carnaval, eventos 
oficiales organizados por la Secretaría de Cultura o la Universidad de Quintana Roo, 
presentaciones informales (“toquines”) para amenizar alguna fiesta, concierto en un bar, 
una discoteca o en el Sindicato de volqueteros. En manifestaciones más importantes se 
presentan sucesivamente tres o cuatro grupos, cada uno de ellos con un repertorio de hecho 
relativamente limitado (de siete a ocho canciones). Asimismo, a iniciativa de uno de los 
grupos se organizan a veces conciertos sujetos a pago, con el objeto de financiar la 
adquisición de instrumentos musicales, los ensayos en el estudio, la edición de un CD. 
 
Los grupos con mayor antigüedad surgieron a principios de los años 2000, los conciertos se 
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ofrecen de manera regular, los músicos se conocen unos a otros, el público es fiel: no cabe 
duda de que existe un auténtico escenario musical afrocaribeño en Chetumal. Sin embargo 
es difícil hablar de una organización o planeación, de un espacio asociado con esta música, 
de una noche dedicada al reggae o al ska (como en el caso, por ejemplo, del son jarocho o 
del danzón en la ciudad de Veracruz). Se trata, más bien, de un escenario informal, sin 
organizadores, con escaso apoyo por parte de las autoridades locales o las políticas 
culturales (aunque éstas tampoco les manifiestan rechazo alguno), sin mercado económico 
(los CD grabados continúan siendo raros y son rápidamente objeto de copias piratas, los 
músicos no viven de su música). Pero reposa sobre la movilización de un verdadero capital 
simbólico por parte de los músicos, dejando pensar que este espacio lo mismo puede 
consolidarse en un futuro próximo, como desaparecer de la noche a la mañana. Internet 
desempeña a este respecto un papel fundamental, al favorecer la existencia de este 
escenario musical incierto, descentralizado, múltiple; simultáneamente, permite prescindir 
de herramientas de producción y comunicación más formales e institucionalizadas. Todos 
los grupos poseen su sitio en Facebook o My Space, a través de los cuales presentan 
informaciones sobre sí mismos, extractos musicales, vínculos hacia videos de sus 
conciertos en You Tube. Asimismo, es a través de estos canales – sin olvidar los mensajes 
SMS por telefonía celular – como circula la información en torno a los conciertos 
programados. De ahí que en la calle o en la prensa nunca se encuentren anuncios públicos 
concernientes a la música afrocaribeña. De la misma manera, es menos necesario el recurso 
a la grabación en un estudio o la elaboración de un CD, debido a los numerosos envíos, por 
parte de los internautas, de videos de conciertos mediante You Tube. Las pláticas a través 
del chat permiten prolongar virtualmente a la “comunidad” que se ha constituido a partir de 
los conciertos, entre un público que comparte un estatuto sociodemográfico similar 
(jóvenes, estudiantes, clases medias). 
 
Intermediarios y agentes de legitimación: radio, universidad y política  
De la misma manera que Howard Becker habla de “empresarios morales”, evocaremos aquí 
a los “empresarios culturales” que contribuyen a normalizar el escenario musical 
afrocaribeño, al institucionalizarlo y conferirle visibilidad, al darle relevancia y legitimarlo. 
Estos “empresarios”, que fungen como intermediarios entre varios campos sociales 
(comunicación, saber, política), favorecen así la circulación de la música más allá de 
quienes la practican y están aficionados a ella, al mismo tiempo que le otorgan un 
reconocimiento en múltiples ámbitos. 
 
Como director y productor de radio, Eddie Ortega entre otras cosas animó, durante unos 
diez años, el programa “Vibración Rastaman”, el primer programa que difundió no 
solamente los éxitos del reggae jamaiquino, sino también piezas musicales procedentes de 
América Latina, Europa o Japón, así como los clásicos locales de Benny y Ely. Procedente 
de una familia de músicos e incansable coleccionista de música, Eddie Ortega acompaña 
sus emisiones radiofónicas con numerosos comentarios, análisis y noticias en torno a los 
músicos que presenta y a la música afrocaribeña en general. Invitado con regularidad por 
las distintas instituciones de la ciudad, Eddie es asimismo uno de los pocos que ha escrito 
artículos sobre el reggae en Chetumal (en la prensa) y tiene previsto publicar un libro. De 
hecho, ha participado en las tres ediciones de un seminario sobre la música afrocaribeña, 
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organizado en la Universidad de Quintana Roo por Raciel Manríquez, otro personaje que 
acompaña el escenario musical local. Como reportero de “La Gaceta de la Universidad de 
Quintana Roo”, Raciel Manríquez también forma parte de dos ámbitos – el académico y el 
de la comunicación –, confiriendo así un reconocimiento y una legitimidad institucional a 
los músicos de Chetumal, gran parte de los cuales han transitado por las aulas de la 
Universidad de Quintana Roo. Como último ejemplo de esta confluencia entre distintos 
campos, Arturo Enríquez por su parte es productor y locutor del programa radiofónico 
“Puerto Pirata”, especializado en la música reggae. Asimismo, Arturo Enríquez ha 
participado en la organización de varios conciertos de música afrocaribeña: Concierto 
Masivo Internacional de Reggae, en el marco del Festival Internacional de Arte Chetumal 
Bahía, Festival de Reggae y Ska Bacaroots, etc. Finalmente, obtuvo en 2010 una beca de 
Estímulo a la Creación y al Desarrollo Artístico, otorgada por la Secretaría de Cultura del 
estado de Quintana Roo, gracias a su proyecto “Hermandad Caribe, la Escena Reggae en el 
Caribe Mexicano” que, entre otras cosas, apunta a establecer el inventario de los grupos, los 
sitios y los productos relacionados con el reggae en el estado. 
 
De hecho, la beca de Arturo Enríquez demuestra que las instituciones de la ciudad y del 
estado no permanecen totalmente ajenas al desarrollo del escenario musical afrocaribeño. 
Así, los días 4 y 5 de junio de 2010 la Dirección de Culturas Populares de Chetumal – una 
dependencia de la Secretaría de Cultura del estado – organizó un concierto titulado “Música 
afrocaribeña en Quintana Roo”, en las ciudades de Chetumal y Bacalar, con los grupos 
Bandikoro (Tulum), Nankama (Bacalar) y Hierba Santa (Chetumal). El concierto se 
presentaba como sigue: reunía a “tres grupos de reconocida calidad y trayectoria artística 
cuyo repertorio musical tiene como ingrediente esencial el poderoso ritmo de la música 
africana. Nacidos o radicados en nuestro Estado, los integrantes de estas tres agrupaciones 
son una muestra de la generación actual de creadores quintanarroenses que frente a las 
aguas del Caribe proclaman la herencia musical de ese antiguo continente, desde el ritmo 
puro que emanan los tambores, hasta la fusión con ritmos de otras latitudes americanas 
como el reggae, la rumba o el rap”. Tal acontecimiento forma parte de un programa más 
amplio, que se completa por medio de otras dos manifestaciones: una que gira en torno a 
las danzas y músicas indígenas, otra que rinde homenaje a la orquesta del estado. En 
palabras de Karin, responsable de eventos musicales en la Oficina de Culturas Populares de 
Chetumal, el objetivo consiste en “difundir esta diversidad que hay en el estado. No se trata 
de buscar una identidad en lo que nos hace iguales, sino en lo que nos hace diferentes. 
Siempre ha habido influencias beliceñas, lo afro no está fuera de lugar. Los grupos de hoy 
no serían tan bien recibidos sin la conexión con Belice. Queremos considerarlos dentro de 
la gama musical del estado” (entrevista, 10 de junio de 2010). 
 
El Festival Internacional de Cultura del Caribe: estrellas internacionales en Quintana Roo 
Otro elemento que con mucha probabilidad facilitó el surgimiento o el resurgimiento de la 
música afrocaribeña en los años 2000, fue el Festival Internacional de Cultura del Caribe. 
Creado en 1988, este Festival tuvo un debut triunfal, en el transcurso del cual varios 
conciertos de gran calidad alternaron con toda una serie de conferencias y actividades 
culturales en torno al Caribe. El discurso inaugural que en ocasión de la primera edición del 
Festival pronunciara Miguel Borge, entonces gobernador del estado de Quintana Roo, en 
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presencia del Presidente de la República, refleja su impacto, así como el afán de arraigo en 
el Caribe mexicano, a través del estado de Quintana Roo: “Late fuerte hoy el corazón 
caribeño de esta tierra quintanarroense. Esta noche, todos juntos, acompañamos al 
Presidente Miguel de la Madrid a poner la primera piedra de una obra magnífica que 
habremos de contemplar siempre con los ojos de la sensibilidad. Hoy como un hecho 
singular en nuestra historia, Quintana Roo se convierte en el vértice de unión y encuentro 
de catorce países hermanos de la cuenca del Caribe, que durante cinco días desplegarán la 
ofrenda de lo más representativo de sus manifestaciones artísticas y culturales, para 
compartirlas con las nuestras” (Cultura del Caribe, 1988: 19). Tales declaraciones son 
reveladoras de los objetivos implícitos en la realización de este Festival: reafirmar la 
pertenencia del joven estado de Quintana Roo a la nación mexicana, y valorar al mismo 
tiempo una “identidad caribeña”, que sería específica de la región17.  
 
La evocación del Caribe se encuentra cargada – implícita o explícitamente – de significados 
que no sólo lo asocian con la diversidad cultural, sino también con la presencia de 
poblaciones descendientes de africanos. En un documento de trabajo del Comité 
organizador del Tercer Festival, se puntualiza que el Caribe constituye “una de las más 
grandes zonas del poderío cultural en el mundo, tanto por su pluralidad como por su 
identidad multilingüe [...]. Es importante destacar que donde hay presencia negra hay 
Caribe. El aporte africano unifica la gran cultura del Caribe, que llegó afortunadamente a 
nuestra América. Es a partir de este crisol cultural que se da la necesidad de realizar el III 
Festival Internacional de Cultura del Caribe” (Comité organizador, 1991). Los días 6, 7 y 8 
de noviembre de ese mismo año se organizó en Chetumal un foro de discusión, coordinado 
por Guillermo Bonfil Batalla, iniciador del programa nacional “La Tercera Raíz”, en torno 
al tema de “la influencia de la cultura africana en la conformación cultural del Caribe” 18. 
 
Dentro de este marco, el Festival brindó a numerosos grupos del Caribe la oportunidad de 
presentarse en distintos sitios del estado (Cancún, Chetumal, Cozumel, Isla Mujeres); dio 
cabida a invitados internacionales de renombre, a menudo asociados con la música 
afrocaribeña: Jimmy Cliff, Lucky Dube, Celia Cruz, Willy Colon, Compay Segundo, Andy 

                                                           
17 La asociación con el Caribe es un elemento de afirmación de una identidad local, muy fuerte en la 
administración de Miguel Borge (también marca la fundación de la Universidad de Quintana Roo en 1991), y 
que no tendrá influencia después, por lo menos en las políticas públicas, aunque esté presente de manera 
implícita.  
18 Margarito Molina, director de la oficina de Culturas Populares en Chetumal,  recuerda que la afirmación de 
un anclaje caribeño de México aparece en el estado de Quintana Roo en 1988, es decir antes del estado de 
Veracruz, hoy en día considerado como el “estado caribeño” de México (entrevista, 24 de noviembre de 
2010). En Veracruz, la dimensión caribeña se afirma en 1989 con la organización, por parte del Instituto 
Veracruzano de Cultura, IVEC, del primer foro “Veracruz También es Caribe”, y luego con el Festival 
Afrocaribeño en 1994. Hay que subrayar igualmente que hubo más arraigo y continuidad en las políticas 
culturales locales en Veracruz. También, en el caso de Veracruz, el Caribe se relacionó explícitamente con lo 
afrocaribeño, gracias al programa de la Tercera Raíz: en esta época, Luz María Martínez Montiel era a la vez 
directora del patrimonio cultural del IVEC y coordinadora de la Tercera Raíz (Rinaudo, 2011). A pesar de la 
presencia de Guillermo Bonfil Batalla en el Festival Internacional de Cultura del Caribe de 1991, la conexión 
entre “caribeanidad” y Tercera Raíz no funcionó en Quintana Roo. Parece que el único resultado del 
programa la Tercera Raíz en el estado haya sido el trabajo de Mario Baltazar Collí Collí desde la oficina 
estatal de Culturas Populares ubicada en Felipe Carrillo Puerto (1992). 
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Palacio. Todos los músicos de Chetumal, jóvenes y menos jóvenes, lo consideran como una 
referencia, una etapa clave tanto para su carrera musical, como para la aceptación de la 
música afrocaribeña, a nivel institucional y a nivel popular. El Festival ha cedido el sitio a 
eventos de alcance más limitado (en particular, a su heredero directo: el Festival 
Internacional de Arte Chetumal Bahía, también desaparecido), algunos de los cuales están 
dedicados específicamente a la música afrocaribeña: International Reggae Fest (Cancún, 
2007), Concierto Masivo Internacional de Reggae (Chetumal, 2006 y 2007), Festival de 
Reggae y Ska Bacaroots (Bacalar, 2006)19. 
 
La Riviera Maya, sitio predilecto del turismo internacional 
A principios del siglo XX la música afrocaribeña se desarrolló en Chetumal debido al 
aislamiento de esta ciudad con respecto al resto del país y a los intercambios, tanto 
económicos, como culturales y de población, que Chetumal y su región mantenían con 
Belice. Un siglo más tarde esta música resurge dentro de una entidad perfectamente 
integrada a la Federación Mexicana y que en adelante alberga a uno de los polos del 
turismo internacional más importantes del planeta. De ahí que el resurgimiento de esta 
música original quizá ya no se explique por su aislamiento con respecto al resto de la 
nación, sino más bien por una reacción ante la homogeneización nacional y por una 
búsqueda de idiosincrasia local. Por otra parte, los intercambios tradicionales con el Caribe 
a través de Belice han cedido el paso a nexos más difusos, mediatizados, estandarizados, a 
nivel del Caribe y del mundo entero, a través del desarrollo turístico. 
 
De hecho, el surgimiento del estado de Quintana Roo en 1974 coincidió con la 
instrumentación de un proyecto internacional extremadamente ambicioso: la creación del 
polo turístico de Cancún (Macías Richard, Pérez Aguilar, 2009), que se extiende 
actualmente a gran parte de la zona costera del estado (de Cancún a Tulum, pasando por 
Isla Mujeres y Cozumel) bajo el nombre de Riviera Maya. El norte del estado, hasta 
entonces muy poco poblado, se vio confrontado a una migración masiva de una mano de 
obra procedente del resto de la península, del interior del país y de América Central. La 
ciudad de Cancún experimentó un crecimiento fulgurante, alcanzando en unos treinta años 
más de 500,000 habitantes (censo 2005), pronto seguida por Playa del Carmen y, en fechas 
más recientes, por Tulum. La Riviera Maya se convirtió así en uno de los principales polos 
de atracción del turismo planetario, acogiendo a 3.1 millones de visitantes durante el primer 
semestre de 2010. 
 
En este contexto han surgido grupos que constituyen, al parecer, el fruto directo de esta 
globalización y que hacen de la circulación y de los préstamos a escala mundial, el sustento 
mismo de su expresión musical. Tal es el caso, por ejemplo, de Bandikoro, un grupo de 
Tulum que en su página web se autodefine como sigue, en inglés: “Contemporary band 
with their feet submerged in ancient musical roots from the most remote corners of the 
world. Bandikoro bases their musical proposal on polyrhythmic African percussion 
extracted from the profound veins of these aged traditions, but transformed by the fusion 
                                                           
19 En abril de 2011, con la llegada de la administración del nuevo gobernador del estado de Quintan Roo, 
Roberto Borge Angulo, sobrino de Miguel Borge Martín (gobernador electo en 1987 y fundador del Festival), 
se anunció el renacimiento del Festival en noviembre de 2011.  
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with bold modern sounds. The balafon, an African instrument and grandfather of the 
marimba, is one of their most valued gems. Bandits of the third millennium, the integrants 
of this group are pursued for the shameless display of vigorous rhythms originating in the 
black continent, such as the rumba and its afro Cuban derivates, along with the Colombian 
cumbia, the American rap, and the Jamaican reggae. The filibusters of this singular musical 
vessel could not have more dissimilar origins: Mexico, France, Sweden and the United 
States” (http://www.myspace.com/bandikoro, recuperado el 12 de noviembre de 2010). Así, 
todos los ritmos calificados como “afro” (rumba, cumbia, rap, reggae) son utilizados para 
realizar esta fusión que encuentra cierto eco entre visitantes procedentes de múltiples 
horizontes (Estados Unidos, Europa, América Latina) y que gustan de esta “world music”, a 
la vez artificial y en busca de raíces, producto de la mercadotecnia y fruto de una vida 
bohemia. Cancún, Playa del Carmen y Tulum atraen así a un flujo constante de músicos, 
quienes encuentran en estos sitios todas las condiciones necesarias para su práctica (técnica, 
comunicación, público, espacios, etc.)20. 
 
De manera más difusa, el cuadro turístico propio del estado de Quintana Roo ejerce un 
efecto dinamizador sobre los músicos de Chetumal, a pesar de que esta ciudad no pertenece 
a la Riviera Maya y se encuentra al margen del desarrollo turístico. Esto se debe a que 
algunos de ellos tuvieron la ocasión de vivir y trabajar durante un tiempo en la Riviera; o a 
que los grupos del norte del estado representan para ellos una fuente de inspiración, por su 
carácter más internacional, su acceso a un público más amplio, su mayor notoriedad; o bien 
a que el escenario musical local se inscribe así dentro de un escenario más global, con 
múltiples conexiones y ramificaciones. 
 
III. Arraigos y desarraigos, olvido y memoria  
Arturo Álvarez (Alvrix) es probablemente el pionero de la renovación de la música 
afrocaribeña en el sur del estado. Su álbum “Chetumal rasta” abrió el camino a la 
generación actual de músicos; al producir “Chiclero” de Policarpo Aguilar21, recordó 
explícitamente que la música afrocaribeña se ha arraigado en la región desde principios del 
siglo XX, a través de los campamentos forestales. Sin embargo, la memoria se inscribe en 
dinámicas sociales que la movilizan o no: en el caso de Chetumal podemos confrontar dos 
grupos de actores, que generalmente se ignoran y desarrollan sus prácticas en ámbitos 
sociales distintos, aunque ambos grupos se articulan alrededor de la música afrocaribeña. 
De un lado, esta continuidad dista mucho de ser evidente para los conjuntos que surgieron 
en los años 2000: mientras que estos jóvenes no se ubican explícitamente en una tradición 
musical que remitiría al sambay, al brukdown o a los éxitos de Benny y Ely, sus 
trayectorias muestran que se inscriben en un escenario musical estructurado por las 
relaciones con Belice y la presencia de la música afrocaribeña. Por otro lado, nació 

                                                           
20 De la misma manera en Cozumel, Freedom in Paradise y Rasta’s, bar y restaurant en homenaje a Bob 
Marley, ubicados en las playas de Punta Sur, seducen a los visitantes norteamericanos de los cruceros y 
también a los jóvenes músicos del estado (organización de conciertos, lugar de referencia).    
21 Bahía del Sol Records, 2004. Dice el libreto: “hombre de su tiempo y de su mundo Don Policarpo Aguilar 
fue chiclero en los años 30 del siglo XX; talador de caoba y pescador, cuya sensibilidad le permitió traducir al 
lenguaje musical la historia del microcosmos que le tocó vivir. Compartió trabajo con hombres de lugares  
como Belice, a quienes escuchaba cantar en los árboles mientras extraían el chicle”.  
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recientemente un grupo de personas que hace del recuerdo de la época dorada de la música 
afrocaribeña en Chetumal, el punto de partida de la valoración y defensa de una “identidad 
chetumaleña”. La ausencia de memoria, en el primer caso, se acompaña de un arraigo en 
prácticas musicales localizadas; la movilización de la memoria, en el segundo caso, busca 
afirmar una identidad “inventada” en el sentido de Hobsbawn.  
 
¿Herencia “afro” o estructuración del campo musical? 
Nada, en apariencia, une a los jóvenes músicos de hoy con la generación de sus padres, 
cuando Benny y su grupo, Ely Combo o un grupo beliceño de paso animaban las veladas de 
Chetumal. La música de los campamentos forestales – brukdown, sambay o baile de los 
chicleros – parece aún más lejos y de hecho jamás se menciona. Varios músicos 
contemporáneos empezaron por tocar otros géneros (rock, principalmente), por lo que no 
conocen ni a Benny, ni a Ely, ni la diversidad musical del vecino Belice. Además, para 
algunos el reggae también se relaciona con el movimiento del “reggae latino”, cantado en 
español por grupos argentinos, cubanos o mexicanos; en este sentido, no necesariamente 
conectan, por lo menos al principio, el reggae con una música afrocaribeña. No es sino 
después de haberse iniciado en el reggae o el ska, cuando algunos comienzan a interesarse 
por la música que escuchaban sus padres o a ubicar estos ritmos en una corriente musical 
caribeña. En sus blogs, Hierba Santa, Korto Circuito y Skuadron 16 no hacen referencia a 
una cultura afrocaribeña; tampoco brindan precisión alguna en torno a su interés por el 
reggae o el ska. Las declaraciones de los líderes de los grupos por lo general no revelan 
algún afán o necesidad de situarse dentro de determinada continuidad o herencia, y la 
música aparece ante todo como un capital simbólico al cual puede recurrirse en forma 
inmediata, en las relaciones cotidianas o durante una fiesta, para gozar de un estatuto 
valorado ante sus semejantes. 
 
Sin embargo, cuando las conversaciones se centran en detalles más prácticos – por ejemplo, 
la composición del grupo, la formación musical, las primeras influencias –, esta 
indiferencia deja paso a una inscripción difusa dentro de una tradición local, donde las 
referencias a la música afrocaribeña son omnipresentes. Así, nos enteramos de que Jorge, 
líder de Hierba Santa, es hijo de Roque Cervera, uno de los músicos más conocidos de 
Chetumal, quien obtuvo reconocimiento a nivel nacional. Roque Cervera toca numerosos 
géneros musicales – entre otros, el jazz y la bossa nova – y mantuvo estrechos lazos con 
Benny y Ely. Es el autor de la canción “La turraya”, deformación beliceña de “tu tarraya”, 
que recuerda, con acento inglés y ritmo afrocaribeño, las actividades de los pescadores en la 
bahía de Chetumal. Además, en el primer grupo (rock) de Jorge tocaba el sobrino de 
Benny, como saxofonista. Finalmente, el primo de Jorge es Arturo Cervera, compositor de 
“Chetumal Rasta”, productor de “Chiclero” de Policarpo Aguilar. 
 
Estas relaciones, intercambios y continuidades no suelen presentarse explícitamente, 
porque aparecen a la vez como muy evidentes y faltos de relevancia, aunque en realidad 
están estructurados y desempeñan un papel clave. En una pequeña sociedad provinciana, 
donde la escena musical no es muy desarrollada, el abanico de oportunidades se encuentra a 
fin de cuentas limitado, tanto en términos de inter-conocimientos como de opciones 
musicales. La decisión de integrar un grupo de reggae o de ska, no necesariamente obedece 
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a una postura identitaria22; de manera más pragmática, resulta de la estructuración misma 
del ámbito musical local y de su relación con Belice – la cual, como lo hemos visto, dista 
mucho de ser lineal. El reggae y el ska constituyen la expresión de un legado que en 
realidad no se plantea en términos culturales (excepto para ciertos intermediarios/ 
empresarios), sino que obedece más bien a una lógica organizativa interna del mundo de los 
músicos aficionados y profesionales. 
 
Música afrocaribeña e “identidad chetumaleña” 
Si los jóvenes músicos de Chetumal nos muestran un caso de herencia de prácticas sociales, 
sin movilización explicita de una memoria ligada a estas prácticas, el segundo ejemplo 
presentado podría ser analizado en términos de “invención de tradición”, es decir de 
construcción de rasgos identitarios en continuidad con el pasado.  
 
El 26 de noviembre de 2010 tuvo lugar, en el salón Bellavista de Chetumal, el evento 
“Sambay del recuerdo”, cuyo término “Sambay” remite aquí a la vez a la tradición chiclera 
y a una expresión genérica para decir “ir a bailar”. La fecha no fue escogida al azar: hace 
referencia al 24 de noviembre de 1902, fecha de creación del territorio de Quintana Roo (el 
evento se organizó dos días después para corresponder con un viernes). Detrás de la tarima, 
una lona representa la torre del reloj, símbolo de Chetumal y también recuerdo de los bailes 
en la Explanada de la Bandera23, y un pescador con su tarraya, signo de un Chetumal de 
antaño que está desapareciendo. Un primer grupo de Chetumal, Son 3, con su cantante 
negro venido de Jamaica, inicia el concierto, principalmente con viejos éxitos, bien 
conocidos del público, de Benny, Ely o de grupos beliceños. Luego, Lucio y su nueva 
Generación, grupo de Orange Walk, en Belice, animará la noche hasta las cinco de la 
mañana. José, hermano de Benny, saxofonista de Benny y su grupo, acompaña Lucio en la 
tarima durante unas canciones, y se rinde un homenaje a unos de los padres del estado, 
presentes en el salón: Jesús Martínez Ross, primer gobernador del estado de Quintana Roo, 
Abraham Martínez Ross, su hermano, diputado constituyente, Marcos Ramírez Canul, 
musicólogo y compositor del himno de Quintana Roo.  
 
El evento es la conjunción de dos dinámicas (entrevista con Francisco Ortega, organizador, 
2 de febrero de 2011). Primero, es resultado de cierta nostalgia de una generación de 
personas que conocieron la época de los bailes públicos en la Explanada de la Bandera, 
muchas veces como niños, que escucharon en sus casas, a través du sus padres, los viejos 
LP de Benny, Ely o de grupos beliceños. Esta influencia musical se pierde cada día más: no 
llegan ni los conjuntos beliceños ni los CD de música afrocaribeña, que desapareció de los 
sitios de diversión nocturna e incluso de las fiestas privadas (quince años, boda, etc.). 
                                                           
22 Aun cuando esto puede llegar a ser el caso para una nueva generación de músicos o para grupos 
procedentes de ciudades con un repertorio musical distinto o más amplio. Es interesante observar que los 
blogs de I and I y Polok Tolok, en Mérida, o de Corpus Klan, en Cancún, recurren de manera mucho más 
explícita a prácticas o ideas asociadas con la cultura afrocaribeña; así, I and I se coloca bajo la protección de 
Jah Rastafari y envía un mensaje de paz y tolerancia; Polok Tolok se refiere a la música jamaiquina en contra 
de Babilonia; el logotipo de Corpus Klan es el rostro de un hombre que lleva dread locks y colores rasta. 
23 Lugar emblemático de Chetumal, la Explanada de la Bandera fue construida por el gobernador cardenista 
Rafael Melgar en la dinámica de integración a la Nación, también fue el espacio privilegiado de los bailes 
ligados a la proximidad con Belice, y es ahora el símbolo de la defensa de una “identidad chetumaleña”.  
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Segundo, estas preocupaciones de orden personal y cultural, se cruzan con un compromiso 
más público, relacionado con la defensa del patrimonio urbano de Chetumal. En 2009 y 
2010, distintos proyectos de remodelación del centro (la famosa Explanada de la Bandera, 
la avenida Héroes) despertaron las preocupaciones de un sector de la población, frente al 
riesgo de desaparición de la “tradición” urbanística local. Tal movilización se ubica en una 
inquietud más antigua, manifiesta por ejemplo en ciertas declaraciones del cronista de la 
ciudad, Ignacio Herrera Muñoz, sobre el patrimonio arquitectónico de Chetumal, en 
particular sus casas de madera, símbolo de un estilo “caribeño inglés” en México. Se 
conformó así el Comité pro Defensa del Patrimonio Histórico de Chetumal, a partir de un 
conjunto de asociaciones ya existentes (Forjadores de Quintana Roo, Grupo Cívico Político 
Benito Juárez, Comité pro Defensa de los Límites de Quintana Roo, etc.), Comité que 
organizó el evento “Sambay del recuerdo”. El lema del Comité es la defensa de “nuestra 
ciudad”, de “nuestra historia”, de “nuestra identidad”: este “nosotros” remite a los 
“auténticos” chetumaleños y esta “autenticidad”, a las relaciones, culturales, familiares, con 
Belice. Así, la música afrocaribeña es el marcador más visible y movilizable de una 
identidad local que se construye frente a las tendencias hegemónicas nacionales o 
regionales (Yucatán). La referencia al Caribe permite cierta mitificación de un pasado y su 
contraste con el presente: prestigio de la cultura, relación armoniosa con Belice, hermandad 
caribeña, sociedad sin clases sociales que convivía en el lugar simbólico de la Explanada. 
 
De hecho, es importante subrayar que se valora la pertenencia al Caribe, una especificidad 
cultural caribeña, pero no lo “afrocaribeño”. ¿Será porque el “Caribe” supone la presencia 
de lo “afro” sin necesidad de mencionarlo? ¿Porque la dimensión “afro” es implícita, 
eufemizada, neutralizada? ¿El término “Caribe” funcionaría así como una metáfora que 
permitiría suponer lo “afro” sin evocarlo”? Cuando uno cuestiona los jóvenes músicos de 
Chetumal o los asistentes al “Sambay del recuerdo”, sus respuestas son muy parecidas: 
“esta música es de negros”. Existe así una relación esencializada de la música con lo 
“negro”, tan evidente, tan natural, que no sería necesario mencionarla. O sólo cuando la 
música chetumaleña se presenta en el exterior, frente al “otro”, por ejemplo en el programa 
“Siempre en domingo”. O cuando hay que darle un toque de legitimidad, con la presencia 
de un cantante o bailarín negro24.  
 
 
Conclusiones 
En definitiva, ¿puede afirmarse que la música afrocaribeña, “tercera raíz” olvidada que 
resurgiría en la periferia de la nación, pone en entredicho el mestizaje? ¿Estaría amenazada 
la “identidad mestiza” por una “identidad afro”, festiva, contestataria y globalizada? Al 
parecer, el reciente resurgimiento (en los años 2000) de la música afrocaribeña en Chetumal 
obedece a lógicas sociales más complejas, difusas y locales, que involucran tanto la historia 
de la región a lo largo del siglo XX, como la estructuración del ámbito musical, el papel de 

                                                           
24 De la misma manera, el líder de Hierba Santa evoca el concierto de este grupo en San Pedro (Belice), ante 
un público de “rastas, auténticos negros”, como una “prueba de fuego”; o bien el cantante del grupo de 
Mérida Polok Tolok se preocupa por saber si los  dos músicos de reggae beliceños invitados en un evento 
organizado en la Universidad de Quintana Roo (15 de octubre de 2010), califican a no su música como 
“reggae”. 
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algunos intermediarios o la búsqueda de una identidad local. La música afrocaribeña se 
inscribe dentro del mestizaje, el cual adquiere de esta manera una faceta suplementaria, al 
mismo tiempo que se enriquece con la expresión de una nueva cultura local. En tal sentido, 
lo “negro” no constituye una alternativa al mestizaje o un cuestionamiento de éste, sino más 
bien un matiz, un grado dentro de un mestizaje que, a su vez, es heterogéneo y engloba 
simultáneamente las categorías de mestizo, maya, afrocaribeño. Este mestizaje maleable, de 
geometría variable, intrínsecamente ambiguo, genera y acepta nuevas diferencias, al mismo 
tiempo que excluye o transforma a los individuos, los rasgos, las ideas considerados como 
“ajenos” a una identidad nacional, la cual se encuentra a su vez en perpetua construcción. 
De ahí que la música afrocaribeña fuera aceptada en la periferia hasta los años 1930, antes 
de ser nacionalizada y “mestizada” bajo Cárdenas y su representante local, Melgar, para 
resurgir en los últimos coletazos de una circulación cultural transfronteriza (años 1960-70), 
desaparecer en la institucionalización de un nuevo estado y renacer en el marco de una 
región integrada y globalizada, en busca de una especificidad caribeña. La música 
afrocaribeña en Chetumal no es un “desafío” al mestizaje como en el caso de Honduras 
(Anderson y England, 2005); al contrario, sería más bien una prueba de integración y de la 
poca significación o relevancia de los signos culturales afrocaribeños. Al mismo tiempo, 
nos remite a una identificación generalizada de lo “negro” con lo extranjero, como si “ser 
negro” y “ser mexicano” fuera necesariamente excluyente. Y si, en el caso de Chetumal, el 
“negro” no podría ser sino beliceño. 
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Religiosidades afroamericanas en la península de Yucatán:  

el caso de la santería cubana en Mérida1 

 
Nahayeilli Juárez Huet 

Ciesas Peninsular 
 
 

 “[…] Yucatán tiene mucho que ver con Cuba, los antiguos […] mataban a un 
guajolote y ponían en una tabla café, maíz, tamalitos y todo para que la tierra diera 
buena cosecha […] también se cura con hierbas y con animales […] Yo [católica, 
santera, mediumnidad, palera] de nacimiento tengo mi protección: mis guías 
espirituales [...] ellos ya curaban antes de que yo conociera a mi padrino [en la santería 
…]. Mi bisabuela, creo que era de Belice, era morena ella, su papá era español y su 
mamá mulata, no sabía leer ni escribir […] fue mediumnidad también y montaba 
[cuando el espíritu toma posesión del cuerpo] igual que en la santería…ella tenía [un 
espíritu guía…] era un doctor [...] cuando la comadrona no podía recibir niños la 
buscaban y ayudaba a que nazca el niño... pero ella sin saber...”2  

 

Rosario, la comerciante progreseña cuyas palabras abrieron el presente texto, a pesar de 

referirse a su bisabuela como una “morena” beliceña de madre mulata, en su discurso no 

repara sobre ninguna posible conexión de sus prácticas y creencias religiosas con los 

afrodescendientes. La referencia del “origen” de sus prácticas religiosas y culturales, [que 

ella llama yucatecas, provenientes de los antiguos (mayas) y del espiritismo] las conecta 

con lo “afro” pero a través de una referencia extranjera, en este caso a Cuba. La santería es 

una religión que abrazó Rosario en su edad adulta y es el espacio espiritual en el que se 

revelaron por vez primera sus “muertos” (espíritus protectores) y dentro del cual finalmente 

pudo desarrollar la mediumnidad que ya “traía de familia” por su abuela. 

 Esta mujer no es un caso excepcional ya que por lo general los santeros 

mexicanos no hacen mención o énfasis (si es el caso) sobre posibles ancestros biológicos de 

origen afro, negro, o mulato, con algún “oficio” o “don espiritual” que de “legitimidad” o 

“continuidad de sentido” a los propios dones espirituales “heredados” o “desarrollados”. 

Por lo general, la identificación con lo “afro” o “negro” para los santeros mexicanos opera 

                                                            
1 Agradezco al Proyecto AFRODESC-EURESCL por el apoyo financiero para efectuar parte del trabajo de 
campo del que se obtuvo información etnográfica utilizada en el presente artículo. Estoy también en deuda 
con CONACYT y el proyecto RELITRANS, financiado por CONACYT (México) y la ANR (Francia) que 
destinó fondos para otra parte de mi investigación etnográfica.  
2 Entrevista a Rosario S., Mérida, Yucatán, 25 de agosto de 2008 
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pero en un campo espiritual más que en un campo “étnico”. Así lo ilustra entre muchos 

otros, Jorge Z.3 un abogado yucateco que por un lado, enaltece el origen español de sus 

antepasados, pero por el otro se autoidentifica como “católico y yoruba”. Yoruba es una 

categoría étnica que designa a los originarios del sudoeste de Nigeria y parte del actual 

Benin y Togo y está ligada a la religión de los orishas (deidades de culto) a la que 

pertenece la santería como una de sus variantes.  Lo que está en juego aquí no es sin 

embargo, una identidad étnica sino una identificación religiosa “afro” o “negra” soportada 

en genealogías iniciáticas (la organización social base de la santería es el parentesco ritual 

vía iniciática) y prácticas legitimadas bajo la referencia a una cultura (en este caso yoruba) 

tenida entre los santeros como milenaria.  

 Para los santeros mexicanos que comúnmente no se autoidentifican como 

afrodescendientes, la referencia a una “negra” o “negro congo” como parte de los espíritus 

y protectores con los que uno nace (de acuerdo con el corpus de creencias de la santería) sí 

es motivo de orgullo, en contraste con las referencias a los ancestros biológicos. Aún 

cuando la presencia de africanos y afrodescendientes históricamente data desde el 

virreinato y se extendió por casi todo el territorio mexicano, los santeros mexicanos 

normalmente manifiestan una distancia con respecto a las posibilidades de una 

descendencia “afro” que quizá encuentra su explicación central en el discurso dominante 

del “mestizaje” nacional y regional (ver Juárez Huet, 2011). En cambio los espíritus, que en 

vida fueron de origen “afro”, son apropiados como símbolos de “autenticidad” en la medida 

en la que entre mexicanos subyace comúnmente la premisa de que la santería pertenece 

“legítimamente” a los “negros africanos” (yoruba) o “afrocubanos”. Todo ello a pesar de 

que las religiones afroamericanas (santería, candomblé, vudú) rebasaron desde su 

conformación las fronteras “raciales” o étnicas (Brown, 2003) desbordando a las “Américas 

Negras” de Bastide  (Cfr. Argyriadis y Juárez Huet, 2007). Estas religiones se han 

difundido a lo largo del tiempo a una gran variedad de contextos geográficos y culturales 

que no figuran como un “blackplace” (Yelvington, 2001) con los que comúnmente se les 

asocia, incluso en México. Aunque no sea el caso, no es nada raro que la gente presuponga 

que la santería es producto de una continuidad histórica con las poblaciones de origen 

africano en México. Resulta interesante a este respecto señalar que ni siquiera entre las 

                                                            
3 Entrevista a Jorge Z., Mérida, Yucatán, 18 de agosto de 2008 
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mismas regiones en donde existen movimientos que sí reivindican una “afrodescendencia” 

–como en la Costa Chica de Guerrero y Oaxaca- se observe a la vez algún tipo de reclamo 

sobre prácticas o creencias religiosas específicas a las que se les asigne un origen “afro”. El 

mismo Sergio Peñaloza, anterior Presidente y miembro activo de la Asociación México 

Negro, que se mostró “fuertemente movido” por la experiencia que tuvo con el candomblé  

durante una visita a Brasil, al nárralo a la concurrencia de un foro académico al que fue 

invitado, expresó que: “desafortunadamente [en la comunidad de México Negro…] no hay 

ninguna manifestación religiosa que nos ligue a África.”4 

Lo anterior me genera otro cuestionamiento ¿Por qué en México, a pesar de la 

presencia de población de origen africano y de la existencia de cabildos y cofradías –que se 

aducen como el origen de las religiones afroamericanas-  no se gestaron como en Cuba o 

Brasil religiones con alguna distinción o particularidad “afromexicana”? Esto diferencia el 

caso mexicano de lo que se observa no sólo para Cuba (en donde la santería goza de un 

estatus relativamente legítimo como parte de la herencia africana de la nación cubana) sino 

también para el caso de  Estados Unidos en donde dicha religión se adoptó, se “depuró” (de 

lo cristiano) y reafricanizó por los afroamericanos “neo-yoruba” [Capone 2005; Brandon, 

1993].  

 Más allá de la supervivencias religiosas africanas 

Varios autores coinciden en señalar que las religiones afroamericanas se gestaron en el seno 

de los cabildos y cofradías que organizaban  a los esclavos y negros libres y que fueron   

instaurados en el Nuevo Mundo desde al menos el siglo XVI, tal como lo apunta Roger 

Bastide, en su libro African Civilization in the New World (1971: 9). Se trataba de 

asociaciones constituidas en cada ciudad por africanos y afrodescendientes de una misma 

“nación” o procedencia étnica, que a la larga se volvieron espacios de socialización, de 

formaciones políticas, y de “conservación” de prácticas religiosas de base africana, entre 

otras (ibid.)  

En general, el interés por tener una “buena muerte” y un apoyo en situaciones de 

enfermedad fue un objetivo común de las cofradías en América Latina, fundadas bajo el 

                                                            
4 Sergio Peñaloza, intervención en el seminario multisituado “Construcción del diálogo entre académicos, 
actores políticos y colectivos sociales”, AFRODESC, 24 de junio de 2010, UNAM. 
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auspicio sobre todo de órdenes religiosas e iglesias parroquiales, de acuerdo con los datos 

que ofrece N. Von Germeten (2006: 1). Dicha autora agrega, que una o dos generaciones 

después del establecimiento de la Nueva España: 

“cuando la sociedad criolla comenzó a crecer, las cofradías basadas en un lugar de 
origen se vieron afectadas por nuevas divisiones de nacimiento o linaje, ya fuera 
indígena, español, africano, mestizo o mulato. Las cofradías en España y Nueva 
España siempre estuvieron  vinculadas a algún tipo de división social y en el Nuevo 
Mundo se volvieron parte del proceso y formación de una sociedad racialmente 
dividida” (2006: 2).  
 
Von Germeten subraya una “escasez de evidencias” en lo que concierne a las 

prácticas religiosas de “origen africano” de las cofradías en el siglo XVI y XVII [op. cit.: 

52], salvo algunos detalles que destaca –sin una explicación muy convincente- como 

características de la población afrodescendiente. Por ejemplo, advierte que en el siglo XVII 

“las advocaciones de las cofradías con miembros y líderes negros o mulatos, manifiestan un 

énfasis en la penitencia y humildad […]” (op. cit: 23). Menciona específicamente al 

catolicismo barroco del siglo XVII -en el que se da gran valor al sufrimiento autoinfligido- 

como una práctica adoptada de manera particular por los “afromexicanos” en el marco de 

las celebraciones de Semana Santa5 (Von Germeten, 2006: 23). Asimismo, agrega que en 

algunas áreas de la Nueva España, sacerdotes y frailes impulsaron en varias de las cofradías 

fundadas por morenos y pardos, advocaciones de “santos negros” cuyas virtudes se 

destacaban más por la humildad que por un “espíritu rebelde”, tales como San Benito de 

Palermo –en Querétaro, San Miguel y Zacatecas- y Santa Ifigenia –Ciudad de México, 

Toluca, y Aguascalientes- (op. cit. pp.18-20). Sin embargo, las cofradías que impulsaron y  

promovieron vínculos con África durante la primera mitad del XVI, explica Von Germeten, 

al paso del tiempo dieron paso a una “exitosa integración en la sociedad colonial” [op. cit.: 

p. 224]   

En lo que respecta a la región de la península, las cofradías de afrodescendientes 

sólo existían en Mérida y Campeche (Restall, 2009: 229). Por lo regular, de acuerdo con los 

datos ofrecidos por Solís, en esta región las cofradías de negros y mulatos libres parecen 

haberse desarrollado –como las de Indios- en el siglo XVII; algunas de las mismas tenían 

membresías mixtas (Solís, 2005: 214-215) y al parecer no había actividades religiosas 

                                                            
5 La autora se refiere principalmente al caso de Valladolid, Michoacán. 
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públicas identificadas con la población de origen “afro” como lo registra V. Germeten para 

Valladolid (Michoacán). Para M. Restall, uno de los historiadores más importantes sobre 

poblaciones afrodescendientes en la Península de Yucatán, la razón por la que no hay 

“evidencias” de que alguna “religión nativa de África” haya sido base de alguna identidad 

comunitaria en Yucatán sugiere que en la formación de lo que él llama “comunidades 

afroyucatecas [urbanas]”, las religiones africanas quizá hayan jugado un rol menos 

importante que el catolicismo (op. cit.: 236). En lo que respecta a las zonas rurales, el autor 

sostiene que los afroyucatecos en estas zonas eran aún menos afectos a “perpetuar prácticas 

religiosas africanas” ya que llegaron a los pueblos mayas como “cristianos de color libres” 

en donde se casaron y tuvieron descendencia, una descendencia con una cultura “menos 

Africana-Americana que Española-Americana, aunque en su variante yucateca” y por tanto 

con sus aportes mayas (2009: 238).  

Justamente uno de los factores que se aduce para explicar la “escasez de evidencias” 

de las prácticas religiosas de origen o con influencia africana, tenidas como “desaparecidas 

con el mestizaje”, tiene que ver con la cuestión demográfica. Aguirre Beltrán ya ha 

demostrado que las poblaciones indígena y mestiza representaron siempre la inmensa 

mayoría de todo el periodo colonial (Aguirre Beltrán: 1980) de lo que se ha deducido que la 

religiosidad nativa en suelo americano, partiendo en primera instancia por su abrumadora 

mayoría numérica, “eclipsó” cualquier otra alteridad religiosa –a excepción de la católica 

del colonizador-. Pero más allá de una discusión sobre el impacto numérico, quizá lo que 

habría que destacar fue el impacto cualitativo que al parecer  se invisibilizó en el mestizaje 

religioso, el cual, a excepción de pocos investigadores (Aguirre Beltrán, 1980; Bristol, 2007 

Germeten, 2006; Restall, 2009; Miranda 1998) ha sido amplia y predominantemente 

abordado desde las reinterpretaciones de la religiosidad indígena. Las prácticas y creencias 

religiosas de los africanos introducidos en la Nueva España del siglo XVI al XIX no 

debería ser desdeñada cuando, los africanos en el siglo XVI eran más del triple que los 

españoles (Aguirre Beltrán, 1989: 210) y para el s. XVII los superaban en más del doble 

(Aguirre Beltrán, ibid.: 219). Fue hasta el s. XVIII que la población negra disminuye como 

reflejo del fin de la introducción masiva de africanos y la población mestiza (euro, indo y 

afro) que desde el s. XVII comienza a presentar un incremento acelerado y la cual junto con 
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la indígena se mantenían a principios del s. XIX como mayoritarias (Aguirre Beltrán, ibid.: 

234). 

 Para el caso de la península de Yucatán a diferencia de otras regiones de México 

(como la capital por ejemplo) no podía ser considerada, a decir de Restall, una sociedad 

esclavista, sino más bien una sociedad con esclavos que fueron traídos en modestas 

cantidades a partir del siglo XVI vía Campeche y a los que se unieron, después de la 

segunda mitad del siglo XVIII, los afro-beliceños, afro-jamaiquinos y otros esclavos que 

llegaron de otras posesiones británicas (2009: 229). Tal como lo demuestran las 

estimaciones demográficas de Aguirre Beltrán (1989), en esta región peninsular la distancia 

numérica entre europeos y africanos desde el siglo XVI hasta la primera mitad del s. XVIII 

no fue significativa, en contraste con lo que se observa para la población mestiza. Para 

principios de la década de los 40 del siglo XVIII había más afromestizos que criollos o 

indomestizos, mientras que la población indígena siempre se mantuvo predominante 

(Aguirre Beltrán, op. cit, cuadros VI, X y XII). De acuerdo con M. Campos, a finales de ese 

último siglo, en la capital yucateca, los mulatos superaban en número importante a los 

españoles o criollos (Campos, 2005: 23) y los negros y todas sus mezclas, “estaban 

dispersas en toda la Península Yucateca” (ibid.: 24).   Restall calcula que entre 1542 y la 

abolición de la esclavitud (1829) entraron a Yucatán de 10 a 20 mil esclavos (op. cit.: 33). 

Lo anterior contrasta con el caso de Cuba, en donde de los siglos XVI al XIX entraron más 

de un millón de esclavos provenientes de África (Tornero, 1998). Para finales del siglo XIX 

los afrodescendientes (extranjeros y nacidos en Cuba) constituían el 32% de la población 

total (ibid.: 27) 

El segundo factor que se esgrime como uno de los impedimentos en el surgimiento 

de una religiosidad afrodescendiente en la Nueva España tiene que ver con las categorías 

raciales y el origen de los esclavos. Por ejemplo, Von Germeten señala que para el siglo 

XVIII, la categoría racial ‘Mulato’ fue ampliamente utilizada y sustituyó a la de ‘negro’ y a 

las referencias sobre el origen africano tales como ‘Congo’ y ‘Angola’”, el grupo étnico 

predominante de los esclavos en Nueva España [op. cit.: 7]. Aunque no debemos olvidar 

que las categorías raciales en el virreinato (mulatos, pardos, negros, mestizos…) variaban 



7 
 

según la región y el contexto histórico.6 Para la autora, este fenómeno restó posibilidades 

para el surgimiento de una identidad étnico-religiosa “afro” particular (ibid.).  

Por su lado, González (2008) parte de la premisa de que la pertenecía al área bantú 

(Congo, Angola…) de la gran mayoría de los esclavos introducidos en la Nueva España, 

abonó en una tendencia hacia la “mezcla fácil” y a la eventual desaparición de una posible 

particularidad religiosa africana en el mestizaje religioso de la Nueva España (2008: 263-

264)7. Podríamos afirmar que tal premisa en realidad hace eco de las ideas difundidas en el 

Renacimiento cultural Lagosiano y después reafirmadas entre los etnólogos de la primera 

mitad del siglo XX (Matory 1998, 2001). Capone ya ha demostrado cómo Nina Rodrigues, 

para el caso de los nagô en Brasil, cuyos argumentos fueron retomados por Ortiz para el 

caso de Cuba, colocaron a la religión yoruba en una escala evolucionista como la “más 

elevada” o “superior” producto de su perfeccionamiento (2000: 60). Ciertamente, la 

religión yoruba era considerada por Bastide, en comparación con otras (vgr. palo monte de 

origen bantú) como la más preservada en América y por tanto menos sincrética=más 

pura=más auténtica. Reproduciendo estas tesis, González concluye que la religión bantú, 

“no presentaba más que un vago animismo, que podía mezclarse fácilmente” (Batide apud . 

González, ibid.: 263) y agrega que es probable que justamente su “tipo de magia se haya 

agregado tanto a la magia prehispánica como a aquella traída por los españoles” (ibid.).  

Habría que considerar que el dominio y peso católico no sólo en un sentido de la 

praxis religiosa, sino quizá y sobre todo como categoría de identificación social, pudo tener 

un peso insoslayable. En esta sociedad ser cristiano y no sólo blanco, eran elementos muy 

importantes en la dinámica de las relaciones de poder. El sistema de castas de la Nueva 

España estimulaba a los más desfavorecidos a hacer énfasis por un lado, en la no 

proveniencia de una “mala raza”, es decir, la de los africanos y afrodescendientes, que a 

menudo ocultaban su calidad; y por el otro, a resaltar su cristiandad (Aguirre Beltrán, 1989: 

267-272), lo que abonó a restar posibilidades a que se pudiese reivindicar públicamente una 

                                                            
6 Por ejemplo en la Península de Yucatán el término moreno que tuvo una vigencia de más de 150 años podía  
incluir negros; aunque no se mantuvo, sí lo hicieron en cambio las categorías de mulatos (mezcla entre 
español y negra), pardos (negro con india), negros y chinos (pardos con negras) (Campos, 2005: 21). 
7 Con respecto a las teorías demográficas, también se ha subrayado que la relación causa-efecto entre el 
número de esclavos de un grupo étnico particular y su “preeminencia cultural”, no es definitivo o garantía de 
esta última, como lo muestra el caso de Haití, en donde el vudú predominante no resultó de la presencia 
mayoritaria de dahomeyanos en dicha Isla (Matory: 266-26; Capone, Idem.) 
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religiosidad “afro”. Aunque cabe aclarar que esto no impidió sin embargo, la existencia de 

una praxis religiosa “afro” o de influencia “afro”, la cual no siempre estaba oculta, ni 

tampoco “disfrazada”, como lo ilustran claramente los archivos inquisitoriales.  

 
“El espejo de los marginalismos” (Alberro, 1981) 
Una fuente que da cuenta con “más detalle” sobre las prácticas ligadas al mundo espiritual 

de los negros, mulatos y pardos en la Nueva España, lo conforma el cuerpo de acusaciones 

y juicios de la Inquisición. Así lo demuestran Aguirre Beltrán [1963] y varios de los autores 

que han trabajado con estos archivos (Alberro, 1981, Aguirre Beltrán, 1989; Noemí 

Quezada, 1989; Nora Reyes, 2001; Bristol, 2007; Germeten, 2006; Restall, 2009) y que 

coinciden en señalar a la curación y “prácticas mágicas” dirigidas al campo de las 

relaciones sociales, como el terreno de praxis religiosa más común entre este grupo de 

población. Este “terreno espiritual” implicaba rituales relacionados con el  culto a los 

antepasados y deidades por medio de ofrendas y sacrificios,  la “posesión mística”, el uso 

de amuletos y hierbas, entre otros, considerados por Beltrán como  “supervivencias” 

africanas (1963  p. 78), pero que al mismo tiempo ofrecían “puntos de contacto” con la 

medicina española e indígena.   

Noemí Quezada ya ha demostrado cómo en este proceso de interacción cultural 

colonial emerge una medicina tradicional mestiza que amalgama las prácticas de curación 

indígenas, españolas y negras, que son utilizadas por especialistas que fueron en su mayoría 

mestizos y mulatos.  La autora señala que el curandero [desde siempre consultado “debajo 

del agua” por la élite] a pesar de ser considerado un peligro por las autoridades, en la 

medida en la que representaba el universo de aquello que se calificaba como prácticas 

supersticiosas por el catolicismo oficial, era hasta cierto punto tolerado, pues los médicos 

(autorizados) eran insuficientes para atender a toda la población del vasto territorio de la 

Nueva España (1989:11). Aunque Bristol señala que a pesar de que la profesión de 

curandero era muy común entre los “afromexicanos”, éstos no podían tener licencia oficial 

para su ejercicio debido a su “falta de limpieza de sangre” (2007: 21) ya que no provenían 

de un linaje europeo ni cristiano. Simultáneamente, y en eso ambas autoras coinciden, los 

curanderos podían adquirir prestigio en los ámbitos locales a través de sus atributos y de la 

ambigüedad “mágica” [miedo y fascinación] que mediaba la imagen y oficio de su figura 

[ibid]. Además hay que subrayar que la diversidad de especialistas en la época prehispánica 
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que conformaba a este amplio grupo (Cfr. López Austin, 1967), se mantuvo y enriqueció en 

la colonia; y era común que un mismo individuo conjugara varias especialidades de manera 

simultánea (Quezada, 1989: 12-13, 60). Los problemas vinculados a cuestiones amorosas, 

de salud, de envidia, de brujería…eran los principales motivos que llevaban a la consulta 

con estos(as) especialistas curanderos(as), frecuentemente tachados también de brujos(as).  

La fuente de recursos y formas de curar y resolver tales males, así como para 

provocarlos eran muy variadas (Quezada, 1998, 61-106). Así, encontramos desde el uso de 

la herbolaria;  la técnica de “ligar” o en términos de hoy “amarrar” al ser deseado; el uso 

del tabaco para limpiar y curar; el uso de retratos y confección de muñecos de trapo y cera 

que representaban a la persona que se deseaba dañar (se les clavaban alfileres, agujas o 

espinas); la utilización de técnicas de adivinación (con agua, granos de maíz); el uso de 

tierra de panteón y huesos de animales (Miranda, 1998: 148); el uso de velas, el propiciar 

favores de los espíritus protectores, el uso del copal; de bebidas embriagantes (Cfr. Solís, 

op. cit). Los casos de la inquisición ponen de relieve que el terreno religioso y espiritual 

(ligado a la medicina y brujería) fue una arena de tensiones y pugnas por el poder,  pero 

también de negociación y diálogo entre indios, españoles y africanos. 

Si bien no me inscribo en una línea que pretende buscar las “supervivencias” o 

“huellas de africanía” en el ámbito religioso, tampoco considero que debamos dar por 

sentados estos cuestionamientos y el argumento común que basado en la llamada “tesis de 

integración” (Hoffmann, 2006) sostiene que las prácticas religiosas africanas o de origen 

africano acabaron por “integrarse” o simplemente “desaparecer” en el “mestizaje”. (Cf. 

González, 2008; Von Germeten, 2006; Restall, 2009). No se trata tampoco sin embargo, de 

aislar cada elemento “supuestamente” africano o afrodescendiente de la praxis religiosa 

cotidiana desde la Colonia (llegada de los africanos a América), para demostrar su 

“supervivencia” en la actualidad. En todo caso le apuesto más a reflexionar sobre cómo las 

prácticas y creencias africanas o afrodescendientes en el Nuevo Mundo, se dinamizaron por 

un lado, en medio campañas contra las supersticiones, extirpación de idolatrías, cacerías y 

enjuiciamientos por la Inquisición (Quezada, 1989; Solís, 2005), y por el otro, dentro de 

espacios de negociación, diálogo y complementariedad a nivel colectivo e individual entre 

distintas praxis y creencias religiosas (españolas, indígenas, africanas). Todo esto dentro de 
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un contexto amplio en el tiempo en el que en México la población indígena ocupa casi todo 

el espacio de la alteridad cultural.  

En la península de Yucatán el caso de los mayas es sumamente ilustrativo a este 

respecto, cuyo peso en la identidad yucateca y en el ámbito académico parece haber 

eclipsado la relevancia de otras posibles alteridades (Cunin, 2009). M. Campos señala 

justamente a este respecto que “la presencia africana en la sociedad peninsular no era del 

todo desconocida, pero en el último tercio del siglo XX se daba por desaparecida de su 

población” (2005: 12). El autor agrega una cita de Suárez (1979), un estudioso de la cultura 

yucateca que afirma que “desapareció toda evidencia de sangre negra” (idem). Quizá la 

consideración de estos elementos pueda abrir nuevas pistas de reflexión sobre la 

transversalización de la “discriminación” y la “invisibilización” de lo “afro” o negro en el 

ámbito religioso e identidad regional.  

La santería en México, efectivamente no es producto de una continuidad histórica 

de las poblaciones de origen africano y afrodescendiente; sino como en muchos otros países 

–fuera de Cuba-  es un fenómeno contemporáneo. Considero sin embargo, que las posibles 

aportaciones afro durante el virreinato, especialmente en el terreno terapéutico “mágico 

religioso”, no desaparecieron, sino que  constituyen hoy parte de los soportes que sostienen 

los puentes cognitivos que hacen de México un campo sociocultural fértil, y receptivo, que 

interactúa y da pie a la complementariedad desde diversos frentes (medicina tradicional; 

posesión; adivinación…) con las prácticas afroamericanas contemporáneas como la 

santería.   

“Y así se fue metiendo la santería…” 

 
Las olas de migración cubana después de la Revolución (1959) han jugado un papel 

fundamental en el proceso de transnacionalización de la santería cubana, hoy, ampliamente 

difundida en el continente Americano y algunos países de Europa. A partir de la década de 

los noventa esta divulgación comienza a apreciarse de manera mucho más visible, como lo 

muestra bien el caso de México, en la ciudad capital sin embargo, la práctica de la santería  

–aunque todavía muy incipiente- data desde finales de los años 60. Es a partir de la segunda 

mitad de los años 90 que comienza a tener una verdadera expansión, aun en regiones que 

por su cercanía geográfica y cultural con Cuba se esperaría que tal fenómeno se hubiese 
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dado muchos años antes. Así lo ilustra el caso de la Península de Yucatán, en particular me 

refiero a la ciudad de Mérida, cuyos vínculos con Cuba se remontan desde al menos cinco 

siglos8 (Bojórquez Urzáiz 1998; Novelo, 2009) pero en donde la santería tiene apenas una 

veintena de años. Lo anterior llama particularmente la atención, cuando la península de 

Yucatán y Cuba, forman parte de un espacio cultural compartido, el Caribe geohistórico al 

que alude Antonio García de León (2002) y cuyo parentesco cultural, como bien señala 

Pérez Monfort ha sido poco reconocido (2007; ver también Cunin, 2009).  

A manera de hipótesis planteo que esto pudo deberse primero, a la propia 

estigmatización que la santería sufría en la misma Cuba, lo que obligaba a sus practicantes 

a mantenerse “bajo el agua” y hacía menos factible la posibilidad de contacto entre santeros 

y extraños. Segundo, a una muy probable resistencia de la sociedad yucateca 

(predominantemente católica) hacia una práctica que incluso hoy genera “incomodidad”, 

“miedo” y “rechazo”, a decir de mis informantes que consideran a los yucatecos como 

“muy conservadores”. A lo anterior sumaría los efectos que la Revolución cubana tuvo 

sobre la movilidad de personas entre ambos países, en especial entre Cuba y Yucatán, la 

cual de acuerdo con Novelo “se detuvo para no volver a reanudarse sino varios lustros 

después con objetivos turísticos y de intercambio musical” (Novelo, ibid.: 15).  

 

Souvenir Yucatán9 

 

Uno de los campos sin duda más fértiles de la interinfluencia cultural del Caribe ha 

sido el ámbito artístico10, el cual constituye stricto sensu el primer punto de partida de la 

presencia de la santería en el país. En efecto, los referentes al universo simbólico de dicha 

religión (música, danza y deidades de culto) circulaban en México desde finales del siglo 

XIX y la primera mitad del siglo XX gracias a las redes de diversos artistas y después de las 

industrias de la música, del espectáculo y del cine. Es así que la música y danza del 

universo religioso afrocubano se difunde más ampliamente en circuitos transnacionales 

                                                            
8 Lo mismo podría decirse para el caso de Veracruz (véase la comparación de este puerto con la Ciudad de 
México en  Argyriadis y Juárez Huet 2008) 
9 Título de la Obra del actor cubano de teatro vernáculo, Arquímedes Pous, presentada en la capital yucateca  
en 1919 (véase Pulido, 2010: 79).  
10 Véase para el caso del teatro bufo, Pulido 2010, Cunin 2009. 
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aunque fragmentados, desacralizados y en versiones “estilizadas” y adaptadas para la 

industria del entretenimiento (Martínez Furé, 1979; Moore 2002; Juárez Huet 2007; Pulido, 

2010).  

Varios de los artistas de esa época eran practicantes de la santería, como 

seguramente lo fueron otros migrantes, aunque tal fe no era una materia que el cubano 

común explicitara públicamente, cuando en la misma Cuba, a decir de un santero cubano 

iniciado desde los años 50, era aun tachada como una religión de “pobres y negros.”11 

Quizá esto explica porque los trabajos sobre  la migración cubana en Mérida antes de los 

noventa, no hacen mención alguna sobre los cultos afrocubanos (Urzaiz, 1949, Bojórquez, 

2000; Bojórquez y Guerra, 2003). Ni siquiera en las memorias de la primera mitad del siglo 

XX de los migrantes cubanos en Yucatán que recoge Victoria Novelo (2009: 154)12, se hace 

alusión alguna sobre dichos cultos como parte de la vida cotidiana, ni en Cuba, ni en 

Mérida.  

En efecto, en Cuba el tratamiento de estas religiones se caracterizó por una 

ambigüedad que osciló “entre periodos de tolerancia relativa y periodos de represión […]” 

(Brandon, Ibid.: 94), pues su valoración estética no equivalía a legitimarlas como 

religiones, las cuales eran tenidas de “criminales y violentas”, un estigma al que se sumó 

después de la Revolución, la visión de la religión en general como opio del pueblo 

(Argyriadis, 2006: 48).  De esta manera las creencias y prácticas de la santería (y otros 

cultos afrocubanos) se mantuvieron marginadas y despreciadas, a pesar de que 

simultáneamente sus aspectos musicales y danzarios fueran recuperados e implementados 

para el ámbito de la cultura artística, que permitió que se mantuvieran como factores de 

identificación nacional (Menéndez, Ibid.: 218-219).  

Mérida y Cuba, como bien lo señala Novelo, mantuvieron una circulación continua 

de personas –entre ellas artistas- que se vio mermada con la Revolución cubana (1959) a 

partir de la cual las políticas migratorias cubanas cambian y se imponen nuevas 

restricciones para salir legalmente al extranjero (2006: 65).  La autora agrega que “Hasta 

ese año, el tránsito de personas y barcos entre Cuba y Yucatán era tan amplio y asiduo que 

existió el plan de establecer un servicio de ferry-boats dentro de un proyecto de 

                                                            
11 Entrevista con Noelio Camejo, México, D.F., 12 de julio 2002 
12Cabe señalar que el trabajo de Victoria Novelo (2009) aborda la migración inversa, es decir, de yucatecos a 
Cuba.  
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comunicaciones Circuito del Golfo y del Caribe  […]” (idem). Esta relación exclusiva entre 

la gran Antilla y Yucatán lleva a Urzáiz a afirmar que “El primer viaje de todo yucateco 

pudiente era a La Habana […]” (1949: 78).  

Habrá que esperar, sin embargo, hasta la década de los noventa para escuchar que 

algún yucateco fuera creyente o practicante de la santería. En efecto, en el marco de la 

crisis económica que azotó a Cuba en ese periodo, la santería comienza a circular en 

Mérida como una posible opción de práctica religiosa, y ya no sólo como parte 

fragmentaria de la escenografía montada para el espectáculo y entretenimiento, pues dicha 

crisis coadyuvó a una apertura masiva del turismo promovida por el gobierno cubano -de 

donde obtiene su principal fuente de divisas- y a la flexibilización de las reglas migratorias 

(Argyriadis y Capone, 2004) que posibilitaron una mayor difusión de la santería como un 

emblema de cubanidad vendible, y un mayor contacto entre cubanos practicantes de las 

religiones afrocubanas y extranjeros. Es justamente en este mismo periodo en el que se 

observa un mayor incremento de inmigrantes cubanos en Mérida (cf. Miyar, 2002). Esta 

ciudad, que siempre ha sido uno de los destinos de mayor preferencia de dicha inmigración, 

ocupa el tercer puerto de entrada más importante de cubanos al país, después de Cancún y 

la ciudad de México.13 

Durante la década de los noventa la contratación de bailarines (as), músicos y 

grupos originarios de la Isla para montar shows cubanos en Mérida –y en otras ciudades de 

la península- es muy notable. Estos artistas, cuyo éxito en parte  descansó en el gusto de 

raigambre histórico que en dicha ciudad –y región- existe por los ritmos bailables 

afrocubanos (cf. Pérez Monfort, 2007) constituyen uno de los primeros canales de difusión 

de la santería en Mérida. Así se recoge en varios testimonios de santeros yucatecos.  

Por ejemplo Javier Z. afirma que  “la religión (santería) es una consecuencia del 

arte, porque primero llega el arte y los artistas y la gente empieza a conocer un poco más de 

la cultura cubana y claro de la religión […]”14. Su afirmación se sustenta en su propia 

experiencia ya que señala que a pesar de que a Cuba se iba y venía de Mérida como algo 

común, “no oías de religión”, fue hasta los noventa que conoció a uno de los artistas de los 
                                                            
13 A diferencia de Estados Unidos, que se mantiene como el destino preferente por los emigrantes cubanos y 
en donde residen más de un millón; en México de acuerdo con el INEGI, las cifras del censo del 2000 indican 
del medio millón del total de extranjeros en México, sólo el 1.3% es cubano. El INM, hasta el 2005 registra 
un total de 39,643 cubanos.  
14 Entrevista a Javier Z., Mérida Yucatán, 13 de agosto de 2008. 
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shows afrocubanos contratados por La Superior gracias a quien, nace en él, el interés por la 

religión afrocubana que hoy, junto con el catolicismo, profesa.  

El mismo detonante de introducción en este universo religioso lo tuvo M. Moreno, 

un progreseño a quien en 1993 le leyeron los caracoles (oráculo santero) y recibió una 

iniciación menor (collares) de manos de algunos maestros cubanos de los bailes temáticos 

presentados en la iniciativa empresarial Mundo Mágico, sólo que “luego se fueron y [s]e 

qued[ó] con las ganas…”.15 Esta iniciativa se trataba de un parque turístico concebido para 

Cancún y encabezado por empresarios yucatecos que de acuerdo con Felipe Casas (Istmo, 

1993) incluía una sección “caribeña”. Además, el elenco de los 17 shows en vivo y 

simultáneos previstos como parte de los grandes espectáculo estilo “Broadway o Las 

Vegas”, tendría un elenco aproximado  de “700 personas, entre bailarines y actores” cuyo 

show era montado justamente en Mérida por coreógrafos, bailarines, y directores, 

nacionales y extranjeros de primera talla (idem.).  

Cabe señalar que los pioneros en traer grupos, bailarines(as) y músicos de la isla  y 

presentar –exitosamente- shows afrocubanos en Mérida en la década de los noventa, fueron 

algunos restaurantes que incluían por igual un espectáculo maya y otro internacional (estilo 

las Vegas). Una de las primeras y más importantes promotoras de la danza afrocubana 

adaptada para el espectáculo en Mérida y sus alrededores, también encargada de la parte 

artística del restaurante Ciudad Maya, comenta que así como “todos los shows en Cuba 

tienen su parte afro”, el número “afrocubano” de este famoso restaurante yucateco, era una 

puesta en escena de San Lázaro (sincretizado con Babalú Ayé en la santería), o bien a 

menudo se incluían canciones a los orishas (deidades de la santería).16 El éxito de dichos 

shows generó el interés de las cerveceras, en particular de La Superior (Cervecería 

Moctezuma-Cuauhtémoc) y después de La Corona (Grupo Modelo) que también 

comenzaron a contratar bailarines y músicos cubanos para promocionar sus marcas. 

Posteriormente entró a escena la Coca Cola. 

Lupita R., una de las primeras santeras yucatecas, bailarina y coreógarafa, asegura 

que “nunca faltaba (entre estos artistas) el babalawo, santero o palero”, pues a decir de esta 

misma santera –reproduciendo un dicho muy común en la Isla- el cubano “lo que no tiene 

                                                            
15 Entrevista a M. Moreno, Mérida, Yucatán, 15 de enero de 2008. 
16 Entrevista con Lupita. R, Mérida, Yucatán, 20 de junio de 2011.  
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Congo de lo tiene de Carabalí”.  Y aunque esto no era un sinónimo de que sólo por el hecho 

de ser cubano uno practicara y ofreciera servicios ligados a la religión (iniciaciones, 

consultas, “limpias”, trabajos), Lupita reitera que entre ellos sí se consultaban  o se 

“ayudaban” en este terreno y “hacían sus trabajitos” (limpias y obras para regularizar 

situaciones adversas). Conforme la gente se fue enterando y se corrió la voz, los 

consultantes (de oráculos) fueron en aumento, y “así se fue metiendo [la santería]”.17  

Varios artistas que vinieron en los noventas también pasaron por el D.F contratados 

por empresas turísticas, de entretenimiento o cerveceras. De los que se quedaron, no falto el 

que eventualmente trajera a su familia o formara una en México. Entre éstos, varios son 

santeros (as) y/o babalawos (jerarquía máxima en la santería) que han establecido lazos de 

parentesco ritual o de colaboración ritual con mexicanos y cubanos. Aún queda pendiente 

hacer un análisis más fino que nos permita tejer las redes de artistas, artistas iniciados, 

promotores y empresarios que conecta a la península de Yucatán no sólo con Cuba, sino 

con el Distrito Federal y Jalapa, dos ciudades claves que forman también parte del proceso 

más amplio de transnacionalización de la santería a partir del terreno artístico.  

 

Redes de parentesco transnacional  y translocal: otra vía primaria de difusión. 

Los medios de difusión “tradicionales” de la santería a nivel nacional, han sido la 

circulación de personas a través de las fronteras y la comunicación de “boca en boca”, a los 

que se les sumó en las últimas décadas el uso de las tecnologías y los medios de 

comunicación electrónica. Para el caso de Mérida, una vía de difusión primaria, que aunque 

nodal es menos evidente, la constituyen las redes translocales con el Distrito Federal. 

Algunos de los primeros santeros de Mérida, aseguran haber  conocido la religión a través 

de santeros originarios del D.F, que llegaron a esta ciudad yucateca y al puerto de Progreso 

a principios de los años 1990, aun cuando no fueron ellos sus iniciadores rituales.  

Ciertamente el crecimiento que dicha religión ha tenido en el Distrito Federal y su zona 

metropolitana, ha ido consolidando paulatinamente a la ciudad capital como un “lugar 

nodo” en un sentido relativamente similar al que utiliza Castells (2005: 446-448), es decir, 

un lugar que ocupa una posición estratégica en un espacio de flujos amplios. Este espacio 

                                                            
17 Idem. 
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más amplio que conecta una diversidad de lugares y personas (en América, África y 

Europa) y que en otro lado, basándome en las propuestas de Glick-Schiller, Bash y Szanton 

Blanc (1992, 1994) he definido como “campo social transnacional de la religión de los 

orishas” (Juárez Huet, 2007), opera a partir de redes religiosas, artísticas, políticas, 

económicas (transnacionales y translocales) que se transforman en vehículos fundamentales 

de la transnacionalización y relocalización de las religiones afroamericanas, entre ellas la 

santería.  

A pesar de que Yucatán, es el cuarto estado con mayor número de residentes 

cubanos a nivel nacional y que en el Censo de 2010, el 30% de dicha población declarara su 

religión como “otra” diferente a la católica, la santería en Mérida no tiene, sin embargo, el 

arraigo necesario para generar una oferta lo suficientemente amplia de iniciados que tengan 

la investidura ritual que les permita a su vez iniciar a otros (esto suponiendo que muy 

probablemente una buena parte del rubro “otra”, está ligada a los cultos afrocubanos)18.  La 

primera generación de santeros yucatecos (en su mayoría mujeres), todos sin excepción 

fueron iniciados en Cuba. Habrá que esperar hasta principios del 2000 para que se realicen 

las primeras iniciaciones en Mérida, a raíz de la llegada de una pareja de cubanos que 

provenían de Miami. Es esta casa santoral la que ha concentrado desde el 2002 el mayor 

número de iniciaciones de la segunda generación de santeros y babalawos tanto mexicanos 

como cubanos y algunos otros extranjeros. Hasta principios de 2010 (cuando se separan y 

la mujer se regresa a Miami),  fungieron como los padrinos de referencia obligada. Cabe 

destacar sin embargo, que para estos cubanos, cuya relación con la Isla es compleja en 

materia migratoria y política, la ciudad de México ha fungido como un lugar cuya 

investidura de nodo ha contribuido a la consolidación de su casa santoral. 

En la santería, iniciarse implica también formar parte de una “casa de santo” o 

familia de religión, organizada por relaciones de parentesco ritual que constituye la 

organización social base de la santería. El padrino o la madrina se convierten en padre o 

madre simbólica de los ahijados que inician. Y los ahijados de un mismo padrino o 

madrina, se vuelven “hermanos de santo”. Estos lazos rituales se extienden a generaciones 

anteriores que los ligan a una “rama” genealógica más extensa que enlaza a los practicantes 

de México, con los de otros países, principalmente Cuba y Estados Unidos, y de manera 

                                                            
18 Trabajo especial estadístico. INEGI. Censo 2010. 
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más reciente Venezuela, Brasil y Nigeria. Para el caso de Mérida, las redes de parentesco 

ritual hasta el momento se enlazan de manera predominante con Cuba y el Distrito Federal.  

 Ciertamente la ciudad capital, además de concentrar la producción masificada de 

materia prima y parafernalia utilizada en la santería (lo que le permite fungir como el 

proveedor más importante de los negocios de provincia dedicados a  comercializar este tipo 

de productos), alberga el mayor número de santeros a nivel nacional (cubanos y 

mexicanos), no sólo en un sentido numérico sino en un sentido de edad religiosa (años de 

iniciado), uno de los criterios importantes en el establecimiento de jerarquías y sus 

respectivas competencias rituales, algunas de las cuales resultan indispensables para los 

procesos iniciáticos dentro de la religión. Esto explica en gran parte la razón por la que toda 

esta segunda generación (que rebasa las cincuenta personas), ha sido iniciada dentro de un 

cuarto ritual dirigido por un santero proveniente del Distrito Federal.19 Asimismo, otras 

ceremonias comunes dentro de la santería, como son los toques de tambor, son ahora 

posibles gracias a la proliferación de músicos especializados en este arte ritual, la mayoría 

de los percusionistas rituales que vienen a Mérida son mexicanos. Para la primera 

generación de santeros yucatecos, esto era impensable, no sólo por la escasez de músicos 

rituales, sino porque según afirman, “salía carísimo”, lo que empujaba su preferencia hacia 

Cuba para dichos menesteres. Cabe acotar que si bien los lazos de parentesco implican 

solidaridad, a menudo las relaciones que entrañan se dinamizan dentro de disputas y 

conflictos que contribuyen a recomponerlos contantemente (Argyriadis y Juárez Huet, 

2007). Hace falta empero tejer de manera más fina los alcances y operación de dichas 

redes. 

En Mérida, “La gente me ve raro…”: notas sobre una fertilidad potencial 
subyacente  
A nivel social y dentro de un contexto predominantemente católico (80% según el censo de 

201020), a pesar de su notorio crecimiento y los cambios que en materia religiosa se han 

dado a nivel nacional en las últimas décadas,21 la santería en Mérida como en el resto del 

                                                            
19 Otras iniciaciones son realizadas por cuenta propia en La Habana y la Ciudad de México. 
20 Cabe hacer notar que a pesar del dominio católico, éste en realidad ha venido a la baja. Dicha población 
pasó del 98.1% en 1950, a 84.7% en el 2000 y a 80% en el 2010. Al mismo tiempo, Yucatán se encuentra 
dentro de las primera siete entidades a nivel nacional con una población declarada no católica y sin religión 
(véase para los detalles del campo religioso yucateco a nivel estadístico, Rivera, Carolina, 2009: 54-58)    
21 En 1999 se da el reconocimiento de la expresión de la fe de manera colectiva en la figura jurídica de la 
Asociación Religiosa (Blancarte 1999). 
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país, a menudo se le categoriza como brujería, charlatanería y “falsa religión”; se le vincula 

al imaginario de lo demoniaco, y de manera ambigua con la droga y la delincuencia. Estas 

representaciones tienden a confinarla a la estigmatización.  Resulta paradójico sin embargo, 

que su atractivo no parece disminuir, sino todo lo contrario. Tanto iniciados mexicanos 

como extranjeros (cubanos, nigerianos, estadounidenses, venezolanos, puertorriqueños…), 

reconocen el “potencial” que México representa en el crecimiento de esta religión. Cabe 

señalar en relación con lo anterior, que justamente el censo del 2010 marca una diferencia 

que merece ser resaltada, pues en éste finalmente se integró en la clasificación de 

Religiones la categoría “Origen Afro”. Esta categoría pertenece a Otros credos y es parte 

del grupo Raíces étnicas el cual registra un total de 7,204 afiliados.22 El censo de 2000 las 

religiones de origen afro eran integradas en el rubro “nativistas” en el que perdían su 

especificidad. 

Ahora bien, aunque este registro no equivale necesariamente a un “crecimiento” de 

las religiones de “Origen Afro”, en algo refleja, como bien ha señalado Renée de la Torre, 

esta disociación de la pertenencia y la creencia religiosa, en la que los “recintos sagrados de 

las instituciones (iglesias) y los depósitos tradicionales de la fe (símbolos, rituales y 

normas)” son traspasados por los imaginarios religiosos que se identifican con marcos de 

creencias ajenas al catolicismo (1999: 101-102; véase también Gutiérrez Zúñiga 1999b: 

135)23
 
un aspecto muy fino que se escapa de las estadísticas, números y afiliaciones 

censales oficiales. En efecto, muchos de los practicantes de las religiones de origen afro en 

Mérida (y en México en general)  se siguen o bien, identificando como católicos o, como 

muchos otros mexicanos,  sus creencias y prácticas religiosas o espirituales no son 

identificadas por ellos mismos con alguna filiación religiosa “oficial” [cfr. Gutiérrez, 

2007b: 23].  

Parte de mi hipótesis de por qué la santería no circuló ni se difundió como opción 

religiosa en la península durante la primera mitad del siglo pasado, tenía que ver  una muy 

probable resistencia de la sociedad yucateca (predominantemente católica) hacia una 

práctica que todavía hoy genera “incomodidad”. Sin embargo, en el contexto 

                                                            
22 Este dato se obtuvo de la conferencia magistral impartida por Hortencia Granillo, funcionara del INEGI, 
sobre los resultados en materia de religión del censo de 2010, dentro del marco del XIV Encuentro de la Red 
de Investigadores del Fenómeno Religioso en México, Puebla, 6 de abril de 2011.   
23 Las autoras desarrollan su investigación para el caso de la población católica de Guadalajara.   
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contemporáneo “esta resistencia” se manifiesta en realidad “relativa”. Por un lado, los 

santeros tanto cubanos como mexicanos señalan aspectos como los siguientes: “Aquí, 

muestran un miedo impresionante de que la gente se entere de que tienen una religión 

distinta a la católica”24; “Sí, la religión ha crecido, con muchos obstáculos porque es muy 

conservadora esta ciudad. La gente me ve raro. Me han llamado a la policía por los 

animales […] que estoy haciendo ritos satánicos…”25 “Aquí [en Mérida]  la gente es muy 

cerrada, aunque seas yucateca te hacen la vida de cuadritos […] fue muy difícil para toda 

mi familia aceptar [que soy santera]...lo respetan pero ¡no lo aceptaban!”26.  

A pesar de estas percepciones, en el paisaje religioso peninsular, en este caso 

meridano, la santería se incorpora como una de las opciones entre una amplia gama de 

prácticas de corte esotérico y de “sanación” que se hacen cada vez más visibles, muchas 

ligadas al “New Age” o a la “medicina tradicional” con las que se entrecruza. En relación 

con lo anterior, traigo a colación una de las encuestas en torno a las “Creencias populares”, 

levantada en el 2008  por la Corporación Editorial de Medios (CEM) del Diario de 

Yucatán. Según señala la nota correspondiente (28 de octubre), parte de las razones que 

empujaron el interés de tal encuesta tiene que ver con “el auge de la santería y la magia 

yoruba [las cuales] son algunas evidencias del cambio en las creencias populares en la 

Mérida del Siglo XXI”. Según se explicita en el Diario, dicha encuesta fue aplicada a 406 

meridanos “de todas las clases socioeconómicas”. El 78.9% de esta población, declaró ser 

católico. Parte de los resultados indican que “el 94.1% ha oído hablar de las limpias; el 

92.6% del mal de ojo; el 92.1% de la lectura de la mano; el 91.6% de fantasmas, aluxes y la 

xtabay; 90.3% de hechizos y trabajos de magia; 88.9% de lectura de cartas, y 81.6% de la 

tabla ouija”.  Asimismo, “el 71 por ciento de los encuestados dijo que sí existe la magia y la 

hechicería y un 48% sostiene que sí funciona. Un 48.1% manifestó que ha tenido alguna 

vez la inquietud de saber qué le depara el futuro, y un 55.8% cree en la buena o mala 

suerte”. De todo este universo, “al 20% le han leído las cartas. Un 18.3% asegura que ha 

visto a un fantasma, aluxe, la xtabay o algún ser similar. Al 15.3% le han leído la mano. Al 

10.8% le hicieron una limpia. Un 8.4% dice que le han hecho algún trabajo de hechicería. 

                                                            
24 Comunicación personal, O. Gutiérrez (santero) Mérida, Yucatán, 24 de septiembre de 2009 
25 Entrevista a Nelson. Q., Mérida, Yucatán, 28 de agosto de 2008.  
26 Entrevista a Mago L., Mérida, Yucatán, 16 de enero de 2008 
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Un 5.9% ha jugado con la ouija, y un 4.2% ha contratado alguna vez los servicios de 

hechicería”27. 

 Más allá de las posibles imprecisiones sobre dicha encuesta, estos resultados 

revelan una tendencia común en varias ciudades de México (D.F, Guadalajara, Cancún, 

Monterrey, entre otras) en donde el interés de aquellos que buscan acceder a los servicios y 

productos vinculados con la santería, en especial el uso de oráculos, no va necesariamente 

acompañado de una iniciación o de un conocimiento más amplio de su universo religioso. 

Muchas veces se trata de individuos que se insertan en una trayectoria de consumo cultural 

(García Canclini, 1995) vinculada a una diversidad de servicios de adivinación (mancias), 

rituales de purificación y “sanación” de padecimientos (físicos y espirituales) que aquejan 

la vida cotidiana. Asimismo, tampoco es extraño que los consultantes busquen estos 

“servicios” de manera “discreta”, en especial en las ciudades más chicas. Estos individuos, 

a los que denominamos consultantes y que superan en número a los iniciados “propiamente 

dichos” (sobre los que este texto se aboca) es un universo que aún me resta explorar y que 

resulta fundamental en tanto complementario del proceso de la transnacionalización y 

relocalización de la santería en este contexto local. Efectivamente, a pesar de que las 

posibilidades para hacer contacto con la santería se han multiplicado (medios escritos, 

radio, Internet, TV, mercados, centros esotéricos, eventos…) una vasta mayoría de los 

iniciados en esta religión comenzaron el camino de la misma justamente como 

consultantes. 

 

“no es tan extraña…” 

Groso modo se puede afirmar que los primeros contactos entre los extraños a la 

santería y los iniciados se establecen generalmente a partir de lo que se denomina  

comúnmente como “registro” o “consulta”, que consiste en la utilización de diversas  

técnicas de adivinación (oráculos, mancias, mediumnidad, videncia). A través de estas 

técnicas, los iniciados hacen posible la comunicación con las deidades (llamadas orishas) o 

entidades espirituales de su devoción cuya guía se considera clave, para hacer un 

“diagnóstico” sobre la situación del consultante en cuestión y al mismo tiempo determinar las 

                                                            
27 Casanova, Vázquez, William José; “Creencias y supersticiones - Cada vez más gente sabe de los santeros, 
brujos, el zodíaco...”, en Diario de Yucatán, 28 de octubre de 2008, sección Mérida, p. 6 
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acciones que podrían efectuarse –en caso de ser necesario- para “estabilizarla” y alejar el 

“infortunio” o la “aflicción”. Cada santero es hijo simbólico de un orisha en particular, el cual 

es asentado o coronado ritual y simbólicamente en su cabeza durante la ceremonia de 

iniciación llamada “coronación de santo” (también se le llama “hacer santo”). Estas 

entidades son consideradas como los intermediarios entre Olodumare/Olofin (el creador, 

Dios) y los hombres. El tipo y complejidad de los oráculos que se manejan en la religión 

dependerá de la jerarquía del iniciado. Comúnmente se maneja el coco, los caracoles y el 

oráculo de Ifá, este último es competencia exclusiva de los babalawos, quienes han pasado 

por una ceremonia de iniciación especial generalmente reservada para los hombres 

heterosexuales. Si el iniciado en cuestión es espiritista podrá hacer uso de su mediumnidad 

o videncia en el marco de misas espirituales o de distintas mancias (comúnmente cartas 

españolas y tarot). Muchas veces a partir de estos registros se determina si una persona 

“debe” o no, recibir alguna ceremonia de iniciación. Es en razón de lo anterior que más 

arriba señalamos que estos primeros contactos pueden significar a la larga el primer paso 

para una posterior iniciación.  

 

 Al margen de los “guardianes de la tradición”. 

A guisa de ejemplo concreto sobre la manera en la que se articulan elementos “bisagra” que 

permiten la complementariedad en el terreno de la praxis entre religiones y prácticas 

provenientes de distintas matrices culturales, mostraré el caso de Juan B. Se trata de un 

yucateco nacido en Tecax, mayahablante, maestro normalista, curandero e “iniciado” en la 

santería.  Este hombre señala que el interés que le despierta esta religión, “ajena” a su 

medio de socialización primaria,  tiene que ver específicamente con el uso de los oráculos y 

las hierbas. Fue ayudante de un h-men (médico tradicional maya) por 15 años y durante ese 

periodo pudo constatar lo que él llama: la fuerza del cuarzo, piedra adivinatoria (llamada 

saastun) empleada por estos médicos mayas y que para él “es un multiplicador de energía”. 

Aunque él no es “dueño de un saastun”, cuando se mudó a Mérida aprendió la 

cristaloterapia, y usa sus cuarzos personalizados -también multiplicadores de la energía-  

pero con una técnica “propia” que no requiere de un “respaldo tradicional” para su uso, 

como sucede para el caso del h-men con el saastun  que le corresponde por derecho. Lo 

anterior lo complementa con las cartas españolas que tira desde más joven. En lo que 
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respecta a la santería, ésta es parte de su propio sistema de “curación integral”. Debido a 

que en la santería se hace uso de oráculos y hierbas, además de “limpias”, la santería viene 

aquí a ampliar y reforzar un conocimiento que él ya posee, sólo que desde otra tradición 

que le puede aportar técnicas nuevas y por lo tanto complementarias.28  

Juan, como una vasta mayoría de mis informantes, cree en los espíritus y en la 

posibilidad de entablar comunicación con ellos a través de los médiums. Esta creencia 

nació en él gracias a su tía abuela que lo llevaba a un centro espiritista en Tekax (Yucatán), 

su pueblo natal. Justamente la mediumnidad hasta ahora sobresale como otro de los 

elementos que hacen posible la articulación de la santería con las prácticas previas de los 

mexicanos que se inician en la misma, ya que en ésta, la comunicación con las entidades 

espirituales no se limita a los orishas sino también incluye a los muertos. Y es que el 

espiritismo en Yucatán tiene un arraigo que data desde el siglo XIX (Loewe, 2003; Cervera, 

2004) aunque mis primeros resultados etnográficos muestran que éste no se restringió a los 

círculos urbanos locales ligados a la pequeña y mediana burguesía, caso muy bien 

documentado por Cervera (idem), sino que se extendió en zonas rurales en las que fue 

apropiado por los curanderos locales. Sin embargo, hace falta profundizar sobre este 

aspecto e indagar hasta qué punto el espiritismo pudiera ser también una práctica que se 

está difundiendo o reactivando a través de la santería, y si es el caso, desde qué época.   

El caso de Juan, destaca otro aspecto fundamental en este ámbito de articulaciones y 

que tiene que ver con las culturas orientales y antiguas tradiciones esotéricas 

(pertenecientes sobre todo al New Age) que han tenido un auge muy significativo en los 

últimos años las cuales están muy ligadas a las terapias de salud alternativa y el uso de 

mancias. Nunca falta la santera o el santero que además de los caracoles (oráculo de la 

santería) y las cartas españolas, haya aprendido el tarot o la lectura de runas y lea el aura, y 

con ello complemente para sus consultantes o para ellos mismos, terapias ligadas al manejo 

de energía, manipulación de chakras (puntos energéticos del cuerpo), reiki y meditación, en 

una lógica acumulativa de complementariedad. Ciertamente, Juan B. como parte de sus 

fuentes de consulta, incluye libros y folletos sobre cuarzos, reflexiología, análisis de las 

líneas de la mano, Trinosofía, lectura sobre horóscopos, curaciones con hierbas 

medicinales, entre otros, literatura que hoy día se adquiere en cualquier expendio de libros. 

                                                            
28 Información obtenida de la entrevista realizada a Juan B, Mérida, Yucatán, 10 de marzo de 2010 
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Aunque también cabe señalar que a diferencia de otras ciudades como el DF y 

Guadalajara por ejemplo, en Mérida, las mercancías religiosas o esotéricas que hacen 

alusión a la santería no circulan con la misma intensidad, sin embargo es un aspecto que 

aún queda por explorar y que resulta muy relevante en tanto la difusión de la santería dentro 

de los espacios de mercantilización religiosa contemporánea (mercados, botánicas, centros 

esotéricos…) fungen como dispositivos importantes de distribución, de circulación y de 

relocalización de esta religión, muy a pesar de los que se “vanaglorian” de guardar la 

ortodoxia religiosa.  

 

Notas finales  

La santería en la península de Yucatán se ha difundido en distintas ciudades además de 

Mérida (Campeche, Cancún y Chetumal). Sus principales vías de difusión han sido las 

redes transnacionales de artistas (Cuba-Mérida-Cuba; Cuba-Cd. de México-Mérida/Cuba-

Mérida-Ciudad de México/) de religiosos (Cuba-D.F.-Mérida; Cuba-Mérida-Cuba; DF-

Mérida-DF; Miami-Mérida) y las mercantiles (D.F-Mérida-Miami).  En estos espacios la 

imagen y valoración de la santería varía, lo mismo que la forma de su circulación y praxis. 

Esta religión ha circulado de manera muchas veces fragmentada y descontextualizada de su 

universo semántico de origen. Desde su divulgación notable en los años noventa ha sido 

paulatinamente resignificada en diversos horizontes de sentido espiritual,  tal como se 

aprecia para otros contextos dentro del país (véase, Juan Carlos Esparza, 2002; Juárez Huet, 

2007; Argyriadis y Juárez Huet 2007, González, 2008)   

Cabe aclarar que el fenómeno que aquí me ocupa en realidad se inscribe más en los 

fenómenos contemporáneos de transnacionalización religiosa y de una circulación de 

signos afrodescendientes que en México parece advertir más una “negritud sin etnicidad” 

(Blackness without ethnicity) Sansone (2003), tal como lo señala Rinaudo para el caso de 

“las identidades negras” en Veracruz (2011: 231). Lo anterior se explica toda vez que 

además estas religiones rebasaron desde muy temprano las fronteras “raciales” o étnicas.   

Las religiones afroamericanas en su origen constitutivo incorporaron elementos del 

catolicismo y del espiritismo europeos que en México vienen a reforzar y ampliar prácticas 

fundamentales de la religiosidad popular. Estos aspectos, abonan a los procesos de 
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relocalización en la medida en la que posibilitan la reinterpretación de elementos que 

tienden a ser análogos. Entre los santeros mexicanos no hay un abandono total de creencias 

previas sustituidas por la adopción de nuevas, ni tampoco se da siempre una “verdadera 

transformación” de las mismas. El individuo no parte pues de una tabula rasa sino que de 

acuerdo a su propia trayectoria y experiencia “espiritual” pone en marcha la construcción 

de puentes de sentido que hacen posible los procesos de  apropiación y reinterpretación de 

prácticas religiosas y elementos de sistemas de creencias “distintas”, haciendo posible que 

subsistan, coexistan y que operen a partir de una continuidad y complementariedad.  

La mayoría de los santeros en Mérida hicieron su primer contacto con la santería en 

una edad adulta. Dicha religión en general no ha sido parte de su entorno familiar ni social 

cotidiano. En contraste, la mayoría creció dentro de un medio familiar y social católico. El 

espiritismo también forma parte de la socialización primaria de varios santeros en Yucatán. 

Se constata así una tendencia común en el país, a saber: los santeros por lo general no 

adoptan un sistema de creencias exclusivo, y a menudo es a su cúmulo de prácticas previas 

que se agrega la santería o algún aspecto de la misma. De esta manera hay santeros que 

también son paleros, y espiritistas, o manejan distintas mancias, son curanderos; tienen el 

don de la mediumnidad o de la videncia. Las variedades abundan y por tanto el lugar que 

ocupa la santería dentro de la trayectoria espiritual y praxis acumulativa no es siempre el 

mismo. En algunos casos será central y, en otros, más marginal. Con todo, es cada vez más 

evidente que esta religión forma hoy parte insoslayable del campo religioso peninsular que 

merece un mayor análisis. 
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