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Resumen
El artículo analiza la participación de mu-
jeres afromexicanas en el carnaval de El 
Coyolillo, a través de sus experiencias 
corporales en tres ámbitos: el desafío a 
los mandatos de género en el contexto 
de su participación en la organización y 
danzas del carnaval, la reapropiación de 
la belleza no hegemónica como reivindi-
cación y resistencia racial, y como cus-
todias de la memoria gastronómica afro, 
actividades que ellas acuerpan en nom-
bre de la tradición cultural. Se utilizó un 
enfoque cualitativo, entrevistas semies-
tructuradas y observación participante en 
los carnavales de 2024 y 2025. El análisis 
se realizó desde el feminismo antirracista. 
De las conclusiones, destaca que el tra-
bajo de las mujeres afromexicanas es sus-
tantivo para las festividades del carnaval, 
su participación implica la apropiación de 
espacios de reivindicación de la identidad 
negra y de resistencia al sexismo y al ra-
cismo estructural, pero también conlleva 
mayor carga de trabajo, cansancio físico y 
menos tiempo disponible.

Palabras clave: Afromexicanas, Carna-
val, Máscaras, Estereotipos de género, 
Antirracismo.

Abstract
This paper examines the participation of 
Afro-Mexican women in the El Coyolillo 
Carnival through their bodily experien-
ces in three domains: challenging gender 
norms through their participation in the 
organization and dances of the carnival; 
reclaiming non-hegemonic beauty as a 
form of racial resistance and vindication; 
and acting as custodians of Afro-Mexican 
gastronomic memory, activities they un-
dertake in the name of cultural tradition. 
A qualitative approach was used, emplo-
ying semi-structured interviews and par-
ticipant observation during the 2024 and 
2025 carnivals. The analysis was conduc-
ted from an anti-racist feminist perspec-
tive. The conclusions highlight that the 
work of Afro-Mexican women is essential 
to the carnival festivities, their participa-
tion involves the appropriation of spaces 
for vindication of black identity and resis-
tance to sexism and structural racism, but 
it also entails a greater workload, physical 
exhaustion, and less available time. 

Keywords: Afro-Mexican women, Car-
nival, Masks, Gender stereotypes, Anti-
racism.
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Introducción

El carnaval en México constituye un acto co-
lectivo de carácter festivo; es un espacio don-
de las comunidades expresan su historia, sus 

prácticas culturales y sus formas de organización so-
cial. En regiones con presencia afromexicana, como 
en algunos municipios de Veracruz, la festividad se 
convierte en territorio de memoria, resistencia y re-
afirmación identitaria. Dentro de estas dinámicas, el 
involucramiento de las mujeres ha sido fundamental, 
aunque con frecuencia invisibilizado por los discur-
sos oficiales y en ocasiones, por los propios estudios 
sobre el carnaval.  

En México, diversos estudios han explorado el 
simbolismo y la ritualidad de los carnavales con una 
mirada antropológica y sociológica (Marcos, 2009; 
Lisbona, 2013; Licona y Pérez, 2018; Newell y Ji-
ménez, 2023), no obstante, pocos han abordado la 
intervención y experiencia de las mujeres, tomando 
en cuenta la puesta del cuerpo en las actividades 
necesarias e indispensables para la realización de la 
festividad. Desde una lectura afrofeminista la puesta 
del cuerpo implica reconocer el cuerpo como terri-
torio político, donde se inscribe la colonialidad, es 
disputar el control corporal, es el acto de pensar, 
sentir y luchar desde y con el cuerpo, como territorio 
de saber y de transformación (Espinosa, 2007; Lu-
gones, 2008).

La festividad del carnaval es un espacio de sabe-
res, con potencial de cambio, reapropiación, lucha y 
superación de los roles y estereotipos de género. En 
Argentina, por ejemplo, existen murgas (grupos que 
se expresan a través del baile, el canto, la música 
y la actuación), exclusivamente de mujeres; muchas 
de ellas son letristas, directoras y bombistas, ocupan 
lugares que habían sido asociados a las masculini-
dades durante gran parte de la historia de la murga 
(Stecher, 2021). En Barranquilla Colombia, existe una 
fuerte incorporación de mujeres en la organización 
de los carnavales, como directoras de grupos de 
danza, coreógrafas, maquillistas, diseñadoras, es de-
cir, se ubican en labores vitales para la continuidad 
de la tradición cultural (Barrero, 2023). 

En México, en el municipio de Tepoztlán, More-
los, Alberti y Nava (2020) registran una mayor pre-
sencia de mujeres como chinelas4 durante el carna-
val. Las autoras comprenden el carnaval como un 
espacio liminal en el sentido propuesto por Víctor 
Turner (1974, 1982), como un momento de suspen-
sión parcial del orden social cotidiano donde cier-
tas jerarquías y roles pueden ser temporalmente 
invertidos o renegociados. Desde esta perspectiva, 
la liminalidad no implica una transformación estruc-
tural permanente, sino una apertura simbólica que 
permite ocupar posiciones de liderazgo, visibilidad 
y agencia que, en otros momentos del año, pueden 
estar restringidas. El concepto de liminalidad lo utili-
zan de manera situada para pensar cómo las corpo-
ralidades racializadas y las expresiones festivas del 
carnaval negocian visibilidad, poder y pertenencia 
dentro de estructuras sociales desiguales. 

El carnaval es un espacio expresivo que permi-
te a las personas a través del cuerpo, la danza, los 
vestuarios y disfraces reapropiarse y resignificar su 
presencia y poder en la vida cotidiana (Bajtín, 2003). 
Tanto Turner como Bajtín advierten que el carácter 
subversivo del carnaval es temporal y simbólico; la 
liminalidad finalmente conduce a la reintegración en 
la estructura social, mientras que la aparente libertad 
del carnaval puede coexistir con contextos opresivos. 

En este sentido, estudiar la participación de las 
mujeres afromexicanas en los carnavales mexicanos 
permite comprender cómo se articulan prácticas 
culturales, relaciones de poder y procesos históricos 
que han marcado a las comunidades afrodescen-
dientes. Asimismo, ofrece una lectura más amplia 
sobre los modos en que las mujeres ejercen agencia 
cultural, desafían estereotipos y convierten el cuer-
po en un espacio de orgullo y estética. Analizar su 
participación implica reconocerlas como creadoras, 

4  Las chinelas son personas que participan en el carnaval por-
tando un traje tradicional compuesto por túnica amplia, guantes, 
máscara y sombrero ornamentado, mientras bailan y recorren 
las calles al ritmo de la música. Históricamente, este papel estu-
vo asociado a los varones; por ello, la incorporación de las muje-
res representa una resignificación del espacio festivo y del lugar 
de lo femenino en las celebraciones comunitarias, al permitirles 
ocupar espacios de visibilidad, movilidad y representación públi-
ca tradicionalmente masculinizados.
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portadoras y transformadoras de la tradición, no sólo 
como figuras secundarias dentro del ritual festivo.  

El presente estudio se centra en la comunidad de 
El Coyolillo, perteneciente al municipio de Actopan, 
Veracruz. Localidad conocida por su carnaval de 
raíces africanas, a decir de los propios habitantes, 
con más de 180 años de antigüedad. Esta festividad 
celebra la libertad de los esclavos de origen afri-
cano, por lo que confiere sentido de colectividad y 
cohesión social. En este espacio de “liberación tran-
sitoria y de la abolición de las reglas”, se favorece el 
performance masculino, al ser el cuerpo del varón la 
figura central del carnaval, mientras las mujeres se 
ocupan en actividades consideradas secundarias, 
realizadas en el espacio privado o doméstico, pero 
que son indispensables. 

En los últimos años las mujeres afromexicanas 
de El Coyolillo han empezado a ocupar espacios de 
liderazgo y visibilidad. Las transformaciones en El 
Coyolillo también se relacionan con el fortalecimien-
to del movimiento afromexicano durante las últimas 
décadas. Las luchas impulsadas por organizaciones 
afrodescendientes en Veracruz, Oaxaca y Guerrero 
han contribuido a visibilizar demandas de reconoci-
miento constitucional, representación política y va-
loración de las culturas afrodescendientes. En este 
contexto, muchas mujeres han participado en pro-
cesos de legitimación identitaria vinculados al cabe-
llo afro, la gastronomía, la danza y la recuperación 
de memorias comunitarias, articulando demandas 
étnico-raciales y de género.

El objetivo de este artículo es analizar la partici-
pación de mujeres afromexicanas en el carnaval de 
El Coyolillo, en la primera parte se analiza la parti-
cipación de las mujeres en el espacio público: en el 
comité de organización del carnaval y su interven-
ción como disfrazadas (categoría local utilizada para 
quienes portan máscara y traje tradicional), lo cual 
representa un desafío a los mandatos de género. A 
continuación, se describe la reapropiación y valida-
ción de la belleza no hegemónica, mediante la pre-
sencia en la corte real y las danzas africanas, para 
culminar con el reconocimiento de la cocina afro a 
través de la elección de la reina de la gastronomía, 
estos tres ámbitos cuestionan la colonialidad del ser, 
del saber y del género. 

2. Metodología 
y contexto de la 
investigación 

Veracruz es uno de los seis estados del país con 
mayor presencia afromexicana (INEGI, 2020). En la 
zona central del estado se ubica la comunidad de 
El Coyolillo, a 9 km de Actopan, la cabecera mu-
nicipal y a 25 km de Xalapa, capital de la entidad. 
Su nombre se debe a la gran cantidad de palma de 
coyol que en épocas pasadas había en las orillas de 
la comunidad (López et al., 2021:17). Según el INEGI 
(2021), El Coyolillo tiene una población de 2,394 ha-
bitantes, de la cual el 94% se asume afromexicana.

Se realizaron tres acercamientos a la localidad 
de El Coyolillo, dos durante la semana del carna-
val (13 al 16 de febrero del 2024 y del 3 al 8 de 
marzo del 2025) y del 5 al 7 de agosto del 2025. 
Para el desarrollo de la investigación se utilizó la 
observación participante, la cual permitió exami-
nar de modo continuo y sistemático a la población, 
desde adentro (Guber, 2008). Se registró el tipo de 
actividades que realizan las mujeres durante el car-
naval, el reparto de actividades, la preparación de 
comidas, el uso y apropiación del espacio público 
al participar como disfrazadas, en las danzas africa-
nas, en la corte real y en las comparsas. 

Se utilizó un muestreo por bola de nieve y por 
conveniencia. Se llevaron a cabo siete entrevistas 
semiestructuradas. Se retomaron temas relaciona-
dos con las formas de participación de las mujeres 
en el carnaval y las condiciones que posibilitan o li-
mitan su involucramiento en la toma de decisiones. 
Se abordó su intervención como disfrazadas, el uso 
de máscaras y traje tradicional, la participación en 
la corte real, la elaboración de comidas y la percep-
ción del trato recibido en el espacio público.

Las edades de las entrevistadas oscilan entre los 
20 y 62 años; respecto al estado civil, cuatro son 
casadas, dos solteras y una viuda. Son mujeres que 
se asumen afrodescendientes, han participado en el 
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Comité de organización del carnaval o en otras ac-
tividades durante y para la festividad (Tabla 1). En el 
2025 durante el martes de carnaval, considerado el 
día principal de la festividad, o como lo llaman “el día 
grande”, se utilizó la técnica Un día en la vida de para 
conocer las tareas que realiza una mujer afromexi-
cana, la técnica consistió en acompañar y ayudar en 
las actividades desde las 6 am hasta las 10 pm. 

través del Comité de organización, espacio de toma 
de decisiones liderado mayormente por mujeres de 
la comunidad. La festividad inicia el domingo con el 
carnavalito, en el cual se llevan a cabo actividades 
para niños y niñas. El martes de carnaval es consi-
derado la jornada central de la festividad y los “ne-
gros” - nombre con el que localmente se identifica 
a quienes se disfrazan para participar en el ritual 
carnavalesco- pasean por la comunidad portando 
máscaras hechas de madera de esquimite, tam-
bién conocido como colorín o zompantle (Erythrina 
americana). Las máscaras pueden representar una 
vaca, un toro, un jaguar, un venado o al diablo. Los 
“negros” se abren paso entre la gente, mientras las 

3. Resultados  
y discusión

Al pie del cerro El Congo, entre cañales, cultivo 
de chayotes, café y temperaturas que en verano al-
canzan 38 grados, se localiza la comunidad de El 
Coyolillo, “Coyolillo Pueblo afromestizo con historia, 
cultura y tradiciones. Habitantes 3,700”, se lee en un 
letrero ya despintado a la entrada de la comunidad. 

La semana de celebración del carnaval conlleva 
meses de trabajo previo, reuniones y planeación a 

Las entrevistadas firmaron una hoja de consen-
timiento informado en donde se explicó el objetivo 
de la investigación. También se requisitó una hoja 
de identificación, utilizando un nombre ficticio para 
cuatro de ellas. En la entrevista, se les solicitó per-
miso para grabar. Se cotejó la información reco-
lectada con la observación, consulta de literatura y 
documentación sobre el tema.

Tabla 1. Datos de las mujeres afromexicanas entrevistadas 

Nombre Edad Estado civil  Ocupación

Cecilia* 35 Casada 
(esposo en EUA) Ama de casa, empleada en una papelería 

Silvia 62 Casada Ama de casa

Antonia* 51 Casada 
(esposo en EUA) Ama de casa, cuidados de su madre enferma

Maricruz 60 Viuda Ama de casa, elaboración de comidas para venta

Estela 55 Casada Ama de casa

Yolanda* 20 Soltera 
(papá en EUA) Estudiante

Carmen* 20 Soltera 
(papá en EUA) Estudiante

*Nombre ficticio
Fuente: elaboración propia
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personas, sobre todo las visitantes, se fotografían 
con ellos. Además de la máscara, llevan puesto el 
traje tradicional, que consiste en un penacho de 
gorros con papel crepé y una túnica con capa de 
retazos de ropa, de la que cuelgan cencerros. De-
bido a la ausencia de varones en la comunidad, las 
mujeres han empezado a disfrazarse para mantener 
la tradición. 

El martes de carnaval se realizan actividades 
en el parque central, algunas personas improvisan 
puestos al frente de sus casas, venden elotes y frutas 
preparadas con chile; el colectivo de Casa Coyoli-
llo vende playeras alusivas al carnaval, tazas y vasos 
serigrafiados con imágenes de la comunidad. A me-
diodía se inaugura el concurso del Chiletón y la co-
munidad ofrece de manera gratuita chiles rellenos y 
torta de plátano, calabaza o camote a los visitantes. 
Detrás del acto de compartir está el trabajo de cien-
tos de manos de mujeres afromexicanas que desde 
muy temprano despiertan a preparar los alimentos 
que se ofrecerán. Se realiza, además, la coronación 
de la corte real, de la reina de la tercera edad y en 
2025, se coronó a la reina de la gastronomía. Esta 
actividad expone la belleza de las mujeres afromexi-
canas, quienes con discursos en la plaza pública ex-
presan orgullo por sus raíces y tradiciones.

Durante la celebración, mujeres jóvenes ocupan 
el espacio público al ejecutar danzas africanas de 
reciente creación y montaje; los movimientos de 
cadera, los saltos y las trenzas africanas que por-
tan forman parte de una expresión corporal de or-
gullo identitario y reivindicación cultural. Al terminar 
las danzas, inicia el desfile, encabezado por la corte 
real, acompañada de un equipo de sonido con músi-
ca para amenizar el recorrido. Le siguen las compar-
sas, las y los disfrazados y gente de la comunidad. 

El desfile consiste en un recorrido de tres o cua-
tro vueltas por las calles principales de la comuni-
dad, participan músicos con tambores y batucadas 
mientras se baila y se salta. Es común que, para so-
portar el calor, la gente consuma cerveza durante el 
recorrido. Desde las azoteas, algunas personas rega-
lan cerveza y aguardiente a quienes van en el desfile. 
Durante el trayecto se olvida el calor y el cansancio 
de subir por las calles empinadas; es imposible no 

contagiarse del ambiente de alegría y libertad. Por la 
noche se realiza una tardeada y una noche de disco. 
A la par de estas actividades, las familias coyoleñas 
reciben a visitantes e invitados para comer lo que las 
mujeres hayan preparado. El domingo, último día de 
carnaval, se organiza un segundo desfile, con comi-
da para los visitantes, aunque en menores cantida-
des. El carnaval finaliza con un baile por la noche.

Camelo (2021) y Flores (2021) coinciden en que 
el carnaval significa liberación, porque las personas 
pueden olvidar las normas aceptadas comúnmente 
para el buen orden social. La incorporación de las 
mujeres afromexicanas en espacios históricamente 
asociados a los varones tensiona la división tradi-
cional entre lo público y lo privado, así como los 
mandatos de género que han limitado su participa-
ción y visibilidad dentro del carnaval. Sin embargo, 
no todas las formas de participación femenina sur-
gen como actos conscientes de resistencia frente al 
orden patriarcal. 

En algunos casos, como la integración y parti-
cipación de las mujeres al Comité organizador, res-
ponde inicialmente a procesos comunitarios vincu-
lados a la migración masculina y a la necesidad de 
preservar la continuidad de la festividad. No obstan-
te, incluso estas formas de involucramiento produ-
cen transformaciones en las dinámicas de poder y 
en la ocupación del espacio público. En contraste, 
otras prácticas, como la ejecución de danzas africa-
nas, implican formas más explícitas de autorrepre-
sentación y afirmación identitaria, en las que el cuer-
po femenino se convierte en un territorio simbólico 
desde el cual se disputan los estereotipos raciales y 
de género. 

Con base en las entrevistas realizadas, se iden-
tificaron escenarios de participación de las mujeres 
afromexicanas durante el carnaval: en la toma de 
decisiones en el Comité de organización y como 
disfrazadas (desafío a los mandatos de género), en 
la corte real y en la ejecución de danzas africanas 
(reapropiación y validación de la belleza no hege-
mónica) y en el reconocimiento de la cocina afro, 
así como la elección de la reina de la gastronomía 
(custodias de la memoria gastronómica). 
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3.1. Desafío a los mandatos  
de género

La integración de las mujeres afromexicanas al 
Comité de organización del carnaval y su participa-
ción como disfrazadas es una práctica performati-
va, que, si bien no la nombran feminista, sí desafía 
los estereotipos de género y de raza. 

Respecto a la toma de decisiones en el comité 
de organización, se encontró que las mujeres de 
El Coyolillo comenzaron a integrarse progresiva-
mente a partir del 2010. Uno de los factores que 
favoreció este proceso fue la migración masculina 
hacia Estados Unidos, fenómeno intensificado des-
de la década de 1990 a raíz del empobrecimien-
to de las comunidades y la crisis del sector cañero 
(Cruz, 2003). Como señalan Guadarrama, Vizcarra 
y Lutz (2009) y Zapata, Suárez y Cárcamo (2012), 
la migración masculina reconfigura las dinámicas 
familiares y comunitarias, generando que muchas 
mujeres asuman responsabilidades de administra-
ción, representación y toma de decisiones que an-
tes recaían principalmente en los hombres.

“Este año se hicieron las reuniones durante seis 
meses, se tomaron los acuerdos, cada persona ha-
bla. Nos reunimos todos los miércoles tres o cuatro 
horas, en las tardes, para que todos pudieran ir” 
(Maricruz, 60 años).

La participación de las mujeres en el Comité de 
organización del carnaval no se limita a tareas ope-
rativas, sino que involucra procesos de deliberación 
y toma de decisiones. La adecuación de los hora-
rios de reunión a las actividades cotidianas de las 
mujeres evidencia también una transformación en 
las dinámicas organizativas, pues reconoce las con-
diciones específicas bajo las cuales ellas participan. 

“En el Comité (de Organización) hay más mu-
jeres que hombres, porque los hombres trabajan” 
(Estela, 55 años).

Aunque inicialmente la incorporación de las mu-
jeres respondió a una necesidad práctica vincula-
da a la continuidad del carnaval, también produce 
transformaciones en las relaciones de género y en 
la ocupación del espacio público. El cuerpo de las 

mujeres deja de estar circunscrito solo al ámbito 
privado y doméstico para convertirse en un terri-
torio de acción política y cultural. Tal como plan-
tean Espinosa (2007) y Lugones (2008), la puesta 
del cuerpo implica disputar las formas históricas de 
subordinación inscritas sobre las corporalidades ra-
cializadas y feminizadas.

Domínguez (2024) señala que la visibilidad de 
las mujeres en la organización de los carnavales es 
un fenómeno reciente en distintos contextos mexi-
canos. En el Coyolillo, este proceso puede com-
prenderse como parte de una reconfiguración co-
munitaria derivada de la migración, pero también 
como una forma de resistencia cultural afromexica-
na. La resistencia cultural se entiende como el con-
junto de prácticas mediante las cuales las mujeres 
preservan, resignifican y visibilizan elementos de su 
identidad colectiva frente a estructuras históricas 
de exclusión (Martínez, 2005).

“El Comité lo forman hombres y mujeres, como 
ocho personas, pero no todos participan, se atie-
nen a las chicas” (Antonia, 51 años).

La referencia a que otros integrantes “atienen a 
las chicas” permite observar cómo las mujeres han 
adquirido legitimidad y reconocimiento dentro de 
los procesos comunitarios de decisión, ellas sostie-
nen gran parte del trabajo organizativo del carna-
val. Aunque esta participación puede implicar una 
mayor carga de trabajo, también fortalece su pre-
sencia en espacios históricamente masculinizados.

“El carnaval es parte de una tradición, eso nos 
identifica como afrodescendientes... este año mu-
chas de las mujeres de ahí de Casa Coyolillo for-
maron parte del comité. Hay presidente, secretario, 
están los del comité del chiletón, hay mucho traba-
jo; si nos hacen caso cuando hablamos es porque 
saben que nosotras vamos a sacar el trabajo” (An-
tonia, 51 años).

La participación de las mujeres está estrecha-
mente vinculada al sentido de pertenencia e iden-
tidad afrodescendiente. Organizar el carnaval no 
sólo implica asumir responsabilidades comunita-
rias, sino también preservar una tradición conside-
rada fundamental para la memoria colectiva de El 
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Coyolillo. Las mujeres se reconocen como sujetas 
capaces de sostener la festividad, garantizar y de-
fender su continuidad cultural.

“Hay presidentes de Actopan que han querido 
quitar el carnaval, que sólo se haga el martes, que 
es mucho gasto (...) pero se hizo una reunión y le 
dijimos a Octavio: (maestro mascarero) tú no te de-
jes dominar, el carnaval nadie nos lo va a quitar, si 
no le pedimos nada, nosotros estamos contentos 
con el carnaval, para nosotros es libertad” (Mari-
cruz, 60 años). 

“Un padrecito quiso quitar el carnaval porque es 
del diablo, tampoco le hicimos caso, el carnaval es 
libertad, lo vemos como nuestra libertad” (Estela, 
55 años).

Estos testimonios permiten observar que las mu-
jeres no sólo intervienen en la organización logísti-
ca del carnaval, sino también en la defensa política 
y simbólica de la festividad frente a intentos exter-
nos de deslegitimación. La participación femenina 
en el Comité de organización puede leerse como 
una práctica de resistencia cultural y comunitaria 
frente a procesos históricos de invisibilización racial 
y subordinación de género.

Otra forma en que las mujeres ocupan el espa-
cio público en el carnaval es como disfrazadas. En 
el carnaval de El Coyolillo, la figura central son los 
disfrazados o “negros”, quienes recorren la comu-
nidad portando el traje tradicional y máscaras con 
cuernos elaboradas en madera. Para Flores (2021), 
la máscara permite que las personas se desinhiban 
bajo el anonimato que esta confiere. En palabras de 
don Octavio, reconocido mascarero de la comuni-
dad, quienes participan pueden bromear, perseguir 
amistosamente a otras personas o interactuar con 
desconocidos de formas que fuera del carnaval po-
drían ser socialmente cuestionadas o mal vistas.

Históricamente, el papel del disfrazado estu-
vo asociado a los varones. Algunas entrevistadas 
señalaron que no se consideraba apropiado que 
las mujeres ocuparan ese lugar, debido al carác-
ter corporalmente expansivo y transgresor de este 
personaje carnavalesco, sin embargo, actualmente 
detrás de las máscaras, también hay mujeres.

“Las mujeres no se disfrazaban, todavía no se 
preparaba la gente para eso. Ahora las muchachas 
ya se pueden disfrazar” (Silvia, 62 años).

La limitada participación femenina como disfra-
zadas respondía a normas de género que asociaban 
el espacio público, el uso del traje y determinadas 
conductas festivas con los hombres: correr por las 
calles, perseguir personas, brincar o permanecer 
durante horas en el espacio público formaban par-
te de prácticas consideradas masculinas. En este 
sentido, la incorporación de las mujeres como dis-
frazadas implica una transformación paulatina de 
las formas en que negocian su presencia corporal y 
simbólica dentro del carnaval.

La inclusión de las mujeres como disfrazadas 
comenzó entre 1995 y 1998, y se fortaleció pos-
teriormente ante la migración masculina. En 2020 
surgió la iniciativa denominada 100 disfrazados, 
mediante la cual se invitaba a las mujeres a sumarse 
a la tradición. La necesidad de preservar el carnaval 
abrió posibilidades para la participación femenina 
en espacios históricamente masculinizados.

“De ahora algunas mujeres nos disfrazamos por-
que, como no hay muchos hombres, tenemos que 
disfrazarnos para que no se pierda la tradición, pero 
somos pocas las que nos disfrazamos, es que no es 
para las mujeres” (Cecilia, 35 años).

“Antes, la idea de aquí es que eso era para hom-
bres, ahora algunas mujeres la usan porque no hay 
muchos hombres, por lo de la migración” (Maricruz, 
60 años).

La participación de las mujeres no surge inicial-
mente como resistencia feminista explícita, sino 
como parte de un proceso comunitario orientado 
a sostener la continuidad cultural del carnaval. Sin 
embargo, estas prácticas producen transforma-
ciones simbólicas importantes en las relaciones 
de género, pues permiten a las mujeres ocupar 
corporalmente espacios de visibilidad y reconoci-
miento social.

Cuando las mujeres usan el traje tradicional y la 
máscara de toro u otro animal, ingresan simbólica-
mente a un espacio performativo donde las reglas 
cotidianas sobre feminidad, obediencia y control 
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corporal se flexibilizan temporalmente. Bajo el ano-
nimato de la máscara, las disfrazadas recorren las 
calles, saltan, bailan y participan de conductas aso-
ciadas a los varones disfrazados.

“Se trata de danzar, perseguir a los niños y 
personas que nos gritan: ¡¡jeje o cotejo!! Mi papá 
cuenta que en el carnaval, si te pones la de toro, 
te representa como si fueras un toro, un venado, el 
significado de cada máscara que te pones. Te olvi-
das de que eres persona, brincas, saltas y te atreves 
a hacer de todo” (Cecilia, 35 años).

Al preguntar si las mujeres que se disfrazan pue-
den coquetear con los varones, Cecilia responde 
entre risas: “Se puede, pero han de pensar que so-
mos hombres, a mí luego me agarran las chavas 
para bailar en el desfile, es que ya disfrazados no se 
conoce quién es hombre y quién es mujer” (Cecilia, 
35 años).

Desde una perspectiva afrofeminista, estas 
prácticas pueden comprenderse como formas de 
resistencia cultural, acciones mediante las cuales 
las mujeres resignifican su relación con el cuerpo, 
el espacio público y la tradición. La máscara permi-
te alterar temporalmente las jerarquías de género y 
posibilita otras formas de presencia corporal y so-
cial dentro del carnaval. Las mujeres afromexica-
nas asumen además esta participación como una 
responsabilidad vinculada a la preservación de la 
tradición y de la identidad.

“Es una tradición que cuando tú te pones el tra-
je, te lo tienes que poner siete años, porque luego 
tienes mala suerte y el diablo se adueña de tu alma. 
Yo sí ya me lo he puesto varios años, nada más des-
cansé cuando estaba embarazada de mi niña. Aquí 
nos disfrazamos mis primas y yo. Yo hice mi másca-
ra” (Cecilia, 35 años).

Usar el traje y la máscara también implica des-
gaste físico. Bailar y correr llevando entre ocho y 
diez kilos de ropa, portar una máscara que dificulta 
respirar y recorrer las calles bajo temperaturas su-
periores a los 38 grados, convierte la experiencia 
en una práctica corporal extenuante.

“La tela tiene que ser floreada o de colores fuertes, 
colores vivos y llamativos. La costurera hace lo que es 

el vestido y le pone una capa. Ya después encima si-
gue el gorro, que es floreado con carpetas de crepé, 
lo que más pesa es la máscara y el gorro porque es lo 
que traes en la cabeza. Hay gente que le pone mucha 
chaquira, lentejuelas, chaquirones y cascabeles, por 
eso puede pesar más. Es agotador porque la más-
cara casi no te deja respirar; para beber agua tienes 
que usar un popote” (Cecilia, 35 años).

A pesar del cansancio físico, las mujeres relacio-
nan esta práctica con la continuidad de la memoria 
comunitaria y la afirmación de su identidad afro-
descendiente. Antonia de 51 años, menciona: “El 
carnaval es parte de una tradición, eso nos identifi-
ca como afrodescendientes”.

La participación de las mujeres afromexicanas 
como disfrazadas puede comprenderse como una 
inversión simbólica del poder, porque altera tem-
poralmente las jerarquías, los roles y normas que 
regulan la división de género dentro de la comuni-
dad, permitiendo que las mujeres resignifiquen sus 
cuerpos y su participación dentro del carnaval.

3.2. Reapropiación y validación 
de la belleza no hegemónica

La belleza como concepto hegemónico se aso-
cia al cuerpo blanco y discreto. En El Coyolillo, las 
mujeres que participan en la corte real encarnan 
una estética que no se acomoda al ideal blan-
co-mestizo; la presencia pública de las mujeres 
que ejecutan danzas africanas, su gozo, el ruido, 
sus movimientos, se convierten en actos políticos 
que desafían los estereotipos de raza y confieren 
al cuerpo femenino la capacidad de agencia y me-
moria. En el carnaval, la afirmación y validación del 
cuerpo de las mujeres se observó a través de as-
pectos como: su participación en la corte real y la 
reapropiación de las danzas africanas. 

En la elección de la corte real participa toda la 
comunidad, por lo que no se limita a una función 
decorativa dentro del carnaval, sino que constitu-
ye una forma de reconocimiento social hacia las 
mujeres afromexicanas. En 2025 fueron elegidas: 
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la reina, el rey y princesas del carnaval, así como 
la reina de la tercera edad. Las integrantes de la 
corte real son mujeres de diferentes edades, tallas 
y corporalidades, lo cual cuestiona parcialmente 
los modelos hegemónicos de belleza asociados 
históricamente a rasgos blancos y eurocentrados. 
La corte real se convierte en un espacio donde las 
mujeres adquieren visibilidad pública y representa-
ción simbólica dentro de la comunidad.

“La comunidad elige a la reina del carnaval, por 
ejemplo, ponen una hora, de 4 a 5, de 4 a 7, y van a 
votar, luego de 15 años en adelante empiezan a votar 
y ya la elige el pueblo, es por votación, la que tenga 
más votos esa es nuestra reina” (Cecilia, 35 años).

Las mujeres de El Coyolillo han vivido la colo-
nialidad del ser (Mújica y Fabelo, 2019), en tanto 
los cuerpos negros y afrodescendientes han sido 
construidos como inferiores, hipersexualizados o 
ajenos a los ideales legítimos de feminidad. En este 
sentido, la imposición de cánones estéticos blancos 
-que privilegian la blancura, la delgadez, la altura y 
el cabello lacio -funciona como una tecnología de 
dominación que excluye y desvaloriza las corporali-
dades afrodescendientes (Moreno y Amador, 2021). 
Frente a ello, el carnaval se constituye en un espa-
cio de resistencia simbólica y legitimación identita-
ria, donde las mujeres afromexicanas desafían los 
discursos históricamente construidos sobre lo que 
significa “ser mujer negra”.

“Era mi sueño participar (como reina del car-
naval). Mi mamá fue reina y princesa, mi abuelo 
materno fue rey. Mi abuelo paterno se encargaba 
de salir a buscar a las muchachas para ser reinas y 
princesas del carnaval. Me da mucho orgullo conti-
nuar con nuestra tradición” (Carmen, 20 años).

La participación en la corte real también se rela-
ciona con procesos de memoria familiar, pertenen-
cia comunitaria y continuidad cultural. Formar parte 
de la corte real no representa únicamente prestigio 
individual, sino una manera de mantener vivas las 
tradiciones y de fortalecer el sentido de identidad 
afrodescendiente dentro de la comunidad, de mos-
trarse y sentirse orgullosas de lo que son. 

Días previos a la festividad, el Comité organiza-
dor realiza entrevistas a las integrantes de la corte 

real y las difunde en redes sociales, radio y televi-
sión local. En estos espacios, las participantes ha-
blan de identidad, orgullo afromexicano e historia 
comunitaria, produciendo formas de autorrepre-
sentación frente a los procesos históricos de invisi-
bilización racial. En este sentido, es una plataforma 
desde la cual las mujeres afromexicanas construyen 
narrativas propias sobre sus cuerpos y su identidad.

La participación de las mujeres en la corte real 
y en las actividades culturales asociadas al carnaval 
muestra que el cuerpo femenino afrodescendiente 
deja de ocupar un lugar pasivo o decorativo para 
convertirse en sujeto de acción y representación. A 
través de la ocupación del espacio público, las mu-
jeres expresan orgullo, pertenencia e identificación 
comunitaria. Sus corporalidades se convierten en 
espacios desde los cuales disputan los estereotipos 
raciales y producen otras narrativas sobre la femi-
nidad negra.

“Me gusta mucho bailar y participar en todas las 
festividades de mi comunidad, también formo par-
te del Centro Cultural Comunitario Casa Coyolillo, 
participo en el ballet de danzas africanas Afrobale-
le, me siento orgullosa de mis raíces y de ser una 
mujer afrodescendiente” (Yolanda, 20 años).

El cuerpo no sólo es un espacio atravesado por 
relaciones de poder, sino también un territorio de 
resistencia y autorrepresentación. Las mujeres afro-
mexicanas, a través del carnaval, resignifican sus 
corporalidades mediante la visibilización pública de 
sus estéticas, fortaleciendo procesos de autoacepta-
ción, cohesión comunitaria y legitimación identitaria.

En el carnaval de El Coyolillo se ha incorpora-
do recientemente la ejecución de danzas africanas. 
Después de la coronación de la corte real, las muje-
res jóvenes pertenecientes al grupo Afrobalele -co-
lectivo fundado en 2017 y conformado por alrededor 
de diecinueve integrantes- interpretan ritmos africa-
nos adaptados al contexto local, utilizando vestua-
rios, máscaras y coreografías que combinan referen-
cias africanas con elementos del carnaval local.

Al analizar los carnavales realizados en regiones 
con población mayoritariamente mestiza, Flores 
(2021) señala que estas festividades son constan-
temente reelaboradas y actualizadas a partir de 
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procesos de globalización e hibridación cultural. 
En este sentido, los carnavales híbridos recupe-
ran fragmentos culturales históricos para fortalecer 
procesos identitarios contemporáneos. Esta idea 
coincide con lo que Cruz (2020) denomina inven-
ción de la tradición, entendida como una estrategia 
mediante la cual las comunidades afrodescendien-
tes resignifican elementos asociados a una memo-
ria africana para construir formas actuales de iden-
tidad y pertenencia.

“Participo en las danzas porque me encanta bai-
lar, me gusta sentirme libre, sentir la alegría, y me 
gusta poder demostrar que no solo personas con un 
cuerpo adecuado pueden danzar, no importa el fí-
sico, importa sentirse libre. Cuando participo en las 
danzas me siento con resistencia, pueden bailar des-
de niñas hasta mujeres grandes” (Yolanda, 20 años).

La participación de las mujeres jóvenes en las 
danzas africanas implica una reapropiación del 
cuerpo y de la experiencia festiva, considerando 
parámetros distintos a los cánones corporales he-
gemónicos. La danza no sólo representa entreteni-
miento dentro del carnaval, sino también una forma 
de expresión emocional y de afirmación corporal 
que cuestiona las ideas normativas sobre belleza, 
feminidad y corporalidad legítima. Además, la po-
sibilidad de que mujeres de distintas edades par-
ticipen en las coreografías fortalece la transmisión 
intergeneracional de prácticas culturales y permite 
construir espacios colectivos de reconocimiento y 
visibilidad para las mujeres afromexicanas.

“Bailamos ritmos de Guinea, la danza fortalece 
la comunidad como afrodescendiente, nos hace 
sentir respaldadas y cuidadas. Los ritmos que se 
bailan son diferentes, hay ritmos para la cosecha, 
para las mujeres fértiles, la mayoría son para la ma-
dre naturaleza” (Carmen, 20 años).

Las danzas africanas no son percibidas úni-
camente como una representación estética, sino 
como una práctica colectiva que fortalece el senti-
do de comunidad y pertenencia afrodescendiente. 
La referencia a ritmos asociados a la fertilidad, la 
cosecha y la naturaleza muestra cómo las partici-
pantes atribuyen significados culturales y espiritua-
les a la danza, vinculándola con formas de memoria 

y conexión simbólica con una herencia africana re-
construida colectivamente.

Ante las experiencias de mujeres afrocolombia-
nas cuyas identidades han sido ignoradas o anula-
das, Santiesteban (2017) propone el concepto de 
“borradura” para nombrar el proceso de anulación 
identitaria y negación de la autorrepresentación. La 
autora señala que esta borradura opera mediante 
prácticas históricas y sociales que invisibilizan las 
experiencias y memorias de las mujeres negras, li-
mitando sus posibilidades de construir narrativas 
propias sobre sí mismas.

En el caso de El Coyolillo, la participación de las 
mujeres en las danzas africanas puede compren-
derse como una práctica de afirmación identitaria 
frente al racismo estructural y al borramiento histó-
rico de estas comunidades en México. Los procesos 
de autorrepresentación constituyen mecanismos de 
resistencia y visibilización mediante los cuales las 
mujeres producen otras narrativas sobre sus cuer-
pos y su identidad.

“En la semana del carnaval se hacen talleres de 
cuidado del pelo afro, se enseña a hacer las trenzas 
y cómo cuidarlas” (Yolanda, 20 años).

Las prácticas estéticas relacionadas con el ca-
bello afro, las trenzas y el cuidado del cabello fun-
cionan como formas de afirmación corporal y cul-
tural frente a los modelos estéticos hegemónicos 
que históricamente han privilegiado la blanquitud y 
el cabello lacio.

La ejecución de las danzas constituye una de-
mostración de fuerza, memoria corporal y afirma-
ción estética, donde el cuerpo y el cabello afro ad-
quieren centralidad como símbolos de identidad y 
liberación (Moreno y Amador, 2021). Al lucir corpo-
ralidades y peinados afrodescendientes, las mujeres 
desafían los cánones impuestos sobre la feminidad 
negra (Domínguez, 2022).

La afirmación estética de los cuerpos negros, el 
reconocimiento de la belleza no hegemónica y las 
prácticas corporales desarrolladas en las danzas 
encarnan lo que Grosfoguel (2011) denomina epis-
temología fronteriza, es decir, formas de pensar y 
existir desde los márgenes no como víctimas, sino 
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como sujetas capaces de producir conocimiento 
situado. En este sentido, las mujeres que integran 
Afrobalele construyen definiciones positivas sobre 
sí mismas y sobre la feminidad afrodescendiente, 
disputando las representaciones históricas de infe-
riorización racial (Young, 2000).

3.3. Custodias de la gastronomía 
afromexicana 

Un elemento en el carnaval donde las mujeres 
tienen un papel importante es la cocina. La cocina 
es considerada como un archivo vivo de la diáspora 
africana. En El Coyolillo, los chiles rellenos son co-
mida ritual, dado que están asociados al carnaval, al 
prepararse en grandes cantidades y compartirse con 
visitantes, se convierten en marca identitaria de la 
comunidad. La herencia afrodescendiente se define 
por las prácticas, saberes, relaciones sociales y signi-
ficados culturales que las comunidades afro produ-
cen, no por el origen geográfico de los ingredientes. 
La participación de las mujeres se observa en dos 
procesos importantes: 1) la preparación de alimen-
tos y reapropiación de técnicas de cocina afro; 2) el 
nombramiento de la reina de la gastronomía.

La preparación de los alimentos asociados al 
carnaval implica una organización colectiva y an-
ticipada dentro de los hogares. La elaboración de 
la torta de plátano y de los chiles rellenos no sólo 
responde a una necesidad alimentaria durante la 
festividad, sino que forma parte de un conjunto de 
prácticas culturales mediante las cuales las familias 
reproducen y transmiten la memoria comunitaria. 
La cocina se convierte en un espacio de conviven-
cia, aprendizaje y continuidad de las tradiciones 
afrodescendientes.

“La comida típica es la torta de plátano, también 
se puede hacer de camote o calabaza. La empe-
zamos a preparar el domingo para darles a los in-
vitados el martes de carnaval junto con los chiles 
rellenos” (Antonia, 51 años).

El carnaval como acto colectivo de carácter fes-
tivo se gesta en el interior de los hogares; desde allí 

se fortalecen los lazos comunitarios y las tradicio-
nes culturales. La comida ocupa un lugar central 
dentro de la celebración. El martes de carnaval se 
organiza el “Chiletón”, tradición iniciada en 2017, 
que consiste en la elaboración comunitaria de cien-
tos de chiles rellenos de pollo, sardina, atún o carne 
molida de res o cerdo. Aunque la receta ha cambia-
do con el tiempo -anteriormente se rellenaban de 
frijol o manteca de cerdo-, la práctica mantiene su 
importancia como símbolo de identidad colectiva.

Durante la mañana del martes de carnaval, la 
comunidad se llena de olores a maíz, carne y chile, 
mientras licuadoras, batidoras y fogones acompa-
ñan el ambiente festivo desde temprano. Hacia la 
una de la tarde, el Comité organizador cuenta los 
chiles recolectados -1600 en 2025- y posterior-
mente se inaugura el evento en la plaza principal, 
donde los alimentos son compartidos con visitantes 
y habitantes de la comunidad.

“Cada familia prepara de acuerdo con sus posi-
bilidades, unas preparan aparte de los chiles relle-
nos, mole, costilla de cerdo en salsa de chile seco, 
frijoles refritos, pozole, arroz, horchata y jamaica, 
todo es de acuerdo a lo que la familia pueda ofre-
cer” (Maricruz, 60 años).

La preparación de alimentos durante el carnaval 
implica un importante trabajo doméstico y comuni-
tario realizado principalmente por las mujeres. La di-
versidad de platillos preparados evidencia que cada 
familia participa según sus posibilidades económicas 
y organizativas, pero también que, compartir alimen-
tos constituye una práctica fundamental de hospitali-
dad y cohesión social dentro de la festividad.

Las mujeres afromexicanas resguardan y trans-
miten conocimientos culinarios que forman parte 
de la memoria cultural de la comunidad. Como se-
ñala Gil (2024), la cocina afrodescendiente consti-
tuye un espacio de intercambio cultural y transmi-
sión de saberes intergeneracionales. En El Coyolillo, 
algunas técnicas de preparación conservan méto-
dos asociados a la cocina afro, como el uso del co-
mal de leña para soasar los chiles o el horneado a 
dos fuegos empleado en la elaboración de la torta 
de plátano, camote o calabaza (Cruz, 2021). Estas 
formas de cocción representan una práctica de 
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resistencia culinaria y preservación del patrimonio 
sensorial afrodescendiente.

“Aquí viene mucha gente porque a Octavio lo 
conoce mucha gente, de todas partes de Xalapa 
y los pueblos de al lado. En otras casas va menos 
gente, los amigos a los que invitan y así, pero aquí sí 
viene muchísima gente” (Silvia, 62 años, esposa de 
Octavio y anfitriona durante el carnaval).

Las mujeres desempeñan un papel central en la 
recepción y atención de visitantes durante el car-
naval. La apertura de los hogares y la preparación 
de grandes cantidades de comida fortalecen las re-
des comunitarias y convierten el acto de alimentar 
en una forma de participación cultural y social. Sin 
embargo, estas actividades también implican ex-
tensas jornadas de trabajo doméstico y de cuidados 
realizadas principalmente por las mujeres.

Desde una perspectiva afrofeminista, la coci-
na puede entenderse como un espacio histórica-
mente feminizado, pero también como un territorio 
de producción cultural, memoria y resistencia. Las 
prácticas culinarias desarrolladas durante el carna-
val desplazan saberes tradicionalmente confinados 
al ámbito doméstico hacia un espacio de reconoci-
miento público y valoración comunitaria.

“Nuestros abuelos nos enseñaron que es muy 
importante hacer que no se pierda nuestra tradi-
ción” (Maricruz, 60 años).

En el carnaval, la preparación de alimentos no 
se limita a una actividad cotidiana, sino que forma 
parte de un proceso de transmisión intergeneracio-
nal de conocimientos y sentidos de pertenencia. 
Cocinar permite preservar la identidad afrodescen-
diente y garantizar la continuidad cultural de la co-
munidad. La reivindicación de las técnicas de coci-
na afro puede comprenderse como una práctica de 
resistencia cultural frente a los procesos históricos 
de invisibilización de los saberes afrodescendien-
tes. A través de la preparación colectiva de alimen-
tos, las mujeres sostienen la memoria comunitaria 
y fortalecen los vínculos culturales que articulan la 
vida festiva de El Coyolillo.

Por otro lado, la figura de la primera Reina de 
la Gastronomía representa mucho más que un re-

conocimiento a la cocina tradicional; el nombra-
miento es un acto político de autorrepresentación 
comunitaria, además de leerse como un acto sim-
bólico de resistencia frente a la borradura, frente 
a la historia de exclusión y silenciamiento que han 
vivido las mujeres negras en México.

Desde la perspectiva de Grosfoguel (2006), la 
colonialidad del ser se manifiesta en la deshuma-
nización de los cuerpos racializados, en particular 
de las mujeres negras, cuyas experiencias y sabe-
res fueron históricamente negados por el proyecto 
moderno/colonial. La elección y coronación de la 
primera Reina de la Gastronomía en el 2025, reivin-
dica los saberes subalternos: los que se transmiten 
de generación en generación en los fogones, en la 
preparación de los chiles rellenos y la torta de pláta-
no, que más que recetas son memoria y pertenencia.

La cocina, espacio tradicionalmente femenino y 
desvalorizado por la lógica patriarcal, se transforma 
aquí en un territorio de dignidad y poder simbóli-
co, en valoración de diversos saberes tradicionales, 
como lo expresa Maricruz, quien fue la primera rei-
na de la gastronomía del carnaval.

“He participado en el cortometraje Viaje a Mar-
te, de Casa Coyolillo, los XV de Roberta y ensamble 
carnavaleras con música de agua, también me de-
dico a la herbolaria, del INPI me han invitado a dar 
talleres, he dado talleres con señoras, las enseño a 
hacer jabones, champú, pasta de dientes, todo eso 
natural de plantas” (Maricruz, 60 años).

Quien recibe tal distinción tiene un vínculo con 
la comunidad, es conocida por la transmisión del 
conocimiento ancestral y la preservación de la 
identidad afrodescendiente. El carnaval de El Co-
yolillo no solamente celebra la cocina tradicional 
afrodescendiente, sino que convierte los saberes 
culinarios de las mujeres en un espacio de reco-
nocimiento comunitario y afirmación identitaria. Al 
trasladar estas prácticas del ámbito doméstico al 
espacio público de la festividad, el trabajo femenino 
adquiere visibilidad social y valor político dentro de 
la memoria cultural de la comunidad. El cuerpo no 
solo es una herramienta que nos permite “estar ahí”, 
sino también un territorio de afectación y conoci-
miento profundo (Díaz y De Marinis, 2025).
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A pesar de la importancia de la cocina en el car-
naval, no se debe dejar de lado que, ser guardianas 
de la gastronomía y promotoras del intercambio 
cultural, a través de la combinación de conocimien-
tos y métodos de preparación de los alimentos, im-
plica que la mayor parte de las tareas domésticas 
recaigan en las mujeres, lo que limita su tiempo, 
oportunidades e incluso el disfrute pleno del carna-
val. La tradicional asignación de las tareas domés-
ticas y reproductivas de cuidado se halla en la base 
de la distribución sexual del trabajo, que continúa 
relegando a las mujeres al ámbito doméstico (Bolla, 
Parra y Torno, 2020).

“Los varones se levantan, ayudan con la leña, se 
visten y ya salen a las calles. Una no, una tiene que 
preparar la comida, a veces termino muy cansada y 
ya ni salgo a ver el desfile” (Silvia, 62 años).

El trabajo de las mujeres es fundamental para 
la comunidad, no es exagerado afirmar que el tra-
bajo doméstico sostiene al carnaval de El Coyolillo. 
Al concluir el carnaval, la sociedad se reestructu-
ra, vuelve el orden, pero no exactamente igual, se 
puede renovar o reforzar el sistema social, queda la 
conciencia de que ese orden puede ser invertido, 
en ese sentido, se tendría que reflexionar en lo que 
Massey (1994) denomina la geometría del poder, 
para comprender cómo las relaciones de poder se 
materializan en el espacio y afectan la vida de las 
personas y sus oportunidades. 

Conclusiones 
A partir de los resultados expuestos, puede 

afirmarse que la participación de las mujeres afro-
mexicanas en el carnaval de El Coyolillo constituye 
una transgresión parcial a los mandatos de géne-
ro, en tanto les permite salir del espacio doméstico 
y ocupar lugares históricamente reservados a los 
varones, como la organización, el uso del traje tra-
dicional y la máscara de disfrazadas, así como la 
apropiación del espacio público mediante la danza, 
la representación simbólica a través de la reivindi-
cación estética de los cuerpos negros y la preserva-
ción de los saberes gastronómicos.

Al integrarse al Comité organizador del carna-
val y disfrazarse con el traje tradicional y máscaras 
con cuernos, las mujeres desafían los estereotipos 
de género respecto a la asignación del espacio do-
méstico como el sitio de las mujeres. Al participar 
en la corte real y bailar las danzas africanas usan-
do sus cuerpos con energía y vitalidad, las muje-
res reafirman que la estética también es política y 
una forma de resistencia frente a los estereotipos 
raciales que las confinan a la hipersexualización o 
al exotismo. 

De igual manera, al proteger y transmitir sus 
saberes ancestrales de la gastronomía, preservan 
la identidad afrodescendiente; y al recuperar las 
experiencias, prácticas y representaciones de las 
mujeres en el carnaval, se reconocen los sabe-
res situados y resistencia ante el colonialismo y el 
patriarcado. Aunque estas transgresiones ocurren 
dentro de un espacio liminal y temporal, permiten 
que las mujeres afromexicanas resignifiquen los 
cuerpos negros ante las políticas de mestizaje que 
han intentado borrar la “veta negra”. 

Aunque estas prácticas amplían los márgenes 
de participación femenina, no implican necesaria-
mente una transformación estructural permanente 
de las desigualdades de género dentro de la comu-
nidad. Sin embargo, para muchas mujeres, este es-
fuerzo representa también una forma de preservar 
y transmitir la tradición del carnaval y reafirmar su 
identidad afrodescendiente. El carnaval de El Coyo-
lillo puede comprenderse también como un esce-
nario político donde las mujeres se reapropian del 
derecho a existir, a narrarse y a ser vistas desde su 
propia mirada y corporalidades. 
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