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INTRODUCCION

“Donde suena un palo y una lata, estamos los cubanos” (Laritza, entrevista con la autora,
2025). Historicamente, la musica ha funcionado como un lenguaje compartido para
articular identidades y sostener comunidades. En Cuba, la rumba—surgida en el ambito
de la clase trabajadora negra—ha sido un ambito fundamental de expresion cultural,
resistencia diaria y afirmacion identitaria. Durante los siglos XIX y XX, proporcioné un
espacio para aliviar las penas, fortalecer redes comunitarias y afirmar una subjetividad
negra que encontrd en el ritmo y el cuerpo una fuente propia de agencia y continuidad
cultural (Bodenheimer, 2013; Moore, 2001). En la actualidad, su lugar dentro de la cultura
cubana es objeto de debate. El auge del reparto, la emigracion de nuevas generaciones y
el envejecimiento de los portadores tradicionales han generado dudas sobre la
continuidad de la rumba. A la vez, su declaratoria como Patrimonio Cultural Inmaterial
de la Humanidad por la UNESCO en 2016! la integra al discurso oficial, reavivando
tensiones entre reconocimiento, turistificacién y control estatal.

De hecho, en esta tesis se entiende la rumba no solo como un género musical y un
baile, sino como un campo social en el que se negocian agencia, identidad y pertenencia.
En un pais donde el discurso estatal ha promovido la narrativa de una ‘nacién sin razas’
y donde la desigualdad racial ha sido frecuentemente minimizado, ignorado o
estigmatizado, la rumba constituye un espacio privilegiado para observar cémo los
jovenes afrocubanos configuran su identidad y su capacidad de agencia. El objetivo de
esta investigacion es profundizar en el papel que desempefia la rumba en la reafirmacién
identitaria de la juventud afrocubana contemporanea, entendiéndola como una practica
viva, atravesada por procesos actuales como la patrimonializacién, la vigilancia cultural,
las presiones econdmicas y las tensiones entre autenticidad e innovacion. Este objetivo
se concreta en la siguiente pregunta central de investigacidn: ;qué rol desempeiia la
rumba en la construccion de pertenencia, comunidad y agencia entre jévenes
afrocubanos en un contexto de persistentes dinamicas de racializacion e
institucionalizacién patrimonial en la Cuba contemporanea?

Este estudio se inserta en debates académicos mas amplios sobre el papel de la
musica en la sustentacion de comunidades e identidades histéricamente oprimidas. Las
tensiones entre tradicionalidad y modernizacién, reconocimiento institucional y
vigilancia estatal, asi como entre autenticidad y turistificacion, constituyen discusiones
estructurales que se manifiestan de manera particularmente visible en el campo de la
rumba contemporanea.

El estudio aporta evidencia empirica reciente sobre la relaciéon entre juventud
negra y la rumba patrimonializada, un ambito poco documentado en la literatura
existente. Mientras muchos andlisis se centran en musicos profesionales o en la

1 Aunque la rumba fue declarada patrimonio cultural de Cuba en 2012, esta investigacién se centra
particularmente en su patrimonializacién por parte de la UNESCO en 2016, debido a su alcance internacional y
a las implicaciones significativas que este reconocimiento ha tenido para la practica rumbera (Inter Press Service,
2012).



dimension historica del género, esta tesis aborda las percepciones y practicas de jovenes
que viven la rumba como experiencia cotidiana y comunitaria. En este sentido, contribuye
a complejizar la nocién de identidad afro en Cuba y a matizar ciertas categorias analiticas
frecuentes, como la folclorizacidn y la patrimonializacion.

Como perspectiva de andlisis, la investigacién se fundamenta en los conceptos de
la interseccionalidad (Crenshaw, 1989) y en la matriz de dominacién (Hill Collins, 2000),
con el fin de examinar como los jovenes rumberos negocian su posiciéon dentro de
dindamicas atravesadas por variables como racializacién, clase social, género,
espiritualidad y pertenencia comunitaria. Este enfoque permite comprender cémo estas
identidades se construyen de manera simultanea y relacional en distintos niveles, desde
las estructuras institucionales hasta las experiencias vividas en la cotidianidad. Su
combinacién con la nocién de colonialidad del poder (Quijano, 2000) permite incorporar
una mirada critica que atiende a la historicidad del dominio colonial en sus dimensiones
culturales, simbolicas y epistémicas.

Para responder a la pregunta central, la tesis se estructura en tres capitulos. El
primero presenta el marco tedrico, examinando debates sobre hegemonia cultural,
performatividad, memoria colectiva, folclorizaciéon y patrimonializacién, asi como
aportes de la interseccionalidad para el andlisis de identidades negras. El segundo
capitulo ofrece una contextualizacion histérica, analizando los discursos raciales en Cuba,
la evolucion de la rumba y su transito desde la marginalidad hasta su reconocimiento
institucional. El tercer capitulo presenta el andlisis del material recopilado durante el
trabajo de campo realizado en La Habana y Matanzas en junio de 2025. Este analisis se
sustenta en 12 entrevistas semiestructuradas, 30 encuestas, fuentes bibliograficas y
cuatro observaciones participantes.

En conjunto, esta tesis busca ofrecer una mirada situada y contemporanea sobre
la rumba como espacio de negociacion identitaria para la juventud afrocubana, en un
contexto marcado por reconocimientos institucionales, presiones econdémicas y
persistentes desigualdades raciales. Al articular teoria, historia y analisis etnografico, el
estudio aspira no solo a iluminar como los jovenes rumberos construyen comunidad,
pertenencia y agencia en la Cuba actual, sino también a contribuir a debates mas amplios
sobre patrimonio, cultura negra y poder en América Latina y el Caribe. Con ello, la
investigacion pretende tanto documentar transformaciones recientes en el mundo
rumbero, como abrir preguntas sobre el futuro de esta practica en un pais donde
tradicion, comunidad, mercado y Estado se entrecruzan de manera cada vez mas
compleja.



CAPITULO 1
CULTURA EN DISPUTA: DEBATES TEORICOS EN
TORNO A PODER, IDENTIDAD Y AGENCIA

La cultura no es un espejo pasivo de la realidad social: es un campo de batalla donde se
disputan significados, se reproducen jerarquias y se crean resistencias. En este capitulo
se desarrolla un recorrido por las principales teorias y conceptos que permiten
comprender esta complejidad, atendiendo a la relacién entre cultura y poder, a la
construccion performativa de la identidad y a las dindmicas interseccionales que
atraviesan a los sujetos. Asimismo, se abordan los debates en torno a la
patrimonializacion y la folclorizacién como tecnologias de control cultural, asi como las
posibilidades de reapropiacién simbdlica y agencia en contextos poscoloniales.

1.1 Cultura, poder y significado
1.1.1 Teorias de la hegemonia, resistencia cultural y reapropiacion simbdlica

En los estudios culturales, la teoria de la hegemonia de Gramsci ha sido profundamente
influyente. Segun este autor:

“La hegemonia se refiere a la base consensual de cualquier régimen politico dentro de la
sociedad civil, es decir, en términos generales, lo que Weber entendia por legitimacion,
aunque con una mayor sensibilidad hacia el entrelazamiento entre consentimiento y
cultura. La hegemonia, en este sentido, no es otra cosa que la difusién —consciente o
inconsciente- de la vision filosoéfica de una clase dominante en las costumbres, habitos,
estructuras ideologicas, instituciones politicas y sociales, e incluso en el ‘sentido comun’
cotidiano de una sociedad determinada” (Gramsci, 2000: 363).2

De este modo, la hegemonia se sostiene menos en la coercién directa que en la capacidad
de una clase de difundir su vision del mundo hasta naturalizarla en el sentido comtn. Para
Gramsci, la sociedad civil es el terreno donde esta disputa cultural se libra y donde las
clases subalternas pueden construir una contrahegemonia a través de una “guerra de
posiciones”, es decir, una lucha lenta y cultural que transforma gradualmente valores y
creencias colectivas (Gramsci, 2000). En didlogo con esta visién, Foucault sefiala que
“donde hay poder, hay resistencia” ([1975] 2010: 95). La resistencia, lejos de situarse
fuera de este poder, surge en el mismo campo donde éste opera: en los discursos, normas
y practicas cotidianas que producen sujetos y significados. Es decir, el poder disciplinario
opera en lo microfisico (Lépez, 1979). Asi, lo que Gramsci entiende como “sentido comun”

2Traduccién propia del original en inglés.



puede leerse, desde Foucault, como un espacio atravesado por relaciones de poder en el
que también emergen resistencias.

Stuart Hall retoma estos aportes para subrayar que la hegemonia se ejerce
también a través de la cultura y la representacion. Segun el autor, “la estereotipacion es
un elemento clave en el ejercicio del poder simbodlico a través de practicas
representacionales” (1997: 259). Los regimenes de representacién no sélo fijan la
diferencia y naturalizan jerarquias, sino que constituyen un terreno de lucha simbdlica
donde es posible la reapropiacion y resignificacion de enunciados. En esta misma linea,
Said (1985) argumenta que el otro no se representa tal como es, sino de acuerdo con lo
que el poder dominante necesita para sostener su hegemonia. Asi, Said analiza el Oriente
no como una realidad objetiva, sino como una “geografia imaginaria” inventada por
Occidente (1985: 90). Inspirandose en la obra de Foucault, plantea que el orientalismo
funciona como un discurso: un sistema de conocimiento que produce y organiza lo que
sabemos sobre Oriente (Said, 1985; Van Dijk, 2009). Dicho conocimiento nunca es neutral,
pues se entrelaza con relaciones de poder: poder y saber se coproducen (Lépez, 1979).
En resumen, el orientalismo muestra como la representacion cultural es una forma de
poder: Occidente no s6lo dominé materialmente a Oriente, sino que lo inventd
discursivamente como su otro inferior. Aunque Said se centr6 en el Medio Oriente, su
andlisis ha sido retomado y ampliado por autores como Hall (1997), hooks (1990) y
Thomas (2007) para pensar los procesos de representacion y hegemonia en contextos de
la afrodiaspora.

En este marco, la resignificacién desde abajo puede entenderse como el proceso
mediante el cual los grupos subalternos reapropian simbolos, discursos y practicas
culturales que originalmente han sido fijados por el poder dominante, otorgandoles
nuevos sentidos. Asi, lo que en un inicio funcionaba como instrumento de control puede
convertirse en recurso de resistencia, identidad y agencia colectiva, articulando una
contrahegemonia en el terreno de la cultura.

1.1.2 Identidad como practica discursiva y performativa

Las practicas representacionales que Hall identifica como formas de ejercer poder
simbélico constituyen un elemento central en la construccion de identidades. La
identidad, entendida como la percepcién de integracion del propio ser, responde a la
necesidad social de autodenominarse y expresarse de una manera especifica (Astorga,
2019). Segtn Cruz, la identidad es “un proceso siempre inacabado e impermanente, pues
el individuo vive en un estado de construccién y reconstruccion continua” (2010: 136).
Una de las teorias que permite entender un fenémeno tan complejo es la teoria de
la identidad performativa de Butler (1993), quien sostiene que la identidad no es fija ni
natural, sino un producto dindmico de relaciones de poder. Butler reinterpreta los
planteamientos de Foucault, Derrida y Austin, transformandolos en una teoria propia
sobre la performatividad (Navarro, 2004). Aunque su obra se ha enfocado
particularmente en la identidad de género, la teoria ha sido aplicada en contextos de,
entre otros, raza (Warren, 2001), clase (Benson y Jackson, 2017) y orientacién sexual



(Jackson, 2004). Esta critica al esencialismo cultural también aparece en hooks, quien
enfatiza que la identidad (particularmente la identidad negra) debe entenderse como
politica, dindmica y en permanente proceso de construcciéon (1990: 20-21). Dicha
construccion, segin Butler, no ocurre una vez, sino mediante la reiteracion de normas
sociales (1993). Esto coincide con la perspectiva de Foucault, quien describe al individuo
no como una entidad preexistente, sino como un efecto de las redes de poder (2010).
Desde el construccionismo, la performatividad de la identidad no se concibe como un acto
voluntario, sino una practica discursiva, una repeticion regulada (o incluso obligada) que
hace que las identidades aparezcan como naturales o se naturalicen. No obstante, se
espera que el individuo se identifique con una determinada identidad sobre la base de
una ilusién que de ella corresponda a una esencia que estuvo dentro del sujeto antes del
acto de la interpelacion (Cordoba Garcia, 2003). En otras palabras, las identidades son
ficciones naturalizadoras (Navarro, 2004).

Volviendo a Hall, los regimenes de representacion determinan las formas en que
ciertas identidades son construidas y percibidas, a menudo a través de la estereotipacion
que “reduce, esencializa, naturaliza y fija la ‘diferencia” (Hall, 1997: 258).3 Es decir, la
identidad (y, en consecuencia, la diferencia) se configuran socialmente. En esta linea,
Garcia Canclini (1995) enfatiza que los procesos de fijacion de significado no se limitan a
la interaccién cara a cara, sino que estdn mediados por innovaciones tecnolédgicas y por
los medios masivos, que han desempefiado un papel central en la construccién de
identidades colectivas. Su analisis sobre la creacidon de naciones y ciudadanias muestra
cémo estos dispositivos produjeron una Identidad (con mayuscula segiin este autor), al
mismo tiempo que invisibilizaron la heterogeneidad interna de los sujetos que
pretendian representar.

Un eje central para comprender la posibilidad de agencia en los procesos de
identificacion es la tension entre constructivismo y determinismo cultural. Navarro
(2004) sefiala que constituir, en clave constructivista, implica que el sujeto se produce
dentro de practicas discursivas y performativas: el lenguaje, las normas y las practicas de
una cierta sociedad no solo nombran una identidad, sino que la hacen existir. En
contraste, determinar supone concebir al sujeto como completamente fijado y sin margen
de accién, como si el discurso funcionara como una carcel de la cual no se puede escapar.
Aunque autores como Benhabib han criticado la filosofia postmoderna, afirmando que
todo sujeto esta completamente determinado por el discurso y que, de hecho, cualquier
agencia es imposible, Butler rechaza la idea de determinacion absoluta. Argumenta que
es justamente el caracter constituido del sujeto lo que abre la puerta a la resignificacién
a través de la posibilidad de la agencia. En este sentido, el sujeto no preexiste a las
relaciones de poder que lo producen, pero tampoco queda clausurado en ellas: su
constitucidn discursiva facilita la posibilidad de transformacién y subversidn.

3 Traduccién propia del original en inglés.



1.1.3 El lugar del cuerpo en la construccion de las memorias colectivas

Las memorias colectivas pueden entenderse como “formas de conciencia del pasado
compartidas por un grupo social en el presente” (Aravena 2003: 92). Es decir, dichas
memorias son imagenes compartidas de acontecimientos pasados que no
necesariamente han sido vividos en primera persona. Esto las acerca a la nocién de
Durkheim de ‘representaciones colectivas’, diferenciandose mas por el grado de
sentimiento personal que despiertan los eventos vividos frente a los aprendidos
indirectamente, que por el contenido mismo del recuerdo (Schuman y Scott, 1989). Como
Halbwachs explica, la historia solo empieza cuando acaba la tradicion: “[en] el momento
[en] que se apaga o se descompone la memoria social” ([1968] 2005: 212). Asimismo, la
memoria se distingue de la historia por su viveza: el recuerdo no es copia exacta del
pasado, sino un proceso dindmico y social de reconstruccién. En otras palabras, el
recuerdo es constructor de la realidad social (Brito y Martinez, 2005).

La importancia de la memoria colectiva es imprescindible, destaca Aravena,
particularmente “en el proceso de fijaciéon de la identidad de los grupos étnicos, donde la
creencia y la reivindicacion de su origen comun serian los elementos primordiales que
permitirian a los individuos afirmar su identidad social y movilizar sus pertenencias
étnicas” (2003: 92). En este sentido, lo que distingue a la identidad étnica de otras formas
de identidad colectiva (sean religiosas o politicas) es su orientacion hacia el pasado
(Poutignat y Streiff-Fenart, 1995: 177, en Aravena, 2003).

Si bien la memoria colectiva se configura en narrativas que refuerzan identidades
comunes, su materializacién ocurre igualmente en y a través de los cuerpos. Diversos
estudios han mostrado como la corporeidad es un lugar fundamental de inscripcion de la
memoria: desde los cuerpos desaparecidos en Argentina en las décadas de 1960 y 1970
(Vainer, 2011), hasta las nociones de cuerpo-territorio en mujeres de Honduras (Quioto,
2018), o las memorias queer frente a discursos de odio (Saxe, 2019). En la tradicion
foucaultiana, el cuerpo se concibe como un campo de batalla de poder y resistencia
(Foucault, [1975]2010). Foucault (2010) ejemplifica esta logica analizando cémo la
masturbacidn se convirtié en objeto de regulacion y vigilancia: la sexualidad, y con ella el
cuerpo, pasoé a ser una preocupacion central del poder. Este ejemplo ilustra el modo en
que el Estado y otras instituciones ejercen control sobre los cuerpos individuales. En esta
misma linea, la nocién de cuerpos ddciles muestra que el poder no sélo reprime, sino
también produce cuerpos dociles y ttiles para el poder que les disciplina (Lopez, 1979).

El rol del cuerpo en las memorias colectivas es evidente. Como sefala Parrini, “(...)
quiza, de un modo mas radical, lo que prometemos, mas que nuestra palabra o nuestra
concordancia, es nuestro cuerpo. Y si esto es asi, cualquier memoria sera una memoria
corporal en primera instancia” (2011: 325). Es decir, toda memoria colectiva, antes de
ser narracion, esta inscrita en los cuerpos. Al mismo tiempo, el cuerpo es también olvido:
en la vida cotidiana olvidamos gran parte de las experiencias corporales. El cuerpo
funciona en automatico y no retiene todo como memoria consciente. Precisamente por
eso, cuando algo si queda grabado en el cuerpo (dolor, trauma, cicatrices, gestos
repetidos), ese recuerdo es excepcional y revelador. Recordar con el cuerpo significa que



lo vivido fue demasiado intenso para borrarse, sea individualmente o en la experiencia
colectiva.

1.2 Patrimonializacion y folclorizacibn como tecnologias de poder
cultural

1.2.1 El patrimonio cultural inmaterial: construccion institucional y legitimacion

El patrimonio cultural inmaterial (PCI)# fue incorporado como categoria especifica por la
UNESCO en la Convencién para la salvaguardia del patrimonio cultural inmaterial de 2003.
Mientras que anteriormente la atencién se centraba en el patrimonio material, la
introduccion del PCI amplié el foco hacia practicas vivas y dinamicas. Segtn la definicién
de la UNESCO, el PCI comprende:

“los usos, representaciones, expresiones, conocimientos y técnicas -junto con los
instrumentos, objetos, artefactos y espacios culturales que les son inherentes- que las
comunidades, los grupos y en algunos casos los individuos reconozcan como parte
integrante de su patrimonio cultural. Este patrimonio cultural inmaterial, que se
transmite de generacion en generacion, es recreado constantemente por las comunidades
y grupos en funcién de su entorno, su interacciéon con la naturaleza y su historia,
infundiéndoles un sentimiento de identidad y continuidad y contribuyendo asi a
promover el respeto de la diversidad cultural y la creatividad humana” (UNESCO, 2003:
5).

La patrimonializaciéon de una tradicién oral, un conocimiento o un uso social persigue
como objetivo principal su salvaguardia, lo cual implica adoptar medidas para garantizar
su viabilidad mediante la documentacion, la preservacién, la valorizacidn, la transmision
e incluso la revitalizacién de la practica (UNESCO, 2003). Arizpe (2006) incluso lo
describe como un ‘bien publico global', que ofrece servicios culturales y econémicos
insustituibles y ventajas intergeneracionales. Las condiciones que una practica tiene que
cumplir para poder ser admisible como PCI son la autoidentificacién, recreaciéon
continua, conexién con la identidad de los creadores o portadores del PCI y la
autenticidad (Lenzerini, 2011).

La nueva categoria no ha estado exenta de criticas. Vaquer Caballeria (2003), por
ejemplo, advierte que no se debe separar artificialmente lo material de lo inmaterial, ya
que todo patrimonio cultural posee inevitablemente un componente simbdlico, cultural
e histdrico. Sin embargo, por razones conceptuales este fue uno de sus pocos criticos (las
desventajas practicas se abordaran en la proxima seccion). Ya desde 1972 se ha
propuesto crear una nueva categoria que no siguiera la nocidn occidentalista de la
herencia cultural como algo meramente material (Lenzerini, 2011). Como Bortolotto

‘A partir de este punto de la tesis, el patrimonio cultural inmaterial es referido en su forma abreviada, PCI, o
simplemente patrimonio.
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(2007) sefiala, la integracion del PCI por la UNESCO implica un cambio progresivo desde
considerar las expresiones culturales como objetos a considerarlas como procesos.

Entre las ventajas mas sefialadas de este proceso destacan varias dimensiones. En
primer lugar, el sello UNESCO otorga prestigio y visibilidad internacional, actuando como
una ‘marca’ de autenticidad que posiciona las practicas en el mercado global. En segundo
lugar, fomenta el desarrollo econdmico local, incrementando el turismo y, con ello, la
generacion de ingresos, empleo en servicios turisticos y nuevas oportunidades de negocio
(hosteleria, guias, artesanias) (Petronela, 2015). Asimismo, la patrimonializaciéon puede
estimular la organizacién comunitaria, a través de asociaciones locales que fortalecen la
valoracion del patrimonio. También puede funcionar como recurso politico y de
resistencia, ya que reconocer la pluralidad de patrimonios abre la posibilidad de legitimar
las culturas subalternas frente a la imposicion de una cultura dominante (Bonfil Batalla,
2004). Finalmente, supone un impulso a la revitalizacién cultural, al mantener vivas
expresiones en riesgo de desaparecer gracias tanto a la salvaguarda institucional como al
interés turistico (Jiménez, 2019).

La legitimaciéon de la creacién del PCI se basa en parte en sus ventajas para la
comunidad portadora pero también en su relacién con los derechos humanos,
particularmente los derechos culturales. Desde esta perspectiva, las ventajas expuestas
no son meramente ventajas, sino derechos inherentes de los humanos (Lenzerini, 2011).

1.2.2 Folclorizacién y patrimonializacion: tensiones entre reconocimiento y
control

Aunque la patrimonializaciéon puede ser un recurso de identidad, solidaridad y
resistencia, también conlleva riesgos y desventajas. Como sefiala Hall (1997), la
representacion es una practica de poder, lo cual se manifiesta cuando el Estado fija qué
version de una practica patrimonial se considera (suficientemente) auténtica. En la
misma linea, Foucault ([1975] 2010) entiende la normalizacién como una forma de poder
disciplinario. Ambos planteamientos remiten a una misma critica: en el momento en que
se institucionaliza la valoracién de una tradicién comunitaria, surge la pregunta por quién
decide qué es tradicion y cuales son sus delimitaciones.

En la literatura, este proceso se ha conceptualizado como la folclorizacion.
Dudreuil la define como “un fendémeno que tiende a seleccionar y promover los
particularismos mas ostensibles de ciertas culturas minoritarias”, lo que implica
simplificar y vulgarizar los elementos supuestamente tipicos (2015: 7). Si bien Dudreuil
la describe como un fen6meno, Romero Flores la explica de manera mas explicita como
una manipulacion consciente: “la folklorizacién [sic] es un dispositivo de dominacion
orientado en funcién de los beneficios de un determinado proyecto que responde al
patron global de poder” (2015: 18-19). En este sentido, la folclorizacion despoja a las
practicas culturales de sus raices histéricas y locales, fragmentandolas y
reconfigurandolas estéticamente hasta convertirlas en mercancia (Delgado y Urbina,
2024). Hafstein (2018), por su parte, enfatiza que la folclorizacién es inseparable del
propio régimen del PCl: nombrar una practica como patrimonio en realidad no la
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describe, la transforma. Al institucionalizarse, se crean nuevas instancias (centros,
comités, asociaciones) y se orienta la practica hacia formatos de exhibicion como
festivales, inventarios y museos.

Asimismo, Charier (1998) advierte sobre la confiscaciéon de la modernidad por las
élites, que tienden a presentar el PCI en versiones fosilizadas, como si fueran vestigios del
pasado mas que practicas culturales vivas y dinamicas transmitidas de generaciéon en
generacion. Este fendmeno se ve intensificado por los impactos del turismo masivo:
sobreexplotacion de espacios locales, gentrificacién, presion urbanistica y desigual
distribucién de beneficios, pues los ingresos suelen concentrarse en manos de grandes
operadores externos, mientras que las comunidades portadoras reciben retornos
limitados. Adicionalmente, la folclorizaciéon no solo transforma practicas culturales en
objetos estetizados, sino que ademas opera como un mecanismo de despolitizacion. Como
sefialan Reyes, Muioz y Vazquez, esto implica una “politica de memoria que se produce
en los discursos cotidianos, en la medida que es la postura que se reconoce como
predominante cada vez que se recuerda el pasado reciente, reordenando las posiciones y
fuerzas que operan en la disputa inacabada por y desde la memoria” (2013: 170).

Desde otra perspectiva, Valtierra Zamudio y Bernal Lugo (2020) hablan de la
“maquinaria de la folclorizacién”, que obedece no solo al Estado como poder politico, sino
también -y de manera central- al mercado turistico. En este plano, Bortolotto (2014)
desarrolla una critica mas amplia a la patrimonializacién. Para la autora, el PCI una
“aberracidn intelectual” (Jeudy, 2001, en Bortolotto, 2014), la cual remite a la fijacién de
la diferencia que describe Hall (1997): 1a representacion de un PCI esencializa la alteridad
del otro. Ademas, los criterios de la UNESCO reproducen una jerarquia global de valores
marcada por un sesgo occidentalista y neoliberal. En este sentido, la folclorizacion puede
entenderse como continuidad de la colonialidad del poder (Quijano, 2000), que organiza
cultura y saber en torno a la ‘raza’. Dado que muchos PCI provienen de comunidades
subalternas, sigue siendo el Estado quien determina qué se califica como patrimonio y
cémo se representa, convirtiendo ciertas practicas en instrumentos de prestigio politico.
En este punto conecta también hooks (1990), al insistir en que las representaciones
culturales no son neutrales, sino campos de lucha en los que se disputa el poder.

Estas dinamicas no son meramente tedricas, ya que han sido ampliamente
documentadas en distintos contextos. Por ejemplo, la folclorizacion de practicas
culturales ha sido analizada en el contexto de la turistificacion del Dia de los Muertos en
México (Valtierra Zamudio y Bernal Lugo, 2020), los conflictos identitarios del pueblo
negro en el Valle del Chota en Ecuador (Leén Bernardo, 2017), la feminidad andaluza
(Martinez-Jiménez, 2024) y la representacion de actores sociales amazigh en libros
marroquies en inglés (Said, 2023). Mas alla de sus diferencias, estos estudios coinciden
en sefalar que la folclorizacién constituye un arma de doble filo: al mismo tiempo que
otorga visibilidad y reconocimiento internacional a practicas culturales, también puede
despolitizarlas, descontextualizarlas, mercantilizarlas y reinscribirlas en jerarquias
coloniales de poder.
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1.3 La interseccionalidad de la juventud y afrodescendencia
1.3.1 Interseccionalidad: categorias sociales y dinamicas de poder

En una sociedad marcada por asimetrias de poder, las personas pueden experimentar
multiples formas de opresion simultaneamente. La nocién de interseccionalidad, acunada
por Kimberlé Crenshaw (1989), subraya precisamente cémo las mujeres negras® han sido
tratadas de manera especifica en la sociedad. La autora sostiene que ellas han sido “a
veces excluidas del discurso de la teoria feminista y de las politicas antirracistas porque
ambas se predican desde una serie de experiencias distintas que no reflejan
adecuadamente la interaccion de raza y género” (Crenshaw, 1989: 2). Ella enfatiza que la
experiencia interseccional no equivale a la simple suma de racismo y sexismo: la
combinacién de los dos sistemas de opresiéon produce una experiencia cualitativamente
distinta que no puede analizarse sin esta perspectiva. El concepto, ademas de evidenciar
estas exclusiones en los movimientos feministas y antirracistas, se constituye como una
herramienta analitica para repensar cémo incluir a los grupos marginados en dichos
debates. Poco después, hooks (1990) contribuyé a popularizar el concepto, ampliando el
marco de la interseccionalidad. Desde entonces, el término se ha aplicado a una amplia
gama de intersecciones, incluyendo raza (mas precisamente racializacion), género, clase,
(dis)capacidad, orientacién sexual y generacion (Gesser, Block y Mello, 2022; Valenzuela,
2017; Artigas, 2018; Viafara Guacaneme, 2018; Krause, 2016; Azmitia y Mansfield, 2021).

El constructo de la matriz de dominacion, especificamente como una “estructura
estructurante”, fue desarrollado como instrumento de analisis de la teoria interseccional
(Hill Collins, 2000: 34, en Ripio Rodriguez, 2019). La matriz de dominacién es una
herramienta que muestra como distintas formas de opresion se entrecruzan y se
organizan en una matriz caracteristica de dinamicas de poder. Es importante notar que
la matriz nunca es estatica ni universal: cada matriz esta histéricamente situada y se
forma de manera particular en cada contexto social (Ripio Rodriguez, 2019). Se la puede
comparar con el concepto de habitus de Bourdieu, que refiere a la subjetividad socializada
(Costay Muphy, 2015). Es decir, lo que las personas interiorizan de su mundo social y se
expresa en disposiciones o formas de pensar, sentir, entender y actuar que parecen
naturales pero que en realidad son producto de la historia social de cada persona. Tanto
la matriz de dominacién como el habitus describen cémo las relaciones de poder en una
sociedad se inscriben en ella y en las personas. Costa y Murphy (2015) resaltan, ademas,
la violencia simbodlica, que naturaliza la dominacién a través de disposiciones y practicas.

5 En esta tesis se utilizara ‘negro/negra’ y ‘blanco/blanca’ en cursiva para destacar que se trata de categorias
sociales e histdricas construidas y no simples descriptores racistas de color de piel, ademas de subrayar el
caracter politico e identitario del término. Aunque algunos autores en los estudios decoloniales y afrodiaspdricos
solo escriben ‘negro/negra’ en cursiva y ‘blanco/blanca’ no, bajo el argumento de que la blanquitud, no se
reconoce como identidad subalterna, en este trabajo se escribe ambos en cursiva para subrayar que toda
identidad racial es una construccion social, evitando perpetuar la nocién de que la blancura es lo neutral o
natural.
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Sin embargo, mientras el habitus explica coémo los individuos incorporan esas estructuras
de poder en forma de disposiciones, la matriz explica como dichas estructuras estan
organizadas de manera interseccional en distintos niveles (estructural, disciplinario,
hegemonico e interpersonal). En consecuencia, el habitus es dinamico, ya que cambia y
evoluciona con la experiencia personal, mientras que la matriz de dominacién permite
situar esas disposiciones individuales dentro de una organizacion mas amplia de poderes
intersectados.

La nocion de violencia simbdlica desarrollada por Bourdieu y retomada por Hill
Collins guarda similitudes con el concepto de violencia cultural propuesto por Galtung
(1990), entendido como aquellos aspectos de la cultura que justifican o legitiman tanto la
violencia directa como la estructural. Sin embargo, la propuesta de Galtung se distingue
por su énfasis en los mecanismos de legitimaciéon y por su modelo triangular de la
violencia. En él identifica tres formas interrelacionadas: la violencia cultural, que
legitima; la estructural, que configura el terreno de las relaciones sociales (lo cual puede
vincularse con el habitus y la matriz de dominacién); y la directa, que constituye la
manifestacion mas visible. Asimismo, mientras que habitus y matriz cumplen
principalmente una funcién analitica, Galtung incorpora explicitamente un horizonte
normativo orientado a la transformaciéon hacia una cultura de paz, inspirado en los
principios de Gandhi.

Esta perspectiva enlaza con la propuesta de Moffitt, Juang y Syed (2020), quienes
plantean la nocién de ‘desarrollo identitario contextualizado’.6 Situados en una
perspectiva construccionista (coherente con lo expuesto previamente), los autores
destacan que las identidades son procesos configurados en contextos politicos,
narrativos y de poder. A menudo, estas categorias son producidas desde arriba para
clasificar a los individuos de manera funcional a los intereses de quienes detentan el
poder. Glennon (2016) complementa esta vision al sefialar la distorsion de la mirada
adulta, es decir, la tendencia de instituciones sociales como la escuela o la justicia a no
reconocer a los jovenes racializados como adolescentes, sino a tratarlos como adultos
peligrosos, ejemplificado en el mito del superdepredador. Este sesgo borra la proteccion
asociada a la infancia y la juventud; y evidencia cdmo la racializacién intersecta con la
categoria generacional en la produccidn de la exclusion social.

1.3.2 Juventudes negras y practicas de reafirmacion identitaria en contextos
postcoloniales

El uso de nigga” por parte de jovenes negros en contextos angloparlantes ha sido tema de
debate en las ultimas décadas. Algunos colectivos han reapropiado la palabra,
resignificindola como simbolo de orgullo, resistencia y afirmacién identitaria y
comunitaria, en lugar de aceptar su carga peyorativa original. Se trata de un caso concreto
de reapropiacién de un estereotipo (Hall, 1997), que puede entenderse también como un

5 Traduccidn propia del original en inglés.
7En este trabajo se usa el término en su forma original en inglés (nigga), por ser la forma en que circula y se
resignifica en los contextos afrodiaspdricos contemporaneos.
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proceso de socializacion racial-étnica: practicas a través de las cuales se transmiten
orgullo cultural y herramientas para resistir el racismo (Coyne-Beasley, Miller y Svetaz,
2024). Los autores, que se enfocaron especificamente en cdmo las juventudes negras
experimentan el racismo en los EE. UU., destacan la importancia de la conciencia critica
(la capacidad juvenil de entender y resistir desigualdades estructurales) como condicién
para la curacién radical, entendida como un proceso colectivo de sanacidn frente a
opresiones.

De manera similar, hooks (1990) describe la mirada oposicional como la capacidad
critica que las mujeres negras (y otros sujetos subalternos) desarrollan hacia los medios
que las estereotipan o invisibilizan. En la misma linea, Azmitia y Mansfield (2021) han
introducido al debate el término doble incriminacidn, segin el cual acumular identidades
minoritarias implica mayores niveles de opresidn, pero también la posibilidad de orgullo
y agencia. Estas practicas contemporaneas de resignificacion se inscriben en una
genealogia mas amplia que remite a la negritud, estrategia politico-cultural formulada en
el siglo XX como respuesta a la opresién colonial y como revalorizacion de la cultura negra
(Govea y Silva, 2017; Gandesha, 2024). Originalmente, el objetivo de la negritud era
“capturar la belleza y la vitalidad de los cuerpos, la cultura y la historia africanas, y
arrojarselas a la cara a los franceses” (Okoth, 2023: 52, en Gandesha, 2024: 424). Aunque
la nocion se ha expandido y resignificado en diversos contextos postcoloniales, su esencia
sigue vigente en las luchas actuales.

La reafirmacién identitaria, en este sentido, puede entenderse como una forma de
reapropiacion simbdlica con multiples manifestaciones. Ademas de la resignificacion de
términos despectivos, incluye practicas culturales que refuerzan la cohesion y el sentido
de pertenencia de los grupos afrodescendientes.? Charier (1998), por ejemplo, analiz6 la
reconstruccion identitaria afrovenezolana en contextos de folclorizacion y exclusion, en
los que la musica y la danza tradicionales, las fiestas religiosas, la oralidad y las practicas
artesanales funcionan como recursos de cohesidn social y politica. De manera similar, en
Colombia, Mosquera Viveros (2024) mostré cdmo la ensefianza del llamado ritmo exdtico
se ha convertido en un espacio de resistencia cultural y reafirmacion identitaria para
comunidades afrodescendientes/chocoanas. En contraste, Wade (2000) analizé cémo
musicas afrodescendientes fueron apropiadas en Colombia como simbolos nacionales
bajo un mestizaje controlado por las élites, lo que invisibiliz6 sus raices africanas. Frente
a esta légica de apropiacion y borrado, hooks (1990) enfatiza la importancia del deseo de
comunidad y de la unidad en los procesos de resistencia, mientras que Butler (1993)
recuerda que toda identidad es necesariamente incompleta y excluyente, pero, al mismo
tiempo, un error necesario para posibilitar la accion politica colectiva.

8 El término ‘afrodescendiente’ se escribe en redonda porque se emplea como categoria analitica mas ampliay
consolidada en la literatura académica, cuyo sentido no requiere énfasis tipografico adicional.
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1.4 Estado de la cuestion

Las investigaciones recientes convergen en tres consensos, a partir de los cuales se abren
debates especificos. Primero, existe acuerdo en que la identidad no solo se refleja en la
representacion y la mediatizacion, sino que se produce en ellas bajo relaciones de poder.
El desacuerdo aparece en la tensién entre constructivismo y determinismo. Aun cuando
se asume que la identidad no es fija ni esencial, persiste la pregunta por el alcance de la
agencia. Butler (1993) sostiene que, aunque el sujeto se constituye en practicas
discursivas y performativas, precisamente ese caracter constituido habilita la
resignificacion. Buena parte de la literatura sigue esta linea —con matices criticos—, sin
rechazar su nucleo (Mufioz Figueroa y Lopez Santamaria, 2023; Mufioz, Parra y Amezcua,
2024; McKinlay, 2010; Rokhmansyah et al., 2023). En contraste, autoras como Benhabib
han sido leidas como cercanas a una nocién mas fuerte de determinacion, que reduce los
margenes de agencia (Navarro, 2004; Hulshof, 2022).

Segundo, en el campo del patrimonio cultural inmaterial (PCI), el consenso
minimo reconoce que esta categoria visibiliza practicas vivas y moviliza recursos. La
disputa se centra en los costes de ese reconocimiento. Estudios de orientaciéon econémica
y/o institucional tienden a subrayar los beneficios econémicos (Quispe y Carbajal, 2023;
Alonso Suarez, 2024; Cedefio Castro et al., 2024; Bonell y del Marmol Cartafia, 2021),
mientras que aportes desde los estudios culturales, decoloniales y antropolégicos
enfatizan los riesgos de folclorizacion (Borja Chango, 2021; Zhang y Lee, 2022),
turistificacion (Soto y Nechar, 2022; Ranwa, 2022) y gentrificacion (Arrunategui Cassard
y Valladarez Vazquez, 2023; Gonzalez y Rodea, 2025).

Tercero, la interseccionalidad se ha consolidado como herramienta idénea para
fenomenos culturales complejos y se ha extendido a nuevos frentes.” Sin embargo,
persisten debates sobre si la interseccionalidad es algo que se hace —practicas de
coalicion y solidaridad— o algo que se usa —dispositivo analitico— (Kelly et al., 2021; Dy
y MacNeil, 2025; Onnie Rogers, Versey y Cielto, 2022). También se discute su rendimiento
en el dmbito juridico (Chow, 2016; Ajele y McGill, 2020; Schiek, 2018; De Beco, 2020) y
los riesgos de despolitizacion al trasladarse desde sus origenes en movimientos sociales
de EE. UU. al campo académico europeo (Roy, 2024; Fernandez et al., 2024; Govinda,
2022).

En udltimo lugar, se encuentra el debate en torno a los conceptos de raza y
racializacion. En la literatura angloamericana, el término raza se utiliza con frecuencia,
incluso en las ciencias sociales, para describirla como categoria y construccién social
(Winant, 2000; Lopez et al., 2021; Robinson et al., 2024). En cambio, en gran parte de la
literatura iberoamericana se observa, especialmente en las ultimas décadas, una
tendencia hacia el uso de racializacién o etno-racializacion. Esta eleccion conceptual

9 Ejemplos son el surgimiento de la inteligencia artificial y sus efectos societales (Ovale et al., 2023), la salud
digital (Figueroa et al., 2021), en la dietética (Delbridge et al., 2022) y disparidades en pacientes de cancer
(Feliciano et. al., 2023).
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busca subrayar de manera mas explicita el caracter construido y normalizante de dichas
categorias, desplazando asi un término histéricamente empleado como herramienta de
naturalizacion de las relaciones de poder (Margulis, 1999; Campos Garcia, 2012; Vigoya,
2009; Blanco Sepulveda, Rain y Vejar, 2022; Trabalon, 2021).

No obstante, dentro de la literatura hispanohablante (particularmente fuera de las
ciencias sociales, aunque a veces también dentro de ellas) el término raza sigue presente,
incluso cuando se utiliza desde una perspectiva critica o analitica (Wade, 2022; Bravo,
2022; Haslanger, 2023). Algo similar ocurre en el ambito angl6fono: aunque la nocion de
racialization se ha extendido, no suele emplearse para referirse a personas racializadas
en general, sino en estudios que abordan directamente el proceso de la racializacién como
objeto de analisis. En esos casos, el concepto se aplica a fendmenos diversos, como la
ilegalidad (Menjivar, 2021), el espacio (Tuttle, 2022), los derechos parentales (Clark,
2022) o el sistema de castas en India (Ranganathan, 2022). Ademas, el término
racialismo, entendido por “la creencia en la existencia y facticidad de las razas” y un
resultado principal de los procesos de racializacién, también ha sido tema de discusion,
sino con menos atencién que los conceptos de raza y racializacion (Campos Garcia, 2012:
189).

Pese a estos avances, persiste un vacio: aun faltan estudios etnograficos centrados
en juventudes afrodescendientes que analicen el papel de la rumba en Cuba para la
reafirmacion identitaria bajo el régimen del PCI y en contextos de vigilancia. Esta tesis
aborda ese vacio articulando performatividad, matriz interseccional y legitimacion
cultural, combinados con trabajo de campo, para proponer indicadores observables de
reapropiacion juvenil en escenarios musicales.
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CAPITULO 2
LO NEGROEN LA NACION: RELATOS, SILENCIOS Y
REAPROPIACIONES

En 2013 el critico cultural Roberto Zurbano afirmé que “para los negros la revolucién atin
no ha comenzado”. Una declaracion tan fuerte, hecha mas de medio siglo después del
triunfo revolucionario, le cost6 su puesto de trabajol0 (Berry, 2016). Su frase resume las
tensiones persistentes en torno a la racializacién en Cuba y destaca los limites de los
proyectos de igualdad proclamados oficialmente. La construccién de lo afrocubano no es
un proceso reciente, sino un proyecto nacional de larga data que ha buscado integrar (y
a menudo domesticar) las expresiones culturales negras dentro de un imaginario comun.
En este capitulo se examinan la historia reciente del pais, los procesos de construccién de
lo afrocubano, la trayectoria de la rumba y su patrimonializacién como emblema cultural.

2.1 Cuba: historia reciente, racializacion y cultura en tension

2.1.1 El proyecto nacional revolucionario y la construccion de lo afrocubano:
exclusion racial e imaginarios de mestizaje en el discurso oficial

La Revolucién cubana de 1959 se present6 como una ruptura radical con el pasado,
comparada incluso con otras revoluciones histdricas por la magnitud de sus cambios
sociales, econémicos y culturales (Ferrer, 2020). Liderada por Fidel Castro y el
Movimiento 26 de julio (M 26-7), prometia construir una sociedad mas justa, eliminar la
pobrezay las desigualdades y garantizar la plena inclusidn de todos los ciudadanos. En el
plano ideoldgico, el proyecto nacional revolucionario heredé y resignific6 una tradicién
mas amplia de pensamiento sobre la raza que, desde finales del siglo XIX, habia exaltado
la armonia racial como esencia de la cubanidad (Clealand, 2017). José Marti habia
proclamado ya en 1893 que el cubano es “mas que blanco, mas que mulato, mas que
negro”, una formula que legitimaba el ideal de nacién sin razas (racelessness), pero que
en la practica negaba la especificidad de la negritud (Poey Baré, 1994: 58). Esta herencia
martiana funcion6 como referente legitimador del nuevo Estado socialista, que la
convirti6 en base de su politica oficial sobre la cuestion racial.

Antes del triunfo revolucionario, bajo el régimen de Fulgencio Batista (1940-1944;
1952-1959), el racismo estructural era una realidad evidente, aunque no se reconocia
como un problema en el discurso oficial. La ideologia nacional seguia apelando al mito
martiano de la nacién mestiza y armonica, mientras que en la vida cotidiana abundaban
la segregacion en clubes sociales, playas y espacios educativos, asi como la exclusién de

10 para mas informacién (en inglés), véase https://afrocubaweb.com/zurbano-changes-jobs.html
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afrocubanos de posiciones gubernamentales (Antén Carrillo, 2012). En los medios de
comunicacion, incluidos los periédicos cercanos al M 26-7, se reproducian estereotipos
raciales que representaban a negros y mulatos como pobres, sirvientes o meros
animadores en la musica y el deporte (Benson, 2016). Ademas, persistia una narrativa
segin la cual los afrocubanos eran simpatizantes de Batista o de otros partidos
considerados contrarrevolucionarios, lo cual reactivaba temores historicos de una
posible “toma negra del poder” (Morales Dominguez, 2013). De esta manera, la
normalizacion de los estereotipos raciales operaba no solo como muestra de la
ciudadania de segunda clase de los afrodescendientes, sino como mecanismo de control
politico que limitaba su agencia (Benson, 2016).

Con el triunfo de 1959, la Revolucion necesitaba legitimidad y apoyo popular, y en
este marco Castro y otros dirigentes comenzaron a hablar de la discriminacién racial. En
marzo de 1959, en un discurso ante una manifestaciéon obrera, Castro denuncié la
exclusion de los negros en el acceso al empleo, identificando el racismo como una
vergiienza heredada del pasado colonial y capitalista (Benson, 2016). En su retorica,
distinguio entre dos tipos de discriminacion: la que ocurria en clubes y centros culturales,
y la laboral, “la mas grave y la que tenemos que combatir” (Clealand, 2017: 74). Con ello,
enmarcé el racismo como un mero problema de acceso a recursos materiales y no como
cuestion de ideologia y prejuicios sociales. Esta visiéon permitia ofrecer una solucién
revolucionaria y moderada a la vez: resolver la discriminaciéon mediante la apertura del
empleo y la educacion, sin necesidad de leyes explicitas contra la discriminaciéon que
pudieran alienar a sectores blancos (De la Fuente, 2001). En la practica, la politica de
integracion se tradujo en medidas como la desegregacién gradual de playas y clubes
privados, la creacién de circulos obreros abiertos y la nacionalizacién de espacios antes
reservados a las élites blancas. Sin embargo, la implementacion fue parcial: muchos
clubes continuaron funcionando en la practica como areas segregadas, y las diferencias
estructurales en vivienda y prestigio laboral persistieron. A pesar de ello, los avances
iniciales fueron significativos y se tradujeron en un fuerte respaldo afrocubano a la
Revolucion: una encuesta de 1962 mostré que el 80% de los trabajadores negros
apoyaban el nuevo gobierno, frente a un 67% de trabajadores blancos (Clealand, 2017:
73).

Los medios de comunicacién revolucionarios también jugaron un papel clave en
la consolidacién del discurso dominante. La estrategia discursiva del uso de nosotros vs.
ellos caracterizaba los verdaderos cubanos como revolucionarios, antirracistas, justas y
humanistas, mientras que el otro se articulaba con el capitalismo, el Occidente, EE. UU. y
los que practican el racismo (Anton Carrillo, 2012). De este modo se reinterpreto el
racismo, no como un conflicto interno de la sociedad cubana, sino como un problema de
clase y del capitalismo. No obstante, los periodistas de Revolucién, érgano del M 26-7,
reforzaban imagenes de la pobreza negra, construyendo una relacion paternalista entre
el Estado y los afrocubanos. En lugar de publicar denuncias de intelectuales o lideres de
sociedades ‘de color’, se preferia retratar a los mulatos y negros como desechos sociales,
cuya dignidad y ciudadania debian ser restauradas por el proyecto revolucionario. De
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esta manera, se integraba simboélicamente al sujeto afrocubano en la narrativa nacional,
pero se le negaba cualquier agencia politica auténoma (Benson, 2016).

El giro discursivo llegd6 pronto. En 1961, en el segundo aniversario de la
Revolucion, Castro proclamé que la discriminacion habia sido eliminada y que el
problema del racismo pertenecia ya al pasado (Cole, 1980). Desde entonces, toda
mencion de una desigualdad racial fue considerada divisiva y contrarrevolucionaria. Se
impuso un tabu alrededor del tema e incluso se prohibieron organizaciones y
publicaciones raciales. Asi, 1a nacién sin razas de Marti se institucionaliz6 como socialista:
apoyar la Revolucién significaba negar la existencia de racismo en Cuba. Mientras tanto,
lo afrocubano fue incorporado en la cultura oficial como simbolo folclérico controlado,
por ejemplo, mediante el Conjunto Folkldrico Nacional, sin espacio para la religion o las
practicas culturales auténomas (Annecchiarico, 2019; Clealand, 2017). Como afirma
Clealand, “siempre ha sido contrarrevolucionario ser racista, y adn mas
contrarrevolucionario sefialar el racismo” (2017: 80).11

A nivel internacional, la Revolucién utilizé el racismo de manera estratégica:
proyectd la discriminacién como un problema ajeno, especialmente de Estados Unidos y
Sudafrica. En la narrativa oficial, Cuba era presentada como modelo de igualdad racial
gracias al socialismo, mientras se denunciaba al imperialismo capitalista como productor
de racismo y explotacion. Este contraste sirvié como arma ideolédgica en la Guerra Fria,
reforzando la legitimidad del proyecto nacional frente a sus enemigos externos (Benson,
2016). Como Ferrer sefiala, “la revolucion en el extranjero no siempre era lo mismo que
la revolucidn en el propio pais” (2020: 286).12

En sintesis, el M 26-7 y Fidel Castro usaron la cuestion racial de manera estratégica
y cambiante. En los primeros afos, se denuncié el racismo para atraer el apoyo
afrocubano y legitimar el nuevo régimen. Sin embargo, una vez consolidado el poder, se
proclamo el fin del racismo, se clausuro el debate interno y se proyecto el problema hacia
afuera. El resultado fue la incorporacidon simbdlica del afrocubano en el imaginario
revolucionario y simultaneamente la invisibilidad de sus demandas reales. Esta
combinacién de inclusidn retdrica y exclusion politica permitié sostener la ideologia de
la nacion sin razas como base de la unidad socialista, mientras las desigualdades raciales
persistian bajo la superficie.

2.1.2 Negritud y cubanidad: el discurso oficial y la experiencia vivida en el periodo
especial

Aunque en 1962 se declar6 oficialmente resuelto el problema racial y en las décadas
posteriores la prensa cubana abordé el racismo casi exclusivamente como un fenémeno
externo —en Estados Unidos u otros paises capitalistas—, el hecho de silenciar un
problema no implica su desaparicion (Anton Carrillo, 2012). El Periodo Especial —la

1 Traduccién propia de la version original en inglés.
12 Traduccion propia de la versién original en inglés.

20



crisis econdmical3 tras el colapso de la Union Soviética en 1991 y del CAME!*— exacerbd
las desigualdades raciales atn persistentes en la sociedad cubana.

Durante este periodo, y pese al silencio oficial, diversos estudios abordaron
criticamente la cuestion racial, sefialando que Cuba no podia considerarse una sociedad
‘posracial’, ya que los prejuicios, la autoimagen racial y los patrones coloniales
continuaban reproduciendo desigualdades bajo el discurso de igualdad y mestizaje
(Guanche Pérez, 1996; Brock, 1994; Duharte Jiménez, 1996; Bobes, 1996; Dominguez,
2006). La relativa igualdad alcanzada en las décadas de 1960 y 1970 se fue erosionando
con las reformas econémicas del periodo (De la Fuente y Bailey, 2021). En este contexto,
las transformaciones derivadas del turismo y la dolarizacién!5 profundizaron las brechas
sociales, evidenciando un impacto desigual entre los distintos grupos ‘raciales’: los
blancos ocuparon en mayor medida los empleos turisticos mejor remunerados, mientras
que los negros y mulatos quedaron sobrerrepresentados en trabajos precarios y en las
carceles (Antén Carrillo, 2012). Ademas, las politicas de control en las zonas turisticas
dieron lugar a un ‘apartheid turistico’, donde la vigilancia policial y el perfilamiento racial
reforzaron las fronteras entre locales y visitantes: aunque en teoria todos los cubanos
podian ser objeto de acoso, el color de la piel se convirti6 en un marcador clave de
nacionalidad, haciendo que los cuerpos negros fueran percibidos como “demasiado
cubanos” y, por tanto, mas susceptibles de ser detenidos o excluidos del espacio turistico
(Bodenheimer, 2013). A ello se sumo el acceso desigual a las remesas —recibidas
principalmente por familias blancas—, lo que amplié ain mas las brechas econémicas y
reforzo la estratificacion racial (De la Fuente, 2011; De la Fuente y Bailey, 2021; Zurbano,
2014). En conjunto, estos procesos configuraron una re-etnizacion de la pobreza. Es decir,
las desigualdades materiales reactivaron fronteras raciales previamente silenciadas
(Valero, 2011).

Mientras el racismo estructural persistia, el discurso oficial se mantuvo inalterado.
Los unicos censos publicados posteriores que incluyeron de inmediato las categorias de
color de piel son los de 2002 y 2012.16-17 Llama la atencién tanto la terminologia como la
argumentacion empleada en el censo de 2012. En este censo, se justifica el uso de color
de la piel en lugar de raza, argumentando que esta ultima categoria perdid relevancia tras
la formacion de la nacionalidad cubana y el proceso de mestizaje bioldgico y cultural

13 gl periodo se caracterizd por escasez drastica de alimentos basicos, productos de higiene personal y
medicamentos, inflacidn altisima en productos basicos, y apagones frecuentes (Bodenheimer, 2013).

g Consejo de Ayuda Mutua Econdmica o CAME fue una organizacién de cooperacion econémica formada por
varios paises socialistas con el fin de fomentar sus relaciones econdmicas y politicas (Radisch, 2017).

15 por dolarizacién se entiende la adopcion de la moneda estadounidense. Para un analisis mas detallado sobre
sus implicaciones en el caso de Cuba, véase Gonzalez Corzo (2006), De los Santos (2008) y Bonet y Mellado
(2004).

16 En 1981, por primera vez desde la Revolucidn, el censo nacional incorpord categorias raciales (blanco, negro,
mulato y asidtico), pero sus resultados no fueron divulgados, bajo el argumento de que no constituian
informacién ‘relevante’ para el publico (Pérez, 1984). No obstante, el grafico 1 presenta los datos del censo de
1981 con la variable de color de piel, ya que fueron publicados posteriormente. El retraso en la publicacién de
estos datos revela la intencidn oficial de mantener la imagen de una Cuba racialmente igualitaria.

17 Recién a partir de 1993 se autorizé oficialmente la realizacién de investigaciones sobre la discriminacion racial
(Ayorinde, s.f.).
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(Oficina Nacional de Estadistica e Informacion,18 2012). Asimismo, se rechaza el término
afrodescendiente, al considerarse “no aplicable a la realidad cubana” (ONEI, 2012: 9).
Segun el texto, esto se debe al proceso de transculturacién® —concebido como base de
la cultura cubana contemporanea— y a estudios genéticos que sefialan que los negros
cubanos poseen en promedio un 45% de ADN europeo. Esta celebracion de la hibridez y
la evitaciéon del término raza puede interpretarse como parte del proyecto nacional
revolucionario, que concibe al cubano como la inica raza del pais y fomenta, al menos en
el nivel discursivo, la unidad nacional y limita el debate sobre la desigualdad racial
(Bodenheimer, 2015).

Aunque los censos recientes incluyen la categoria de color de la piel, su manejo
responde a esa misma légica de homogeneizacidn: las clasificaciones son imprecisas,
carecen de transparencia metodolégica y no reflejan las jerarquias sociales reales
asociadas al color (Bodenheimer, 2019). Demostrar la situacién de desventaja de la
poblacion negra y mestiza, por tanto, resulta complejo, ya que los censos son elaborados
por el propio Estado, la metodologia de clasificacidn racial es diferente en los pocos
censos que han sido publicados,?0 y existe la sospecha de que el Gobierno ha
subrepresentado a las poblaciones negrasy mulatas (Sawyer, 2005; Bodenheimer, 2019).
Como advierte Zurbano, “el nimero de negros en la calle desmiente, de la manera mas
obvia, el fraude numérico que nos sitia en menos de una quinta parte de la poblacién.
Muchos olvidan que, en Cuba, una gota de sangre blanca puede —aunque solo en el
papel— convertir en mestizo, o incluso en blanco, a alguien que en la realidad social no
encaja en ninguna de esas categorias” (2013: s.p.).21-22

18 A partir de este punto la Oficina Nacional de Estadistica e Informacion se referira como la ONEI.

19 Introducido por Fernando Ortiz en 1939, transculturacion es un concepto cuya funcion es destacar la forma
en que las culturas se transforman a través de su interaccidon entre si, reemplazando el uso de aculturacion que
era utilizado por investigadores angloamericanos y que asumia que la cultura dominante siempre se impone en
la cultura mas débil (Bernasconi, 2024; Arnedo-Gomez, 2022).

20 £n el Censo de Poblacién y Viviendas de 2002 (ONEI), la variable de color de piel se determind principalmente
mediante observacion directa del encuestador cuando la persona estaba presente, y, en caso de ausencia,
solicitando a los presentes que identificaran el color de piel del individuo ausente. En contraste, el Censo de
2012 introdujo un cambio metodoldgico significativo al emplear la autoclasificacion, es decir, la identificacion
del color de piel por parte del propio encuestado. No obstante, los datos demograficos oficiales muestran una
notable estabilidad desde la Revolucién, con aproximadamente un 38 % de la poblacién clasificada como negra
o mulata/mestiza. Resulta llamativo que Sanabria (2009), basandose en el World Factbook de 2004 —que, a su
vez, citaba el censo nacional de 2002—, estimara que el 62 % de la poblacidon cubana era afrodescendiente.
Aunque no ha sido posible verificar el documento censal original, esta discrepancia podria deberse a un error de
fuente; sin embargo, también revela la falta de transparencia y consistencia en los datos oficiales, lo que
evidencia que el tema del color de piel y la racializacién continta siendo complejo y tabu en el discurso estatal
cubano.

2! Traduccién propia del original en inglés.

22 | as causas especificas del fenémeno no han sido estudiadas ampliamente. En linea solo se puede encontrar
articulos de opiniones, pero obras académicas lamentablemente no existen aln para explicar el fendmeno mas
profundamente.
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2.1.3 Juventud, negritud y activismo: debates contemporaneos

Con el inicio del siglo XXI y las nuevas reformas econdmicas, los niveles de vida mejoraron
gradualmente, pero las desigualdades raciales persistieron e incluso se profundizaron.
Paralelamente, surgi6 un movimiento cultural afrocubano —formado por raperos,
artistas visuales, escritores e intelectuales— que comenzé a denunciar abiertamente el
racismo en la isla (De la Fuente, 2008; Annecchiarico, 2019). Las desigualdades afectan
con especial dureza a la juventud negra y mestiza, 1o que en parte explica su papel central
en las nuevas formas de activismo cultural (Diaz Pérez, 2020).

Especificamente, la creciente popularidad del hip hop en la isla es considerada por
varios autores como un factor decisivo para reintroducir el debate racial en el espacio
publico cubano, debido a su critica abierta a la exclusiéon social. Los raperos cubanos, en
su mayoria jovenes negros y mestizos de origen obrero, usan el rap como espacio de
crénica y critica social. Sus letras denuncian abiertamente el racismo y otras
problematicas contemporaneas —turismo, corrupcion, doble moral, exclusién juvenil—,
marcando una nueva etapa en la tradicién antirracista cubana (Zurbano, 2024). Ademas,
aunque el Estado creé la Agencia Cubana del Rap y la Asociacién Hermanos Saiz para
‘promover’ el género, estas funcionan como mecanismos de control y censura,
evidenciando la contradiccion entre el discurso igualitario y la realidad racial (Vallellanos
Cauthorn, 2008).

Tanto el hip hop como el reggae y su movimiento rastafari se convirtieron en
formas de resistencia cultural juvenil frente al discurso oficial de unidad nacional. Los
jovenes afrodescendientes encontraron en estas expresiones musicales y sus respectivas
subculturas y estilos de vida, un espacio de autoafirmacion y reconstruccion identitaria,
donde se conjugan orgullo racial, espiritualidad y critica politica. Mientras el hiphop
denuncia directamente las desigualdades raciales y socioeconomicas, el reggae y el
movimiento rastafari articulan una resistencia mas espiritual, basada en la conexion
simbélica con Africa y en la bisqueda de una comunidad alternativa (Pulgarén Garzén,
2012; Pulgarén Garzon, 2021).

Esta revalorizacion de las identidades negras dentro del campo cultural cubano no
se limita a la musica. Desde la década de 1990, las producciones literarias, artisticas y
performativas comenzaron a resignificar lo negro como espacio de resistencia simbdlica
frente al discurso oficial del mestizaje (Valero, 2011). En cuanto a las demandas concretas
que activistas e intelectuales han reclamado en las ultimas décadas, se observa un
enfoque en la reconstruccién de la historia desde una perspectiva negra, antirracista y
decolonial. Ademas, estas narrativas emancipatorias resignifican hechos y figuras
silenciadas (como Aponte23 o los abakuad de 18712%4) y visibilizan la persistencia del

23 José Antonio Aponte era miliciano yoruba y lider de la llamada Conspiracién Aponte, un movimiento
abolicionista en 1811-1812 (Childs, 2006).

24 La sociedad secreta de los abakud era una cofradia de hombres cuya fundacién se basoé en la resistencia
abolicionista en 1836 en La Habana (Miller, 2000). En 1871, el gobierno espafiol ejecutd a cinco hombres abakua
gue protestaron la ejecucién de ocho estudiantes de medicina y sus nombres fueron eliminados de registros
publicos y el evento eliminado de la historia oficial del pais (Diaz Torres, 2010).
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racismo estructural (Annecchiarico, 2019). En este sentido, los jovenes reinterpretan el
significado de ‘lo cubano’ desde sus realidades locales, sus redes y sus experiencias de
exclusiéon o movilidad (Diaz Bravo, 2023). Sin embargo, la gestion cultural y las politicas
publicas juegan un papel clave en la (re)produccion de sentidos identitarios, que hay que
utilizar para crear necesidad de nuevas formas de inclusién y reconocimiento cultural en
la Cuba contemporanea (Morales Chucho, 2023).

En resumen, en el siglo XXI se ve un surgimiento de estilos musicales y sus
subsecuentes grupos sociales que afirman un orgullo de la identidad negra en varias
maneras. Después de décadas de silencio en torno al concepto de la discriminacién racial,
la sociedad civil (particularmente los jévenes) se ha atrevido a cuestionar la narrativa
dominante del Estado y ha surgido un debate ptuiblico como resultado de ello.

2.2 Turismo cultural, patrimonializacion y rumba: tensiones en la Cuba
contemporanea

2.2.1 Turismo cultural y escenificacion de lo afro

Historicamente, Cuba —al igual que otros paises del Caribe— ha sustentado su industria
turistica en la oferta de sol y playa. Sin embargo, en los ultimos afios las autoridades
comenzaron a impulsar una estrategia de diversificaciéon orientada a promover la riqueza
cultural del pais (Pérez Guilarte, 2015). En este nuevo marco, el turismo cultural se
consolidé como una de las principales apuestas estatales, concebido no s6lo como fuente
de ingresos, sino también como instrumento de proyeccién internacional y de
fortalecimiento de la identidad nacional (Ayala Castro, 2009; Risco, 2005).

El turismo, convertido en uno de los pilares de la economia cubana, pasé a
desempefiar un papel central en la supervivencia del modelo socialista tras el colapso de
la era soviética. Sin embargo, su expansion trajo consigo una serie de tensiones y
contradicciones. Diversos autores han advertido sobre los riesgos de la mercantilizacion
cultural, que puede conducir a procesos de deculturacion y a la llamada autenticidad
escenificada,*> en la que la cultura se transforma en un espectaculo para el consumo
turistico (Guanche, 2015). Esta l6gica genera rechazo en las comunidades locales, pérdida
de sentido cultural, dependencia econémica y desilusion entre los visitantes, cuando la
experiencia real no coincide con las imagenes idealizadas promovidas por la industria. De
ahi que se proponga un enfoque de desarrollo turistico sostenible que combine
crecimiento econémico con equidad social y preservacién cultural (Risco, 2005; Reinoso,
Quintero Ichazo y Quintero Ichazo, 2020).

En este contexto, la mercantilizacion cultural se entrelaza con una
mercantilizaciéon de la cubanidad. El turismo reconfigura los simbolos nacionales (la

25 Ejemplos de ello son las artesanias producidas en masa que prescinden de técnicas y materiales tradicionales,
asi como las festividades o celebraciones convertidas en simples espectaculos destinados al consumo turistico
(Guanche, 2015).
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musica, la danza, la sexualidad y la identidad racial) en productos de consumo destinados
al mercado extranjero, reproduciendo imaginarios coloniales de exotismo, sensualidad y
mestizaje (Kaifa Roland, 2010). Tras la apertura del pais al turismo internacional, las
relaciones de género, raza y clase se reordenaron de modo que los cuerpos cubanos —
especialmente los de mujeres y hombres negros— fueron sexualizados y convertidos en
parte del atractivo turistico (O’Connell Davidson, 1996). Este fenomeno, conocido
coloquialmente como jineterismo, no se reduce a la prostitucion, sino que constituye un
sintoma estructural del modelo turistico cubano, donde la nacién misma se ofrece como
exo6tica y racialmente mestiza. En este proceso, el Estado cubano adopta una postura
estratégica: se beneficia del turismo mientras preserva una imagen moral y
revolucionaria, utilizando la estigmatizacion de las jineteras negras y mulatas —descritas
como de “bajo nivel cultural”— para sostener esa narrativa. De este modo, se encubren
las causas estructurales de la desigualdad (Berg, 2004).

La escenificacion de lo afro, por tanto, no se limita al &mbito del turismo sexual o
al consumo de la imagen racializada del cuerpo, sino que atraviesa de manera mas amplia
las formas en que la cultura negra se representa y circula en la esfera publica cubana. En
nombre de la autenticidad, practicas profundamente enraizadas en las comunidades
afrodescendientes son reinterpretadas y adaptadas para responder a expectativas
turisticas y estatales. Asi, expresiones de resistencia y espiritualidad se transforman en
simbolos de identidad nacional y en una autenticidad institucionalizada que proyecta una
imagen mestiza y cohesionada del pais (Valdivieso y Flores, 2018). Esta tension entre lo
vivido y lo representado, entre lo sagrado y lo escénico, adquiere particular relevancia en
el caso de la rumba, convertida en uno de los principales emblemas patrimoniales de la
nacion y escenario privilegiado de las disputas sobre raza, cultura y cubanidad (Moore,
2001).

2.2.2 Larumba como fenémeno vivo: historia, sentido y funcién social

La cultura afrocubana constituye uno de los pilares de la identidad cubana
contemporanea. En ella confluyen una gran diversidad de expresiones musicales, danzas
y rituales, entre las cuales la rumba ocupa un lugar central.

La rumba surgi6é a mediados del siglo XIX en comunidades negras y mestizas?® en
el occidente de Cuba, especialmente en las zonas portuarias de Matanzas y La Habana.
Fue desarrollada por personas esclavizadas y afrodescendientes de clase trabajadora que
se reunian en sus dias libres en los barracones para expresarse a través del canto, la
percusion y la danza. Después de la abolicion de la esclavitud, los barracones no
desaparecieron, pues sigui6 en frente la industria azucarera y la estructura capitalista
para su produccion (Gutiérrez, 2020). El ambiente fundamental del surgimiento de la
rumba fue el de los solares, barracones, cafés u otros espacios donde las personas pobres
se reunian para beber, socializar y conversar. Estas fiestas espontdneas fueron creadas

26 Los grupos mas influyentes fueron los lucumi (de origen yoruba), los arard (provenientes del antiguo
Dahomey), los abakua (de raiz carabali) y distintos pueblos banttes (Crook, 1982).
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principalmente como forma de esparcimiento y también como un modo de aliviar,
aunque fuera por un momento, las dificultades sociales y raciales que marcaban la vida
cotidiana (Gutiérrez, 2020). Con el tiempo, se consolidé como una practica profana y
festiva de caracter hibrido, influenciada por los conjuntos de tambores y bailes de origen
africano tanto sagrados como seculares?’ y los elementos mel6dicos y poéticos de raiz
espafiola (Anaya, 2022; Bodenheimer, 2013; Crook, 1982). En este sentido, no solo refleja
una herencia cultural africana, sino también una respuesta creativa ante las condiciones
de exclusién y precariedad social en que surgio.

Dentro de esta tradicidn se distinguen tres variantes principales: yambt, columbia
y guaguancé. El yambu, de ritmo lento, suele ser interpretado por personas mayores y
representa un didlogo amoroso entre la pareja danzante. Se considera una manifestacion
muy antigua, conocida ademas como “rumba de tiempo Espafia” (Orovio, 1981 en Bercy,
2015: s.f.). La columbia, rapida y virtuosa, es tradicionalmente bailada por hombres que
demuestran su destreza y equilibrio, por ejemplo, con un vaso sobre la cabeza. El
guaguancd, la forma mas popular en la actualidad, recrea un juego de seduccién en el que
el hombre intenta ‘vacunar’ a la mujer mientras ella esquiva el gesto con agilidad. De
caracter erdtico y juguetén, combina movimiento y poesia para narrar historias
cotidianas (Crook, 1982; Mestas Alfonso, 2020). Estas tres formas, aunque diferentes en
ritmo y estilo, comparten la dimensiéon de improvisaciéon y didlogo que caracteriza la
rumba como préctica viva.

En lo musical, la rumba se articula a partir de un ensamble de percusién y voces.
La percusion incluye generalmente uno o dos tambores graves (tumbadores), un tambor
agudo (quinto) y dos palitos de madera que se golpean entre si (la clave)?8 (Taguti y
Suzuki, 1995). La parte vocal la integran un cantante principal y un coro. La dindmica de
llamado y respuesta organiza la estructura musical y, al mismo tiempo, permite gran
libertad e improvisacion. Esta interaccidon entre orden y creatividad refleja el caracter
espontaneo y colaborativo propio de la rumba (Crook, 1982). Entre las agrupaciones
profesionales mas reconocidas por su dedicacién a este género destacan Los Muriequitos
de Matanzas, Clave y Guaguancd, Afrocuba de Matanzas, Yoruba Andabo, Timbalaye y
Rumbatd (Gutiérrez, 2020).

Interpretada en fiestas, solares o celebraciones barriales, la rumba funciona como
una expresion comunitaria y una cronica social de los sectores populares. Sus letras
abordan temas alegres, tristes o humoristicos, combinando el espafiol con vocablos de
origen africano. Temas cotidianos, pero, también, sociopoliticos se abordaban,
especificamente el maltrato de la poblacion negra de la isla. En las secciones
improvisadas, las silabas sin sentido se convierten en recursos expresivos que permiten
al cantante principal manifestar emociones y demostrar su ingenio. En este sentido, el

27 En la practica, la rumba incorpora cantos procedentes de las religiones afrocubanas —en especial de la
santeria— e integra referencias a los orishas; sin embargo, en su esencia sigue siendo una manifestacién de
cardcter secular (Berry, 2015).

28 Es importante destacar que las formaciones instrumentales utilizadas para acompafiar la rumba en escenarios
son diversas y varian segun las agrupaciones que la interpretan, muchas de las cuales han ampliado su repertorio
de instrumentos o incorporado nuevos elementos (Gutiérrez, 2020).
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verdadero arte del rumbero reside en su capacidad de mantener el equilibrio entre la
estructura ritmica y la libertad creativa, dando vida a una practica que continda siendo,
hasta hoy, un simbolo de identidad, resistencia y comunidad (Crook, 1982).

2.2.3 Autenticidad en disputa: patrimonializacion y resignificacion
contemporanea de la rumba

Las musicas populares tradicionales, como la rumba, no deben entenderse solo como
arte, sino como sistemas de comunicacién y cohesién social, y portadores de valores
identitarios, econémicos y educativos (Dueias, Rodriguez y Marchan, 2023). De hecho,
no se las puede separar de la politica. A lo largo del siglo XX, la rumba ocup6 posiciones
cambiantes dentro del discurso cultural nacionalista.

Inicialmente fue marginada y criminalizada por su asociacién con comunidades
negrasy obreras, pero también por sus movimientos considerados ‘obscenos’ (Gutiérrez,
2020). Durante las décadas de 1920 y 1930, la llamada fiebre de la rumba llevé a su
incorporacion en el proyecto nacionalista afrocubanista como simbolo de cubanidad,
aunque a través de una apropiacion selectiva y exotizada que exalté sus raices africanas
mientras despojo la practica de su contexto popular y su contenido politico (Benitez-Rojo
y Maraniss, 1998; Moore, 2001). De esta manera, la rumba fue apropiada por las élites
blancas, el Estado y la industria del espectaculo para servir intereses nacionales y
comerciales, en un contexto marcado (quizds paradojicamente) por las politicas de
blanqueamiento (Moore, 2001; Bodenheimer, 2013). La evolucién hacia una rumba de
espectaculo —de cabaret y cine— se caracterizaba por el blanqueamiento y la
sexualizacion del cuerpo femenino, mostrando una mulata en lugar de una negra o incluso
una blanca en lugar de las otras dos (Argyriadis, 2020). Adicionalmente, se sustituyeron
los tambores por instrumentos europeos y se estereotip6 al negrito en el teatro bufo
(Moore, 1995).

Tras la Revolucion de 1959, el gobierno socialista institucionaliz6 la rumba y otras
tradiciones afrocubanas como muestra de su compromiso con la igualdad racial y de
clase. La convirtié en una herramienta educativa y de cohesion social, organizada desde
arriba (el Ministerio de Cultura), lo que implic6 una “politizacion del folclore” (Daniel,
1991). Sin embargo, la incorporacién de la rumba a los espacios institucionales no
respondié solo a un ideal igualitario, sino también al intento estatal de controlar la
practica y moderar conductas consideradas inapropiadas, como el consumo de alcohol o
las peleas (Bodenheimer, 2013).

Aunque el Estado la ha promovido como simbolo de cubanidad, su aceptacion
social no ha sido homogénea: muchos cubanos aun la asocian con lo negro y lo vulgar,
evidenciando la persistencia de su racializacién incluso en el contexto del turismo
cultural contemporaneo (Bodenheimer, 2013). De esta manera, la rumba pas6 de ser una
practica espontdnea y barrial a una forma controlada, formalizada y escenificada,
adaptada para escenarios oficiales y presentaciones internacionales. Este cambio redujo
su caracter improvisado y comunitario, transformandola en una “danza preparada y
manipulada” (Daniel, 1991: 1). Este fen6meno muestra que el discurso de la autenticidad
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—alimentado por la busqueda turistica de lo ‘puro’ y lo ‘tradicional’— reconfigura las
relaciones entre los rumberos, el Estado y los turistas (Ana, 2017). En espacios como el
Callejon de Hamel en La Habana, la rumba se convierte en un espectaculo racializado: los
cuerpos negros se vuelven simultaneamente fuente de valor cultural y objeto de consumo.
Sin embargo, los rumberos no son meras victimas: muchos negocian, resignifican y
reproducen la autenticidad como una estrategia de agencia cultural y de supervivencia
econémica (Ana, 2017). Asimismo, la rumba funciona como una pedagogia feminista
negra, en la que las mujeres afrodescendientes ensefian y aprenden a resistir la
dominacién patriarcal, a negociar su valor social y a transformar una practica
histéricamente objetivada en un espacio de autoconciencia, espiritualidad y poder
colectivo (Berry, 2021). No obstante, incluso con las limitaciones institucionales y
materiales que enfrentan sus portadores, la practica de la rumba mantiene su vigencia
gracias a procesos de ensefianza intergeneracional (Duenas, Rodriguez y Marchan, 2023).

En la actualidad, la rumba enfrenta multiples desafios: la pérdida de sus espacios
comunitarios tradicionales, la persistencia de prejuicios raciales, la mercantilizacién
derivada del turismo y la falta de apoyo institucional (Aseff, 2020). Precisamente ante
estas tensiones, la practica se reafirma como una via para la resistencia cultural: una
forma activa, cotidiana y emancipadora de preservar la identidad frente a las fuerzas
externas que intentan uniformarla o borrarla —especialmente la globalizacién neoliberal
y la herencia colonial (Moore, 2001; Robinson Echevarria, 2020; Ana, 2017; Berry, 2021).
En las comunidades locales contintia funcionando como crénica social de los sectores
desfavorecidos, medio de resistencia y vehiculo de identidad negra (Moore, 2001). En su
esencia, la rumba encarna una forma de resistencia espiritual y colectiva, pues nacié del
dolor y la opresiéon de los esclavizados, transformando ese sufrimiento en creacidn,
comunidad y afirmacién de vida (Garcés Gonzalez y Pérez Guevara, 2011). En palabras
de Robinson Echevarria, “es un ritmo de resistencia (...) ante la necesidad de imponer la
alegria a la tristeza” (2020: 33).

Por otra parte, la rumba ha sido reapropiada y reinterpretada por las nuevas
generaciones, que la han hecho dialogar con otros géneros como la timba, el regueton y,
mas recientemente, se ha mezclado los géneros anteriores, creando el reparto. Musicos y
creadores contemporaneos integran elementos rumberos —no siempre desde fuera ni
con fines comerciales, sino desde dentro de la tradicion afrocubana— como un acto de
continuidad y resignificacion cultural. Esta fusiéon se manifiesta tanto en las mezclas
musicales como en los estilos de baile que circulan en los espacios urbanos y en las redes
sociales. Asi, la nueva estilizacidn de la rumba evidencia la vigencia de su espiritu creativo
y la capacidad de las juventudes cubanas para generar nuevas formas de identidad y
expresion a partir de sus raices (Fuarros, 2005).

En este contexto, la declaratoria de la rumba como Patrimonio Cultural Inmaterial
de la Humanidad por la UNESCO en 2016, al reconocerla como “una expresion de
autoestima y resistencia” que contribuye a la construccién de la identidad nacional
(CRESPIAL, 2016), ha suscitado debates sobre la autenticidad de la practica y los riesgos
de su folclorizacion. Si bien este reconocimiento reafirma su valor dentro del patrimonio
cultural cubano, también puede inscribirse en un patron estatal de apropiacién simbdlica,
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mediante el cual la rumba y otras tradiciones afrocubanas son exaltadas como emblemas
nacionales, pero despojadas de su dimensién politica y transformadora, confinandolas en
una vitrina patrimonial que neutraliza su potencial critico.

Esta tensidn entre preservacion y vitalidad cultural evidencia el dilema de
proteger una practica sin despojarla de su significado simboélico. En ese sentido, la
patrimonializaciéon puede convertir la rumba en objeto de exhibicion, desplazando su
caracter comunitario y participativo. No obstante, mas alla de los marcos institucionales,
la rumba sigue renaciendo en los cuerpos y voces que la interpretan, en los solares, calles
y redes donde se recrea su fuerza colectiva (Robinson Echevarria, 2020). En dltima
instancia, la rumba se mantiene como un espacio donde se negocian la memoria, la
identidad y las transformaciones sociales del pais, revelando cémo las practicas
populares contindan siendo un terreno activo de construccién cultural y politica en la
Cuba actual.
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CAPITULO 3
HIJOS DE LA CLAVE: IDENTIDAD,FEY
PERTENENCIA

“Para mi [la rumba] es integridad, comunidad, sociedad, pasion, amor, espiritualidad.
Especialmente, siento que ayuda un poco a entender la vida” (Alexis Morales O’Farril,
entrevista con la autora, 2025). Esta afirmacion resume el profundo valor simbélico y
existencial que la rumba posee para sus practicantes. En este capitulo se analizan y
triangulan los datos obtenidos durante el trabajo de campo, con el propoésito de
profundizar en la comprension de su relevancia para las juventudes afrocubanas.

3.1 Metodologia y perspectiva de analisis

El trabajo de campo de la presente investigacion se llevo a cabo durante el mes de junio
de 2025, con una estancia de dos semanas en La Habana y dos semanas en Matanzas
(Cuba). Se aplic6 una metodologia mixta, combinando enfoques cuantitativos y
cualitativos. En primer lugar, se revisaron fuentes bibliograficas primarias y secundarias.
Luego, para profundizar en la comprension del fendmeno, se realizaron 12 entrevistas
semiestructuradas con rumberos y otros actores vinculados a la practica (véase anexo 1).
Asimismo, se aplicé una encuesta a 30 participantes con el propoésito de identificar las
tendencias existentes entre los rumberos.2 Finalmente, se realiz6 observacion
participante durante ensayos y presentaciones de rumba, lo que permitio analizar las
dindmicas de jerarquia, transmisién del conocimiento y cohesién grupal, asi como la
expresion del componente ‘afro’ en la transmisiéon de esta practica.

Esta investigacion adopta como perspectiva de analisis la interseccionalidad y la
matriz de dominacién, en didlogo con la nocion de colonialidad del poder (Quijano, 2000),
con el propoésito de comprender como las juventudes afrodescendientes en Cuba
experimentan y negocian multiples ejes de opresion y privilegio en el contexto de la
rumba patrimonializada. Siguiendo a Crenshaw (1989), se entiende que las identidades
no pueden analizarse de manera aislada, ya que los sistemas de dominacién actian de
forma entrelazada. La interseccionalidad permite examinar como racializacién, clase,
género y generacion se co-constituyen, mientras que la matriz de dominacién organiza
este entramado en cuatro niveles —estructural, disciplinario, hegemédnico e
interpersonal—, posibilitando situar las practicas juveniles de la rumba entre las politicas
culturales, la vigilancia estatal, las narrativas turisticas y las dinamicas comunitarias (Hill

29 E| objetivo inicial era aplicar la encuesta solamente entre jévenes rumberos. Sin embargo, ante la dificultad
de localizar un numero suficiente de participantes dentro de este grupo etario (18-30), se amplid la muestra del
estudio para incluir a rumberos de diferentes edades, priorizando siempre la participacion juvenil.
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Collins, 2000). Por su parte, la colonialidad del poder permite historizar estas relaciones,
mostrando la persistencia de jerarquias raciales y epistémicas que condicionan qué
expresiones culturales se legitiman y con qué fines.

En conjunto, estos enfoques ofrecen una vision integral para analizar cdmo los
jovenes afrodescendientes reproducen, negocian y transforman jerarquias sociales a
través de la rumba. Los datos obtenidos se organizan segun las dimensiones de la pauta
de entrevista —trayectoria personal, identidad y pertenencia y relacién con
instituciones—, que coinciden con los niveles de la matriz de dominacion. A partir de
estas dimensiones, se examina cdmo los jévenes rumberos viven y reconfiguran la rumba
en el contexto de su patrimonializacion.

3.2 Analisis de los datos empiricos

3.2.1 Trayectorias personales: aprendizaje, transmision y pertenencia en la
rumba

En este apartado se analiza el nivel interpersonal de la matriz de dominacién en el
contexto de la rumba, a través de sus vias de herencia y su manifestacion como espacio
de identidad y pertenencia. Adicionalmente, se abordan los desafios en la continuidad de
la tradicion y el papel de los jovenes en superarlos.

3.2.1.1 Caminos hacia la rumba

El consenso general entre los entrevistados acerca del inicio de su relacion con la rumba
sefiala la existencia de dos principales vias de transmision: la familiar y la institucional.
De las dos, la mas frecuente es la familiar. Segiin Leosnay Estradier, rumbero de 22 afios
de Matanzas:

“la mayoria de los jévenes, casi siempre venimos de una familia rumbera, que es lo mas
tradicional. (...) Por ejemplo, [en] los Mufiequitos [de Matanzas], han estado los padres,
los hijos, los nietos, los bisnietos (...) y casi siempre va a ser asi” (entrevista con la autora,
2025).

La observacion participante lo sustenta. Durante los ensayos de Wapara y Aroma con
Clave en el Callejon de Hamel (La Habana), se constaté que los directores de los grupos
eran pareja y que su hijo, de aproximadamente cuatro afios, ya participaba de manera
ludica en el ensayo, tocando y bailando. Este caracter comunitario de la rumba se
manifiesta asi en la centralidad que adquiere la transmisién intergeneracional: un musico
no es un mero musico singular, sino siempre forma parte de algo mas grande que él
mismo. Como expresa la percusionista rumbera Leyanis:
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“En mi caso, lo aprendi [en mi casa], pero te voy a decir algo: la rumba esta en la sangre,
esta en el corazon de la persona. (..) Entonces [la rumba] es como un sentimiento que
tengo en mi corazén de muchos afios [sic] por la trascendencia de mis padres” (entrevista
con la autora, 2025).

De hecho, dentro de una familia rumbera es comun encontrar multiples miembros
involucrados en la practica. El percusionista de Los Munequitos de Matanzas y
Rumbatimba, Yasmini Alfonso Pérez, por ejemplo, tiene familiares en las agrupaciones de
Afrocuba y Los Reyes del Tambor (entrevista con la autora, 2025). De ahi que, para
muchos, la rumba opera como apellido compartido: un lazo de pertenencia que excede al
individuo.

La segunda via de transmision identificada se encuentra a través de los espacios
institucionales dedicados a la promocion de las expresiones culturales, tales como
escuelas de musica y danza, casas de cultura o academias como la fundada por Los
Munequitos.?% Para la percusionista Melany Cruz (21 afios) y el cantante Maykel Alejandro
(20 afios), ambos integrantes de la agrupacion Rumbatimba, el contacto con la rumba
surgié precisamente a través de talleres organizados en su barrio (entrevistas con la
autora, 2025). En esta misma linea, el profesor de percusion y danza folclérica Alexis
Morales O’Farril subraya que:

“tanto [lo] institucional como los proyectos comunitarios tienen su papel en la
transmision. Las instituciones aportan su grano de arena (...) en los proyectos, las casas
de cultura, las escuelas, los salones” (entrevista con la autora, 2025).

Aunque muchos participantes sefialan que la rumba se aprende principalmente en el
entorno familiar y/o comunitario, la encuesta aplicada revela una visién de su significado
mas amplio que la tradicion familiar: el 79% la definié como cultura; el 55%, como orgullo
racial, y cerca del 45% la vinculd con la tradicién familiar, la expresion personal o la
resistencia cultural (véase tabla 1).31 E] 93% de los encuestados participa en la rumba
desde hace mas de siete afios y el 76% la practica al menos una vez por semana (véase
tabla 2 y 3), lo que demuestra un vinculo temprano y sostenido con el género.32

30 Aunque la academia fundada por Los Mufiequitos de Matanzas se puede considerar una organizacién
comunitaria, en esta tesis se la incluye dentro de la categoria de las instituciones, ya que la distincién entre
organizacion comunitaria e institucién estatal resulta bastante difusa en la Cuba contemporanea (véase 3.2.3
supra). De hecho, en esta tesis se busca enfatizar la diferencia entre la transmisidn ‘natural’ o espontdanea —que
ocurre dentro de la familia, el barrio y la comunidad— y la transmision deliberada o institucionalizada, propia
de academias, escuelas y talleres.

31 Los participantes podian seleccionar mas de una opcidn.

32 De ellos, el 56% la practica casi todos los dias.
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Tabla 1: Significado de la rumba

¢ Qué significa para usted la rumba? (puede | Recuento | Porcentaje
marcar mas de una opcion)
Diversion 13 45%
Cultura 23 79%
Orgullo racial 16 55%
Tradicién familiar 13 45%
Forma de expresidn personal 14 48%
Resistencia cultural 13 45%
Otro 6 21%
Tabla 2: Tiempo de experiencia
éHace cuanto tiempo que participa en Recuento | Porcentaje
actividades relacionadas con la rumba?
Menos de 1 afio 1 3%
4-7 afios 2 6%
Mads de 7 afios 27 93%
Tabla 3: Frecuencia de participacion
éCon qué frecuencia participa en Recuento | Porcentaje
actividades de rumba?

Casi todos los dias 17 59%
1-3 veces por semana 6 21%
Solo en eventos especiales 6 21%
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3.2.1.2 Transmision intergeneracional: dinamicas de grupo, respeto y colaboracion

Durante los ensayos de Wapara y Aroma con Clave (la observacion participante 1)33 se
observé un ambiente abierto y familiar, en el que la transmisién del conocimiento
rumbero fluia de manera natural entre generaciones. Los musicos mayores34 guiaban y
corregian a los mas jévenes con paciencia y exigencia, mientras estos repetian fragmentos
varias veces hasta alcanzar el nivel esperado. En estos momentos, un musico
experimentado o el cantante encargado de la clave asumia el liderazgo natural del grupo,
marcando el ritmo y ofreciendo comentarios o demostraciones practicas.3> A pesar de la
informalidad del entorno, predomina el respeto y la disciplina. Como destaca el profesor
Morales O’Farril:

“no existen profesores, ni alumnos. Yo pienso que la rumba es espontanea. (...) No importa
si [el profesor]| es un estudioso. No importa, porque el folclore viene de la calle en su
esencia” (entrevista con la autora, 2025).

De acuerdo con lo expuesto sobre los modos de aprendizaje, la mayoria de los
participantes mantenia vinculos familiares o de amistad, lo que se constaté en todas las
observaciones desarrolladas. Esto reforzaba el sentido comunitario y la red de confianza.
Nifios afiliados a los rumberos que ensayaban entraban y salian del cuarto, mientras el
ensayo continuaba. Esto también se observo en el ensayo del grupo Rumbatimba
(Matanzas), conformado por musicos veteranos de Los Munequitos de Matanzas e
intérpretes jovenes.3® No obstante, alli, la dindmica se vio mas horizontal: no habia un
lider claro, sino una colaboracion entre generaciones que combinaba la rumba tradicional
con elementos contemporaneos de la timba.

3.2.1.3 La innovacién musical: evolucién contempordnea o pérdida de autenticidad

La musica de Rumbatimba es un ejemplo de un desarrollo mas amplio que se observa en
relacion con la rumba. Leosnay Estradier lo ilustra:

“He visto la rumba fusionada con jazz, (...) con timba, como Rumbatimba, el grupo que
estoy [sic], la rumba fusionada con bolero, con cumbia, merengue. Es decir, la rumba se
puede fusionar con casi todo” (entrevista con la autora, 2025).

33 véase anexo 4 sobre la lista de las observaciones participantes desarrolladas.

34 Los musicos de mayor edad que lideraban las sesiones solian tener més de 35 afios, mientras que los mas
jovenes —quienes participaban junto a ellos en los ensayos y presentaciones observadas— tenian entre 15y 30
afios. Cabe precisar que el estudio no incluye clases infantiles, ya que estas no fueron objeto de observacién
directa.

35 La figura de una docente destacaba por el respeto que inspiraba entre los jévenes, sugiriendo que la autoridad
en estos espacios se basa mas en la experiencia que en el género. Futuras investigaciones podrian enfocarse en
el papel de la mujer en la transmision de la rumba hoy en dia.

36 yvéase la observacion participante 4.
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Dichas mezclas han generado notables controversias, particularmente entre los
rumberos veteranos y los jovenes. Estos ultimos suelen percibir la hibridacién musical
como un fenémeno positivo y contemporaneo, acentuado en los ultimos afios por el auge
del reparto —con artistas como Bebeshito— y de la timba (Diaz en Sanchez Cosco, 2017).
Mas alla de las modas, valoran la creacion de nuevos estilos musicales como una forma
de evolucion y renovacidn cultural. Como explican los entrevistados a la autora (2025):

“No creo que esté mal, porque es algo nuevo. Y todo debe evolucionar” (Melany Cruz).

“Siempre es bueno que otras culturas conozcan nuestra cultura, como también nosotros
conocer las otras culturas. Eso siempre va a ser bonito, porque a lo mejor en un futuro se
puede ligar mi cultura con la de ustedes y puede salir otro género. (...) Siempre se va a
poder hacer cosas lindas, que es lo que se quiere. Y asi todos los seres humanos estamos
mas conectados y todo va a fluir mejor” (Leosnay Estradier).

“La rumba se ha mezclado mucho con la salsa, (...) con el reggaetén cubano, pero al final
sigue siendo rumba. Pero lo que mas veo es que se ha modernizado, se ha crecido. (...) No
lo veo como algo distinto, lo veo como una evolucién” (Leyanis).

No obstante, las generaciones mayores no siempre valoran este proceso de
transformacion, al que en ocasiones se refieren como una pérdida de la autenticidad
cultural, de las raices y tradiciones cubanas e, incluso, como una falta de respeto hacia los
antepasados:

“Se ha perdido un poquito el valor. El sentimiento se ha perdido porque ahora todo lo que
[se] quiere es guarapachangueo3’ y no les gusta el sentimiento de manana.38 El
sentimiento de manana hay que saberlo mantener y bailarlo también. Hay gente que baila
‘la rumba’ y que lo que estan bailando es otra cosa. No es rumba como tal: no hay buen
yambi, no hay un buen guaguancd, todo lo han transformado y a mf la transformacién no
me gusta. A mi me gustan las cosas tradicionales, que es lo que lleva el sentimiento” (Ana
Pérez, entrevista con la autora, 2025).

En conjunto, estas observaciones muestran que la rumba contintia siendo un espacio de
aprendizaje intergeneracional, donde el intercambio entre musicos jovenes y veteranos
contribuye tanto a preservar ciertos saberes tradicionales como a introducir variaciones
que responden a nuevos contextos. Las diferencias en la valoracién de estos desarrollos
revelan que la rumba, mas que un género musical, constituye un campo vivo de
negociacidon entre memoria, innovacion y pertenencia cultural.

37 El guarapachangueo es una forma modernizada de la rumba, desarrollada en La Habana por la familia
Rodriguez, ‘los Chinitos’ (Frias, 2023). Una caracterizacion detallada del estilo puede encontrarse en el mismo
trabajo.

38 E| sentimiento manana carece de una definicidn precisa. Segln Jesls La Rosa Pérez se trata de “ese
sentimiento cuando un ritmo de rumba te llega al corazén y al alma” (s.f., s.p.; traduccion propia del inglés). En
el contexto de las palabras de Ana Pérez, puede interpretarse como una manera mas tradicional y auténtica de
sentir y vivir la rumba.
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3.2.1.4 Los jovenes y la continuidad de la tradicion

A la pregunta de la encuesta sobre qué se necesita para que la rumba siga siendo una
practica significativa para los jovenes, las respuestas reflejan una preocupacion
compartida: la creacién de condiciones sociales, educativas y culturales que garanticen
su continuidad generacional. Los participantes coinciden en la importancia de crear
espacios donde los jovenes puedan practicar, aprender y vivir la rumba como expresion
de identidad y pertenencia. Entre los principales obstaculos sefialados se destacan la
escasez de espacios publicos y comunitarios, la limitada visibilidad en los medios de
comunicacion y la falta de una educacion cultural y afectiva que fomente en los jovenes el
amor, el respeto y el sentido de pertenencia hacia sus raices. En este contexto, varios
rumberos jovenes manifiestan un profundo sentido de responsabilidad por “mantener el
legado” (Melany Cruz, entrevista con la autora, 2025). Como explica el percusionista
Chang Pérez (26 afios):

“Para los jovenes creo que hay mucha importancia, porque es un género muy original,
muy nuestro, muy cubano. (...) La rumba es esencial en la musica cubana, es un género
madre de muchos estilos cubanos. (..) Creo que es importante conocer esa esencia
autoctona” (entrevista con la autora, 2025).

No obstante, la continuidad de esta tradicion enfrenta desafios econdémicos y
estructurales que limitan la participacién de los jévenes. El profesor Morales O’Farril lo
explica con preocupacion:

“Han salido muchos jovenes de este pais, lo que ha traido sus consecuencias. (...) Antes
tenia un curso de 90 jovenes, eso ya no existe. Estan tratando de ayudar a la familia, de
ver la vida de otra manera y eso ha sido muy doloroso. Por mucha fama que tenga, vas a
ver que estd muy complicado en este momento. Nifios que no pueden venir a la clase
porque dicen, ‘profe, tengo que ayudar a mi papad y mama’. Ha dolido un poco. Las
instituciones, si, han traido atencion, pero ain hay ese déficit” (entrevista con la autora,
2025).

En otras palabras, las dificultades econémicas obligan a muchos jovenes —e incluso a
nifios— a priorizar el sustento familiar sobre la formacidn artistica y cultural, ya sea
trabajando durante o después de las horas escolares, o emigrando, cuando la edad lo
permita. En este sentido, la (re)racializacidn de la desigualdad en el periodo pos-soviético
ha generado motivos econémicos de supervivencia que impulsan la emigraciéon de
jovenes afrocubanos, especialmente desde la apertura de las fronteras en 2013 (Orosa et
al, 2017; Clealand, 2020; Vazquez, 2012). Esta tendencia se refleja también en los
resultados discrepantes de la encuesta aplicada por la autora (2025): solo el 50% de los
participantes considera que la juventud cubana muestra interés en aprender la rumba,
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aunque un 70% reconoce que esta practica mantiene desempefia un papel importante en
la identidad de los jovenes afrocubanos en la actualidad (véase tabla 4).3°

Tabla 4: La juventud y la rumba

Afirmaciones

Recuento y porcentajes

1. Muy en 2.En 3. Nide 4. De 5. Muy
desacuerdo | desacuerdo | acuerdoni | acuerdo de
en acuerdo
desacuerdo
1. La juventud cubana
esta interesada en 4 (14%) 0 10 (35%) 11 4 (14%)
aprender la rumba. (38%)
5. La rumba cumple un
papel importante en la 2 (7%) 0 6 (21%) 8 (28%) 13
identidad de los (45%)
jévenes afrocubanos
hoy en dia.

Sin embargo, como se ha explicado, la innovacién musical impulsada por los jévenes, al
fusionar la rumba con otros géneros, puede entenderse también como una forma de
continuidad de la tradiciéon, aunque expresada de un modo distinto al que las
generaciones mayores habian imaginado o deseado. En este sentido, la creatividad juvenil
actia como un puente entre pasado y presente, recordando que la rumba no solo se
hereda, sino que también se reinventa para seguir viva.

En suma, aunque los jévenes reconocen el valor cultural y simbdlico de la rumba
y buscan mantener viva su esencia, las condiciones materiales y sociales actuales
dificultan la continuidad de la tradiciéon. La falta de oportunidades, la precariedad
econdmica y la migracién juvenil amenazan con interrumpir los procesos de transmisién
intergeneracional que histéricamente han sostenido la practica rumbera.

3.2.2 Identidad afrocubana y pertenencia: racializacion, cultura y resistencia

En este apartado se aborda el nivel hegemoénico de la matriz de dominacién, en
combinacién con la colonialidad del poder, para analizar el discurso racial
contemporaneo en cuanto a la posicion de la rumba en la sociedad cubana. Se analiza
especificamente el ideal de la democracia racial, la herencia afrocubana y la rumba como
acto de resistencia.

39 Es posible que la diferencia entre las dos afirmaciones radique en la distincién implicita entre jovenes
‘cubanos’ y ‘afrocubanos’. Puede interpretarse que los rumberos consideran que la rumba desempefia un papel
especialmente relevante en la construccién identitaria de la juventud afrocubana, es decir, de aquellos jovenes
gue ya participan activamente en la practica. Aunque esta lectura no se explicita directamente en los
testimonios, constituye una interpretacion plausible a partir del contexto y del uso diferenciado de los términos.
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3.2.2.1 Discursos de mestizaje e invisibilizacion

El discurso sobre la cuestion racial es un tema complejo y la desigualdad racial sigue
siendo un tema estigmatizado en la sociedad cubana. En este contexto, el discurso oficial
promueve la rumba como una expresion cultural cubana y, fuera del mundo rumbero, se
puede observar la afirmacién de una clara distancia con Africa. Como expresé la
periodista Digna Pérez:

“Primero, yo creo que la rumba es cubana. No tiene nada de africano. La rumba naci6 en
Cuba, se desarrollé en Cuba, que se ejecuta con instrumentos cubanos. (...) En Africa no se
toca rumba. Se toca en La Habana y Matanzas, nada que ver con Africa” (entrevista con la
autora, 2025).

Adicionalmente, la persistente escasez de investigaciones sobre desigualdad racial en el
contexto cubano dificulta abordar el problema con evidencia empirica so6lida. No
obstante, en los ultimos afios se observa un renovado interés académico y politico por el
tema. Como sefiala Zurbano (2021), el debate racial contemporaneo en Cuba ha resurgido
a partir de una presion social ascendente, impulsada por movimientos afrodescendientes
y formas de activismo ciudadano que lograron visibilizar un problema histéricamente
negado. Este proceso culminé en la creacién del Programa Nacional contra el Racismo y
la Discriminacion Racial (PNCRDR), la primera politica publica en abordar explicitamente
la cuestion racial desde 1959 (Zurbano, 2021).

No obstante, el ideal de una democracia racial permanece, en gran medida, como
una aspiracidn retorica. Si bien el reconocimiento institucional representa un avance
simbdlico, las experiencias cotidianas de racializacion y exclusion evidencian la
persistencia de desigualdades estructurales que justifican la existencia del propio
programa. Adn persiste una ideologia del mestizaje en la sociedad cubana, e incluso en el
discurso estatal. En este contexto, diversas expresiones culturales —entre ellas, la
rumba— funcionan como espacios de resistencia simbélica, donde la poblacién negra y
mestiza de Cuba encuentra herramientas para resignificar la discriminacion, afirmar su
autoestima y fortalecer su sentido de pertenencia colectiva (Bodenheimer, 2013;
Robinson Echevarria, 2020).

3.2.2.2 Lo afrocubano como herencia viva: negritud y espiritualidad

Contrario al discurso oficial, en el mundo de la rumba se percibe una mayor apertura a la
discusion de la cuestion racial. Aunque no suele abordarse explicitamente con frecuencia
durante los ensayos o las presentaciones, ello no implica que se trate de un aspecto
secundario.*? La herencia africana forma parte integral de la rumba.

0 Dado que los rumberos encuestados y entrevistados practican la rumba entre uno y tres dias por semana —o
casi a diario—, la ausencia de referencias explicitas al componente ‘afro’ durante los ensayos o presentaciones
no debe interpretarse como desinterés, sino como signo de su integracion natural en la experiencia rumbera.
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Por lo general, la dimension ‘afro’ de los rumberos no se concibe necesariamente
a partir del color de la piel, sino a través de la religion afrocubana*! y de la herencia
cultural de los grupos étnicos especificos que desempenaron un papel fundamental en su
creacion (yoruba, arard, congo, carabali y bantt). En este sentido, aunque en la encuesta
el 80% expresdé orgullo por sus raices afrodescendientes y destacé el papel de la rumba
en su homenaje (véase tabla 5), en las entrevistas realizadas con rumberos la mencion de
lo ‘afro’ o ‘afrocubano’ no se asociaba de manera inmediata con la negritud, sino con una
herencia cultural y simbélica —en algunos casos también religiosa— vinculada al pasado
africano (encuesta aplicada por la autora, 2025).42

La conexion entre la rumba y la cultura afrocubana la explica el percusionista
Chang Pérez del modo siguiente:

“Las personas que defienden la rumba a menudo son personas que viven el estilo de la
religion afrocubana. Creo que la rumba no podria existir sin la cultura afrocubana. La raza
tiene que ver con el nacimiento de la rumba, porque (...) sus practicantes al inicio de su
creacion eran [en] gran parte obreros y negros. (...) La dimension afrocubana que tiene la
rumba estd muy vigente, incluso en las nuevas generaciones. Es muy dificil desligar las
dos culturas. La rumba es cubana, pero tiene una raiz muy afrocubana. Es motivo de
orgullo de nuestro pais” (entrevista con la autora, 2025).

Aunque en el discurso oficial la rumba se promueve como una expresién cultural cubana
—a veces reconocida como de herencia africana—, para muchos rumberos se concibe
ante todo como una manifestacién de raiz africana que con el tiempo se ha vuelto cubana.
El énfasis, por tanto, no siempre recae necesariamente en su cubanidad, sino en la
herencia y la tradicidn transmitida por los antepasados negros. Como Leosnay Estradier
explica:

“La rumba es [la cultura afrocubana], es una sola cosa. Parecen dos cosas separadas, pero
es una sola. Porque al final la rumba sali6 de Africa. La clave, los tambores, los cantos, todo
eso es una sola cosa, porque de Africa salié todo, es lo que somos hoy” (entrevista con la
autora, 2025).

En esta misma linea, el 83% de los encuestados afirma que la rumba transmite memorias
del pasado afrocubano, saberes ancestrales afrodescendientes y que fortalece los lazos
entre personas afrodescendientes frente a la exclusion social (encuesta aplicada por la
autora, 2025; véase tabla 5). Ademas, el 72% ha aprendido a valorar su identidad ‘afro’ a
través de la rumba (Ibid.; véase tabla 5).

41 Aunque en Cuba se reconocen tres religiones afrocubanas principales —la santeria, el palo monte y el
abakud—, la mayoria de los entrevistados se referia a ellas en singular, como ‘la religién afrocubana’. No resulta
del todo claro si esta generalizacién responde a un desconocimiento de sus particularidades doctrinales o, mas
bien, al modo en que en el ambito rumbero tienden a entrelazarse y coexistir diversas practicas y creencias.

42 Esta diferencia podria estar relacionada con la carga semantica del término empleado: es posible que el uso
de la palabra negro hubiera suscitado connotaciones distintas, mas directamente asociadas al color de la piel.
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Tabla 5: La dimension afro de la rumba

Afirmaciones Recuento y porcentajes
1. Muy en 2.En 3. Nide 4. De 5. Muy de
desacuerdo | desacuerdo | acuerdoni | acuerdo acuerdo
en
desacuerdo

4. La rumba transmite
memorias del pasado 4 (14%) 0 (0%) 0 (0%) 6 (21%) 19 (66%)
afrocubano.
6. La rumba tiene un valor
espiritual o emocional para mi. 3 (10%) 1(3%) 1(3%) 7 (24%) 17 (59%)
7. La rumba permite expresar
el orgullo por mis raices 4 (14%) 1(3%) 0 (0%) 5(17%) 19 (66%)

afrodescendientes.

9. A través de la rumba se
transmiten saberes ancestrales 3 (10%) 0 (0%) 2 (7%) 7 (24%) 17 (59%)
afrodescendientes.

11. La rumba fortalece los
lazos entre personas 3 (10%) 0 (0%) 2 (7%) 6 (21%) 18 (62%)
afrodescendientes frente a la
exclusién social.

12. He aprendido a valorar mas
mi identidad afro a través de la 3 (10%) 0 (0%) 5(17%) 9 (31%) 12 (41%)
rumba.

13. Después de participar en
actividades de rumba, soy mas 2 (7%) 4 (14%) 4 (14%) 9 (31%) 10 (34%)
consciente del racismo en mi
entorno.

14. La rumba me ha ayudado a
resistir situaciones personales 3 (10%) 5(17%) 3 (10%) 6 (21%) 12 (41%)
de discriminacién o exclusion.

En el plano espiritual, la rumba mantiene una vinculacién con la religién afrocubana,
entendida principalmente como un ambito simbdlico y cultural compartido, mas que
como una practica religiosa formal. Segtiin la encuesta aplicada por la autora (2025), el
83% de los rumberos afirma que la rumba tiene un valor espiritual o emocional para ellos
(véase tabla 5). Laritza describe esta conexién como una complementariedad:

“Si, hay conexion, porque, para empezar, [con] la religién yoruba empieza la rumba. (...)
Es como un todo, [la rumba] es como un primer nivel de la religién. (...) Es como una base
(...) para después pasar a la religion yoruba. (...) Si, se puede separarles, pero es como un
todo” (entrevista con la autora, 2025).

En este contexto, el profesor Morales O’Farril concibe la religiéon y el folclore como
campos interconectados pero distintos de aprendizaje y respeto, transmitidos de
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generacion en generacion dentro de la familia y la comunidad. Considera que la
espiritualidad ofrece una guia de vida mas que una practica dogmatica y que la religion
debe vivirse con naturalidad, sin fanatismo. Como €l mismo sefiala, “la religion se la lleva
como tu llevas la vida. Tus cosas se adaptan a tu propdsito, a tu forma de vida” (entrevista
con la autora, 2025). Destaca la importancia de respetar las tradiciones, los cabildos*3 y a
los mayores, entendiendo la religion como una forma de mirar y conducir la vida. Para él,
la rumba integra elementos del legado africano, "el mundo de los orisha, del congo y de
los abakug, todo se va uniendo en la rumba”. Sin embargo, aclara que la rumba puede
separarse de la religion: “no tienes que ser religioso para hacerlo; [la rumba] también es
como una fiesta” (Alexis Morales O’Farril, entrevista con la autora, 2025).

En efecto, mas que una ‘cultura afrocubana’ secular contemporanea, lo que se
observa en el contexto de la rumba es una valoracién de las raices negras y de las
tradiciones comunitarias, estrechamente vinculadas con las practicas y creencias de la
religion afrocubana.

3.2.2.3 La rumba como expresion de resistencia

Historicamente, la rumba ha sido empleada como modo de diversion y de resistencia
(Robinson Echevarria, 2020; Gonzalez y Guevara, 2011). Hoy en dia adn se lo reconoce
(véase tabla 6):

“si, sirvio de protesta de presion contra situaciones que existieron en este pais. Sobre
todo, cuando se cre6 este género, habia mucho racismo y mucha desigualdad entre las
clases sociales” (Chang Pérez, entrevista con la autora, 2025).

Cuando arrecia la vida, la rumba se vuelve abrazo y grito: un modo de estar juntos y
sostenerse. No obstante, la periodista Digna Pérez advierte de los riesgos del uso de la
rumba como una expresion de resistencia ante formas de desigualdad:

“Si, puede ser. Lo que pasa es que a la hora de demostrar esto, hay que tener cuidado en
como se hace. Defender de una manera correcta, puede marcar mas esa exclusion. Tenga
en cuenta que las personas que ejecutan la rumba, por lo general, no tienen un nivel
cultural muy elevado. Son personas mas del pueblo, tienen menos cultura, menos riqueza
expresiva a la hora de defender sus criterios. Asi puede haber mas malinterpretaciones y
cosas que, lejos de ganar espacio, reafirman mas la necesidad de excluir la rumba”
(entrevista con la autora, 2025).

%3 En el contexto de la época colonial en Cuba, un cabildo referia a una “agrupacién de esclavos de una misma
etnia que se reunian los dias festivos para celebrar sus fiestas segiin costumbre de su tierra de origen” (Real
Academia Espafiola, s.f.). En la Cuba contemporanea, esto se puede traducir como una fraternidad basada en
una nacién africana de origen comun (Bettelheim, 1990). Una de las mas conocidas es la fraternidad religiosa
Abakua, un grupo exclusivamente masculino cuyos iniciados juran guardar en secreto las ensefianzas y practicas
de la orden (Vélez, 2000).
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Esta tensién evidencia la ambigiliedad politica de la rumba: una practica que, aunque
funciona como expresion de identidad y resistencia afrodescendiente, sigue siendo vista
por algunos sectores como marginal y de bajo estatus social. La observaciéon de Digna
Pérez resalta como las desigualdades culturales y simbdlicas condicionan su legitimidad.
En ultima instancia, la rumba se convierte en un espacio de negociacién entre orgullo
popular y reconocimiento institucional.

3.2.3 La rumba patrimonializada: Estado, instituciones y control

Esta seccion analiza el nivel estructural y disciplinario de la matriz de dominacién, es
decir, el rol del Estado y las instituciones en la representacion y valoracién de la rumba.
Se evalla criticamente como la patrimonializaciéon y la gestiéon institucional han
impactado la practica rumbera.

3.2.3.1 La patrimonializacion y sus consecuencias

La declaracién de la rumba como Patrimonio Inmaterial de la Humanidad gener6 una
reaccién mayoritariamente positiva entre los encuestados y entrevistados (véase tabla
6). Las pocas excepciones reflejaron indiferencia mas que desacuerdo, sin
manifestaciones de rechazo. En general, prevalece el consenso de que este
reconocimiento institucional fortaleci6é significativamente el sentido de valoracion y
orgullo entre los rumberos:

“Es algo super positivo (...) los rumberos de antes siempre sofiaron con eso y gracias a
Dios, al final se cumpli6 (..) Es de nuestras raices, de donde salimos, es lo que nos
identifica como cubanos, la rumba” (Leosnay Estradier, entrevista con la autora, 2025).

“Yo pienso que hace mucho tiempo lo tenian que haber hecho. (...) Pero si, esta super bien
que lo hayan hecho” (Melany Cruz, entrevista con la autora, 2025).

“El patrimonio, un acto de justicia hacia una expresiéon cultural que representa la
identidad de un pueblo. Fue muy oportuno, quizas un poco tarde, pero llegd” (Digna Pérez,
entrevista con la autora, 2025).

“Me siento halagado (...) de que reconozcan nuestro patrimonio. (...) Sin rumba, sin clave
no hay nada. Y que llega la rumba como patrimonio nacional, eso hay que valorar, (...) pero
no podemos quemar la etapa o el esfuerzo de nuestros antepasados que lo defendieron y
hay que seguirlo defendiendo” (Yasmini Alfonso Pérez, entrevista con la autora, 2025).

En cuanto a las consecuencias de la declaracion, el 72% observo cambios positivos en la
practica de la rumba, particularmente un incremento en la visibilidad publica y la
presencia turistica (encuesta aplicada por la autora, 2025; véase tabla 6).
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Tabla 6: Resistencia, vivencia y patrimonializacion de la rumba

Afirmaciones Recuento y porcentajes
3. Nide
1. Muy en 2.En acuerdo nien 4. De 5. Muy de
desacuerdo desa- desacuerdo acuerdo acuerdo
cuerdo

2. La rumba sigue siendo
una practica viva en los 7 (24%) 3 (10%) 6 (21%) 6 (21%) 7 (24%)
barrios.

3. Hay suficientes espacios
para practicar la rumba 8 (28%) 3 (10%) 5(17%) 9 (31%) 4 (14%)
libremente.

8. La forma en que se baila
la rumba representa 4 (14%) 2 (7%) 1(3%) 7 (24%) 15 (52%)
libertad y

empoderamiento.

10. La rumba visibiliza
historias y realidades que 4 (14%) 3 (10%) 3 (10%) 4 (14%) 16 (55%)
no suelen estar presentes
en los medios de
comunicacion
tradicionales.

14. La rumba me ha
ayudado a resistir 3 (10%) 5(17%) 3(10%) 6 (21%) 12 (41%)
situaciones personales de

discriminacién o exclusion.

15. El reconocimiento de la
rumba como patrimonio ha 4 (14%) 0 (0%) 4 (14%) 9 (31%) 12 (41%)
tenido consecuencias

positivas en su practica.

16. El reconocimiento de la
rumba como patrimonio ha 11 (38%) 7 (24%) 10 (34%) 0 (0%) 1 (3%)
tenido consecuencias

negativas en su practica.

17. El turismo influye en
como se practica o percibe 5(17%) 2 (7%) 6 (21%) 12 (41%) 4 (14%)
la rumba en mi comunidad.

18. Las instituciones han
influido en mi forma de 3(10%) 3 (10%) 2 (7%) 10(34%) | 11 (38%)
vivir, practicar o ensefiar la
rumba.

Asimismo, varios entrevistados (2025) expresaron que luego después de la declaracion
de la UNESCO en 2016, se vio un incremento en la visibilidad en los medios de
comunicacién y en los eventos organizados, pero que, con el pasar de los afios, esto
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disminuy6 (Maykel Alejandro; Yasmini Alfonso Pérez). Como afade la periodista Digna
Pérez:

“Este tipo de reconocimiento cred una expectativa entre los rumberos a partir de la
manera que las instituciones empezaron a proyectarse hacia el género, abriendo mas
espacio, dando mas protagonismo, pero esos fueron los primeros momentos de la
declaracion (sic). Ya después todo quedd en la normalidad. La rumba sigue en sus espacios
que son pocos, insuficientes. No son los mejores en sentido de condiciones, que hace falta
mucho los espacios radiales y televisivos también, pero en su inicio que, claro, aporté
bastante al género, nuevas miradas al rumbero” (entrevista con la autora, 2025).

El profesor Morales O’Farril incluso sostiene que:

“no se escucha la rumba en los medios tradicionales de comunicacion, no se escucha. Es
la realidad. Pueden organizar un evento, un festival, pero [en] la realidad, no se escucha”
(entrevista con la autora, 2025).

No obstante, el mayor cambio en la practica, para la mayoria se queda en la valoracién
simbdlica del rumbero. Los musicos y bailarines se sienten mas valorados por el Estado
y, en consecuencia, por la sociedad cubana:

“Vas a hacer las cosas con mas deseo porque ya sabes que es mas importante que como
era antes. Porque siempre ha sido importante, pero le estdn dando un poco mas de
importancia” (Melany Cruz, entrevista con la autora, 2025).

En esta misma linea, Chang Pérez explica que:

“Ahora cambian mucho las maneras que se ve la rumba. Antes era un género marginal y
en estos dias ya es visto como uno de los elementos mas fuertes de la musica cubana.
Ahora se ve a los rumberos como artistas, como personalidades de nuestra cultura. Y,
bueno, tiene un alcance muy grande en los proyectos comunitarios, aunque se han
alcanzado niveles de institucion, pero la base de comunidad y social se mantiene y sigue
siendo vigente. Ya no se lo ve como algo negativo. Es muy respetada, muchisimo, ahora
como una de las raices mas fundamentales de la musica cubana” (entrevista con la autora,
2025).

En suma, entre los rumberos predomina el consenso de que la patrimonializacién de la
rumba es un reconocimiento justo —aunque tardio—, mientras que la visibilidad
mediatica sigue siendo percibida como insuficiente, con niveles de satisfaccion que varian
segln la experiencia y la perspectiva de cada entrevistado.

3.2.3.2 La mediacion institucional

En el contexto del Estado cubano la distincién entre las organizaciones comunitarias y las

instituciones estatales resulta dificil de delimitar. Debido a la inexistencia de un espacio
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formal para la creacién de organizaciones no gubernamentales (ONG), todas las entidades
reconocidas oficialmente poseen, en alguna medida, un caracter estatal y operan bajo la
supervision y/o el patrocinio de organismos publicos (Gobierno de Cuba, Asamblea
Nacional del Poder Popular, 1985).44

Al indagar sobre el rol de las instituciones en la promocién y preservacion de la
rumba, no se observan posturas abiertamente criticas hacia la mediacion institucional.
Por el contrario, la mayoria de los entrevistados manifiesta una valoracién generalmente
positiva hacia las instituciones que fomentan la ensefianza y la transmision de la rumba,
aun cuando estas iniciativas provengan ‘desde arriba’. Ello se explica, en parte, porque las
instituciones estatales constituyen los Unicos actores con capacidad real para impulsar
este tipo de proyectos, dada la ausencia de organizaciones independientes y las limitadas
oportunidades materiales y financieras para desarrollar iniciativas comunitarias
autonomas.

Asimismo, aunque el 20% de los encuestados afirmaron la presencia de mas
control institucional (véase las tablas 7 y 8) tras la patrimonializacion,*> ningin
entrevistado sugirié que el Estado intentara controlar la rumba con fines lucrativos o
politicos, ni se hicieron alusiones a procesos de fosilizacion o folclorizaciéon en sentido
negativo (encuesta aplicada por la autora, 2025).

Por el contrario, el término ‘folclore’ fue empleado con frecuencia por los propios
rumberos para definir la rumba como una expresidon cultural legitima y representativa de
la identidad nacional.#¢ En este sentido, las criticas tedricas sobre la folclorizaciéon o la
patrimonializacién como mecanismos de control estatal no encontraron un correlato en
los discursos de los rumberos entrevistados.

Tabla 7: Cambios contemporaneos

Si No No lo sé
é¢Ha notado cambios en la forma en que se 24 3 3
practica o representa la rumba en los (80%) (10%) (10%)

ultimos afios?

44 Esta politica ha sido objeto de criticas por las restricciones que impone al desarrollo de una sociedad civil
activa y auténoma. Como explica El Toque (2023), el marco legal cubano establece un principio de exclusividad
segun el cual se impide la creacién de multiples organizaciones con los mismos objetivos, lo que crea un
ecosistema de organizaciones controladas por el Estado.

4 El 72% reconoce que las instituciones han influido en su forma de vivir, practicar o ensefiar la rumba, pero no
se aclara si es un desarrollo positivo, negativo o neutro (encuesta aplicada por la autora, 2025; véase tabla 6).
46 En el contexto cubano, el término ‘folklore’ se emplea para designar la cultura popular tradicional, incluyendo
expresiones musicales y dancisticas. A diferencia de otros contextos donde puede tener connotaciones
peyorativas, en Cuba el término se utiliza con un sentido neutro o incluso positivo. Prueba de ello es la existencia
del Conjunto Folklérico Nacional de Cuba, una agrupacion dedicada a preservar las raices populares de la musica
y la danza cubana (EcuRed, s.f.).
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Tabla 8: Los tipos de cambios

Si respondid ‘si’, équé tipo de cambios ha Recuento Porcentaje®’
notado?

Ma3s control institucional 6 20%

Mas presencia turistica 10 33%

Menos participacidon comunitaria 5 16%

Mas visibilidad publica 13 43%

Otro 2 6%

3.2.3.3 La valoracion de la rumba: simbdlica o monetaria

A través de la técnica de observacion participante se constaté que la valoracion del
conocimiento rumbero es muy importante, pero que su manifestacion varia
notablemente segtn el contexto local. En La Habana, predominaba una expectativa de
compensacion econémica ante cualquier forma de intercambio, resumida en la expresiéon
recurrente “el conocimiento tiene valor”. La negativa a ofrecer una retribuciéon era
habitualmente interpretada como una falta de respeto o como desconocimiento de las
normas culturales implicitas. Este fendmeno puede entenderse en relaciéon con el
contexto econémico actual, marcado por la centralidad del turismo en la capital y por la
creciente mercantilizacién del patrimonio cultural, donde el saber artistico se convierte
en un recurso econdmico. En esta misma linea, el profesor Morales O’Farril expresa:

“Cuba es la esencia, pero hay muchos cubanos que no cuidan de esa esencia, que lo hacen
por un desarrollo econdmico, pero no deberia ser el objetivo” (entrevista con la autora,
2025).

En contraste, en Matanzas —aunque también en los ensayos de Wapara y Aroma con
Clave (La Habana)— predominaba una valoracion simbdlica del intercambio. Alli, el
interés genuino por la cultura se consideraba forma suficiente de aprecio. Los
interlocutores compartian sus conocimientos sin esperar una compensacién monetaria,
interpretando la curiosidad y el respeto del visitante como valoracién en si mismo. Como
sefialé la rumbera Ana Pérez, “acercarse como tu te estds acercando” bastaba para
generar confianza y reciprocidad (entrevista con la autora, 2025).

Estas diferencias ponen de manifiesto que la nocién de reconocimiento ocupa un
lugar central, aunque se materializa de maneras divergentes: mientras que en La Habana
el intercambio se articula predominantemente a través de una logica monetaria —
posiblemente asociada a los efectos de la turistificacion en la capital—, en Matanzas
prevalece una légica comunitaria y relacional. Esta contrastaciéon revela la tension

47 El porcentaje se calculd sobre un total de 30 personas encuestadas.
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existente entre una economia cultural del patrimonio y una ética colectiva de la rumba,
que sigue anclada en practicas de reciprocidad y pertenencia.
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CONCLUSION

La centralidad que la rumba adquiere para quienes la practican es indudable. Para
algunos, constituye el “alma” (an6énimo, encuesta aplicada por la autora, 2025); para
otros, es “mi forma de sery vivir” (ibid.); mientras que, en palabras de Orlando “Timbilla”
Oliva Betancourt, “la rumba es sentir amor, dedicacion (...) es despertarse” (entrevista
con la autora, 2025). Estas expresiones revelan que la rumba opera no solo como un
espacio artistico, sino como un eje articulador de identidad y afectividad. No obstante, su
papel en la construccion de comunidad, pertenencia y agencia entre la juventud
afrocubana constituye un fenémeno complejo, marcado por multiples factores
estructurales como las tensiones econémicas, los procesos de patrimonializacién y las
dinamicas de turistificacién. En conjunto, esta investigacion muestra que la rumba
constituye un espacio donde las juventudes afrocubanas negocian simultaneamente
identidades raciales, filiaciones espirituales, desigualdades econdmicas y sentidos de
comunidad. En lugar de ajustarse por completo a las categorias analiticas clasicas —
autenticidad, folclorizacion, negritud secular o patrimonio—, la rumba desborda dichos
marcos y revela formas situadas de agencia cultural en la Cuba contemporanea. En las
secciones siguientes se presentan los hallazgos principales de la investigaciéon y las
reflexiones finales derivadas de ellos.

El analisis del nivel interpersonal evidencié que, aunque existen dos vias
principales de aprendizaje —la familiar y la institucional—, la primera continta siendo
la mas frecuente. No obstante, la via institucional desempefia un papel relevante en la
promocion cultural de la rumba, pues permite que nifios y jovenes que no provienen de
familias rumberas accedan a la practica también. En linea con la dimension performativa
de la identidad descrita en el marco teorico, estos hallazgos confirman que la repeticion
de practicas y aprendizajes encarna procesos de subjetivacién y pertenencia.

Un eje de debate recurrente en la comunidad rumbera es la tensién entre la
evolucion contemporanea del género y la percepcion de una posible pérdida de
autenticidad. Las innovaciones introducidas por las nuevas generaciones —como la
incorporacion de elementos de la timba y el reguetdon— generan preocupacion entre
algunos portadores tradicionales, quienes temen que las practicas ancestrales se diluyan.
Para muchos jovenes, sin embargo, estas transformaciones representan una adaptacion
necesaria a los tiempos actuales, es decir, una forma legitima de evolucion. A pesar de
estas divergencias, entre los rumberos jévenes existe un sentido compartido de
responsabilidad respecto a la continuidad de la tradicion y al deber de honrar a sus
antepasados. Esta tensién entre continuidad y cambio ilustra precisamente las dindmicas
de hegemonia cultural planteadas por Gramsci (2000), donde las practicas juveniles
negocian —mas que rompen— las formas establecidas de autoridad cultural.

Asimismo, diversos factores estructurales limitan la continuidad generacional de
la rumba. Entre ellos destacan los desafios econdmicos, que obligan a numerosos jovenes
—e incluso a niflos— a priorizar el sustento familiar por encima de la formacion artistica
y cultural, ya sea trabajando durante o después de la jornada escolar, o emigrando cuando
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la edad y las condiciones lo permiten. Este escenario refleja los efectos materiales de la
matriz de dominacioén, en la que raza, clase y economia se entrecruzan para restringir
oportunidades culturales, como anticipan Hill Collins y Quijano.

En segundo lugar, se analizo el plano hegemonico en articulacion con la nocién de
colonialidad del poder, para examinar el discurso racial contemporaneo y la posiciéon de
la rumba dentro de ello. Dado el peso histérico del discurso de la ‘nacion sin razas’, resulta
légico que la conceptualizacion oficial de la rumba privilegie su caracter ‘cubano’,
despojando sus marcadas dimensiones raciales. Como sugiere Quijano (2000), una
operacion discursiva como esta desplaza las huellas del pasado colonial mientras que
reinscribe estas mismas jerarquias raciales. En este sentido, resulta pertinente concluir
que si existe un cierto grado de folclorizacion en la manera en que el Estado construye la
rumba dentro del discurso oficial: se la presenta como una practica esencialmente
“cubana”, minimizando —cuando no desdibujando— la profundidad de su herencia
negra. Sin embargo, en el campo rumbero emerge con claridad un énfasis mas explicito
en esta herencia negra, asi como en los vinculos con las religiones afrocubanas. Entre los
practicantes se observa un profundo orgullo por la posibilidad de transmitir esta
expresion cultural como espacio de alivio emocional, resistencia cotidiana y construccién
comunitaria.

Cabe sefnalar que manifestaciéon de la dimensiéon afro de la rumba como una
identidad negra politica-cultural —como ocurre, por ejemplo, en los Estados Unidos—,
no aparecié con la fuerza que algunos referentes teoricos sugerian. En lugar de una
cultura afrocubana secularizada y articulada en torno a una identidad negra politica en
sentido contemporaneo, lo que emerge en este contexto es una valorizacidn de las raices
negras y de las tradiciones comunitarias, profundamente entrelazadas con practicas,
simbolos y creencias de la religiosidad afrocubana. Este hallazgo matiza la literatura
sobre negritud secular, al mostrar que en el caso cubano las identidades afro no se
articulan unicamente desde marcos politicos, sino también desde repertorios espirituales
y afectivos. En este marco, la rumba sigue funcionando como una expresion de resistencia
historica, cuyas significaciones se renuevan en las practicas y en las formas de
identificacién de las generaciones jovenes.

En cuanto al nivel estructural y disciplinario, la patrimonializacion por la UNESCO
en 2016 fue recibida de manera ampliamente positiva por los rumberos, quienes la
interpretan como un reconocimiento legitimo —aunque tardio— de la importancia
historica y cultural del género. Sin embargo, la visibilidad institucional generada
inmediatamente después de la declaratoria no se mantuvo en el tiempo: la programacion
mediatica disminuyd progresivamente y la rumba volvi6 a concentrarse en espacios con
infraestructura precaria y escasa atencién estatal. Ello refuerza la percepcién de que el
reconocimiento internacional no se ha traducido en mejoras sostenidas para la practica
cotidiana. Sin embargo, entre los entrevistados no emergieron discursos abiertamente
criticos hacia la mediacion estatal. Por el contrario, la mayoria de los rumberos expresé
una valoracion positiva hacia las iniciativas institucionales de ensefianza, incluso cuando
estas se originan ‘desde arriba’, considerandolas como un apoyo necesario ante la
ausencia de alternativas comunitarias autonomas y la fragilidad econémica del sector.
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Este resultado matiza las perspectivas tedricas mas criticas sobre la patrimonializacién
(Bortolotto, Hafstein), mostrando que, en el caso cubano, la patrimonializacién no opera
segun las logicas criticas clasicas, ya que la intervencion institucional no es vivida como
un mecanismo de control o folclorizacion (en el sentido negativo). De hecho, el término
“folclore” fue empleado de forma recurrente por los propios rumberos como categoria
positiva y legitima de identidad cultural. En este sentido, aunque las teorias criticas de
Hall pueden aplicarse a la forma ‘folclorizante’ en que el Estado cubano representa la
rumba, las percepciones de los propios rumberos sobre su declaracién como patrimonio
sugieren que los efectos de la patrimonializaciéon son situados y dependen de las
condiciones estructurales en las que se implementan.

Ademas, el contraste entre La Habana y Matanzas revela dos logicas de
reconocimiento claramente diferenciadas: mientras en la capital se observa un
intercambio mas mediado por dinamicas monetarias asociadas a la presencia turistica,
en Matanzas predomina una légica comunitaria y relacional. Si bien estos contrastes no
permiten establecer efectos causales de la patrimonializacion, si sugieren que los
procesos de valorizacion cultural se entrelazan con economias locales y relaciones
sociales especificas. En conjunto, estas diferencias permiten apreciar cémo la matriz de
dominaciéon opera de manera situada, configurando experiencias contrastantes de
identidad, agencia y reconocimiento cultural.

La presente investigacion contribuye a llenar vacios empiricos en los estudios
contemporaneos sobre la rumba al centrarse en el contexto de su patrimonializacién y en
las experiencias vividas por jovenes negros en la Cuba actual, un dmbito escasamente
documentado en la literatura existente. Mientras gran parte de los analisis previos se han
focalizado en musicos profesionales o en dimensiones historicas del género, esta tesis se
orienta hacia las percepciones y practicas de jévenes que experimentan la rumba como
una vivencia cotidiana y comunitaria. En este sentido, el estudio contribuye a complejizar
la nocidn de la identidad negra en Cuba y a matizar categorias analiticas recurrentes,
como la folclorizacidn, la autenticidad y la patrimonializacidn.

Aunque los hallazgos de esta investigacidn ofrecen una comprension situada del
universo rumbero en Cuba, sus implicaciones trascienden su contexto nacional y dialogan
con debates académicos mas amplios. En términos teodricos, el estudio contribuye a las
discusiones internacionales sobre procesos de racializacion, las tensiones entre tradicion
e innovaciéon musical, autenticidad y turistificacion, y el papel de las practicas culturales
en los procesos de construccion identitaria en contextos poscoloniales. Asi, la rumba
aparece como ejemplo de cdmo los géneros musicales pueden funcionar como formas de
resistencia cultural y producciéon comunitaria, resonando con estudios sobre hip-hop,
capoeira, samba o dancehall en otros lugares de la didspora africana. En conjunto, esta
investigacion muestra que la rumba constituye un caso de estudio valioso para
comprender como las practicas culturales afrodescendientes se insertan en dinamicas
globales de poder y negociaciones identitarias, contribuyendo asi a debates
transnacionales sobre cultura, musica, racializacion y juventud.

No obstante, los hallazgos logrados, la investigacion presenta ciertas limitaciones.
Por motivos de seguridad y acceso, la autora tuvo mayor cercania con rumberas, lo que
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se reflejo en la composicion de la muestra: 72% mujeres y 28% hombres. Asimismo,
aunque el estudio se propuso abordar de manera central la vivencia de la juventud
afrocubana, las dificultades de acceso hicieron necesario ampliar la muestra para incluir
rumberos de diversas edades, privilegiando siempre la participacion juvenil. En ultimo
lugar, la posicién de la autora como extranjera condiciond, en algunos casos, la
posibilidad de una plena integracién en el universo rumbero—particularmente en La
Habana, donde las dindmicas de intercambio estdn mdas atravesadas por logicas
turistificadas y economizadas que en otros contextos—, lo cual constituye una dimension
que debe considerarse en la interpretacion de los resultados. Futuras investigaciones
podrian centrarse en etnografias de largo plazo, en el analisis musical de los procesos
contemporaneos de innovaciéon rumbera, en el papel de las mujeres jovenes en la
transmisién intergeneracional de la practica, asi como en estudios comparativos con
otras expresiones musicales afrodescendientes presentes en la isla.

En definitiva, esta investigacion revela que la rumba sigue siendo un territorio
donde la vida se sostiene en colectivo. A pesar de las precariedades y de las tensiones
institucionales, la rumba persiste como un lenguaje con el cual las juventudes
afrocubanas nombran quiénes son y quiénes desean ser. En cada golpe de tambor resuena
una memoria que rechaza la domesticacion y que insiste en abrir caminos de pertenencia
y futuro. Alli radica, quizas, su fuerza mas profunda.

51



ANEXOS

1. Censo de Poblacion y Viviendas de 2012, p. 15.

Gréfico 1. Evolucién de la estructura (%) por color de la piel de la poblacién
cubana a través de los Censos de Poblaciénseleccionados del periodo 1774
al 2012
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2. Pauta de entrevista semiestructurada con un entrevistado
rumbero/persona vinculada

a. Trayectoria personal
i. ¢Comoempezd su relacion con la rumba?
i. ¢Como se aprendey se transmite la rumba?
iii.  ¢Qué papel tienen los mas jovenes en la practica hoy?
b. Pertenencia e identidad
i.  ¢Qué significa para usted la conexion entre larumba'y la cultura
afrocubana?
i. ¢Laideaderazatiene algun papel en laforma como ha evolucionado
la identidad de la rumba? Si es asi, ;en qué sentido?
iii.  ¢Considera que la rumba puede ser una forma de expresion frente a
experiencias de desigualdad o exclusion?
iv.  ¢Cree que esa dimension afrocubana de la rumba se mantiene viva en
todos los espacios, o se ha perdido en algunos contextos?
c. Relacién con instituciones
i.  ¢Qué piensa usted del reconocimiento de la rumba como Patrimonio
de la Humanidad?
i. ¢Cree que ese tipo de reconocimiento cambia algo para los
rumberos?
iii.  ¢Hanotado cambios en la forma en que se representa la rumba en los
medios, festivales o espectaculos?
iv.  ¢Enqué espacios se practica la rumba?
d. Reflexion final
i.  ¢Hay algo que usted considere importante contar sobre la rumba'y
que no se escucha con frecuencia?
ii.  ¢Qué deberia considerar alguien que viene de fuera a estudiar esta
practica?
iii.  ¢Hayalgo mas que le gustaria compartir?
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3. Facsimil de la encuesta: la rumba como identidad, memoriay
pertenencia

Duracion estimada: 5-10 minutos.

Importante: Esta encuesta es anénima y esta dirigida a personas involucradas en la practica,
ensefianza u organizacion de la rumba en Cuba. Su objetivo es apoyar una investigacion
académica sobre juventud, cultura afrodescendiente y patrimonializacion del programa
Maestria de Estudios Latinoamericanos (Universidad de Leiden Paises Bajos). La encuesta
no serd usada para otros fines y Unicamente la estudiante investigadora Evita Teunis tendra
acceso a sus respuestas. Si tiene alguna duda, puede ponerse en contacto con ella al correo:
52579391@vuw.leidenuniv.nl.

1. Informacion general

Edad Sexo O Mujer O Hombre O Otro O Prefiero no responder

Ciudad y barrio en donde vive

¢Cudl es su vinculo principal con la rumba? (puede marcar mas de una opcion)

O Rumbero/a O Profesor/a O Musico/a
O Organizador/a O Investigador/a O Otro:

2. Participacion

¢Hace cuanto tiempo participa en actividades relacionadas con la rumba?
O Menos de 1 ano O 1—3 afios O 4—7 afos O Mas de 7 afos
:Con qué frecuencia participa en actividades de rumba?

O Casi todos los O 1-3 veces por O 1 vez por O Solo en eventos
dias semana semana especiales

:Ddnde suele practicar o asistir a rumbas? (Mencione lugares o barrios especificos):

3. Significados y percepciones

¢Qué significa para usted la rumba? (puede marcar mas de una opcion)
O Diversion O Cultura O Orgullo racial O Tradicion familiar
O Forma de expresion personal O Resistencia cultural O Otro:
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A continuacion, encontrara una serie de afirmaciones. Indique en qué medida esta de

acuerdo con cada una usando la siguiente escala:

1 =Muy en desacuerdo 2 = En desacuerdo 3 = Ni de acuerdo ni en desacuerdo

4 = De acuerdo 5 = Muy de acuerdo

10.

11.

12.

13.

14.

La juventud cubana esta interesada en aprender la rumba.
1020304050

La rumba sigue siendo una practica viva en los barrios.

1020304050

Hay suficientes espacios para practicar la rumba libremente.
1020304050

La rumba transmite memorias del pasado afrocubano.

1020304050

La rumba cumple un papel importante en la identidad de los jovenes afrocubanos
hoy en dia.

1020304050

La rumba tiene un valor espiritual o emocional para mi.

1020304050

La rumba permite expresar el orgullo por mis raices afrodescendientes.

10 20 30 40 50O

La forma en que se baila la rumba representa libertad y empoderamiento.
10 20 30 40 50O

A través de la rumba se transmiten saberes ancestrales afrodescendientes.
10 20 30 40 50O

La rumba visibiliza historias y realidades que no suelen estar presentes en los
medios de comunicacion tradicionales.

10 20 30 40 50O

La rumba fortalece los lazos entre personas afrodescendientes frente a la exclusion
social.

10 20 30 40 50O

He aprendido a valorar mas miidentidad afro a través de la rumba.

10 20 30 40 50O

Después de participar en actividades de rumba, soy mas consciente del racismo en
mi entorno.

10 20 30 40 50O

La rumba me ha ayudado a resistir situaciones personales de discriminacién o
exclusion.

10 20 30 40 50O
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15. El reconocimiento de la rumba como patrimonio ha tenido consecuencias positivas
en su practica.
1020304050

16. El reconocimiento de la rumba como patrimonio ha tenido consecuencias negativas
en su practica.
1020304050

17. El turismo influye en cdmo se practica o percibe la rumba en mi comunidad.
1020304050

18. Las instituciones han influido en mi forma de vivir, practicar o enseiar la rumba.
1020304050

Comentario (opcional):

4. Cambios

¢Ha notado cambios en la forma en que se practica o representa la rumba en los Ultimos
anos?

OSidNoONolosé

Sirespondio 'si’, ;qué tipo de cambios ha notado?
O Mas control institucional O Mas presencia turistica O Menos participacion comunitaria O

Mas visibilidad publica O Otro:

5. Opiniones personales

¢Qué cree que se necesita para que la rumba se mantenga como una practica
significativa para los jovenes?

¢Qué mensaje le daria a quienes vienen de otros paises a investigar o aprender sobre
la rumba?
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4. Lista de entrevistas realizadas

ensayo (Matanzas), 19 de junio de 2025

Entrevistado/a Afiliacion o rol Lugar y fecha de la entrevista Duracion
Silvia Maritza Cabrera Sarria Profesora de baile en la Casa de Cultura en Callején de Hamel (La Habana), 5 de junio 40 min.
Arroyo Naranjo (La Habana), Rumbera (bailadora de 2025
y cantante)
Orlando ‘Timbilla’ Oliva Betancourt | Cantante y percusionista rumbero Callejon de Hamel (La Habana), 5 de junio 10 min.
de 2025
Leyanis Percusionista Rumbera El Vedado (La Habana), 12 de junio de 2025 | 20 min.
Digna Rosa Pérez Morejon Periodista En linea, 21 de junio de 2025 20 min.
Yandy Alejandro Chang Pérez Percusionista (no especializado en la Rumba) En linea, 26 de junio de 2025 15 min.
Laritza Exbailarina rumbera Arroyo Naranjo (La Habana), 16 de juniode | 12 min.
2025
Ana Pérez Herrera Cantante en la agrupacion Los Muiiequitos de La Oficina del Gobernador de Matanzas, 18 | 30 min.
Matanzas de junio de 2025
Yasmini Alfonso Pérez Percusionista en la agrupacion Los Muriequitos de | La Oficina del Gobernador de Matanzas, 18 | 30 min.
Matanzas y RumbaTimba de junio de 2025
Melany Cruz Garcia Percusionista en RumbaTimba La Casa de los Muriequitos, el cuarto de 10 min.
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Maykel Alejandro Cantante en la agrupacion RumbaTimba La Casa de los Muriequitos, el cuarto de 10 min.
ensayo (Matanzas), 19 de junio de 2025

Leosnay Estradier Rodriguez Percusionista y cantante en la agrupacion La Casa de los Muriequitos, el cuarto de 10 Min.
RumbaTimba ensayo, (Matanzas), 19 de junio de 2025

Alexis Morales O'Farril Profesor de percusion y danza folcldrica en la Oficina de Inmigracidn (Matanzas), la sala 40 min.

Casa de la Culturay la Escuela del Arte de
Matanzas

de espera, 24 de junio de 2025
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5. Observaciones participantes desarrolladas

Campo y escenario

Descripcion (variables)

Fechay lugar

1. Sesion de ensayos de los grupos
Wapara'y Aroma con Clave

Transmision intergeneracional: dinamicas de grupo
y colaboracion
La valoracion de la rumba: simbdlica o monetaria

Callejon de Hamel (La Habana), 5
de junio de 2025

2. Presentacion de Wapara 'y Aroma
con Clave

Lo afrocubano como herencia viva: negritud y
espiritualidad

Transmision intergeneracional: dinamicas de grupo
y colaboracion

Jardin del Teatro Mella (La
Habana), 6 de junio de 2025

3. Presentacion de Obba lluy
musicos invitados; conmemoracion
de Gregorio Hernandez (El Goyo)

Lo afrocubano como herencia viva: negritud y
espiritualidad
Transmision intergeneracional: dindmicas de grupo

y colaboracion

Jardin de la Union Nacional de
Escritores y Artistas de Cuba
(UNEAC), 11 de junio de 2025

4. Sesidn de ensayos del grupo
RumbaTimba

Transmision intergeneracional: dinamicas de grupo
y colaboracion

Innovacion musical

Los jovenes y la continuidad de la tradicion

La valoracion de la rumba: simbolica o monetaria

La Casa de los Muhequitos de
Matanzas, 19 de junio de 2025
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