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aparecida en 1836 en el puerto de regla frente a la bahía 
de la habana, la sociedad secreta abakuá es un fenómeno 
religioso urbano circunscripto al oeste de la isla de cuba, a 
las ciudades portuarias de matanzas, cárdenas y la haba-
na. sus miembros se escogen según los criterios del medio 
popular habanero, designado bajo el término de ambiente, o 
sea une gran valentía frente al peligro, un sentido del deber 
y de la solidaridad intachable hacia los otros miembros, 
prácticas sexuales adecuadas a la imagén del «macho»1 

y una masculinidad reivindicada y puesta en escena en el 
ámbito público. hermandad caritativa o masonería negra 
según los propios términos del maestro fernando Ortiz 
(1993), esta institución muy jerarquizada se divide entre 
potencias, tierras o juegos ligados entre ellos por lazos de 
filiación o apadrinamiento. el hecho de pertenecer a esta 
organización secreta es fuente de prestigio en los barrios 
populares habaneros y en el ambiente.

desde su creación, la sociedad secreta abakuá ha ocupado 
un espacio marginal dentro de la sociedad cubana. sus 
lazos estrechos con el medio de la criminalidad urbana 
contribuyeron en algunas épocas a diabolizar sus prácticas 
y estigmatizar a sus adeptos como elementos antisociales 
y violentos. de esta manera, los primeros escritos sobre 
el tema proceden de la antropología criminal (rodriguez 
batista, 1882; trujillo monagas, 1882; roche y monteagudo, 
1908; castellanos, 1916) y de una voluntad de asimilación 

de las población negras y mulatas a la nación cubana en 
construcción. por otra parte, el ritual abakuá, su extrema 
complejidad y el secreto que lo rodea fueron desde tem-
prano una fuente de fascinación par los etnólogos e inves-
tigadores cubanos (cabrera, 1958; sosa rodriguez, 1982; 
Quiñones, 1996; torres zayas, 2005) o extranjeros (miller, 
2009; brown, 2003; palmié, 2006) quienes demostraron 
la riqueza cultural de estas prácticas religiosas. actual-
mente, pienso que es necesario reubicar esta institución 
en su contexto social y analizarla mediante las prácticas 
y discursos de sus iniciados, mediante su implicación en 
el proceso revolucionario y las relaciones que entretiene 
con el régimen castrista. Que significa ser abakuá hoy en 
la habana? cuales son las implicaciones de semejante 
compromiso religioso? como se articulan las relaciones 
de poder con un regimén político que se definía como ateo 
hasta principio de los años 90?

es para encontrar algunas respuestas a estas preguntas 
que lleve a cabo una investigación de campo en la habana 
entre mayo 2005 y octubre 2005 y entre setiembre 2006 
y abril 2007, seguidos por estancias de meses, en total 
alrededor de 24 meses. 

tuve que constar que, el abakuá, siendo una forma de re-
sistencia popular, demuestra la creatividad y tenacidad de 
las formas culturales afro-americanas cuya lucha no se 
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ubica necesariamente a un nivel político. al final, el abakuá 
nos permite considerar hasta que punto la cultura que pen-
samos en desaparición y amenazada logra reinventarse y 
reapropiarse nuevos espacios de reivindicación, a pesar 
de las voluntades estáticas. 

cOLONiA E EsTiGmATizAcióN
la primera potencia abakuá efik Kebuton aparece en el 
pueblo habanero de regla en 1836 y se compone de descen-
dientes de un cabildo carabalí o sea de esclavos originarios 
de la región del calabar (sur-oeste cameroun, sur-este 
nigeria) que trabajaban en el barrio de belén (llamados 
por esta razón los belenistas). en realidad, es el desarrollo 
del puerto de la habana que contribuye a la expansión del 
abakuá y su separación de la estructura del cabildo, ya 
estrecha a la nueva estructura económica del comercio 
portuario. el boom del azúcar de 1790 aumenta el negocio 
legal e ilegal alrededor del puerto de la habana. hay mas 
mercancía, más capital y mas esclavos que transitan por 
la capital cubana. en 1790, se encuentran 50’000 esclavos 
y en 1828, hay más de 112’000. en un ámbito urbano, 60 por 
ciento de los afrocubanos van a ocupar posiciones estraté-
gicas de intermediarios entre mercaderes internacionales 
y trabajo al negro. de esta manera, por ejemplo, los capa-
taces abakuás contratan gente de su propia potencia. es 
justamente esta capacidad de convertir una oportunidad 
económica en poder sagrado y control social que caracte-
riza la emergencia del abakuá y la transición del cabildo a 
la sociedad secreta (palmié, 2007, 2010). 

en 1863, andré petit, llamado popularmente el caballero 
de color, vende el secreto a un grupo de blancos para poder 
comprar la libertad de algunos abakuás miembros de su 
propia potencia bakoko efor. este personaje emblemático, 
mulato carismático criado por los franciscanos, es consi-
derado hoy como el salvador del abakuá. su gesto permite 
traspasar la fronteras de la etnicidad. por primera vez, 
los blancos pagaban para participar a rituales de negros. 
como lo menciona Ortiz, en este momento, la sociedad 
secreta abakuá, de cosa de negro se convirtió en cosa de 
cuba (1952: 108). 

en 1882, hay 82 juegos en la ciudad de la habana y alrede-
dor de 1000 miembros. el clima politico-social de abolición 
de la esclavitud contribuye al establecimiento de una leyen-
da negra donde el negro brujo y el ñañigo2 se convierten en 
fetiches del terror, símbolos de la barbarie y la criminali-
dad urbana (helg, 2000). el sistema abakuá por su rápida 
expansión y la solidaridad que une sus miembros es una 
verdadera amenaza para el ordén colonial. in 1910, según 
el diario español de aquella época, las potencias abakuás 
tendrian lazos estrechos con el partido independiente de 
color. se corren las voces que los ñañigos tomarían las 

armas si evaristo estenoz no se libera, demonstrando una 
similitud de causa entre estos dos grupos de defensa de 
los afrocubanos, a pesar de su peculiar diferencia en el 
funcionamiento y estructura.

rEVOLucióN y rELiGiONEs 
AfrOcuBANAs
por su parte, a partir de 1959, el proceso revolucionario 
tiene un gran impacto sobre el desarrollo de las religiones 
afrocubanas (santería, palo monte, espiritismo, etc.). en 
un primer tiempo, el gobierno castrista las valoriza como 
parte de un patrimonio cultural afrocubano, símbolo de 
lucha y resistencia frente al imperialismo del norte. los 
primeros años de la revolución son el fiel reflejo de esta 
tendencia y en 1961, en un gran entusiasmo, se prepara 
un congreso abakuá a nivel nacional cuyo organizador es 
Odilio urfé, director del instituto de investigaciones folkló-
ricas. el programa es ambicioso y pretende unificar bajo 
una misma bandera todas la potencias abakuás de cuba 
y contribuir al nuevo ordén revolucionario con acciones 
emblemáticas como el reconocimiento de los errores del 
pasado o un aporte económico a escuelas de niños. pero 
este ambicioso proyecto nunca vió la luz debido a tensiones 
y rivalidades entre altos dignitarios abakuás (ver bolivar 
arostegui y Orozco, 1998). sin embargo, en aquel momento 
histórico, el abakuá se considera en total adecuación con 
el sistema de valor revolucionario y sus dirigentes ven en 
este proceso una oportunidad única de abrirse un espacio 
de diálogo para unas capas de la población que han sido 
discriminadas a lo largo de su historia. la ética abakuá 
de dignidad y valor frente a al discriminación parece in-
tegrarse totalmente al programa estatal de principios de 
la revolución.

a partir de 1961, el gobierno cubano se declara ateo y las 
creencias de todo tipo parecen impedir la emergencia del 
hombre nuevo elaborado por che Guevara (1965). en 1964, 
argeliers león, director del instituto de folklore, organiza 
un concierto abakuá en el teatro nacional. en este evento, 
muchos miembros de los juegos habaneros participan, in-
clusive el escritor francés Jean-paul sartre, fascinado por 
aquel ritual. se valorizan el folklore y su estética sin tomar 
en cuenta el contenido religioso en sí.

en 1967, la represión se hace más efectiva y oficialmente 
se prohiben todo tipo de iniciaciones durante 10 años. la 
estructura de culto del abakuá y su sistema ritual impiden 
rituales clandestinos. en efecto, en esta ocasión, toda la 
comunidad se mobiliza en los templos construidos alrededor 
de la habana y pone en escena une cierta forma de socia-
bilidad masculina. la cantidad de seguidores pero tambien 
la puesta en escena del ritual dificultan la clandestinidad. 
esta prohibición firme del gobierno implica un combate po-
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lítico de parte de los lideres abakuás y una lucha para un 
pleno reconocimiento de su contribución a la nación cuba-
na. estos hombres carismáticos (victor herrera, fernando 
valdés diviño, etc.) que dirigieron y movilizaron el colectivo 
se mencionan todavia con respeto y forman parte de las 
figuras emblemáticas del abakuá. «eran hombres de ver-
dad ! fernando valdés diviño era un negro de párragas, casi 
analfabeto pero era un líder nato y que inteligencia ! cuando 
hablaba, todo el mundo se callaba y el abakuá era su com-
bate.». confirma andrés, 76 años, miembro de embemoro, 
potencia del barrio de párragas (ver morel, 2010).

en 1975, se funda la Oua (Organización de unidad abakuá), 
organismo creado por los mismos abakuás para la defensa 
de sus derechos. a partir de 1977, las iniciaciones empiezan 
de nuevo, primero de manera ilegal y luego con el acuerdo 
de las autoridades. los permisos para las ceremonias se 
solicitan en la policia nacional revolucionaria. los años 
80 se caracterizan por un tono más vindicativo de parte de 

los militantes de la causa abakuá, ya decididos a ganarse 
un espacio abierto para practicar su religión3.

en 1991, a principios del periodo especial, el iv congreso 
del partido comunista cubano autoriza los religiosos a 
integrarse al proceso revolucionario y ser militantes del 
partido. desde entonces, en el campo religioso afrocuba-
no, asistimos a una verdadera explosión de visibilidad. en 
1992, se crea la asociación yoruba. en 1996 una reunión 
con dirigentes abakuás tiene lugar en el museo napoleónico 
de la habana en presencia de caridad diego, dirigente de 
la Oficina de asuntos religiosos y esteban lazo, ministro 
de Justicia. el consejo supremo, organismo del gobierno 
creado en esta ocasión, reemplaza entonces la Organiza-
ción de unidad abakuá de los principios (ver bolivar aros-
tegui y Orozco, 1998). los dirigentes escogidos para estar a 
la cabeza de este organismo estatal rompen con un pasado 
de lucha y reinvindicación. los líderes de antes, ya viejos, 
se retiran del espacio público. a partir de ahí, es el consejo 
supremo que se encargará de los asuntos abakuás en un 
ámbito público y a nivel del gobierno.

en 2005 por fin, el abakuá se reconoce oficialmente y se 
inscribe en el registro de asociaciones sin que este reco-
nocimiento implique algunos cambios efectivos, a pesar de 
la obligación de transparencia de los registros de miem-
bros y libros de cuenta.

esquemáticamente se distinguen dos periodos fundamen-
tales en la lucha por un reconocimiento de los derechos 
abakuás dentro del proceso revolucionario: antes y después 
de 1991. según les iniciados y los documentos que pude 
consultar, los años antes de 1991 se caracterizan por un 
militantismo activo y apasionado apoyado por reinvindica-
ciones sociales precisas (derecho de practicar la religión 
y iniciar nuevos miembros, respeto de la afilicaciín religio-
sa en un marco profesional) asi que por una voluntad de 
constituir un organismo de defensa de sus derechos. en 
una carta colectiva destinada al jefe del registro especial 
de asociaciones del ministerio de Justicia, el directorio de 
muñanga efó (potencia del barrio de pueblo nuevo) mani-
fiesta su desacuerdo con la prohibición de realizar cere-
monias y «considera esta medida humiliante tanto como 
abakuás pero también como hombres libres y trabajadores 
revolucionarios y ciudadanos respuetuosos de la legalidad 
y del ordén socialista».

a partir de 1991, la postura del gobierno cambia radical-
mente. en apariencia la armonía se instala. angel frei-
re, director entonces del consejo supremo, describe sus 
relaciones con la policia como «idílicas y sin nubes, una 
verdadera colaboración». sin embargo, habrá que esperar 
14 años para que la federación abakuá tenga una perso-
nalidad jurídica.

Tatuaje de íreme, La Habana
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la situación actual esta alejada de los ideales de entonces. 
los líderes de los años 70 deseaban encontrar un espa-
cio de expresión dentro del proceso revolucionario como 
instigadores de los cambios preconizados por el gobierno 
cubano. se consideraban como interlocutores privilegiados 
del cambio social debido a su origén social y su pertenencia 
a una de las instituciones mas viejas de cuba cuyo código 
ético (buen padre, buen amigo, buen hermano) correspon-
día totalmente a la moral revolucionaria. finalmente, su 
institucionalización neutraliza todo tipo de reinvindicación 
política incluyéndolos al gobierno.

cuErpO, ViOLENciA 
y cONTrApOdEr
como espacio de contra poder por excelencia, el abakuá, 
alejado de su militancia política, se abre nuevos espacios 
de contestación a través de las conductas violentas de sus 
miembros, esta vez totalemente opuestas al ideal revolu-
cionario. el cuerpo social e individual del abakuá se sigue 
constituyendo en oposición a la estética dominante, a pesar 
de la integración política. la juventud, en el momento de 
iniciarse, aspira ante todo a ser parte de este ambiente ha-
banero y comprobar de esta manera su masculinidad. las 
ceremonias iniciáticas (los plantes), a pesar de su compleji-
dad e intensidad rituales, son lugares privilegiados de esta 
puesta en escena: bebida alcólica en gran cantidad, peleas 
de todo tipo y rivalidades. el concepto de hombría abakuá 
en estos lugares se asimila al del guapo del ambiente que 
se mide fisicamente a sus semejantes para comprobar su 
valor y masculinidad. 

ser abakuá implica ante todo una relación peculiar al cuer-
po y su interacción con los demás hombres en el espacio 
público. es una manera de caminar, de expresarse, de mo-
verse en el ambiente que caracteriza el hombre abakuá 
(morel, 2013). segun monguï, miembro de embemoro: 
«nosotros los abakuás nos reconocemos a nuestra ma-
nera de caminar, de silbar, de vestir, siempre impecables 
con una bolchevique». su mujer Oyone precisa: «ustedes 
los abakuás , los blancos, los negros, los mulatos termina 
teniendo el mismo tipo, es como una raza !». esta conexión 
específica con el cuerpo o la corporalidad implica una re-
lación al poder dominante construida entre parodia, con-
testación, protesta y violencia. lejos de considerar la ma-
nera de ponerse en escena de parte de la juventud abakuá 
actual- la famosa guaperia4 - y el uso de la violencia como 
algo patológico, pienso que al contrario es parte del culto y 
forma su estructura de la misma manera que los espacios 
de la marginalidad son espacios de contra-poder. sin crear 
una dicotomia entre por una parte una construcción de 
la masculinidad de tipo machista, una virilidad agresiva y 
violenta y por otra parte, algo más prestigioso como el pa-
sado histórico del abakuá y su influencia politicia, considero 

estos dos fenómenos como las dos caras de una misma 
representación del poder o del contra-poder en el espacio 
urbano de la capital cubana. el cuerpo social del abakuá 
y el cuerpo fisico de los iniciados significan una oposición 
al poder por parte de los subordinados, una manera de 
contestar un ordén ya establecido a través de la subversión, 
sea politica o estética. hay muchos «artes de la resisten-
cia» (scott, 2008) movilizados por los abakuás-imitando 
instrumentos burocráticos estatales, actas de junta, libros 
de cuenta, registro de miembros o el uso de la parodia para 
reclamar un espacio público de legitimidad y por extensión 
un territorio simbólico. la marginalidad es un elemento 
indisociable de esta sociedad secreta y su mejor acceso 
al poder a pesar de una voluntad de eliminar o negar los 
comportamientos violentos y las conductas antisociales. de 
mi punto de vista, son tan legítimos como su sistema ritual. 
termino con esta citación de butler (2009: 167):

Lo que constituye la fixidad del cuerpo, sus 
contornos, sus movimientos, es totalmente 
material pero la materialidad misma tiene 
que pensarse como efecto de poder, el efecto 
mas productivo del poder.

 
nOtas
1 uso el término « macho » en referencia a una cierta manera de 
construir su masculinidad que implica un sistema de poder tanto de 
hombres a mujeres como de hombres entre si mismos. este tér-
mino esta usado por los iniciados de manera émica. las prácticas 
sexuales adecuadas hacen referencia a una heterosexualidad activa 
y a la penetración del miembro masculino. las prácticas de sexo 
oral hacia una mujer son motivo de rechazo del grupo.
2 el término ñañigo es un sinónimo de abakuá. sin embargo, según 
algunas opiniones, está conotado negativamente y significa « arras-
trado ».
3 para mayor precisión, ver morel (2012).
4 la guapería es la actitud del guapo del ambiente o sea de un hom-
bre que no le tiene temor a nada, que reacciona violentamente a todo 
tipo de provocación, que desafía los demás y luce ciertos atributos 
físicos como los dientes de oro, la ropa de marca a veces y una 
actitud corporal de desafîo.
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