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Resumen: A lo largo de los siglos, la cultura maya se ha transformado como resultado de 
procesos desarrollados en Mesoamérica desde la época precolombina hasta los tiempos 
contemporáneos. La victoria española sobre las poblaciones locales en el siglo xvi y la 
imposición del catolicismo provocaron cambios profundos en la cosmovisión y en las 
prácticas rituales mayas. Sin embargo, una serie de procesos de larga duración pueden 
rastrearse hasta el momento actual, en lo que Alfredo López Austin ha denominado  
«el núcleo duro de la cosmovisión mesoamericana». El presente artículo explora el papel 
que los hombres y mujeres han desempeñado en las prácticas rituales mayas a lo largo  
del tiempo, y de qué manera la complementariedad de género se ha mantenido en  
algunos aspectos, ha cambiado y se ha resignificado en otros, manteniendo una relación 
ancestral y todavía viva con las entidades espirituales.
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Abstract: Mayan culture has changed because of historical processes that have been deve­
loped in Mesoamerica from Pre-Columbian epoch to contemporary times. The victory of 
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the Spanish conquerors over the local populations in 16th century, as well as the imposi­
tion of Catholicism, provoked deep changes in the Mayan worldview and ritual practices. 
Nevertheless, there are several processes that may be tracked from ancient times to the  
present moment, as part of what Alfredo López Austin has named the hard core of  
Mesoamerican worldview. This article explores the role that men and women have played 
in Mayan ritual practices over time, and how gender complementarity has perdured in 
some aspect of religiosity and has changed and re-signified in others, keeping an ancestral 
relationship with spiritual entities which is today still alive.

Keywords: complementary; gender; Maya; religion; ritual. 

Resumé : Au fil des siècles, la culture maya a été transformée par les processus qui se 
sont déroulés en Méso-Amérique, de l’époque précolombienne à l’époque contemporaine. 
La victoire des espagnols sur les populations locales au xvie siècle et l’imposition de le  
catholicisme ont profondément modifié la vision du monde et les pratiques rituelles des 
Mayas. Cependant, il est également vrai qu’une série de processus durables peuvent être 
retracés de l’antiquité à nos jours, dans ce qu’Alfredo López Austin a appelé « le coeur 
dur de la cosmovision mésoaméricaine ». Cet article explore le rôle que les hommes et 
les femmes ont joué dans les pratiques rituelles mayas au fil du temps, et la manière 
dont la complémentarité des sexes a été maintenue dans certains aspects et modifiée et  
re-signifiée dans d’autres, en maintenant une relation ancestrale et toujours vivante avec 
les entités spirituelles.

Mots-clés : complémentarité ; genre ; Maya ; religion ; rituel.
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Introducción

Las prácticas religiosas mayas contemporáneas hunden sus fuertes raíces en los 
largos siglos de historia prehispánica y colonial. Si bien es innegable que la lle­
gada de los españoles y la imposición del catolicismo provocaron profundos e 
irrevocables cambios en la cosmovisión y en sus manifestaciones rituales, también 
es cierto que una serie de procesos de larga duración pueden rastrearse hasta el 
momento actual. En este artículo abordamos, desde una perspectiva diacrónica, 
el papel que los hombres y las mujeres han desempeñado y desempeñan aún  
hoy en prácticas rituales contemporáneas, explorando cómo la complementarie­
dad de géneros se ha mantenido a lo largo del tiempo en algunos aspectos, y  
ha cambiado y se ha resignificado en otros, manteniendo una relación a la vez 
ancestral y viva con las entidades espirituales. 

Los estudios de género en el área maya han sido ampliamente abordados 
en las últimas décadas (Ardren 2002), lo cual abre un escenario cada vez más 
rico para aproximarse a la complejidad de esta cultura. En su influyente trabajo,  
Butler (1999, 44-45) subraya el hecho de que el género se construye cultural­
mente y debe destacarse que no es el reflejo o la consecuencia de los sexos bi- 
lógicos, por lo que no es necesariamente binario ni universal. El género tampoco 
constituye una identidad por sí mismo, ya que, de acuerdo con la autora, «si una 
“es” una mujer, es evidente que eso no es todo lo que una es […]; el género […] 
se entrecruza con modalidades raciales, de clase, étnicas, sexuales y regionales 
de identidades discursivamente construidas» (Butler 1999, 39-40). Joyce (2000, 
6-7) comparte este enfoque, señalando que la perspectiva de géneros dicotómicos  
responde sobre todo a una tradición intelectual occidental europea, pero no  
necesariamente aplica para otras sociedades en distintas temporalidades. Más  
que una identidad fija, autoras como Butler (1999) y Hendon (2011) coinciden 
en concebir al género como acción, como un performance que se desarrolla con 
base en aquello que se aprende y se practica en la propia sociedad. 

De igual manera que un sistema de género binario no es aplicable univer­
salmente en todos los periodos históricos, lo mismo puede decirse respecto a las  
relaciones de poder entre los distintos géneros. Por ejemplo, Butler (1999, 40) 
anota que la idea de la existencia de un patriarcado universal corre el riesgo de 
aplicar a culturas no occidentales interpretaciones de dominación que no se  
corresponden con su propia realidad. En el caso de las sociedades mayas de la  
Antigüedad, hay lecturas diversas en este sentido. Para Clendinnen (1982, 431),  
las mujeres mayas, durante el periodo colonial, estaban subordinadas a los  
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hombres, pero no se hallaban subyugadas ni se consideraban inferiores. Rodríguez 
Shadow (2011, 218), por otro lado, reconoce la diversidad de interpretaciones, 
pero discurre que en el mundo prehispánico las actividades femeninas eran poco 
valoradas y, consecuentemente, no eran dignas de representarse en la plástica  
monumental. Sin embargo, y aún aceptando relaciones asimétricas entre hombres  
y mujeres, varios autores refieren la existencia de complementariedad e interde­
pendencia de acciones, tanto en la vida cotidiana como en situaciones específicas 
de ritual (Hendon 2011; Joyce 2000). 

Con base en trabajos de diversos autores en el área maya (Chase y Chase 
2017), se sabe que el mundo prehispánico era social, política y económicamente  
complejo. Algunos asentamientos del periodo Clásico eran reinos poderosos, como 
Calakmul o Tikal, mientras que otros eran más pequeños y políticamente su­
bordinados. En los asentamientos mayores había diferencias importantes entre 
los dinastas, sus cortes y los distintos estratos socioeconómicos, que incluían 
artesanos, prestadores de servicios y campesinos. En este sentido, siguiendo la 
reflexión de Butler (1999), una persona podía identificarse con un género de­
terminado, pero su identidad se componía de muchos otros factores: su edad, 
su relación o no con la familia gobernante, su ocupación y su origen étnico, por 
mencionar algunos. En líneas posteriores regresaremos a la manera en que estas 
diferencias incidían en las prácticas rituales de hombres y mujeres.

El cosmos, el género y el ritual entre los mayas antiguos

Las actividades y la interacción entre las personas de Mesoamérica se desarrollaban 
en el marco de la concepción de un universo complejo. Alfredo López Austin 
(2012) aborda el tema de la cosmovisión mesoamericana desde una perspectiva 
braudeliana, en el sentido de que considera que tanto las ideas sobre la estructura 
del cosmos como los rituales públicos y privados requeridos para relacionarse 
adecuadamente con las deidades son parte de antiguos procesos de muy larga 
duración. Estos son, desde luego, cambiantes, pero algunos lo hacen tan lenta­
mente que parecieran no cambiar en absoluto, dando lugar a rasgos estructurales 
muy fuertes y resistentes (como la naturaleza cuatripartita del universo, vigente 
aún hoy en algunos lugares), que el autor considera como el núcleo duro de la 
cosmovisión. Para el caso que nos ocupa, un aspecto particularmente relevante de 
la tradición mesoamericana es el concepto de opuestos complementarios que,  
de acuerdo con López Austin (1998), formaba sistemas taxonómicos que servían 
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para ubicar a los seres en sus sitios correspondientes y para explicar sus caracterís­
ticas inherentes. Entre los pares de opuestos complementarios mesoamericanos 
se encontrarían hembra/macho, frío/calor, abajo/arriba, humedad/sequedad, y  
oscuridad/luz, por mencionar algunos. Ambos eran necesarios e interdepen­
dientes a tal grado que «todo lo existente, aun los dioses, era una mezcla de las 
esencias de lo masculino y lo femenino y era el predominio de una de ellas lo que 
determinaba la clasificación y el grado de pertenencia de cada ser a uno de los 
dos campos taxonómicos» (6). Entre los mayas, algunas entidades espirituales 
eran ejemplo de esta conjunción, como es el caso del dios del maíz, ya que varios 
autores ( Joyce 2000) coinciden en que se trata de una deidad de sexo dual o in­
determinado. Las historias de la creación también dan cuenta de la centralidad del 
principio dual, ya que las fuerzas creadoras suelen ser personificadas por deidades 
que constituyen dos mitades de un mismo todo, representados en pares femenino/
masculino (Hendon 2011, 144-145; véase fig. 1). 

Vail y Hernández (2012) llevaron a cabo un análisis de la relación entre la 
deidad femenina Chak Chel y su contraparte masculina Chaak, indicando, con 
base en documentos como el Códice de Madrid, que ambos compartían la tarea 

Figura 1. Hombre presenta ofrendas al dios Itzamná y a la deidad lunar.  
Vaso pintado, periodo Clásico. Fotografía de J. Kerr, Research Mayavase.com, K504.
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de hacer llover y aparecían pareados en otras fuentes prehispánicas. Estas autoras 
comparan a Chak Chel con diosas centromexicanas como Omecíhuatl, deidad 
de los lagos, ríos y manantiales, quien era esposa de Tláloc, el dios de la lluvia, 
y con Tzatzoltéotl, diosa del nacimiento y las tejedoras. Es importante destacar 
que la iconografía de Chak Chel la muestra en tareas que involucran el tejido y 
la preparación de algún tipo de alimento, tanto en la acción como en la asocia­
ción con objetos como las piedras de moler (metates) y malacates (pesas para 
hilar). Esta última circunstancia nos sugiere la existencia de rituales en contextos 
específicos: en la cueva de Balankanché, Yucatán, próxima al sitio de Chichén 
Itzá, fueron descubiertos distintos grupos de ofrendas; en particular, el Grupo III 
contuvo 232 manos y metates y 25 malacates, junto a incensarios con la efigie de 
Tláloc y otros objetos, lo cual sugeriría que se trataba de espacios en los que se 
llevaba a cabo rituales en los que estuvieron involucrados los aspectos femenino y 
masculino de la divinidad a través de Chak Chel y de Chaak; sin embargo, no es 
posible decir si entre los participantes humanos del ritual hubo mujeres al igual 
que varones. 

El papel de las mujeres en los rituales entre los mayas prehispánicos ha sido 
también un amplio tema de discusión. La complementariedad de los opuestos que 
se advierte en el cosmos estaba también manifiesta en acciones de la vida coti- 
diana relacionadas con la subsistencia y otras actividades económicas. Autoras  
como Clendinnen (1982, 430) Josserand (2011, 119) y Hendon (2011, 145) desta- 
can la interdependencia de labores entre los géneros a lo largo de los siglos:  
tendencialmente, los hombres han sido los productores de alimentos a través de 
los procesos agrícolas, mientras que las mujeres proceden a su transformación 
para hacerlos comestibles, así como ha sido tarea masculina la siembra de algo­
dón y labor femenina su transformación en valiosos textiles a través del hilado 
y el tejido. Importa mencionar, sin embargo, que estas tendencias no habrían 
sido necesariamente ni fijas ni absolutas. Por ejemplo, Cynthia Robin (2006), 
con base en sus investigaciones en el sitio clásico de Chan Noojol, en Belice, ha 
planteado que en las unidades residenciales no elitarias, dedicadas sobre todo al 
trabajo agrícola, no se encuentran evidencias de espacios claramente divididos 
por género, y que las herramientas encontradas en estas unidades, tales como 
lascas y otras herramientas de piedra, no presentan asociación clara a hombres  
o a mujeres. Dado que la actividad primordial de estos grupos era la siembra, que 
se desarrollaba en espacios adyacentes a las casas, es probable que participaran en 
esta actividad tanto hombres como mujeres de distintas edades. La cocina y el 
hilado, tanto en el área maya como en Mesoamérica en general, sí parecen haber  
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constituido aspectos centrales de la identidad femenina, tanto entre humanas como 
entre deidades. Sin embargo, como veremos líneas abajo, la cocina resulta una 
actividad de género fluido en ambientes de ritual. Por otro lado, en estudios enfo­
cados en las actividades artesanales, se ha introducido el término «productores 
invisibles», que Callaghan (2016, 366) refiere como individuos que participan  
en los procesos de elaboración artesanal de maneras que no son fácilmente detec­
tables social o arqueológicamente, por lo cual son ignorados. En esta categoría  
entrarían, por ejemplo, varones que participaran en actividades de obtención de 
fibra, tintes u otros insumos para la elaboración textil —económica, social y sim­
bólicamente reconocida como femenina— así como mujeres o niños que colabo- 
raran con algunas actividades de campo, tradicionalmente ubicadas como mascu­
linas. Tomando en cuenta estos aspectos, la naturaleza complementaria e interde­
pendiente de las actividades llevadas a cabo por los distintos géneros es aún más 
evidente. 

Como se mencionó al inicio, el género no constituye la totalidad de la iden­
tidad de una persona, sino que es necesario considerar también la edad, el es­
trato socioeconómico, la ocupación y la filiación étnica y social. En este sentido, 
Joyce (2000) apunta que un asunto central es explorar «cómo y por qué tipos de 
acción específicos llegaron a ser representativos de ciertos tipos de género» (11).  
Esta autora evidenció las diferencias de acción entre las mujeres mayas del periodo  
Clásico con base en las representaciones iconográficas en distintos soportes. Así, 
observó que las imágenes en tallas monumentales, públicas o semipúblicas y 
propias de las élites mostraban a las mujeres en actividades políticas y rituales, 
usualmente relacionadas con un varón. Si bien existieron algunas mujeres que 
detentaron el poder, como fue el caso de la señora Wak Chanil Ajaw de Naranjo 
(Ardren 2002, 1-2), que fueron representadas en monumentos con la parafernalia  
y las insignias rituales del poder, otras damas elitarias, como sería el caso de  
la dama Xoc de Yaxchilán, fueron personificadas complementando las prácticas 
políticas y religiosas de sus contrapartes masculinas —pareados con ellas en los 
monumentos—, frecuentemente los dinastas. En cambio, imágenes en soportes  
de naturaleza más privada, como las figurillas, ofrecen una perspectiva más amplia de 
actividades cotidianas en las que se exhibe como tareas femeninas el cuidado de los  
niños o de animales domésticos, la preparación de alimentos y la elaboración 
de textiles. Joyce (2000), en su análisis de los monumentos tallados del periodo 
Clásico, hace notar diferencias en la representación de hombres y mujeres: los 
primeros aparecen destacando las características viriles a través de torso y piernas 
descubiertas, a la vez que suelen llevar armas y escudos; las mujeres, en cambio, 
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solían estar cubiertas por el elaborado ropaje, de tal manera que sus caracterís­
ticas sexuales quedaban completamente ocultas. Sin embargo, señala la autora, 
hay un tipo de atuendo que fue utilizado tanto por hombres como por mujeres: 
la falda de red (presumiblemente elaborada de cuentas de jade) que puede ob­
servarse en monumentos como la Estela H de Copán o el Tablero del Palacio de 
Palenque. Importa mencionar esta prenda porque en la iconografía monumental 
se la muestra ataviando deidades como el dios del maíz, la diosa lunar y el dios 
G1 de Palenque (véase fig. 2). De acuerdo con Joyce (2000, 78-79), el uso de la 
falda de red, indistinta para hombres o mujeres en ciertas circunstancias, podría 
referir a una suerte de género inclusivo asociado con fuerzas creadoras y tiempos 
primordiales.

Figura 2. Entidades vistiendo la falda de red. Vaso Buenavista, Belice.  
Fotografía de J. Kerr, Research Mayavase.com, K4464.

Los monumentos tallados, arriba mencionados, refieren a una complementa­
riedad ritual entre géneros que, aunque no se muestra equilibrada entre hombres 
y mujeres, sí da cuenta de la importancia de la participación de ambos. Josserand 
(2011), indagando en los textos mayas del Clásico, encuentra una serie de rituales 



Ofreciendo sagrados alimentos: Complementariedad de género en rituales mayas yucatecos 25

en los que participaban mujeres: ceremonias de ascensión al trono, rituales de 
reconocimiento —como en el caso del Tablero del Palacio Oval de Palenque, 
donde un hombre y una mujer flanquean al gobernante K’inich K’an Joy Chitam 
(Stuart 2003, 1-4)—, ceremonias calendáricas, rituales de sangrado (como los 
de la dama Xoc de Yaxchilán y las damas de Bonampak) y exposición pública de 
objetos rituales asociados al poder. Por su parte, Gallegos Gómora (2011) realizó 
una revisión de ceremonias registradas por el obispo Diego de Landa en Yuca­
tán, en el siglo xvi, que presumiblemente dan cuenta de la participación ritual 
femenina en la época posclásica. Puede observarse con claridad las diferencias 
de acción, no solamente con referencia al género, sino a la edad. Así, las mujeres 
ancianas podían ser madrinas de niñas, llevar a cabo danzas rituales en ciertos 
meses y participar en fiestas dedicadas a los chakes —entidades de la lluvia—, a 
los dioses de los panes y a Itzamná. En cambio, las mujeres adultas participaban 
solo en actividades rituales del ámbito familiar. La autora enfatiza el hecho de  
que, fuera del contexto hogareño, Landa no menciona la participación activa  
de mujeres adultas o jóvenes en rituales, sino que, al contrario, afirma que durante 
los sacrificios o fiestas en los templos no debía haber mujeres, salvo las ancianas 
que llevaban a cabo ciertos bailes.

Cuando no se cuenta con textos escritos, ya sean prehispánicos o colonia­
les, es más complicado dilucidar quién o quiénes tomaban parte en los rituales.  
Gallegos Gómora (2011) analizó una serie de figurillas (fechadas aproximada­
mente para 600-1100 d. C.) que representan mujeres jóvenes en actitud de orar, 
procedentes de sitios de Tabasco, México, como Comalcalco y Jonuta; com­
parando las imágenes —jóvenes de pie de senos casi imperceptibles— con repre­
sentaciones de la Diosa I en el Códice de Dresde, la autora propone que estas 
figurillas pudieron ser imágenes portátiles de la diosa o alguna otra deidad con 
atributos semejantes. Igualmente, señala que los lugares de procedencia de figu­
rillas en sitios como Jaina y Comalcalco son contextos funerarios y espacios habi­
tacionales, por lo cual pudieron ser utilizadas en rituales domésticos. De manera 
semejante, Peniche May, DeLance y Awe (2019) reportan el hallazgo de figurillas 
durante las excavaciones del sitio de Cahal Pech, en Belice. Cabe señalar que en 
la fase Cunil (1200-900 a. C.) las figurillas se concentraron casi exclusivamente 
en la Estructura B-4, ubicada en el centro del asentamiento y considerada como 
la residencia más antigua del sitio. Posteriormente, el uso de figurillas se extendió 
a la periferia de este, a las residencias más antiguas de cada grupo. Los lugares de 
hallazgo pueden sugerir un uso ritual doméstico, quizá con participación feme­
nina. Sin embargo, cabe destacar que el sexo de estas piezas no es explícito, como 
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en el caso antes mencionado de las jóvenes oradoras de Tabasco. Los autores 
sugieren que, dada la ubicación de las estructuras en las que las figurillas fueron 
halladas, los rituales pudieron haber sido tanto privados como públicos, quizá de 
naturaleza comunitaria. Entonces, dilucidar el género de los participantes en tales 
ceremonias no resulta sencillo.

Como se ha señalado líneas arriba, el espacio doméstico habría sido el es­
cenario de los rituales femeninos. Landa (2001), en el siglo xvi, anota sobre las 
mujeres mayas de Yucatán: «Eran muy devotas y santeras, y así tenían muchas 
devociones con sus ídolos, quemándoles de sus inciensos, ofreciéndoles dones 
de ropa de algodón, comidas y bebidas […]. Para sus partos acudían a las he­
chiceras, las cuales […] les ponían debajo de la cama un ídolo de un demonio 
llamado Ixchel que decían era la diosa de hacer criaturas» (66). Puede inferirse, 
consecuentemente, que al menos algunas de las figurillas encontradas en con­
textos habitacionales pudieron estar relacionados con devociones y con deidades 
femeninas.

Igualmente está el hecho de que algunas tareas femeninas en particular se 
han asociado también con prácticas rituales. Ya se ha referido líneas arriba el caso 
de la elaboración de textiles. Como se ha mencionado, ciertas deidades como 
Chak Chel son mostradas en asociación con el tejido, y los malacates, instru­
mentos empleados en el hilado aparecen en su atuendo y en contextos rituales 
como la cueva de Balankanché (Vail y Hernández 2012). El propio Landa (2001, 
66) alude a las prendas de algodón, elaboradas por las mujeres, como dones para 
los dioses. Pero hay otra actividad que, aunque es más elusiva, tiene interesantes  
implicaciones para nuestro tema: la elaboración de papel. En varios sitios arqueo­
lógicos mayas se han recuperado implementos de piedra caliza que se sugiere que 
eran maceradores para preparar la corteza utilizada en la fabricación de papel.  
En un estudio comparativo de trece sitios de la península de Yucatán, entre los 
que se encuentran Dzibilchaltún, Kabah, Ek Balam, Oxkintok y Sihó, Peniche 
May (2010), se encontró que los maceradores suelen encontrarse en contextos 
elitarios y de estratos medios, mayoritariamente en espacios domésticos, con 
algunas excepciones en estructuras no habitacionales. Tate (1999) ha sugerido,  
con base en comparaciones etnohistóricas y etnográficas, que la elaboración 
de papel pudo ser una tarea femenina; también menciona que los maceradores 
no suelen encontrarse en tumbas de varones. Viajeros de la primera mitad del  
siglo xx encontraron casos en poblaciones de Veracruz, Hidalgo y Puebla,  
México, en los que la de fabricación de este material era llevada a cabo por mujeres, 
para usos rituales (Sandstrom y Sandstrom 1986, 3-4). Desde esta perspectiva,  
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la elaboración de papel implica de nuevo el trabajo colaborativo entre géneros en 
al menos dos sentidos: de acuerdo con los registros etnográficos mencionados, la 
fabricación en sí misma era desarrollada por mujeres en contextos domésticos, 
pero la totalidad del proceso, que incluía la obtención de la materia prima, las 
involucraba tanto a ellas como a los hombres. Por otro lado, el uso final del papel 
con fines rituales de nuevo involucraría participación de varones. Entre los mayas 
antiguos, representaciones de papel en contextos rituales o mitológicos pueden 
encontrarse tanto en arte monumental como en figurillas y cerámica pintada del 
periodo Clásico, y ser utilizado por hombres, mujeres o entidades sobrenaturales. 
La llegada de los españoles y la conquista implicó un golpe devastador para  
la cosmovisión y las prácticas rituales en Mesoamérica, y en el área maya en par­
ticular. Sin embargo, y a pesar de la persecución de las llamadas idolatrías por  
parte de autoridades civiles y religiosas españolas, muchas de las prácticas rituales 
ancestrales continuaron, como se observa en autos remitidos por diversas auto­
ridades en los siglos xvi y xvii. Por ejemplo, Izquierdo de la Cueva (1999, 286) 
refiere que de los interrogatorios llevados a cabo con motivo de dos procesos desa­
rrollados entre 1676 y 1682 se colige una práctica cotidiana de ceremonias que se 
practicaba en milpas, colmenares y chozas en diversas provincias de la península 
de Yucatán, como Chakan, Ceh Pech, Maní, Ah Kin Chel, Sotuta y Hocabá. 

Clendinnen (1982) ha sugerido que la persecución española a las prácti­
cas religiosas mayas tuvo un impacto indirecto: la fractura de los nexos rituales  
entre hombres y mujeres. La autora plantea que, si bien en la época precolombina  
—como se ha anotado líneas arriba—la participación ritual de las mujeres se 
remitía sobre todo al ámbito doméstico y estaba particularmente ausente en el 
monte y la milpa, la complementariedad se manifestaba en aspectos tales como 
el cuidado de los altares familiares y la importancia que tenían para el ceremo­
nial objetos y materiales elaborados por manos femeninas, como era el caso de 
los textiles, así como la comida y bebida ritual. Pero a raíz de las prohibiciones de 
las autoridades coloniales, los rituales de los pueblos debieron limitarse a aque­
llos permitidos por la Iglesia católica; así, aun cuando las mujeres prepararan 
alimentos que sirvieran en ceremonias ancestrales, estos serían llevados clandes­
tinamente fuera de los pueblos, a las milpas y los montes que eran, desde antaño, 
lugares situados fuera del ámbito cotidiano femenino. Cabe señalar, sin embargo, 
que existe evidencia de que algunas mujeres continuaron participando, o al menos 
fueron acusadas de participar, en prácticas idolátricas. Por ejemplo, Cunill (2010) 
refiere un juicio por idolatría llevado a cabo en Calotmul, Yucatán, en 1598. En 
este, fueron juzgados varios hombres, pero también mujeres, como Ana Quimé 
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y Catalina Dzul. La primera recibió un castigo muy severo porque se infirió que 
ocupaba un cargo importante en la jerarquía idolátrica y porque no solamente 
consumía, sino que también preparaba los alimentos ofrecidos a las deidades,  
entre los que se encontraban el pozol y el cacao. Por otro lado, a través de este 
juicio puede verse la importancia de la estructura familiar en la permanencia de 
ciertas prácticas. En la confesión de Agustín Dzul, se supo que dos de los ído­
los de este fueron originalmente de su suegro, Francisco Chan. A su muerte, 
Chan los dejó en herencia a Francisco Cob, cuñado de Agustín Dzul, quien en 
su momento instó a este a ofrecerles sacrificios y, al, morir, se los heredó, ya que 
Francisco Cob estaba casado con una hermana de Dzul. De hecho, cuatro de las 
esposas de los nueve acusados en el juicio se vieron implicadas en este. Entre ellas  
se encontraba la nuera del sacerdote Francisco Pech, quien también fue acusada 
de preparar las ofrendas para las deidades, y esta era hija de la antes mencionada 
Ana Quimé. Así, tanto el cuidado de los ídolos como la transmisión del conoci­
miento sobre las ceremonias involucraba a hombres y mujeres unidos entre sí a 
través de relaciones matrimoniales.

Como se ha observado, un aspecto central en la celebración lo constituían la 
bebida y la comida, y así lo entendieron las autoridades españolas. Ya se ha anota­
do líneas arriba la acusación que pesó sobre Ana Quimé y Catalina Dzul. 

Izquierdo de la Cueva (1999) ofrece otro caso, durante un proceso hecho 
al encomendero de Homún, Juan Vela y Aguirre, en 1614. Se le acusó de «haber  
comido, a sabiendas, lo que unos idólatras ofrecían al demonio» (285). En este 
caso, una de las interrogadas fue una mujer, quien fue presa, colgada de las mu­
ñecas y amenazada en el interrogatorio dirigido por el franciscano Juan de Santa 
María. Aún así, ciertas prácticas, si bien muchas de ellas permeadas por ele­
mentos católicos, continuaron durante los siglos siguientes en la península de 
Yucatán. De acuerdo con Medina Suárez y Fernández Souza (2013), a esta cir­
cunstancia contribuyó, por un lado, un cambio de perspectiva sobre las idolatrías 
—empezadas a considerarse, en ocasiones, como simples supersticiones— y el 
relativo bajo número de religiosos en comparación con la población que debía 
ser atendida. El autor, en un análisis de las visitas pastorales llevadas a cabo entre  
1782 y 1784, identificó que varios curas reportaron diversas ceremonias en las que 
se incluía ofrendas de alimentos, entre las cuales se encontraban las siguientes:  
rituales asociados con el trabajo de la milpa en lugares como Tixcacalcupul,  
Uayma, Chunhuhub, Hecelchakán, Hopelchén y Tixcacaltuyub, que incluían el 
colgar jícaras en los contornos de la milpa, conteniendo bebidas como el saká y  
la pitarrilla (balché), así como comidas guisadas; rituales para la obtención de miel 
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en Chunhuhub, Hopelchén y Hecelchacán, que contaban con el uso de copal y  
la ofrenda de bebidas y guisados colocados en jícaras; rituales de k’ex o cambio, 
en los que, en caso de enfermedad, se ofrecía comida a las entidades espirituales a 
cambio de la salud del enfermo; el depósito de objetos en los entierros, como en 
el caso de Tixcacalcupul, Uayma y Tixcacaltuyub, donde se reportó la costumbre 
de depositar con el difunto comida, bebida y dinero; igualmente se anotó, para 
Chunhuhub y Bolonchenticul, una ceremonia llevada a cabo a los ocho días de un 
deceso, en la cual se rezaba y se ofrecía a los presentes comida y bebida tal como 
chocolate, atole y balché. Importa destacar que, en estas visitas pastorales, algunas 
de las ofrendas de alimentos estaban ya enmarcadas en el calendario católico, 
como era el caso, en tiempo de finados, de la colocación de una mesa con los gui­
sados y frutos que gustaban en vida a los parientes fallecidos. Tanto esta última 
celebración como el depósito de objetos en los entierros tenía como destinata­
rios a hombres y a mujeres fallecidas, y la preparación y participación en el ritual  
habría incluido a los miembros de la familia de distintos géneros y edades. No 
así, en cambio, en el caso de las ceremonias de campo. Por ejemplo, en el informe 
del padre Granado Baeza (2008) sobre Yaxcabá, en 1813, el religioso describe un 
ritual en la milpa:

Ya me parece muy rara en todo este obispado aquella idolatría, en que en otro 
tiempo se daba culto al demonio en diversas figuras de barro o de piedra: la que 
hasta hoy dura es la que los indios llaman tich, que quiere decir, obligación o  
sacrificio, y vulgarmente se llama misa milpera, por ser un remedo de la verda­
dera misa, y es la forma siguiente: sobre una bardacoa o tapezco, formado de 
varillas aguales, que les sirve de mesa, se pone un pavo de la tierra, en cuyo pico, 
el que hace de sacerdote va echando pitarrilla […], luego lo mata, y los asis­
tentes lo llevan a sazonar, entretanto que se están cociendo, bajo de tierra, unos 
panes grandes de maíz que llaman canlahuantaz, esto es, de catorce tortillas o 
costeras, entreveradas con frijol, cuyo misterio no me han declarado. Después 
de sazonado todo, se va colocando sobre dicha mesa, con varias jícaras de pi­
tarrilla: luego, acercándose el sacerdote, comienza a incensarlo con copal (7-8).

Como se observa, la milpa y el monte, ámbitos fundamentalmente mascu­
linos, requirieron igualmente la preparación de comida y bebida para ofrecer a 
las deidades, pero en este caso, una acción que en la vida cotidiana era inheren­
temente femenina se transformaba en un performance de género fluido que de 
ninguna manera violentaba las prácticas aceptadas, reconocidas y transmitidas 
por la sociedad. Como se verá en las líneas siguientes, esta fluidez performativa se 
encuentra aún al día de hoy en comunidades de Yucatán.
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Prácticas rituales contemporáneas

En el Yucatán contemporáneo, algunas prácticas rituales son resultado de esos 
procesos de larga duración en los que se inscribe el núcleo duro mesoamericano 
planteado por López Austin (2012), que contienen elementos muy resistentes al 
cambio y, a la vez, resignifican y se adaptan a nuevas situaciones, incorporando 
a lo largo de los siglos diversos aspectos de la religión católica. Para los fines de 
este apartado, se hará referencia a ceremonias relativas al ciclo de vida, a rituales 
de la milpa y a ceremonias de petición de permiso en el contexto de excavaciones 
arqueológicas.

Entre los rituales del ciclo de vida, fue narrada a Fernández Souza (2013) 
en la comisaría de San Antonio Sihó y en Tzucacab, Yucatán, la colocación del 
cordón umbilical de los recién nacidos en ubicaciones según su género: si se trata 
de una niña, se deposita en las cenizas del fogón, para que la pequeña desempeñe, 
en el futuro, las labores correspondientes al hogar y la cocina, y si es un varón, el 
cordón umbilical se lleva al monte, con el fin de que, al ser mayor, no tenga miedo 
de alejarse para cultivar o cazar. Villa Rojas (1978, 405) también mencionaba esta 
práctica con base en informes del padre Serna. De esta manera, los pequeños son 
simbólicamente preparados para el papel arquetípico que les tocará jugar como 
miembros activos e integrados de sus respectivas sociedades.

Otra ceremonia documentada por numerosos investigadores es el llamado 
hetzmek, reportado en localidades de la península yucateca como Tusik (Peón 
Arceo 2000), Tiholop (Villanueva Villanueva y Prieto 2009), Kankabdzonot, 
Sihó (Fernández Souza 2013), y localidades del estado de Campeche (Hernández  
García 2008). Esta práctica suele llevarse a cabo cuando las niñas tienen tres 
meses (por las tres piedras de las que se compone el fogón o k’oben) y los varo­
nes cuatro (por las cuatro esquinas de la milpa) y consiste en colocar al infante 
a horcajadas sobre la cadera de una madrina o padrino y rodear una mesa en la 
que son colocados diversos objetos que se darán sucesivamente al bebé en cada 
una de las vueltas. Por ejemplo, Peón Arceo (2000, 68) describe, con base en su 
trabajo de campo en Tusik, Quintana Roo, realizado entre octubre de 1993 y  
febrero de 1994, que a la niña se le da unas tijeras como símbolo de que será una 
buena costurera, una escoba para que sea eficiente en las labores del hogar y un 
cuaderno y un lápiz para que sea buena estudiante. A los varones se les otorga 
un machete y un rifle, y se le sube a un árbol, objetos relacionados respectiva­
mente con la milpa, la caza y la recolección del chicle; además se les da también 
un cuaderno y un lápiz, con el mismo propósito escolar que a las niñas. Importa 
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destacar que en esta ceremonia participan la madrina o padrino, los padres del 
bebé y la familia nuclear, tratándose, así, de una celebración doméstica y familiar  
en la cual participan individuos de géneros y edades diversos. De acuerdo con 
Villa Rojas (1978, 413), el propósito del hetzmek es dotar a los infantes de las 
aptitudes mentales y físicas necesarias para cualquier miembro de la comunidad, a 
través de actos que simbolizan las facultades que quieren otorgar al niño o la niña. 
A lo anterior, Villanueva Villanueva y Prieto (2009, 91) añaden que, a través de  
la entrega simbólica de los objetos a los bebés, se lleva a cabo su asignación  
de identidad de género, comunicada a los miembros de la familia y la comunidad 
por medio del ritual. Importa destacar que si bien existe una gran recurrencia en la 
literatura etnográfica respecto a la tendencia genérica de los objetos entregados  
a las niñas y los niños (domésticos para ellas y relativos a la milpa y el monte para 
ellos), también se encuentra una adaptación según las necesidades y las expecta­
tivas de la familia respecto al futuro de los niños: por ejemplo, Villanueva Villa­
nueva y Prieto (2009, 78) mencionan que, en ocasiones, se pone en las manos de 
los pequeños juguetes que imitan teléfonos celulares y computadoras portátiles. 
Y, de manera relevante, la entrega del cuaderno y el lápiz indistintamente del gé­
nero es una constante que, por un lado, probablemente responda a los esfuerzos 
de alfabetización por parte del Estado mexicano durante el siglo xx, pero quizá 
también a la simbolización de una tarea que, al no ser género-específica, lleva a 
los individuos a un espacio liminal de convivencia y de actividades comparti­
das o complementarias. Finalmente, importa señalar que, como en la mayoría de  
los rituales, la comida juega un papel central. En un hetzmek observado por  
Fernández Souza en Kankabdzonot, Yucatán, en 1994, se ofreció a los asistentes 
relleno negro —un guiso recurrente en celebraciones como bodas, bautizos y 
otras— acompañado de abundantes tortillas de maíz, así como cervezas y refrescos. 
Este banquete incorpora la participación de los hombres y mujeres de la familia, 
ya que parte de los insumos provienen de la milpa trabajada por los varones, que 
luego son transformados para su consumo por las manos femeninas.

Rituales asociados a la milpa aún continúan llevándose a cabo en numerosas 
localidades de Yucatán. Gabriel (2010, 18) divide estas ceremonias en individuales 
y colectivas. Entre las primeras menciona aquellas que son llevadas a cabo por 
el campesino en la milpa misma, a veces con un rezador, y se desarrollan en los 
distintos pasos del ciclo agrícola, ya sea cuando se tumban los árboles, se que­
ma, cuando se siembra y cuando se solicita la lluvia. En todos los casos se hacen 
ofrendas que incluyen saka’, bebida ceremonial de maíz, a entidades espirituales 
tales como los aluxo’ob —seres pequeños o duendes—, los pawatuo’ob, asociados 
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con los cuatro rumbos de la tierra, dioses de la lluvia y el viento, así como a la 
Santísima Trinidad, advocaciones de la Virgen María y santas y santos católicos. 
Igualmente se hace la primicia, agradecimiento de los primeros frutos, ofreciendo 
atole y elotes en la milpa. Entre los rituales colectivos, Gabriel (2010, 22) refiere 
el hanli kol o comida de la milpa, en la cual una o varias familias llevan a cabo 
una ceremonia de agradecimiento en el propio campo de cultivo o en el solar 
familiar; bajo la dirección de un hmen o practicante ritual maya, se arma un altar 
para poner las ofrendas y se prepara una serie de alimentos entre los que suele 
haber carne, kol (un guiso preparado con maíz y caldo), tamales ceremoniales 
y balché. Un aspecto que vale la pena destacar sobre el análisis de Gabriel es la 
relación entre las acciones y los espacios ocupados por hombres y mujeres: en el 
oriente del estado de Yucatán, las mujeres trabajan en un espacio retirado, ya sea 
una cocina o un lugar apartado del recinto ceremonial, ya que solo los hombres 
pueden acceder a este, y son ellos quienes dan forma a la masa para hacer los ta­
males ceremoniales. En cambio, en el sur y centro-poniente del estado, observó 
que las tortillas gruesas de los tamales ceremoniales las preparan las mujeres y los 
hombres los envuelven para cocerlos en el horno de tierra, de manera que traba­
jan de forma conjunta. En Tiholop, Yucatán, la detallada descripción de Tuz Chi 
(2009, 178-180) de un cha’a chaak, ritual de petición de lluvia, da cuenta tanto de 
la elaborada preparación de comida y bebida ofrecida por los hombres y guiada 
por el hmen o sacerdote maya —incluyendo el balché— como de la importancia 
central de entidades ancestrales como los chakes. En el caso de comunidades de 
Campeche, Hernández García (2008) refiere que las ceremonias agrícolas dedi­
cadas a la petición de lluvia y las rogaciones o agradecimientos se llevan a cabo en 
las milpas y participan los hombres y los niños, que son quienes preparan tanto 
el altar como el kol y se encargan de la repartición de la comida, los cigarros y el 
licor ceremonial; las mujeres se mantienen alejadas del espacio sagrado, aunque 
sí participan elaborando las tortillas o chamchames. Así, la participación activa de 
los hombres en la preparación y presentación de los alimentos ofrecidos en los 
altares dedicados a las entidades protectoras de la milpa —tanto entidades de 
raigambre precolombina, como las cristianas entre las que se encuentran vírgenes, 
santas y santos católicos— es recurrente y ancestral en Yucatán, como también 
lo es la intervención de las mujeres, en mayor o menor grado, aún en los casos en 
los que la separación del espacio por géneros les impide la presencia física en el 
espacio sagrado.

Finalmente, se mencionará el caso de ceremonias propiciatorias que tienen 
lugar en el marco de excavaciones arqueológicas en Yucatán. Se hará referencia a 
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dos sitios en particular, Chichén Itzá, localizado en el centro-norte del estado, y 
Sihó, ubicado en el occidente. Estas ceremonias se desarrollan con el fin de soli­
citar permiso a las entidades espirituales que, en muchas comunidades del estado, 
se considera que habitan en las ruinas y los mules (estructuras prehispánicas en 
proceso de derrumbe que semejan pequeñas colinas) o cerros, ya que los trabajos 
arqueológicos irrumpen en sus dominios; aunque se llevan a cabo bajo acuerdo 
entre arqueólogos y trabajadores locales de los proyectos, son estos últimos, bajo 
la dirección del o los hmeno’ob de la comunidad, quienes determinan la ceremonia 
y definen los pasos a seguir. 

En Chichén Itzá, González de la Mata (2009) refiere dos ceremonias pro­
piciatorias llevadas a cabo durante el proyecto arqueológico dirigido por el  
Dr. Peter Schmidt entre los años 1993 y 1998, en las que también participó  
Fernández Souza. En 1993, los seres convocados por el hmen, don Concepción 
Cen, del pueblo de Dzeal, fueron los balames, así como espíritus malignos o  
vientos con los que conviene llevar una relación adecuada. Un elemento cru­
cial fue la búsqueda de obtención de agua virgen (sujuy ha), agua que no haya 
sido profanada por intrusos, y que en ese caso se halló en un cenote cercano a  
Chichén Itzá; importa destacar que González de la Mata acompañó al hmen en 
su búsqueda del sujuy ha y él hubo de pedir permiso a los dioses para obtener  
una concesión especial que permitiera a la arqueóloga bajar hasta el agua, pero 
con la estricta prohibición de tocarla, ya que explicó que, si una mujer tocara esa 
agua, el pozo se secaría. A lo largo de la ceremonia, los trabajadores, dirigidos 
por el hmen y su ayudante, prepararon el altar y una serie de alimentos y bebi­
das entre los que se cuentan varios de los ya mencionados en las ceremonias de  
campo: el kol, panes de maíz de trece, nueve o siete capas, pozole de maíz y miel  
y el licor balché. Como en otras ceremonias, las viandas son primero ofrecidas a  
las entidades espirituales, entre rezos e incienso, y posteriormente puede repar- 
tirse entre los participantes humanos. Es de destacar el hecho de que (salvo 
respecto al agua virgen) las arqueólogas del proyecto participamos en igualdad  
de circunstancias que los colegas masculinos, probablemente como resultado de 
otros aspectos de nuestra identidad, tales como la procedencia y la ocupación. 
En 1998 se efectuó otra ceremonia por parte del mismo hmen que en la oca­
sión anterior, la cual transcurrió de manera semejante a la de 1993. En este caso,  
dos arqueólogas acompañaron a don Concepción en busca del agua sagrada, por 
lo que de nuevo debió solicitarse el permiso especial a los espíritus protectores 
del monte. Además de a estos, los balames y los aluxes, en los rezos se incluía a 
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santos católicos como san Martín, san Bartolomé, san Gabriel, san Juan Bautista 
y la Virgen María.

En el caso del sitio arqueológico de Sihó, el proyecto arqueológico sobre vida 
cotidiana en el periodo Clásico, dirigido por Fernández Souza, tuvo tres tempo­
radas de campo: 2013, 2015 y 2017. El comisario municipal, que lideraba a los 
trabajadores de la comunidad, decidió en conjunto con ellos que sería pertinente 
hacer una ceremonia de petición de permiso a los señores del monte y los aluxes. 
Hubo una ceremonia en las tres temporadas de campo, cada una con un hmen  
distinto, todos de la comunidad aledaña al sitio, San Antonio Sihó. Si bien cada 
hmen imprimía su sello particular al ritual, en las tres ocasiones los hombres,  
dirigidos por el hmen y sus ayudantes, fueron quienes, desde temprano en la  
mañana, armaron el altar de varas de madera, prepararon los pollos y el caldo kol 
con masa de maíz y achiote, así como la bebida ceremonial, saka’, y cacao, que 
fueron ofrecidos a las entidades espirituales al igual que cigarros y aguardiente 
(véase fig. 3). Un aspecto central en estas ceremonias fue que, a cierta hora de la 
mañana, comenzaron a llegar al sitio las esposas, hijas e hijos de los trabajadores 
(véase fig. 4). De sus casas llegaron algunos alimentos ya elaborados, como las 
tortillas, la masa de maíz y el cacao ya molidos, de manera que había también tra­
bajo femenino en las ofrendas. Pero al lugar del ritual ellas no llegaron a trabajar, 
sino a participar del banquete, e incluso a ser servidas por sus maridos una vez 
que la comida se repartía. Solo en una de las ocasiones una mujer ayudó a amasar 
masa de maíz. Salvo esa excepción, toda la comida y el servicio de las viandas y 
bebidas fue tarea de los hombres. 

Para cerrar, cabe hacer énfasis en las entidades espirituales con quienes se 
establece relación en estas ceremonias. Como se ha mencionado previamente,  
se trata de seres como los aluxes, los señores del monte y los balames; en Sihó  
nos fue mencionada también la Tierra. Hay entidades masculinas (el señor del 
monte podría ser una de ellas), pero también femeninas. En Sihó, Cobá Magaña 
(2015), entrevistando a los hmenob de la comunidad, dilucidó que los balames,  
espíritus protectores que algunos definen con forma humana y otros como luces 
que aparecen en las ruinas, pueden ser tanto masculinos como femeninos. Incluso  
le fue referida una niña balam, importante ser con quien los hmenob pueden con­
tactarse. Por otro lado, las entidades católicas incorporadas a los rituales prehis- 
pánicos que fueron adaptándose a lo largo de los siglos también incluyen carac­
teres masculinos (Dios Padre, Jesucristo, algunos santos) y femeninos, como la 
Virgen María y algunas santas. 
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Algunas consideraciones 

En el Yucatán contemporáneo, numerosos rituales nos remiten a un pasado muy 
lejano, y a un conjunto de concepciones y prácticas sobre la estructura del uni­
verso, la naturaleza de las entidades espirituales y la relación que con ellas deben 
mantener los humanos para procurarse una existencia satisfactoria. 

Como ya se ha planteado, el género de una persona es uno, pero no el único,  
de los aspectos que conforman su identidad (Butler 1999); en este sentido, el 
papel de los hombres y mujeres mayas en el ritual a través del tiempo ha variado 
según la edad, la ocupación, el estatus y las relaciones familiares. Así, los roles  
rituales y políticos de una mujer de la élite precolombina, ya fuera como dinasta  
ella misma o como reina consorte, habrían sido muy distintos que los de una mu­
jer de estatus menor, cuyo ámbito de acción sería más privado y orientado a las  
devociones familiares. Como se ha asentado en las páginas precedentes, las jóve­
nes y adultas habrían estado impedidas a participar en celebraciones a las que sí 
tenían acceso las mujeres ancianas. Por otro lado, la diferencia entre las relaciones 
de poder y representación no dependían solo del género: una mujer de la élite 
gobernante tenía un papel ritual y político que nunca alcanzaría un varón de me­
diano o bajo estatus, y sería ella y no él quien figuraría en el arte monumental, con 
su nombre tallado en piedra para la posteridad. El lugar en una estructura fami­
liar también habría jugado papeles importantes, como se observa en los procesos 
por idolatría de la península de Yucatán mencionados en este trabajo: frecuente­
mente, las mujeres detenidas e interrogadas eran esposas o hijas de los hombres 

Figura 3. Los hombres preparan la comida 
ritual. Sihó, Yucatán, ceremonia en 2017.  

Fotografía de L. Fernández Souza.

Figura 4. Asistentes a ceremonia, Sihó, Yuca­
tán, 2017. 

Fotografía de L. Fernández Souza.
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acusados de tales prácticas, pero con un protagonismo que quizá no fue siempre 
comprendido por las autoridades coloniales; importa destacar que las acusaciones  
tenían que ver sobre todo con la preparación de la comida, acción transfor­
madora que era, y aún es, parte central de los roles cotidianos y simbólicos de  
muchas mujeres yucatecas.

Es posible proponer que las acciones y los ámbitos rituales de los distintos 
géneros constituyen un continuum más que una estructura fija e inamovible, o  
bien que las estructuras y las prácticas son hasta cierto punto permeables y  
fluidas. Como se observa en numerosas comunidades de Yucatán hoy en día,  
las tendencias se inclinan marcadamente a que son los hombres quienes se ocu­
pan de las actividades productivas en el campo y la milpa, mientras que las mu­
jeres se orientan hacia tareas realizadas en el ámbito doméstico, tales como la 
cocina, el cuidado de los niños, la costura y el bordado. Esta serie de relaciones 
y tareas son simbólicamente reforzadas a través de rituales como el hetzmek y  
el depósito del cordón umbilical de los bebés según su género. Sin embargo,  
vale la pena considerar perspectivas de autoras como Butler (1999) y Hendon 
(2011, 145), que plantean al género como acción, como performances que ocurren 
en el marco de aquello que es aceptado, pero también retado y cambiante, en las 
sociedades. Así, por ejemplo, en ceremonias de campo los hombres son los encar­
gados de elaborar la comida ritual, en ocasiones incluso sirviendo a sus esposas, 
como en el caso de Sihó, trastocando así sin sobresalto alguno el orden cotidiano. 
Igualmente, como identifica Gabriel (2010, 22-23), los espacios sagrados vedados  
a las mujeres varían según la región y, como se colige del trabajo de González de 
la Mata (2009) en Chichén Itzá, bajo ciertas circunstancias las mujeres pueden 
ser admitidas, no sin solicitud especial a las deidades, en espacios sacros. Los 
rituales del ciclo de vida dan cuenta de la flexibilidad que ha permitido la larga 
duración de tales prácticas; así, la entrega de cuadernos y lápices para niños y  
niñas durante el hetzmek, así como de teléfonos móviles o computadoras, informa 
de la ampliación de perspectivas respecto a las tareas y ocupaciones aceptadas  
y deseables para cada género, y, consecuentemente, de las nuevas relaciones que 
se establecen a través de la escuela, así como de labores y oficios cada vez más 
diversos, introducidos por el mundo moderno.

Como se ha visto a lo largo del artículo, el desarrollo de las prácticas ri­
tuales ha requerido en todas las situaciones de la participación colaborativa de 
hombres y mujeres, aun si no todos o todas podían o debían encontrarse presentes 
en el momento mismo de las ceremonias, o en ámbitos sagrados determinados.  
La valiosa e indispensable transformación de las materias primas por manos 
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femeninas —molienda de maíz, cacao o achiote, aves criadas en los solares de las 
casas, hilado y bordado de prendas rituales, elaboración de papel— ha llevado su 
actuar hasta los más remotos montes y campos de cultivo, aun si ellas no están 
físicamente presentes ni elaboran el guisado de la milpa. Los rituales del ámbito  
doméstico aquí tratados son de naturaleza familiar, por lo que los miembros de 
los distintos géneros y edades ocupan un lugar y un papel tan pautado como  
necesario. Finalmente, importa destacar que el reconocer esta complementarie­
dad e interdependencia de acciones y roles entre hombres y mujeres no implica 
la negación de la asimetría de las relaciones entre los géneros. Antes, al contrario, 
invita a continuar la discusión, visibilizando las antiguas y las nuevas relaciones 
de poder, tanto entre los humanos —con sus identidades múltiples— como entre 
estos y las entidades espirituales que aún pueblan el vasto universo maya.
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