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RESUMEN:

Desde tiempos prehispanicos, las parteras han sido una figura fundamental en el
seno de la cultura maya. En su mayoria mujeres, estas no s6lo se han dedicado a
atender partos, sino que han ejercido asimismo de terapeutas y especialistas
religiosas. Las parteras mayas estan atravesadas por multiples identidades (étnica,
profesional, socioecondmica, de género,...), algunas de las cuales pueden ser
rastreadas desde el periodo Clasico (250-950 d.C.) hasta la actualidad. Mediante la
aplicacién de la perspectiva de género se examina de manera critica como se han
ido construyendo las relaciones de género en la sociedad maya y cual ha sido el
papel que han desempefiado las parteras en tanto que sujetos historicos. Se
presenta asi la parteria tradicional como una forma de resistencia cultural ante el

orden patriarcal y colonial.

PALABRAS CLAVE: cultura maya, parteria, perspectiva de género, actividades de

mantenimiento, mujeres.
ABSTRACT:

Since pre-Hispanic times, midwives have been a fundamental figure within Mayan
culture. Mostly women, they have not only been dedicated to assisting births but
have also worked as therapists and religious specialists. Mayan midwives are
crossed by multiple identities (ethnic, professional, socioeconomic, gender, ...),
some of which can be traced from the Classic period (250-950 AD) to the present.
By applying a gender perspective, the way gender relations have been constructed
in Mayan society and the role played by midwives as historical subjects is critically
examined. Traditional midwifery is thus presented as a form of cultural resistance to
the patriarchal and colonial order.

KEYWORDS: Mayan culture, midwifery, gender perspective, maintenance activities,

women.



Capitulo 1. INTRODUCCION

De acuerdo con la idea de conocimiento situado de Haraway (1995 [1991]) y
partiendo de la premisa de que crear conocimiento es un acto politico, considero
necesario dejar claro el punto de partida personal que me lleva a hacer este trabajo.
Tras realizar mi Trabajo Final de Grado sobre la actividad textil en el mundo maya y
las implicaciones que dicha labor ha tenido en la construccidn de las relaciones de
género a lo largo del tiempo, quise aproximarme a otra serie de actividades
cotidianas realizadas tradicionalmente por mujeres. Desde tiempos prehispanicos
existe entre las comunidades mayas una estrecha vinculacién entre el tejido y la
parteria, y son precisamente estas dos actividades las que conforman en el
imaginario colectivo la “identidad de género femenina™. Por ello, la figura de la
partera se presentaba como un sujeto de estudio idoneo para seguir explorando la
construccion de las relaciones de género en el mundo maya y observar como, al
igual que las tejedoras y a pesar del dominio colonial y nacional, su labor ha
continuado hasta hoy dia, mostrandose de esta manera como un signo de
resistencia cultural. Es precisamente la aplicacion de categorias de los estudios de
género a una perspectiva de larga duracion lo que hace que este trabajo no sea tan
solo una recopilacion bibliografica y se puedan inferir cuestiones relacionadas con

la construccion historica de las relaciones de género.

El foco del TFM recae en la utilizacion del género como categoria de analisis. Para
ello es necesario aludir cual fue la situacidon de la mujer maya a lo largo del tiempo.
Contrario a lo que sostienen algunas autoras como Bingham y Gross (1985), Bruhns
y Stothert (1999) y Stone (1999) (citadas en Rodriguez-Shadow, 2011, pp. 216—
220), en la sociedad maya prehispanica existieron desigualdades de género,
estando la mujer relegada a un segundo plano respecto al hombre. Sin embargo,
esto no significa que en determinados contextos algunas mujeres llegaran a acceder

a puestos de poder y desempefaran labores especializadas. Con el establecimiento

" Como sostiene Hernando, la identidad relacional ha sido asociada por el patriarcado sélo a las
mujeres, hasta el punto de denominarla identidad de género femenina (Hernando, 2018, p.78).



del régimen colonial la condicion de la mujer maya empeoro, estando atravesada
por su género y etnia. Y es que, “el sistema patriarcal en Latinoamérica, no se puede

explicar sin la colonizacion, y la colonizacion sin la opresidon” (Cumes, 2012, p. 6).

La situacion de las parteras mayas no puede desligarse de la del resto de mujeres.
No obstante, su condicion las otorga un estatus particular que las diferencia de las
demas. Las parteras aseguran la reproduccion bioldgica, social y simbdlica de las

comunidades mayas y su labor es en si misma una forma de resistencia cultural.

1.1. Estado de la cuestion

La partera ha sido investigada principalmente desde el campo de la maternidad, que
es considerada no solamente como un proceso bioldgico, sino también como una

construccion social.

En el periodo prehispanico hay una escasez general de fuentes primarias que
permitan trabajar el tema, por lo que la mayor parte de los estudios son abordados
desde una pluralidad de fuentes (etnohistoricas, etnograficas, arqueoldgicas—entre
las que se incluyen objetos artisticos—, etc.). Este vacio se debe en parte al sesgo
patriarcal que ha predominado a lo largo de la historia y que ha invisibilizado a las
mujeres. Tal y como sefiala Bolen, la manera en la que se ha concebido hasta ahora
la maternidad en la Prehistoria ha sido producto, o bien, de la proyeccion de los
estereotipos y roles de género actuales, o bien, de una idealizacion irreal de la figura
de la mujer en el pasado (Bolen, 1992, p. 51). De este modo, la maternidad ha sido
pensada desde un modelo unico y estatico ligado exclusivamente a factores de tipo
bioldgico, lo que ha llevado a una reproduccion del modelo occidental y patriarcal.
“If there is no homogeneous <<prehistoric people>>, then there can be no one
prehistoric mother but negotiated, different <<mothers>>" (Bolen, 1992, p. 51). Tanto
Bolen (1992) como Sanchez (2006), sefalan la importancia que tienen los estudios
sobre la maternidad para desvelar el funcionamiento de los roles de género en las
sociedades pretéritas. Sin embargo, ambas son conscientes de los limites y las

dificultades que existen para abordar el tema desde la arqueologia: la escasez de
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objetos que participan en los procesos, su cualidad organica que dificulta su
conservacion, la falta de estudios al respecto, entre otros.

Como se ha mencionado, los estudios acerca de la maternidad en sociedades del
pasado que carecen de escritura alfabética son muy escasos. Sanchez sefala
alguna de las pocas investigadoras, pues en su mayoria son mujeres, que han
tratado esta cuestion: Beausang (2000), O'Donnell (2004) y Wilkie (2003) (citadas
en Sanchez, 2006, p. 122). Las investigaciones sobre parteria dirigidas a las
sociedades americanas prehispanicas son abordadas principalmente desde un
punto de vista antropoldgico, proyectando la realidad actual al pasado prehispanico.
Sobre los Andes destaca el trabajo de Platt (2001) acerca del “feto agresivo”. De
esta misma area cultural se han publicado otras investigaciones que ademas de la
etnografia utilizan otros tipos de fuentes como las iconograficas (Glass-Coffin,
Sharon y Uceda, 2004; Alvarado, 2015) y las etnohistoricas (Romero, 2015).

En el caso mesoamericano, los estudios sobre la maternidad y, concretamente la
parteria sigue la tendencia global, es decir, son pocos, centrados especialmente en
la cultura mexica y en muchas ocasiones repetitivos. Asi, el primer estudio de peso
que aparece sobre esta cuestion es el de Sullivan titulado “Pregnancy, childbirth,
and the deification of the women who died in childbirth” (1966). A partir de la
traduccion de los textos del Libro VI del Cddice Florentino de Sahagun, Sullivan
analiza el embarazo y el parto entre las mujeres mexicas, asi como el “destino
divino” de las fallecidas en el parto. En este articulo aparecen temas como la
comunicacion del embarazo a los familiares, la eleccidn de la partera, los consejos
que esta da durante el embarazo, el parto y el puerperio, las sobadas, los bafios en
el temazcal, las medicinas utilizadas, las analogias entre el momento del parto
(miquizpan) y la guerra, la lucha entre las parteras y los guerreros y hechiceros por
ciertas partes del cuerpo de la parturienta fallecida, el acompafnamiento de la
fallecida (mocihuaquetzqui, cihuapipiltin o cihuateteo) al sol en su viaje diario del
mundo de los muertos al cenit, el regreso de las parturientas a la Tierra para
ocasionar el mal, etc. Estos aspectos figuraran reiteradamente en los posteriores

articulos y monografias. Esto se debe a que todos ellos se basan en lo escrito por
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Sahagun. Dos articulos que ponen énfasis en estos temas descritos por Sahagun
son el de Alcantara (2000) y el de Johansson (2006). El primero de ellos tiene
especial interés puesto que, aunque se centra en la cultura mexica, hace algunas
referencias a la cultura maya a través de Diego de Landa (2017 [1566]) y de
etnografias como la de Najera (2000). El segundo de ellos discute la cuestion de las
mujeres mexicas muertas en el parto desde una perspectiva etnohistérica y
antropoldgica.

En 1973 Vargas y Matos publican un trabajo en el que recopilan, ademas de los
datos etnohistoricos proporcionados por Sahagun, evidencias iconograficas de la
maternidad como figurillas y representaciones en los codices procedentes tanto de
la cultura mexica como de otras culturas mesoamericanas, permitiendo de esta
manera tener una vision mas completa. Poco después, Quezada (1977) aborda las
creencias magicas y los remedios de la herbolaria asociados a la concepcion,
embarazo, parto y postparto (incluyendo la lactancia) desde la éptica mexica y
desde la de sus contemporaneos espanoles. Dicha comparacion permite subrayar
las diferencias existentes entre ambos modelos en cuanto al género, la maternidad
y el discurso médico, evidenciando una serie de conflictos estructurales entre dichos
modelos que siguen operando en los debates actuales entre la biomedicina o
medicina alopata y la medicina tradicional o indigena.

Es a inicios de nuestra centuria cuando aparecen estudios con perspectiva de
género que abordan el tema de la maternidad y de la figura de la partera dentro de
ella, desde una vision mas analitica y critica. Asi, destacan principalmente los
trabajos realizados por Rodriguez-Shadow (2000) y Lopez (2011, 2012, 2017b,
2017a, 2020), ademas de articulos escritos por estas mismas autoras junto a otros
investigadores como el articulo de Lopez y Echeverria (2011). Estas autoras
interpretan las distintas fases del ciclo reproductivo de las mujeres mexicas desde
la categoria de liminalidad y ahondan en la construccion del género a través de las
concepciones que se tienen de todo este proceso. Asi mismo, subrayan el papel de
la partera como mujer de edad avanzada que no actua solo como terapeuta, sino

también en el ambito ritual y en el de las relaciones sociales, teniendo un estatus
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mas privilegiado respecto al comun de las mujeres, aunque siempre en un segundo
plano respecto a los hombres. En esta misma linea se encuentra también el articulo
de Badillo-Zufhiga y Alarcén-Hernandez “El cuidado de las parteras nahuas
prehispanicas de México en las cronicas de fray Bernardino de Sahagun” (2020).

Otras de las culturas mesoamericanas de las cuales se han realizado
investigaciones sobre la parteria son aquellas del Occidente. La parteria en esta
region ha sido sobre todo analizada a través de las distintas figurillas que aparecen
representando parteras, parturientas, mujeres a las que se les ha practicado la
cesarea, mujeres con nifios, etc. Destaca el articulo “Alumbrar comunidad. Parteria,
expresiones de género y acompafamiento en parto en un estudio de caso del
formativo superior en el Occidente prehispanico mexicano” (Rodriguez y Gonzalez,
2021). Tras el hallazgo en un entierro de una escena de figurillas que representan
un parto, los autores plantean la idea de un parto mas colectivo en las sociedades

preestatales.

Para la cultura maya, que es la que nos concierne en este trabajo, son casi
inexistentes los estudios dedicados especificamente a la figura de la parteray a la
maternidad. En 1997 se publica “Matrimonio y parto entre los mayas” (Paredes,
Lépez y Pérez, 1997) dirigido a esta cuestion en concreto. Sin embargo, el contenido
no esta claramente referenciado y corresponde en casi su totalidad a la cultura
mexica, llevando a confusion, puesto que hace pensar que los datos aluden al
ambito maya. No sera hasta inicios del siglo XXI cuando comienzan a aparecer
investigaciones que tratan mas especificamente la partera maya, aunque dentro de
un contexto mas amplio como es el de la parteria en Mesoamérica. Destacan asi el
trabajo de Vazquez de Agredos (2007) y dos articulos publicados el mismo afio en
la revista Etnohistory (Knowlton y Dzidz, 2019; Vail, 2019). Estos tratan de identificar
en fuentes mayas prehispanicas y coloniales rituales asociados al nacimiento y a

las parteras que los ejecutan, asi como examinar la relacion entre el tejido y el parto.

La falta de estudios dedicados exclusivamente a la maternidad entre la poblacion
maya prehispanica se debe nuevamente a la insuficiencia de datos al respecto.



Entre los cronistas, solamente Landa hace una mencion clara a las parteras: “para
sus partos acudian a las hechiceras, las cuales les hacian creer sus mentiras y les
ponian debajo de la cama un idolo de un demonio llamada Ixchel, que decian que
era la de diosa de hacer las criaturas” (Landa, 2017 [1566], p. 193). Por otro lado, a
nivel iconografico, aunque si aparecen representaciones que aluden a la maternidad
como las seis figurillas de madres con sus hijos recogidas en el catalogo de Garcia
y Llerena (1970, pp. 73—77) o aquellas recopiladas por Schele (1997), tan solo se
ha encontrado una representacion explicita de un parto—Vaso del Nacimiento
(Taube, 1994)—. Si bien, algunas representaciones de diosas como Chak Chel y de
mujeres con hijos podrian mostrar a parteras y no a madres, como sefala en su
tesis Garcia (2016).

Si las investigaciones referentes a la figura de la partera maya en la época
prehispanica son escasas, aun lo son mas para el periodo colonial. La labor de la
parteria, al considerarse una actividad cotidiana propia de las mujeres, no es
socialmente valorada, por lo que son muy pocos los documentos especificos
referidos a este trabajo y a las mujeres que lo desempefan. Ademas, la mayoria de
ellos se refiere a las parteras espafolas o criollas como los estudios de Palacios
(1999, 2016), Ravelo (2022), Rodriguez (2000) y Staples (2008). Aquellos que
hacen alguna referencia a las parteras indigenas, aunque no sean el objeto principal
del estudio, como la tesis de Ortiz (2018), se centran exclusivamente en el Centro
de México. Generalmente, los trabajos dedicados a las parteras indigenas durante
el periodo colonial tratan de establecer continuidades con la época prehispanica con
el fin de esclarecer el papel que estas tuvieron antes de la llegada de los espafioles,

pero no ahondan en cual era su situacién en el contexto colonial.

A partir de mediados del siglo XVIII, la partera indigena trata de ser incorporada (no
integrada) a la Monarquia Hispanica y posteriormente a los nuevos estados-nacion.
La profesionalizacion de la obstetricia vino acompafada de un proceso de
masculinizacion y del desplazamiento de estas mujeres. Este fenomeno fue

ampliamente estudiado por Carrilllo (1999) y Davalos (1996), entre otras.



A diferencia del periodo prehispanico y del colonial, para los siglos XX y XXI son
abundantes los datos acerca de las parteras mayas. Estos datos proceden casi en
su totalidad de estudios antropoldgicos, concretamente de una subdisciplina de este
campo conocida como antropologia del nacimiento o antropologia de la
reproduccion, proveniente a su vez de la antropologia médica. Esta subdisciplina
analiza los procesos reproductivos tanto desde su vertiente biolégica como desde
la parte sociocultural.

Fue sobre todo a partir de los ’70 cuando aparecieron estudios sobre el parto en
sociedades “preindustriales” enfocados en la descripcidn de los sistemas médicos
indigenas. Anteriormente ya se habian publicado etnografias que mencionaban el
rol de las parteras como el famoso estudio de Redfield y Villa-Rojas (1934) sobre la
comunidad maya de Chan Kom. Retomando la década de los '70 destacan los
siguientes trabajos sobre parteras mayas: Cominsky (1977), Jordan (1993 [1977]),
Paul, L. y Paul, B.D. (1975) y el de Paul, L. (1975). Tanto el estudio de Paul, L. y
Paul B. (1975) como el de Paul, L. (1975) abordan la figura de la partera desde una
perspectiva mas clasica, analizando su papel como especialista obstétrica, pero
también religiosa, describiendo los ritos que ejerce y el estatus particular que
adquiere en su comunidad. Aunque mucho mas tardios, aparecen trabajos con un
enfoque similar como la monografia de Najera (2000) y el articulo de Walsh (2006),
entre otros. El trabajo de Cominsky (1977) sigue esta linea mas “descriptiva”,
narrando todo el proceso durante el cual la partera acompafia a la mujer y haciendo
hincapié en las medicinas y tratamientos que emplea. Asi mismo, clasifica estas
practicas en: beneficiosas, inofensivas y perjudiciales y plantea cémo en funcién de
esta agrupacién se deberia relacionar la parteria tradicional con las practicas
biomédicas. En cuanto al estudio de Jordan (1993 [1977]), esta compara como se
desarrolla el parto entre las mayas, las suecas, las holandesas y las
estadounidenses, demostrando la pluralidad existente de sistemas de nacimiento.
En esta monografia se plasma el concepto de “conocimiento autorizado” para
referirse a la imposicion del sistema biomédico occidental como el unico modelo

legitimo.
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Las publicaciones de Jordan (1993 [1977]) y de Cominksy (1977) pueden ser
consideradas los primeros trabajos que abrieron toda una linea de investigacion a
partir de los afios '80 centrada en las diferencias y los conflictos existentes entre la
parteria tradicional maya y la biomedicina: Mellado et al. (1989); Cominsky (1992,
2016); Davalos (1996); Davis-Floyd y Sargent (1997); Good (1997); Guémez (1997,
2000, 2002, 2016); Boyer, Klima y Jennrich (2001); Davis-Floyd (2001); Mosquera
(2002); Quattrocchi (2005, 2011); Ortega (2010); Chary et al. (2013); Rosales
(2018); Williams (2021), etc. Desde una perspectiva critica analizan la imposicion
del sistema biomédico sobre la parteria tradicional y buscan puentes de dialogo
entre ambos modelos de atencion sanitaria. La mayoria de estos estudios son
realizados por mujeres y parten de los postulados feministas aplicados a las ciencias
sociales para analizar cuestiones como las nombradas por Blazquez: naturaleza
social del proceso reproductivo, control del proceso reproductivo, conceptualizacion
dicotomica del proceso productivo y construccion del género (Blazquez, 2005, p.4).
Es frecuente encontrar en estas investigaciones antropoldgicas sobre las parteras
mayas historias de vida, es decir, a través de la vida de una partera como sujeto de
estudio se exploran todas las dimensiones que rodean al proceso de la parteria.

1.2. Aspectos teoricos. Perspectiva de género

La perspectiva de género se constituye como el marco tedérico principal sobre el que
se desarrolla el trabajo, pues a través de la aplicacion de sus categorias a la cultura
maya y especificamente a las parteras, se realiza una aproximacion al papel que
estas desempefaron y al modo en el que el género se fue construyendo. Esta
corriente tedrica entiende que el género esta cultural y socialmente construido y que
es producto de un proceso histérico. Dado que este es uno de los factores que
estructuran toda sociedad, se presenta como una categoria de analisis para el

investigador.
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Para la época prehispanica (capitulo 2), la arqueologia de género? se dispone como
el marco de referencia principal. Desarrollada desde finales de los 80 por la
Academia estadounidense?, la arqueologia de género analiza las relaciones de
género en el pasado y critica los discursos que desde el presente legitiman un orden
de poder-saber-verdad patriarcal. En América Latina su trayectoria es muy reciente
y ha estado vinculada a la arqueologia social (Navarrete, 2010, p. 76). Gran parte
de los estudios dirigidos a esta region han sido llevados a cabo por arquedlogas
angléfonas como: Brumfiel (1991); Hendon (1995); Joyce (2000); Rodriguez-
Shadow (2000); Ardren (2001); Lopez (2011), etc. (para el caso mesoamericano),
pero como sefiala Navarrete, la arqueologia de género latinoamericana “no
necesariamente surge de la arqueologia feminista inglesa y norteamericana sino
que entreteje desarrollos tedricos feministas periféricos” (Gargallo, 2004, Navarrete,
2007; citados en Navarrete, 2010, p. 77). No obstante, para este trabajo se utilizan
conceptos y tradiciones tedricas procedentes de los estudios de la arqueologia de
género de la Academia espafiola, pues son de gran utilidad y apenas han sido
aplicados a los contextos mesoamericanos, lo que abre las puertas a nuevas
interpretaciones. Asi, se emplea el marco de la arqueologia de la identidad y el
concepto de actividades de mantenimiento. Aunque ambos marcos-conceptos
provienen de la arqueologia y es en ese contexto fundamentalmente donde han sido
empleados, considero que su aplicacion trasciende los limites disciplinarios,
aportando informacion incluso de periodos en los que las fuentes arqueoldgicas

quedan relegadas a un segundo plano.

2 A veces se hace distincion entre arqueologia de género no feminista y arqueologia de género
feminista; marco en el que se inserta este trabajo. Desde la arqueologia feminista se critica de la
corriente no feminista la falta de problematizacion a la hora de analizar los géneros y de quedarse
en lo que Tringham (1991) denomind “add women and stir’, es decir, simplemente visibilizar a las
mujeres en el pasado, proyectando asi las categorias del presente a otras épocas pretéritas. Frente
a ello, se sostiene que las relaciones de género son relaciones de poder y se busca ir mas alla
desarrollando nuevos marcos teéricos, deconstruyendo las dicotomias de género en el pasado y
criticando los discursos que legitiman el orden patriarcal.

3 Para mas informacion acerca de la historia de la arqueologia de género refiero al articulo de Diaz-
Andreu (2014).
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Ademas de la arqueologia de género, a lo largo del trabajo, especialmente para los
siglos XX y XXI (capitulos 4 y 5), se aplicara la vision de la antropologia del
nacimiento, que analiza este proceso no solamente desde la parte bioldgica, sino
también desde la vertiente cultural.

1.2.1. Actividades de mantenimiento

El discurso de la ciencia moderna se ha nutrido de una serie de valores propios de
la llustracion que exaltan la individualidad y la fe en el progreso, sosteniendo de este
modo un régimen de saber-poder-verdad de caracter patriarcal que ha ocultado y
desvalorizado aquellas actividades y saberes tradicionalmente asociados a las
mujeres. No es de extrafiar que hasta las ultimas décadas del siglo XX las ciencias
sociales hayan puesto el foco en las grandes figuras histéricas, los avances
tecnoldgicos, los aspectos econdmicos, etc. Sin embargo, tanto las mujeres como
las actividades que desempefian son invisibilizadas y desvalorizadas en este

discurso.

Como respuesta a esta situacion, se conform6 en los afios '90 un grupo de
investigacion de arqueologas feministas vinculadas a la Universidad Autonoma de
Barcelona (Monton-Subias, 2011, p. 270) que pretendia desmontar esta vision
patriarcal del pasado y desarrollar nuevas categorias que partieran desde la propia
experiencia de las mujeres y fueran capaces de analizar aquellas practicas
tradicionalmente ejercidas por ellas* y a las que denominaron actividades de
mantenimiento. Este término se refiere al “conjunto de practicas cotidianas que
comprenden aquellas actividades basicas y necesarias para el sostenimiento y
mantenimiento del conjunto de los grupos sociales” (Alarcén, 2010, p. 196). Estas
actividades se hallan presentes, aunque de diversas formas, en todos los grupos

humanos, pues son consideradas como estructurales al ser indispensables para

4 Las actividades de mantenimiento no son exclusivamente realizadas por mujeres, aunque si
mayoritariamente. Si bien, esto no se debe a esencialismos biolégicos, sino a que pertenecen al
ambito de la identidad relacional, que como consecuencia de un proceso histérico ha sido relegada
en las mujeres (Hernando, 2018).
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garantizar su supervivencia y continuidad. Por tanto, son actividades cotidianas y
ligadas a lo que Hernando (2018) denomina identidad relacional®. Contrario a lo que
ha venido manteniendo el discurso patriarcal hasta ahora, la cotidianeidad que las
caracteriza no las exime de requerir un conocimiento previo. Es mas, como sefiala
Alarcon, las tecnologias femeninas conforman un nucleo basico de las comunidades
humanas (Alarcon, 2010, p. 206).

Pero ¢cuales son estas actividades? Generalmente se consideran actividades de
mantenimiento aquellas relacionadas con el cuidado, la socializacion infantil, el
textil, la cocina y los procesados de alimentos, la salud, la higiene, etc. Asi mismo,
se incluyen las actividades relacionadas con “valores y condiciones sociales que
son inclusivos, tales como la necesaria interdependencia entre las personas, la
empatia, el respaldo emocional, la cooperacion, la capacidad afectiva o los vinculos
interpersonales” (Monton-Subias, 2023, p. 42). No obstante, sera el contexto el que
dictamine si se trata o no de una actividad de mantenimiento. De acuerdo con
Monton-Subias, para que estas se puedan catalogar como tal deben cumplir las

siguientes premisas:

a) cotidianas, repetitivas, constantes, recurrentes y rutinarias, b) no realizadas
por especialistas a tiempo completo, c) indispensables para la reproduccion y
el bienestar social, d) realizadas en espacios conocidos, e) existencia de una
relacion interpersonal directa y un vinculo afectivo que une a quienes hacen 'y

a quienes reciben (Monton-Subias, 2023, pp. 42-43).

A lo largo del TFM se discutira si la parteria maya encaja o no dentro de esta

categoria de analisis y, de ser asi, en qué contextos lo hace.

Las actividades de mantenimiento se pueden considerar como formas de
resistencia ante el orden patriarcal y el orden colonial, pues, debido a su caracter
recurrente y cotidiano son las ultimas en cambiar. Es precisamente el cambio en

estas actividades lo que indica una transformacion fundamental en un grupo

5 Este término se explicara con mas detenimiento en el siguiente apartado.
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humano determinado. Asi, se examinara el proceso de medicalizacion vy
patriarcalizacién de la parteria, que tuvo lugar desde finales del siglo XVIII en el
mundo maya y que ha producido una abundante literatura enfocada en los
problemas existentes entre la medicina tradicional y la biomedicina. Si bien, a
diferencia de estos estudios, se analizara este proceso desde el marco de las
actividades de mantenimiento. Generalmente, cuando estas actividades se
especializan pierden su caracter estructural y pasan a ser realizadas por hombres,
y es entonces cuando son valoradas por la sociedad. El valor social de las
actividades de mantenimiento “es menos reconocido cuanto mas pronunciadas son
las asimetrias sociales. Es en esta situacion cuando son generalmente llevadas a
cabo por aquellos que disfrutan de menos poder social (mujeres)’(Monton-Subias y
Hernando, 2021, p. 837).

1.2.2. Arqueologia de la identidad

Hernando mantiene que la existencia de estas diferencias de género son
consecuencia de un proceso sociohistérico de creacion de la identidad, entendida
esta como “el mecanismo por el cual los seres humanos se hacen una idea de la
realidad y de su posicion en ella que les permita sobrevivir eficazmente con unas
condiciones materiales dadas” (Hernando, 2002, p. 10). Segun dicha autora, uno de
los mecanismos que los seres humanos hemos desarrollado para sentirnos seguros
en el mundo y neutralizar la angustia que causa ser consciente de la inmensidad
del universo es sentirnos parte de un grupo, es decir, construir una identidad
colectiva a la que denomina identidad relacional (tabla 1). Esta identidad es mas
reconocida cuanto menor control material se tiene del mundo, por lo que en los
grupos “sin complejidad socioeconomica” predominara este tipo de identidad. De
manera inversa, cuando se hace mas presente la division de funciones y la

especializacion del trabajo, los hombres® iran desarrollando una identidad mas

8 En la Modernidad también las mujeres.
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individual—la individualidad— (tabla 2), diferenciandose del resto del grupo y
dejando de reconocer la identidad relacional (imprescindible y estructural)’.

Como explica Hernando en su libro La fantasia de la individualidad. Sobre la
construccion sociohistorica del sujeto moderno (2018), al principio tanto hombres
como mujeres tenian unicamente identidad relacional, pero paulatinamente estos
primeros empezaron a desarrollar la individualidad, ocupando las posiciones de
poder de la sociedad. Asi, dejaron de reconocer la imprescindibilidad de la identidad
relacional que permite sentirse seguros en el mundo y la depositaron en las mujeres,
a las que impidieron individualizarse reduciéndolas la movilidad y evitando que
aprendieran el arte de la escritura. A partir de ese momento, las mujeres a través de
relaciones heterosexuales normativas garantizaron este apoyo relacional a los
hombres. De este modo, los hombres desarrollaron la individualidad dependiente
(Hernando, 2018, p. 155), mientras que las mujeres se vieron obligadas a desarrollar

solamente la identidad relacional hasta llegar a la Modernidad.

Estas categorias identitarias propuestas por Hernando no son “excluyentes” dentro
de un mismo sujeto ni de una misma sociedad. Existe toda una escala de grises
dentro de estas categorias, de manera que cuando se habla de una persona
individualizada, tan solo se hace referencia a que predomina ese tipo de identidad

en ella.

Alo largo del TFM se examinara las identidades (relacional e individual) presentes
en la sociedad maya prehispanica y concretamente en las parteras y como estas se
vieron alteradas como consecuencia de la colonizacion y la patriarcalizacion de la
sociedad. Este marco tedrico es idoneo para analizar las relaciones de género
desde una perspectiva de larga duracion, pues concibe la manera en la que se
construyen estas como producto de un proceso historico.

" Para profundizar mas en las caracteristicas de la identidad relacional y de la individualidad ver
Hernando (2002; 2018).
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1.2.3. Antropologia del nacimiento/de la reproduccion

La antropologia del nacimiento, también denominada antropologia de la
reproduccion, es una subdisciplina englobada dentro del campo de la antropologia

meédica; disciplina definida como:

El estudio de los diversos sistemas médicos presentes en las sociedades
actuales, entendidos como conjuntos organizados de creencias, acciones,
conocimientos y habilidades en torno a la salud, la enfermedad y sus problemas
asociados, que comparten los miembros de un grupo o cultura (Citarella, citado
en Sadler, 2013, p. 20).

Dentro de este marco, la antropologia del nacimiento se centra en los procesos
reproductivos combinando la vertiente bioldgica con la social y cultural y abarcando
una pluralidad de tematicas: descripcion de tabues, creencias y rituales, atencion
del nacimiento, concepcion del dolor durante el parto, infertilidad y nuevas
tecnologias (Sadler, 2013), naturaleza social, control, concepcion dicotomica y

construccion del género a partir del proceso reproductivo (Blazquez, 2005), etc.

La antropologia de la reproduccion ha estado en las ultimas décadas muy influida
por las corrientes feministas, adoptando asi una vision critica sobre la hegemonia
del sistema biomédico. Tal y como sefala Blazquez acerca de la relacion de este

con el proceso reproductivo:

Las interpretaciones de la biologia, realizadas por el cuerpo médico como
institucion legitima para el control de la salud, la enfermedad y su atencion, han
naturalizado este proceso, configurandolo como un comun universal en el
tiempo, en el espacio, y en todas las mujeres, invisibilizando de esta manera el

caracter sociocultural que lo define (Blazquez, 2005, p. 13).

Asi pues, desde la antropologia de la reproduccion se busca acabar con los
esencialismos biologicos, analizar la dimensién sociocultural de este proceso y

buscar puentes de comunicacion entre los distintos sistemas de nacimiento.
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El analisis antropoldgico de las parteras mayas como agentes del proceso
reproductivo permite aproximarse a la cultura maya del nacimiento, a su relacion
con el sistema biomédico hegemonico y a la manera en la que a partir de estas
nociones se han configurado los roles de género a lo largo del tiempo.

1.3. Metodologia

Para lograr los objetivos de este trabajo? se ha seguido la metodologia que se

expone a continuacion.

Consulta bibliografica: se llevé a cabo una busqueda selectiva de informacion que

comprende tanto fuentes primarias como secundarias. Para obtener las fuentes
primarias se recurrio a bases de datos electrénicas y catalogos de fotografias que
incluyeran objetos arqueologicos como figurillas y vasijas que mostraran a posibles
mujeres o diosas parteras: mujeres pariendo, mujeres con bebés, mujeres cargando
animales como si fuesen humanos, etc. Para la época colonial no se pudieron
obtener fuentes primarias ya que requiere un trabajo extenso de archivo que excede
los objetivos del trabajo y que en muchas ocasiones resulta complicado realizar
desde Espafa. En cuanto al analisis de la situacion de las parteras en la actualidad,
no se pudo realizar un trabajo de campo etnografico, pero si se contdé con una
entrevista a una partera maya realizada por el proyecto del que participa la tutora

de este trabajo, Patricia Horcajada Campos.

Por otro lado, la obtencién de fuentes secundarias se llevo a cabo a través de la
consulta de monografias, articulos de revistas, actas de congresos, tesis doctorales,
etc. Para tratar la informacion, esta fue divida en periodos cronoldgicos, de manera
que se pudiera examinar la situacion de la partera maya en los distintos contextos.
Asi mismo, se tratd de utilizar bibliografia actualizada, aunque sin dejar de lado
aquellos estudios que han supuesto un hito en el campo de estudio y cuyos

argumentos siguen aun vigentes. También, se seleccionaron mayoritariamente

8 Expuestos en el siguiente apartado.
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fuentes centradas en la figura de la partera, dejando en un segundo plano aquellas

que se referian a temas como la maternidad o la etnomedicina.

Transcripcion y analisis de una entrevista etnografica: como se ha mencionado, se

contd con una entrevista etnografica dirigida a Tranquilina Méndez Pérez, partera
maya de Abala (Yucatan, México). Esta entrevista inédita fue llevada a cabo en el
marco del proyecto “Relaciones de género, identidad y transgeneracionalidad en la
cultura maya. Enfoques interdisciplinares para la construccion de nuevas narrativas

sobre el pasado y presente maya”®.

Primeramente, realicé la transcripcion manual de la entrevista tratando de respetar
y captar sin perder detalles la forma de hablar de la entrevistada'®. Posteriormente,
procedi al analisis de la entrevista enfocandome en aquello que diferenciaba el caso
de Tranquilina Méndez de lo descrito por las etnografias clasicas. Asi mismo, decidi
centrarme en el cambio que se produjo en las ultimas décadas del siglo XX con la
expansion de los servicios médicos estatales a las zonas rurales. Busqué reflejar la
variabilidad y fluidez que existe actualmente en el ejercicio de la parteria tradicional.
Finalmente, quise incidir en el aspecto del cuidado, pues es una de las cuestiones
estructurales de la parteria maya y un aspecto importante a tener en cuenta en los
estudios de género.

Aplicacion de la perspectiva de género: adoptar una perspectiva de género implica

llevar a cabo un tratamiento critico de la informacion centrado en como se
construyen culturalmente los roles de género y cémo afecta a los distintos sujetos
de estudio, hombres y mujeres. No se trata solamente de visibilizar a la mujer en la
historia, sino de problematizar las relaciones de género. Asi mismo, se evita asumir

y proyectar categorias actuales a otros momentos y contextos. Finalmente, cabe

% Proyecto financiado por el Ministerio de Ciencia, Innovacion y Universidades (P1D2022-139889NB-
100) dirigido por Cristina Vidal Lorenzo y M? Luisa Vazquez de Agredos y del que es miembro del
equipo investigador la tutora de este TFM, Patricia Horcajada Campos.

9 En el anexo se incluyen los extractos mas relevantes de la misma
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mencionar que la perspectiva de género no solo se aplica a la manera en la que se

analiza la informacion, sino también en como se expone esta.

1.4. Objetivos

Se han definido dos objetivos generales en torno a los cuales gira el TFM: por un
lado, observar la evolucion de la figura de la partera maya desde época prehispanica
hasta la actualidad y, por otro, analizar cdmo se han ido construyendo las relaciones
de género a través de estos sujetos. De esos dos objetivos principales se
desprenden una pluralidad de objetivos mas especificos que facilitaran alcanzar
dichos propdsitos. A continuacion, estos seran nombrados y explicados brevemente.

En primer lugar, se recopilara y analizara la literatura producida respecto a la figura
de las parteras mayas en los distintos periodos con el fin de mostrar los sesgos
existentes cuantitativa y cualitativamente. Entre estos sesgos cabe mencionar la
vision patriarcal hegemonica, cuyo analisis desde una perspectiva de género
ayudara a comprender como se han ido gestando las relaciones de género y como
se han proyectado estas categorias actuales al pasado.

De manera simultanea, para la época prehispanica se llevaran a cabo analisis
comparativos con otras culturas mesoamericanas, especialmente la cultura mexica.
La razdn de ello es suplir, sin realizar una extrapolacion directa, la escasez de datos

acerca de las parteras mayas prehispanicas.

El tercer objetivo, también ligado a la época prehispanica, sera la consulta en la
base de datos de FAMSI'! en busca de objetos arqueoldgicos mayas que aporten

informacion sobre la parteria.

Un cuarto propdsito consistira en la busqueda y analisis de documentacion legal y
otros textos oficiales que conciernan la labor de la parteria y de las personas que la

" http://www.famsi.org/spanish/index.html
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ejercen emitidos por las distintas instituciones tanto internacionales como de los

paises que albergan poblacién maya.

Para concluir con los objetivos especificos, se aplicaran y discutiran dos modelos
propios de la arqueologia de género, la arqueologia de la identidad y las actividades
de mantenimiento, para analizar las relaciones de género a traves de la figura de la
partera. Se propone asi la eficacia de utilizar la arqueologia de género como marco
tedrico idoneo para contextos no necesariamente arqueoldgicos en los que se tome

el género como categoria de analisis.

Finalmente, me gustaria incluir también otro objetivo relacionado con mis principios
éticos. Considero que la produccion cientifica solo es legitima si revierte de alguna
manera en la sociedad. Por ello, otro objetivo del TFM es difundirlo entre las distintas
asociaciones de parteras mayas con el proposito de que se aduefien de él y lo
puedan utilizar, en caso de serles de utilidad, para reivindicar su identidad cultural y

profesional.
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Capitulo 2. LAS PARTERAS MAYAS EN EPOCA PREHISPANICA

Las evidencias iconograficas junto a otras fuentes como los escritos de los cronistas
en época de la conquista y los datos etnograficos permiten acercarse al papel que
jugaron las parteras en la sociedad maya prehispanica. Como se ha sefialado
anteriormente, estas mujeres no se limitaron unicamente a atender partos, sino que
fueron también terapeutas y especialistas religiosas. Es mas, como sostienen
Rodriguez y Gonzalez, |la labor de dar acompafamiento ante la vida forma parte del
nucleo duro mesoamericano (Rodriguez y Gonzalez, 2021, p. 59), definido como “la
parte de la red colectiva de actos mentales que cambia con extraordinaria lentitud”
(L6pez, 2015, p. 35).

2.1. Iconografia

2.1.1. Vaso del nacimiento

A diferencia de otras culturas mesoamericanas como la mexica, mixteca o las del
Occidente de México, apenas contamos con fuentes que se refieran a las parteras
mayas. Tan solo se ha hallado una representacion de una escena de parto—Vaso
del Nacimiento (K5113) (figura 1)'>— procedente de Tierras Bajas y con un estilo
propio del Clasico Tardio (Taube, 1994, p. 653). El Vaso del Nacimiento es una
ceramica policromada con un formato de cara plana similar al de los cddices. En
sus cuatro lados se observan escenas de tipo mitico y ritual que aluden al
nacimiento, al igual que los glifos que las acompanan. Si comparamos el contenido
iconografico de esta ceramica maya con escenas de parto de otras culturas
mesoamericanas que aparecen tanto en codices—Borbonico (1993: [am. 13), Laud
(1964: 394-395 xxxix [xxxii], lam. 39), Vaticano B 3773 (1993: 1am. 41 y lam. 74),
Borgia (1993: lam. 74), Nuttall (1974: lam. 16 y 27), etc. (citados en Lépez, 2020, p.
39)—como en figurillas—diosa Tlazolteotl pariendo en cuclillas (Arqueologia

'2 Para la consulta de figuras y tablas acudir al anexo.
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Mexicana, 2003, p. 70 citado en Lopez y Echeverria, 2011, p. 169)—, esta no tiene

un caracter tan explicito que permita reconocer dicha accién a simple vista.

En el primer lado aparece una diosa joven dando a luz agarrada a unas cuerdas con
forma de serpiente al mismo tiempo que la abraza por atras una anciana (figura 2).
La anciana es la representacion de la diosa O, también denominada Chak Chel,
diosa de los partos, del tejido, de la medicina, de la pintura, de la luna, de las aguas,
de la tierra, del arco iris, de la fertilidad, etc. Las deidades, o mejor dicho espiritus,
mesoamericanos se caracterizan por su inestabilidad y capacidad de
transformacion y, por ende, tienen multiples facetas o advocaciones. Asi, Chak Chel
es en su version joven Ix Chel (diosa |), de quien Landa dice que se trata de “la
diosa de hacer las criaturas” (Landa, 2017 [1566], p. 193). En la cosmovision maya
la serpiente se relaciona con la fertilidad, la luna, lo femenino, la regeneracion, etc.,
por lo que se asocia a esta diosa. También es el animal que conecta el mundo virtual
(el “otro lado”) con el mundo “real” (“este lado”), por el que fluyen los antepasados
y por el que viene la vida. Segun autores como Taube (1994, p. 659) y Vail (2019, p.
693), las cuerdas y las serpientes se asocian también al corddn umbilical y, por
tanto, a esa conexion entre mundos. Por ello, no sorprende que la serpiente esté
presente en la iconografia asociada al parto, en este caso, en las cuerdas que
agarra la parturienta para facilitar la salida del bebé, como sigue sucediendo entre
algunas comunidades mayas actuales (Guémez, 2000, p. 327) En la misma escena
aparecen otras dos representaciones de Chak Chel, una de ellas apenas
conservada y la otra sosteniendo un bol cuyo contenido desconocemos; quiza

brebajes para facilitar el parto.

En la segunda cara se aprecia una escena en la que se alude a dos ritos: el bafio
del recién nacido y la recepcién del way del dios N (dios anciano Pauahtun) (Taube,
1994, p. 674) (figura 3). Las acciones desempefiadas en esta escena son llevadas
a cabo de nuevo por tres representaciones de la diosa O. Dos de ellas aparecen
sentadas portando un bol, probablemente relleno con agua. Esto representaria el
primer bafio del recién nacido documentado por Landa: “nacidos los nifios los

bafiaban luego y cuando ya les habian quitado del tormento de allanarles las frentes
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y cabezas, iban con ellos a los sacerdotes para que les viese el hado” (Landa, 2017
[1566], p. 193). La tercera representacion de Chak Chel esta cogiendo a una figura
antropomorfa que sale de las fauces de una serpiente. No obstante, el recién nacido
que emerge tiene cara de anciano, tratandose segun Taube de Pauahtun, una
instancia sagrada protectora similar al Mam de Tierras Altas. Se trata de una
ceremonia de nacimiento asociada al destino del recién nacido en el que adquiere
su co-esencia—way—del dios anciano (Taube, 1994, 663-664). Como se ha
mencionado, Landa dice que eran sacerdotes quienes leian el destino del recién
nacido (Landa, 2017 [1566], p. 193). Sin embargo, si se atiende a la representacion
del Vaso del Nacimiento y a algunos datos etnograficos (Najera, 2000, p. 176; Paul
y Paul, 1975, p. 708) son las propias parteras, mujeres, quienes se encargan de

esta funcion adivinatoria.

El tercer lado de la vasija muestra de nuevo tres representaciones de la diosa O, de
las cuales dos de ellas, una muy mal conservada, estan de frente a una serpiente-
jaguar, animal asociado a lo nocturno (figura 4). La tercera diosa esta sentada en
el suelo sujetando un cuenco. Los elementos que aparecen en la escena como la
serpiente-jaguar o la calavera hacen pensar a Taube que se trata de un ritual

asociado con la noche y el agua (Taube, 1994, p. 674).

Finalmente, el cuarto lado esta dividido en dos escenas (figura 5). En la de arriba
aparece una mujer, probablemente la ahora puérpera, mirando a Pauahtun, que
tiene un cuenco con dos cuchillos de sacrificio, uno de obsidiana y otro de pedernal.
En la escena de abajo aparecen otras tres advocaciones de Pauahtun alrededor de
un incensario con forma de ceiba en el que estan quemando un corazon. Para Taube
se trata de un sacrificio de sustitucidn (k’ex) propiciatorio para el nacimiento, una
escena similar a la que aparece en el Popol Vuh cuando Xquic, embarazada de los
Héroes Gemelos, sustituye su corazon por uno hecho de copal, quemandolo y
engafando a los dioses del Inframundo (Taube, 1994, p. 669). En estos rituales
opera la légica de la reciprocidad: hay que darles algo a los dioses del inframundo

a cambio del recién nacido que se les ha arrebatado. Como afirma Chinchilla, esta
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idea explicaria la practica de enterrar la placenta en el temazcal (Chinchilla, 2018,
p. 44).

2.1.2. Codice Madrid

En el cddice se observan algunas escenas que aluden a la maternidad, como
mujeres en cinta, pero no aparece ninguna referencia explicita al parto. Sin
embargo, algunas imagenes de mujeres y diosas pueden ser interpretadas como
parteras. Asi, Vail identifica como parteras a diosas asociadas a la miel, pues esta

se usa para tratar a las parturientas (Vail, 2019, p. 705).

En otra escena se ve a unas mujeres ancianas bafiando a unos personajes infantiles
(figura 6). Segun Vail, estaria haciendo referencia al “renacimiento” o “bautismo”
descrito por Landa (Vail, 2019, p. 708): “a las nifias ponianles como madrina a una
mujer anciana y a los nifios a un hombre que los tuviese a su cargo” (Landa, 2017
[1566], p. 170). ¢Es posible que la “madrina” fuera la propia partera? En la
descripcion de Landa (2017 [1566], p. 168), el ritual es llevado a cabo por un
“sacerdote”, por lo que quiza en este caso no fuera la partera, sino un especialista
masculino quien introdujera al nifio o a la nifia como miembro de la comunidad y le

diera el nombre definitivo.

En el Codice Madrid aparece asociado a Chak Chel el componente y-al (en), al igual
que en el Codice Dresde, en este ultimo caso con una diosa joven que esta tejiendo.
Para Vail, y-al (en) alude en ambos casos al nacimiento, aunque también podria ser
gue con este componente, funcionando aqui como un acortamiento de x alansah,
se estuviera nombrando como parteras a estas figuras (Vail, 2019, p. 711). Segun
el diccionario de Motul, que data del ultimo cuarto del siglo XVI, alansah significa
partear, accion de parir, mientras que (ah) alansah e ix alansah se refieren a la
partera o comadre que ayuda a parir. En yucateco moderno (ah) alsansah se usa

también para designar a los hombres parteros (Barrera, 1980, p. 11).
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2.1.3. Fiqurillas

Como se ha mencionado, hasta ahora son muy escasas las representaciones de
parteras en el mundo maya. No obstante, si bien considero que las actividades de
mantenimiento tienden a ocultarse en los discursos patriarcales y elitistas, creo que
la ausencia de estas figuras en la iconografia se debe también en parte a la falta de

criterios iconograficos suficientes que permitan identificarlas.

Algunas figurillas de mujeres portando infantes como aquellas de Jaina—72 (Garcia
y Llerena, 1970, lam. 72), K6763 (figura 7), K5778 (figura 8)— u otras como la
figurilla 32 del catalogo de Schele (1997, lam. 32) y aquellas encontradas en La
Blanca (figura 9) y en otras zonas del Petén (figura 10), podrian estar
representando parteras. Horcajada-Campos sostiene que algunas de estas figurillas
podrian estar mostrando el hetzmek'3, ritual que se llevaba a cabo pocos dias
después del nacimiento del bebé y que es mencionado por Landa como “bautismo”
(Horcajada-Campos, 2015, p. 373). Durante esta ceremonia se depositan en una
mesa alimentos y objetos en funcion del género del bebé. A las nifas se le asignan
instrumentos relacionados con la cocina y el tejido, mientras que en el caso de los

nifos son objetos ligados al cultivo y a la caceria (Fernandez, 2013, pp. 206—207).

En las figurillas se representan tanto mujeres jovenes como ancianas, aunque
siempre se tiende a asociar a las parteras con mujeres de edad avanzada. Lo cierto
es que no siempre fueron ancianas las parteras, pues, al igual que hoy en dia,

mientras que en unos grupos son aquellas que han alcanzado una edad
avanzada -y quiza ya no tienen niflos a su cargo-; en otros, son las que han
nacido con un don, lo han heredado o aprendido de sus antecesoras, o bien, lo
han adquirido después de una enfermedad o evento similar (Garcia, 2016, p.
500).

3 Actualmente existe un debate acerca de si su origen se remonta o no a la época prehispanica.
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Hasta ahora es imposible discernir si estas figuras estan representando a madres y
ancianas cuidando de sus hijos y nietos o si son en realidad parteras.

Ademas de las figuras madre/abuela-infante, se observan otras que representan
mujeres, jovenes y ancianas, que alimentan o tienen a su regazo a animales (figura
11). En algunas culturas las mujeres lactantes dan el pecho a determinados
animales bajo la creencia de que reducen la posibilidad de quedarse embarazadas
a corto plazo. Otra explicacion es que ciertos animales como el ciervo son
considerados sagrados, provenientes del “otro lado”, por lo tanto, se estaria dando
una analogia entre el nacimiento y cuidado de un ser humano y el de un ser
sobrenatural, pudiendo llegar a ser la madre o incluso la partera. También aparecen
figuras de seres sobrenaturales con sus criaturas en su regazo como la K6727
(figura 12). Una interpretacion plausible es que se trate de una entidad sobrenatural
encargada del cuidado de los individuos infantiles, como una especie de duefio/a

de la parteria.

2.2. Cronistas 14

2.2.1. Dieqo de Landa

El dnico cronista que menciona las parteras mayas es Diego de Landa en su obra
Relacion de las cosas de Yucatan (Landa, 2017 [1566]). Sin embargo, tan solo se
trata de una breve alusion a estas: “para sus partos acudian a hechiceras, las cuales
les hacian creer sus mentiras y les ponian debajo de la cama un idolo de un demonio
llamado Ixchel, que decia era la diosa de nacer las criaturas” (Landa, 2017 [1566],
p. 193). El hecho de que las denomine “hechiceras” y las acuse de mentirosas se

4 A pesar de que los documentos escritos por los cronistas pertenecen cronolégicamente a la época
colonial, considero conveniente insertarlos dentro de la época prehispanica, puesto que hacen
referencia a la situacion de la poblacion maya de Yucatan al inicio de la conquista en un momento
en el que la influencia colonial aun no se habia dejado notar tan considerablemente.
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debe probablemente a la utilizacion por parte de estas mujeres de determinadas
sustancias, asi como de elementos magico-religiosos que las asociaria al mundo de
la supersticion; un mundo contrario a la moral cristiana y perseguido en la Europa
del momento. El descrédito de la labor de las parteras (mentirosas) ya esta presente
en el siglo XVI y sera un discurso repetido continuamente por la biomedicina
llegando hasta nuestros dias.

Landa menciona la utilizacion de un idolo de Ix Chel para propiciar el parto. Este
mismo idolo parece ser utilizado en la fiesta de Ibcil Ixchel, celebracion dedicada a
la diosa en su advocacion como médica durante el mes Zip. La parteria era una
rama de la medicina en el mundo maya, por lo que probablemente las parteras
participaran en este evento. Asi, Landa describe lo siguiente: “se juntaban los
meédicos y hechiceros en casa de uno de ellos, con sus mujeres, y los sacerdotes
echaban al demonio; hecho lo cual, sacaban envoltorios de su medicina en que
traian muchas nifierias y sendos idolillos de la diosa” (Landa, 2017 [1566], p. 236).
De acuerdo con Vazquez de Agredos, entre los hechiceros estarian las parteras,
pues precisamente eran calificadas como hechiceras en tiempos de la colonia
(Vazquez de Agredos, 2007, p. 140).

Por otro lado, y, como se ha comentado en el apartado anterior, Landa habla de una
ceremonia de bautizo (Landa, 2017 [1566], pp. 168-173). No obstante, este parece
ser llevado a cabo por un especialista religioso varén. En el caso mexica, la partera
otorgaba un nombre provisional al recién nacido, pero no era hasta mas tarde
cuando un especialista religioso masculino (tonalpouhqui) le daba el nombre
definitivo (Rodriguez-Shadow, 2000, p. 104). Cabe la posibilidad que en el mundo
maya fuera similar y que Landa se estuviera refiriendo tan solo a esta segunda

ceremonia.

Finalmente, Landa hace referencia a una practica extendida entre las poblaciones
mesoamericanas que es aquella de la modificacion corporal a través de
deformaciones craneales, perforaciones, implantes, etc.: “[que las indias] tenian por

costumbre aserrarse los dientes dejandolos como dientes de sierra y esto tenian
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por galanteria y hacian este oficio unas viejas limandolos con ciertas piedras y agua”
(Landa, 2017 [1566], p. 189). Autores como Bautista afirman que, de acuerdo con
los cronistas, practicas como la deformacion craneana eran llevadas a cabo o por
las parteras o por las madres (Bautista, 2001, p. 9). Por ello, es probable que cuando
Landa habla de “viejas” incluya dentro de este grupo a las parteras como aquellas
encargadas de la modificacion del cuerpo del infante.

2.2.2. Bernardino de Sahaqgun

A diferencia de Landa, Bernardino de Sahagun en Historia general de las cosas de
Nueva Espana (Sahagun, 1988 [s.XVI]) describe extensamente la labor de las
parteras mexicas, o que nos permite, sin realizar extrapolaciones directas, tener un

panorama mas completo de lo que pudieron ser las parteras mayas.

Sahagun narra como la familia se reunia al séptimo u octavo mes del embarazo y
asignaba a una partera para la gestante (Sahagun, 1988 [s.XVI], pp. 401-402). En
el caso maya, si se atiende al registro etnografico, parece que las parteras
aparecian mucho antes en la vida de estas mujeres (Paul y Paul, 1975, p. 713;
Prado, 2012, p. 85; Yat-Coy, Juarez y Anibal, 2012, p. 15). Retomando a Sahagun,
este cuenta cdmo la partera daba a la parturienta y a su familia una serie de
consejos a seguir durante todo el proceso de gestacién, como bien mostré Sullivan
(1966, pp. 79-83) en su analisis del libro VI. Aunque estas recomendaciones eran
muy variadas, generalmente estaban vinculadas con las ideas mesoamericanas de
frio-calor que aun perviven. En el caso de las mujeres, a lo largo de la vida “su
cuerpo transita por estados liminares cuyo eje es la maternidad” (Lépez y
Echeverria, 2011, p. 164). Existe la creencia de que durante el embarazo la mujer
acumula gran cantidad de sangre, lo que se traduce en un exceso de calor que
altera negativamente a otros seres (Lopez y Echeverria, 2011, p. 170). Este estado
de “desequilibrio energético” de la mujer debia ser gestionado correctamente para
que no afectara de forma negativa a la propia parturienta, al bebé, ni a los que la
rodeaban. Era entonces la partera, una mujer con una condicidn particular, la

encargada de establecer las pautas necesarias para lidiar correctamente con este
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estado que fue tratado como una enfermedad. Los datos etnograficos sefalan que
esta idea de la liminalidad de la mujer a lo largo de sus ciclos reproductivos se da
también entre las mayas (Najera, 2000), por lo que no parece desaventurado pensar
que aquello que menciona Sahagun para las mujeres mexicas pudo haber sido

similar en el caso de las mayas.

Sahagun describe cémo durante los ultimos meses de embarazo la mujer era
introducida en bafios de vapor—temazcal (pl. temazcalli)— “Metedla en el bafo,
que es la floresta de nuestro sefor, que le llamamos temazcalli, a donde esta y
donde cura y ayuda la abuela, que es diosa del temazcalli, llamada Yoalticit”
(Sahagun, 1988 [s.XVI], p. 405). Estos bafios son denominados pib en el maya
yucateco colonial. En inscripciones del Clasico aparece el término pibnah asociado
a estas estructuras (Knowlton y Dzidz, 2019, p. 723).

El uso del temazcal no se restringia a los ultimos meses de embarazo, sino que
estaba presente en todo momento. Asi, cuando la mujer iba a parir era introducida
de nuevo en esta estructura. Una vez dado a luz y durante las semanas sucesivas,
la mujer seguia acudiendo con la partera al temazcal, esta vez para recuperar el
calor que la puérpera habia perdido durante el parto’. En algunas comunidades de
los Altos de Guatemala la placenta es enterrada en el temazcal (Vail, 2019, p. 700).
Al menos durante la época colonial, gran parte de los rituales asociados al
nacimiento tenian lugar en estos bafios de vapor. Para Alcina, el temazcal es
simbdlicamente la vagina y el utero de la tierra, lugar de procreacion y de nacimiento
(Alcina, 1991, pp. 59-60). Existe cierta similitud entre la estructura de estos bafos
y la idea de la montafia y de la cueva como lugares de creacion, de nacimiento, de
transito entre mundos. Segun Peretti, el agua y el fuego del temazcal simbolizan el
transito del recién nacido del mundo de los muertos al de los vivos (Peretti, 2015, p.
11). Esta “terapia” del bafio de vapor fue criticada por algunos médicos del siglo XVI

5 Segun Peretti, en época prehispanica no existia la creencia de que el temazcal calentaba a la
puérpera (Peretti, 2015, p. 10).
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como Francisco Hernandez'® (citado en Peretti, 2015, p. 13), llegando incluso a
prohibirse. Sin embargo, en 1689, gracias al informe de los doctores Ambrosio de
Lima y Escalada y José Oliver, hubo un cambio y se rehabilito el temazcal,
asignandole fines terapéuticos y de higiene (Peretti, 2015, p. 13). Se conoce que
durante el periodo colonial el temazcal sigui6é siendo ampliamente utilizado para las

practicas y rituales ligados a la parteria.

Otra de las “terapias” muy relacionada con el temazcal y que se practicaba (y
practica) tanto durante el embarazo como durante el puerperio es aquella de las
sobadas. Sahagun describe lo siguiente:

Oido esto, la partera luego ella misma comienza a encender fuego para calentar
el bafo, y luego metia en el bano [sic] a la moza prefiada y la palpaba con las
manos el vientre para enderezar la criatura si por ventura estaba mal puesta
(Sahagun, 1988 [s.XVI]), p. 405).

La sobada “no es un masaje cualquiera, sino una manipulacion especifica del
cuerpo que remite a una particular concepcion del organismo y de la salud, que
forma parte del sistema meédico local y del sistema ideologico mas amplio”
(Quattrocchi, 2006, pp. 143—-144). Las sobadas se realizan antes y después del
parto. Las sobadas prenatales estan destinadas a preparar a la mujer para el parto,
reducir el dolor, averiguar la fecha del parto y comprobar que el feto esté en la
posicion correcta y, en caso de no estarlo, recolocarlo. Aquellas otras que se
realizan unos dias después de que la mujer haya parido sirven para reajustar el cirro
o los 6érganos que se han desencajado después del nacimiento (Guémez, 2016, p.
5).

En el capitulo 28 del libro VI, Sahagun describe como es el momento del parto de
una mujer mexica; descripciones bastante similares a aquellas que ofrece la
etnografia para la cultura maya. La partera, una vez que se acerca la fecha del parto,
se desplazaba a la casa de la parturienta. Cuando llegaban los dolores del parto,

6 Médico espafiol que dirigié una expedicion cientifica a América ordenada por el rey Felipe Il.
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preparaba comida para la mujer, la bafiaba y luego le daba raiz de cihuapahtli para
dilatar el utero. Si esto no funcionaba, le daba una infusion de cola de tlacuatzin y
si pasaba un dia y una noche y aun asi no paria, la metia en el bafio y la sobaba
para recolocar al bebé (Sahagun, 1988 [s.XVI]), pp. 408-409). Aunque la partera
adquiriria la mayoria de los productos en los mercados, probablemente también
cultivara algunos de ellos en los huertos cercanos a su casa (Vazquez de Agredos,
2007, p. 140). En el caso de que estos remedios siguieran sin funcionar y la mujer
no diera a luz, la partera se encerraba con la parturienta, rezaba y, si observaba que
el bebé habia fallecido, con una navaja de piedra lo descuartizaba y lo sacaba para
salvar a la mujer (Sahagun, 1988 [s. XVI], pp. 408—409).

En cuanto a la postura del parto, si bien es cierto que Sahagun no es muy explicito,
contamos con varias fuentes iconograficas y etnograficas tanto mayas como
mexicas'’, que nos indican que la posicidon mas habitual era aquella de cuclillas
abriendo los genitales. Sin embargo, para la placenta se adoptaba otra posicidn:
presionar el torso contra la pierna de tal manera que se oprimiera el abdomen vy el
utero. La antropologia fisica ratifica dicha posicion como se observa en el entierro 5
del islote 20 de Chignahuapan en el que se hall6 una mujer muerta en el parto en
posicion decubito dorsal semiflexionado, tal y como describe Sahagun (Sugiura et
al., 2003, p. 52). Una vez expulsada la placenta, se cortaba el cordébn umbilical
(Lépez, 2020, p. 39). Segun Redfield y Villa-Rojas (1934, p. 182), las parteras mayas
utilizaban una cafia (halal) para cortar el cordon umbilical (citados en Knowlton y
Dzidz, 2019, p. 729). No se debe pensar en una postura protocolaria como sucede
con la posicién tumbada en el sistema biomédico, sino que esta probablemente
variaria también en funcion de la comodidad de la parturienta. En el Vaso del
Nacimiento, tal y como se indico, la postura es de pie y agarrada a unas cuerdas,
postura que también se realiza entre algunas mayas contemporaneas (Guémez,
2000, p.327).

7 Ver algunos ejemplos en Lopez (2020, pp. 39-40).

32



Si se atiende a las descripciones de Sahagun, parece que la partera estaba
acompanada por los familiares (o al menos el marido) durante el parto. Los registros
etnograficos muestran variabilidad en cuanto a esta cuestion para el caso maya
(Guemez, 2000, p. 329; Najera, 2000, p. 145; Vail, 2019, p. 695); en algunas
ocasiones el marido esta presente, mientras que en otras no lo esta. Alcantara
sefala que el embarazo no era una cuestion que solo concerniera a la embarazada,
sino que era un proceso social, pues de él dependia la continuidad de un linaje
(Alcantara, 2000, p. 40). El parto en si mismo es una cuestion relacional en la que
se entrelazan vinculos sociales en distintos niveles. Rodriguez y Gonzalez a la hora
de analizar una escena de parto del Occidente de México (600 a.C.-100 d.C.)
integrada por figurillas mayoritariamente femeninas y posiblemente algunas
masculinas, proponen que en las sociedades preclasistas del Occidente donde no
son tan marcadas las diferenciaciones sociales, existieron lazos comunitarios que
permitieron el acompafiamiento colectivo durante el parto (Rodriguez y Gonzalez,
2021, p. 41). Ateniendo a estos datos, es posible que el parto en el mundo maya, a
pesar de ser una sociedad estatal, fuera una cuestién comunitaria en la que estarian

presentes distintos sujetos vinculados con la parturienta.

Finalmente, en el capitulo 29 del Libro VI de la Historia general de las cosas de
Nueva Esparia, Sahagun explica qué pasaba cuando las mujeres morian en el parto
y la condicién de “diosas-espiritus” que adquirian. A estas se las conocia bajo el
nombre de mocihuaquetzqueh; mujeres valientes. A la parturienta fallecida se la
lavaba y se la vestia. Posteriormente, el marido la llevaba a cuestas para enterrarla
en el patio del cu’®. Entre la comitiva iban parteras y ancianas que llevaban rodelas
y espadas y gritaban como los soldados para defender el cuerpo de la parturienta
de los soldados jévenes (telpupuchtin), quienes ansiaban el dedo del medio de la
mano izquierda y su cabello, creyendo que les ayudaria en la batalla. También se
temia que el cuerpo pudiese ser robado por hechiceros (temacpalitotique), quienes

buscaban cortarle el brazo izquierdo con la mano para hacer encantamientos. La

8 Adoratorio.
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mujer fallecida en el parto no iba al inframundo, sino a la casa del Sol, donde
también se hallaban los soldados muertos en batalla. Por un lado, los soldados
habitaban la parte oriental y acompafaban al sol hasta el puesto del medio dia. Por
el otro, las mujeres habitaban en la parte occidental y, del mismo modo que los
guerreros, vestidas de guerra, acompanaban al sol en su camino al ocaso
(Sahagun, 1988 [s.XVI], pp. 409—411).

En el mundo mexica se da una clara analogia entre el guerrero y la mujer que pare.
El momento del alumbramiento era denominado como miquizpan o “la hora de la
muerte” (Johansson, 2006, p. 195). El parto era entendido “como una batalla con la
muerte, de la cual el trofeo o cautivo era el recién nacido” (Vargas y Matos, 1973,
pp. 302-303). Esta idea esta presente en muchas sociedades americanas y
recuerda a la idea del “feto agresivo” de Platt (2001) del mundo andino. El feto como
un “Otro”, como un enemigo que ha de enfrentarse a la madre, probablemente esté
relacionado con la inmanencia del enemigo que planteo Viveiros de Castro (2003);
una ontologia distinta a la occidental que se basa en la incorporacion del “Otro” para
la construccion del “Yo” y que, como sefala Pitarch (2020), también esta presente
en el mundo maya bajo el operador cosmoldgico del pliegue.

El parto es un escenario de lucha en el que la mujer es una guerrera. La partera en
este momento también utiliza un lenguaje bélico. Ademas de tener una funcién ritual,
este tipo de lenguaje pudo tener un sentido “terapéutico”, pues en ocasiones a
través del grito la mujer libera tensiones en el parto. En una sociedad en la que vida
y muerte son dos caras de una misma moneda, los roles de género permean este
binomio. Curiosamente y, como sucede en otros grupos étnicos como en los Dats’in
de la frontera entre Sudan y Etiopia, en el plano espiritual se da una inversion entre
los roles de género (Hernando, Gonzalez-Ruibal y Derara-Megenassa, 2019, p.
515). La partera, ejerciendo como especialista religiosa en ese momento de
liminalidad del cuerpo de la mujer, es quien tiene el poder en el “otro lado”. Ese

poder es materializado con elementos masculinos, es decir, una estética guerrera.
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Desconocemos si entre las poblaciones mayas existio también el “culto” a las
mujeres muertas en el parto o si en su imaginario tuvo gran importancia la esfera
bélica como entre los mexicas. Por una parte, como sostiene Lépez, a diferencia de
la creencia mexica de que las diosas habitan en el oeste, donde se oculta el sol,
para la cultura maya estas residen en el este (Lépez, 2012, p. 193). Por otra, ni las
etnografias ni los cronistas recogen un lenguaje bélico en el parto. Es probable que
el parto entre las mayas estuviera menos ligado a esta ritualidad “masculinizada” e
individualista y mas a lo que proponen Rodriguez y Gonzalez para el caso del
Occidente: un acto colectivo relacionado con cantos y danzas (Rodriguez vy
Gonzalez, 2021, p. 58).

2.3. El estatus particular de las parteras

La escasez de fuentes y los multiples sesgos existentes (patriarcal, elitista,
arqueoldgico...) ocultan la figura de las parteras en el pasado maya prehispanico.
Sin embargo, a través de estudios interdisciplinares, comparativos y de género se

puede deducir la relevancia que tuvieron estas mujeres.

Las distintas fuentes dejan patente que, aunque pudieron existir parteros, la parteria
fue un ambito culturalmente vinculado con los roles de género femeninos, al igual
que lo fue también el tejido. En la cosmovision maya el tejido y el parto estan
estrechamente vinculados como se observa en la religion, en las representaciones
iconograficas, en la epigrafia y en los datos etnograficos. Son dos las razones que
explican esta relacion tejido-parto tan ampliamente documentada: a) el tejido actua
como un operador cosmoldgico a través de la figura del pliegue (Pitarch, 2020, p.
201), por lo que no es de extranar que la creacién (humana y sobrenatural) se
entienda en estos términos; b) en todas las sociedades preindustriales son las dos
actividades que mas definen el rol de género femenino por su condicién de actividad

de mantenimiento.

Todas las evidencias sefalan que la parteria es un marcador de género. En una

sociedad jerarquica y con desigualdades de género la mujer estuvo subordinada al
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hombre. Bajo este orden de saber-poder-verdad la mujer fue ligada, como si de un
evento puramente biolégico se tratara, a esta actividad. Por tanto, la partera, en
tanto que mujer, estaria en una condicion de subalternidad. Pero ;es la parteria
también un marcador de edad? Generalmente parece que fueron mujeres que ya
no estaban en edad fértil las que desempefiaron mayoritariamente esta labor,
aunque no siempre era una condicion sine qua non. En la antigua sociedad maya la
edad se asociaba al calor y a la sabiduria, considerandose socialmente valorada.
Por ello, las ancianas tenian una condicidén especial que las diferenciaba del resto
de mujeres y las permitia acceder a la esfera ritual prohibida para aquellas otras.
Landa da muestra de ello: “ni tampoco las dejaban llegar [a las indias] a los templos
a los sacrificios, salvo en cierta fiesta a la que admitian a ciertas viejas para la
celebracion” (Landa, 2017 [1566], p. 193). Como sostiene Rodriguez-Shadow,

Poseian cierto grado de libertad, bien porque ya hubiera trascendido su periodo
fértil y no estaban sujetas a un control tan intenso como las jévenes, bien porque
fueran viudas y por lo tanto ya no estuvieran sometidas al dominio del marido, o
porque ya no tuvieran hijos pequefios que cuidar y alimentar (Rodriguez-
Shadow, 2000, p. 84).

La pregunta que surge es si ese estatus particular de la partera que la diferenciaba
del resto de mujeres venia dado por la edad (teniendo en cuenta que no siempre
tuvieron por qué ser ancianas) o por su rol como especialista religiosa. No obstante,
el razonamiento también puede ser a la inversa: ¢ Era especialista religiosa por la

edad vy, por tanto, socialmente valorada por ello?

De lo que estamos seguros es que la partera fue mas que una figura que estaba
presente en el momento del parto. Actuaba como consejera de las nifias desde la
menarquia (Vazquez de Agredos, 2007, p. 145), las mujeres acudian a ella para
quedarse embarazadas, para abortar'®, durante todo el embarazo atendia a la

19 Es dificil documentar esta practica debido a su condenacion moral por parte de la sociedad. No
obstante, estudios como el de Blanco-Mufoz y Castafieda-Camey (1999) recogen algunos de los
remedios practicados actualmente en comunidades indigenas de México para inducir el aborto.

36



mujer, la sobaba, la bafiaba en el temazcal, le daba consejos, intervenia en el parto,
ayudaba a la mujer durante todo el periodo del puerperio e incluso algunas
investigadoras como Vazquez de Agredos sostienen que es probable que en
algunos casos prestara atencion meédica durante la primera infancia (Vazquez de
Agredos, 2007, p. 145). Se establecia asi un vinculo emocional entre la partera y la
parturienta y su familia. La partera actuaba como mediadora social interviniendo

activamente en la vida de la parturienta y a su vez en el entorno de esta.

Como se ha observado en las fuentes y mencionado en varias ocasiones, la partera
no solo fue especialista obstétrica, sino también religiosa, puesto que oficiaba los
ritos concernientes a las distintas fases o estados liminares del cuerpo de la mujer.
Algunos de estos rituales, conocidos sobre todo gracias a los datos etnograficos,
como k'oben y el ya mencionado hetzmek, asignan y perpetuan unos determinados
roles de género que mantienen el orden patriarcal. El ritual del k’oben consiste en
enterrar el cordon umbilical en un lugar o en otro en funcién del género dado. Asi,
si se trata de una nifia, su cordén umbilical, en otras versiones la placenta (Vazquez
de Agredos, 2007, p. 142), es enterrado en las cenizas del k'oben (fogén de tres
piedras situado en el centro de la cocina) para que sea una buena cocinera y
permanezca en el hogar, mientras que, si se trata de un nifio, es enterrado en el
monte para que no tenga miedo de alejarse de su pueblo (Fernandez, 2013, p. 206).
La partera gestiona asi determinados espacios performativos de los géneros,
reproduciendo los roles tradicionales, pero a su vez superandolos, situandose en

una posicion particular otorgada por su edad y oficio.

Con todo ello se puede afirmar que “la figura de la partera trasciende como un sujeto
social e histérico que practico lo que podemos llamar cuidado multidimensional, ya
que contiene atencion implicita de las dimensiones metafisica, espiritual, corporal,
moral, humanista, siempre desde un sentido ritualista” (Badillo-Zufiiga y Alarcon-
Hernandez, 2020, p. 229). Todas estas facetas deben ser concebidas como parte
de un todo y no parcelarlas, pues en la cosmovision maya no existe la logica
occidental abstracta, sino que son espacios tejidos e interconectados en los que lo

profano y lo sagrado actuan como un mismo.
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Capitulo 3. LAS PARTERAS MAYAS EN EPOCA COLONIAL

En términos generales el territorio maya estuvo inserto durante el periodo colonial
dentro de un territorio politico sumamente heterogéneo y complejo de delimitar
denominado “Nueva Espafa”®. Dentro de este, la regién maya puede catalogarse
como “periférica”. Ejemplo de ello es la ciudad de Tayasal, que no cayé en manos

espafolas hasta finales del siglo XVII.

3.1. Ritual de los Bacabes. Una perspectiva indigena

La Unica fuente indigena (escrita con el alfabeto latino) de época colonial?! en la que
aparecen menciones acerca de la labor de las parteras es E/ Ritual de los Bacabes,
un documento del siglo XVIII que contiene una serie de cantos, conjuros y ritos
curativos. El estudio realizado por Knowlton y Dzidz (2019) muestra como tres de
estos canticos se refieren a ritos perinatales: uno de ellos sobre la temperatura del
bafio de vapor usado para practicas perinatales, el otro para complicaciones en el

nacimiento y el tercero para el tratamiento de la placenta.

El primero y el tercero de ellos estan relacionados con el uso del temazcal. Como
se menciono anteriormente, los bafos de vapor siguieron funcionando en época
colonial en las tierras mayas. El primer cantico incluye una descripcion de como se
arroja agua a una serie de rocas calientes ligadas a los puntos cardinales para
calentar el bafio de vapor y asi purificar y calentar el cuerpo de la puérpera
(Knowlton y Dzidz, 2019, p. 724). El tercero concierne al tratamiento de la placenta,

denominada ibin; tela o red o las pares o parias en que nace envuelta la criatura

20 Aunque algunos autores restringen el término Nueva Espafa al Centro de México, aqui se
entendera en un sentido amplio abarcando también regiones periféricas como el area maya.

2! La figura de la partera en la época colonial sera abordada cronolégicamente. No obstante, se
dedica primeramente este espacio para analizar el Ritual de los Bacabes, pues, aunque es una
fuente del siglo XVIII es la Unica escrita por indigenas, diferenciandose asi del resto de apartados
que mencionan fuentes espafiolas y criollas y se enfocan en otro tipo de cuestiones como su
valoracion social.
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(Barrera, 1980, p. 261) (analogia con el tejido). La placenta era enterrada o
quemada en el k'oben, como ya se comentd, o en el bafio de vapor (Knowlton y
Dzidz, 2019, p. 733). La quema de la placenta también esta relacionada segun
Chinchilla con el mito mesoamericano de la muerte de la diosa anciana y el temazcal
(Chinchilla, 2018, p. 44). Finalmente, el segundo de los tres canticos tiene que ver
con una complicacion durante el parto que se produce por la obstruccion de la
placenta. En él se nombran una serie de términos que se asocian tanto a la parteria
como a la actividad textil (Knowlton y Dzidz, 2019, pp. 728-733). Todos estos
canticos muestran una continuidad de las practicas y ritos prehispanicos de las
parteras mayas adentrada ya la época colonial.

3.2. Las parteras mayas hasta mediados del siglo XVill

Para los primeros siglos de la colonia, las fuentes que mencionan la parteria son
muy escasas, se refieren en casi su totalidad al Centro de México y a las parteras
de origenes espafioles??. Algunas investigadoras como Staples y Palacios explican
esta escasez de fuentes por la falta de valoracién social que tuvieron las parteras
espanolas, pues se trataba de mujeres pertenecientes a las clases marginales a las
que no se les daba importancia (Palacios, 1999, pp. 58-59; Staples, 2008, p. 185y
198). Para Staples, el hecho de que estas mujeres aparezcan ocultas en las fuentes
se debe también a la concepcidén que se tenia de su cuerpo. “Las actitudes hacia el
cuerpo femenino y su papel reproductivo vagaban entre la ignorancia, el rechazo y
el silencio” (Staples, 2008, p. 185). Esa “actitud” propia del cristianismo fue impuesta
a las poblaciones indigenas. Si antes la maternidad aparecia en el arte
prehispanico, ya no lo era asi durante los siglos novohispanos, a excepcién de

22 Para realizar una investigacion en profundidad y matizar esta cuestion de fuentes se deberia hacer
un estudio de archivo en el que se analizasen juicios inquisitoriales, testamentos, debates
académicos, documentos de prensa, etc. Pues, estas parteras por su oficio, clase social, género y
etnia son dificiles de hallar a simple vista en la documentacién. No obstante, dada la limitacién de lo
que es un TFM, no se ha podido recurrir a fuentes primarias, por lo que se suplira dicha informacién
con estudios generales realizados sobre la parteria en Nueva Espania.
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temas religiosos como el embarazo de Maria y el nacimiento de Jesus (Staples,
2008, p. 186).

De este modo, se observa un fuerte contraste entre la valoracion social de las
parteras mesoamericanas prehispanicas y la concepcion que se tenia por parte de
los espafioles, quienes a su llegada impusieron a estas poblaciones los valores
propios de la individualidad (y, por consiguiente, del patriarcado) a través de un
colonialismo “material” y “mental”. La figura de la partera indigena se vio alterada
bajo un nuevo orden colonial que jerarquizé a la sociedad en funcidn de su origen y

étnico y racial, y las relegd politica y socialmente (Ravelo, 2022, p. 16).

La partera indigena fue reconceptualizada en el imaginario de los colonizadores y
se la condend por iddlatra, ya que actuaba en el limite con la legalidad puesto que
sus saberes se transmitian oralmente y no estaban sujetos a un control de la
autoridad (Ortiz, 2018, p. 32). Ya desde inicios del periodo colonial, al igual que
sucedia en Europa, la partera fue objeto de criticas y denuncias por ligarse al mundo
de la magia y la supersticion. La contaminacion de los fluidos femeninos, la relacion
con los seres sobrenaturales y el riesgo del parto hacian de esta actividad una
esfera propia de las mujeres, especialmente de aquellas de clase baja, pues son
ellas las que se relacionan con la naturaleza y con lo sagrado dentro del binomio
mujer-naturaleza creado por el patriarcado occidental. Esta vision negativa de la
partera no fue homogénea y se dio sobre todo a partir del siglo XVIII, aunque ya

estaba presente desde el principio.

Las parteras no eran perseguidas por su oficio en si, sino por el uso de productos
prohibidos, por realizar practicas condenadas por la Inquisicion o por suministrar
sustancias a las parturientas, ya que a partir de 1750 solo podian darselas los
meédicos y boticarios (Ravelo, 2022, p. 72). A pesar de que se criticd y condend su
religion, los espafoles se apropiaron de algunos de sus conocimientos. Asi,

quedaron registrados algunos de los remedios utilizados por estas mujeres en obras
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como las de Martin de la Cruz?®—Libellus de Medicinallibus Indorum Herbis—y
Francisco Hernandez—Hlistoria Natural de las Indias— para el caso del Centro de
México (citados en Ravelo, 2002, p. 78). En ambos documentos se muestran
brebajes utilizados durante el parto y ya mencionados por Sahagun?* como aquellos
elaborados con cihuapahtli y cola de tlacuatzin (Ortiz, 2018, p. 60). Para el area
maya aparece una obra de medicina titulada Libro del judio, que también recoge
distintos remedios, incluidos aquellos utilizados en el parto. No obstante, existe
debate acerca de su autor y cronologia. Se trata de una recopilacion de textos
realizada por Ricardo Ossado, seudonimo de Juan Francisco Mayoli, médico
romano que vivio en Valladolid, Yucatan, en el siglo XVIII (Chavez, 2013, p. 24).
Algunos recetarios del siglo XVI han sido atribuidos erroneamente a su persona, sin
embargo, es frecuente encontrar autoras como Vazquez de Agredos (2007, p. 139)

que al referirse a alguno de estos textos si los cataloga como anonimos.

Con todo ello, se puede afirmar que las parteras indigenas, al menos hasta 1750,
continuaron ejerciendo su actividad en sus comunidades al margen de la autoridad
colonial. Especialmente en regiones periféricas como la maya no debieron de existir
en estos primeros momentos cambios sustanciales. Al desinterés por controlar una
actividad propia de las mujeres y del ambito privado se le sumé el hecho de que, al
menos para el caso mexica y probablemente también para las mayas, no hubo
ningun especialista que sustituyera a las parteras (Lopez, 2017a, p. 106) y que la
medicina indigena fue aceptada y asimilada por los espafnoles funcionando

cotidianamente dentro del contexto colonial (Quezada, 1977, p. 307).

Como bien expresa Ravelo, se ha tendido a utilizar las fuentes de los siglos XVIl y
especialmente del XVIII para ejemplificar todo el periodo novohispano (Ravelo,
2022, p. 241). Para superar esa vision homogeneizante se necesita un mayor
trabajo de archivo para este primer periodo de la colonia, contextualizar los
resultados teniendo en cuenta las diferencias regionales existentes y dejar claro si

% Martin de la Cruz fue un médico indigena de una familia de la élite de Tlatelolco.
24 Consular la pagina 32 de este TFM.
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se trata de una mujer indigena, mestiza, mulata o espafiola y en que ambito esta
actuando. Es importante establecer una diferenciacion cronoldgica y mas en una
sociedad tan mutante como la novohispana. Unicamente de este modo se podra
complejizar la figura de la partera y observar como se vio atravesada por un orden

colonial y mas patriarcalizado al cual tuvo que hacer frente.

3.3. Las parteras mayas desde mediados del siglo XVIIl hasta finales del XIX

A partir del siglo XVIII se produjeron cambios notables que afectaron a la parteria y
a las mujeres que la ejercian. La labor de las parteras fue controlada por los
hombres, quienes se apropiaron de sus saberes y las desplazaron de este campo,
conformandose la parteria como un espacio en el que la mujer estaba subordinada

ante la ciencia médica patriarcal (Luna-Blanco, 2018, p. 186).

Durante los primeros siglos de la colonia, el cabildo se ocupaba de controlar el oficio
de la parteria, aunque como se explico, ese control nunca se llevo a cabo de manera
sistematica e iba dirigido mas bien a las parteras espafolas. La situacién cambié
cuando en 1750 Fernando VI establecié que el Tribunal del Protomedicato regulase
la parteria mediante la realizacion de examenes titulados y el establecimiento de
una serie de normas (Davalos, 1996, p. 200; Ortiz, 2018, p. 153 y 172; Palacios,
2016, p. 3; Ravelo, 2022, pp. 41-42). Segun Ortiz, esta institucion tenia como
finalidad vigilar la ensefianza y el ejercicio de la medicina, la higiene y la salubridad
publicas. Lo formaban médicos instruidos y egresados de la Universidad, a la
cabeza de la jerarquia del conjunto de personas dedicadas al cuidado de la salud
que comenzaba, en orden descendente, por los cirujanos latinos, los cirujanos
romancistas, flebotomianos, parteras, dentistas, oculistas, hernistas y algebristas
(hueseros) (Ortiz, 2004, p. 35).

Entre los requisitos exigidos para obtener el titulo de partera estaba probar la
limpieza de sangre y haber ejercido tres afios bajo la supervision de un cirujano y
una partera acreditada (Rodriguez, 2000, p. 518). Estos requisitos dejan patente el

establecimiento de una normativa alejada de la realidad social del momento (la
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mayoria de las parteras eran indigenas, mestizas y mulatas) y dirigida unicamente
a aquellas mujeres espafiolas a las que querian controlar. De este modo, los
meédicos buscaron integrar en su oficio y bajo su control a estas mujeres,
estableciendo una normativa basada en la discriminacion (étnica, religiosa, de
clase...). Esto explica que fueran espafiolas las dos unicas parteras aprobadas por
el Tribunal del Protomedicato y que, al contrario, fueran mulatas y mestizas aquellas

otras condenadas por la Inquisicion (Ravelo, 2022, p. 42).

En 1785, Antonio Medina, bajo el auspicio del Tribunal del Protomedicato, publico la
Cartilla nueva util y necesaria para instruirse las matronas, que vulgarmente llaman
comadres en el oficio de partear (Medina, 1785), que se reeditaria en Nueva Espafia
en 1806. Su finalidad era servir como guia de estudio para las parteras y limitar su
intervencidn, pues, aunque se establece que es un oficio de mujeres, en el caso de

que fuese un parto dificil debian acudir a un cirujano.

Durante la segunda parte del periodo colonial, tanto el Tribunal del Protomedicato
como el Santo Oficio, se encargaron de controlar y limitar el ejercicio de las parteras.
En el proceso de profesionalizacion de la obstetricia se produjo un doble
movimiento. Por un lado, se pretendi6 introducir a las parteras en el sistema médico
a través de cursos de capacitacion (ya en el siglo XIX) y manuales (escritos por
hombres), ya que existia un problema de mortalidad infantil y se pensaba que se
debia a la falta de formacién de estas (Rodriguez, 2000, pp. 517-518). Por otro, se
las difamé con el objetivo de reducir su autoridad y se las puso bajo el control de la
ciencia médica patriarcal. De acuerdo con Staples, a finales del virreinato cambié la
concepcion del cuerpo femenino que ya no era fuente del mal sino un objeto de
interés cientifico (Staples, 2008, p. 186). Todo ello vino acompafado de las ideas
ilustradas que exaltaban los valores de la individualidad e imponian una vision aun

mas patriarcal y cientifista.

Cabe preguntarse hasta qué punto estas medidas afectaron a las parteras mayas.
Hay que tener en cuenta que estas reglas estuvieron destinadas mas bien a los
grandes nucleos urbanos, que era el escenario donde debia reflejarse la moral y
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servir de ejemplo del orden social. Pero en el mundo rural la partera maya continu6
con sus tradiciones (ahora influidas por el cristianismo) y ejercid su oficio sin ningun

tipo de titulacion.
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Capitulo 4. LAS PARTERAS MAYAS EN LOS SIGLOS XX Y XXI: UNA MIRADA
ANTROPOLOGICA

A diferencia de lo que sucede para los periodos prehispanico y colonial, existe una
abundante documentacion etnografica para los siglos XX y XXI que se centra tanto
en la parte descriptiva de los remedios y rituales llevados a cabo por la partera

tradicional como en su relacion con el sistema biomédico hegemonico.

4.1. Una cuestion de términos

Antes de comenzar el analisis de la figura de la partera maya contemporanea,
considero necesario realizar unas aclaraciones respecto a la terminologia utilizada.
Como afirma Ravelo para el caso de las comunidades nahuas?®, durante los
primeros siglos de la colonia la figura de la partera permanecio en las comunidades
y se diversifico respecto al origen de quienes la ejecutaban (Ravelo, 2022, p. 194).
El crisol de etnias, religiones y tradiciones que era la América Hispana empapo
también el oficio de la parteria. Ya no existia unicamente la partera tradicional maya,
sino una pluralidad de sujetos que ejercian la parteria en contextos muy diversos y
actuaban de manera distinta. En los capitulos precedentes, la Unica diferenciacion
que se establecié a la hora de hablar de las parteras fue la étnica: parteras
indigenas, espafolas, mulatas, etc. Sin embargo, ahora es necesario implantar
nuevas clasificaciones para no perder de vista el sujeto de estudio. Como se
menciond anteriormente, a finales del virreinato se establecid una politica de
capacitacion y acreditacion de las parteras que continua hasta nuestros dias. Por
ello, cabe distinguir dentro de las parteras indigenas (mayas) entre aquellas que
poseen una acreditacion—parteras capacitadas/tituladas—y aquellas que no han

realizado ningun curso de capacitacion y han adquirido sus conocimientos mediante

25 Debio ser parecido entre las mayas.
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la transmision oral y la experiencia—parteras tradicionales—?%. La realidad es
compleja y estd mucho mas desvirtuada. Autores como Davis-Floyd (2001, pp. 187—
190) y Prado (2012, p. 53) recogen este debate terminoloégico y proponen términos
mas adecuados con el contexto actual como aquel de partera profesional.

4.2. Una mirada antropologica a la parteria

Las parteras tradicionales son casi siempre mujeres, siendo la excepcion los
tojolab‘ales, chontales, ch'oles y tzeltales (Najera, 2000, p. 113). Las comunidades
mayas distinguen entre aquellas parteras que han sido ritualmente iniciadas (hoy en
dia quedan muy pocas) y aquellas otras que simplemente han adquirido sus
conocimientos de manera empirica. Las primeras adquieren sus conocimientos a
través de un rito iniciatico y mediante el aprendizaje ensefiado por sus parientes
(Najera, 2000, p. 115). Los datos etnograficos muestran patrones comunes en ese
rito iniciatico: simbolos del nacimiento, llamada divina, padecimiento de una
enfermedad grave por no haber aceptado su destino, descubrimiento de objetos
sagrados, instruccion divina del oficio y un primer caso exitoso (Paul y Paul, 1975;
Najera Coronado, 2000; Walsh, 2006).

Entre los grupos mayenses se encuentra presente la idea del designio divino. Asi,
entre los tzutujiles y quiché, si aparece un pedazo de saco amnibtico sobre la
cabeza de la nifia cuando nace es sefal de que sera partera (Najera, 2000, p. 179).
Cuando la nifia alcanza cierta edad (depende de cada grupo), tiene una visién o un
suefo en el que se le aparece una entidad sagrada que le indica su destino como
partera. No obstante, la persona tiende en un primer momento a rechazar la llamada
y, como consecuencia de ello, padecera una enfermedad grave que acabara
superando. Tras este momento, es frecuente que la mujer encuentre objetos

“sagrados” a veces relacionados fisica o simbolicamente con la labor de la parteria

% Esta clasificacion parte de la realizada por Prado (2012, p. 53). Esta autora habla de parteras
adiestradas-tituladas, pero prefiero utilizar el término “capacitadas”. No obstante, tampoco es un
término con el que esté totalmente de acuerdo.
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como unas tijeras, un cuchillo, una concha, un espejo?’, etc.(Paul y Paul, 1975, p.
711). Estos objetos estan ligados a la mujer y poseen agencia propia. Como sucedia
también en tiempos prehispanicos, los objetos sagrados son envueltos (bulto ritual)
(Najera, 2000, p. 120). Pitarch otorga una explicacidén a esta accién en relacion con
el pliegue como operador cosmolégico. Para permanecer en el mundo solar los
fragmentos del “otro lado” no solo han de plegarse sobre si mismos, sino también
estar envueltos. El envoltorio otorga extension espacial a elementos del “otro lado”
(unidad de la multiplicidad), pues introduce unidades discretas en un flujo continuo,
fijando las capacidades del “otro lado” en este (Pitarch, 2020, pp. 207-213).
Posteriormente, las entidades sagradas (Dios, los espiritus de las parteras
fallecidas, Santa Ana, etc.) ensefiaran a la mujer como actuar ante un parto, qué
técnicas utilizar, qué remedios elaborar, etc. El proceso ritual mediante el cual una
mujer se convierte en partera es bastante similar al de otros especialistas religiosos.
A pesar de que esta iniciacion ritual probablemente seria similar en tiempos
prehispanicos y coloniales, no existe por el momento ninguna fuente que permita

asegurarlo.

Dentro de las comunidades mayas estas parteras iniciadas gozaban de un estatus
mayor que el de aquellas mujeres no iniciadas, generalmente viudas o
abandonadas, que ejercian este oficio para ganarse un sustento econdmico (Najera,
2000, p. 124) o porque la comunidad requeria de este servicio. Paul, L. y Paul, B.
sefalan que esta diferencia de estatus entre ambos tipos de partera se debe
también a la edad y la posicidbn que ocupan en la sociedad. Las parteras de San
Pedro la Laguna (Guatemala), a diferencia de otros lugares en los que suelen ser
mujeres ancianas y pobres, inician su labor alrededor de los 35 afos, siendo asi
mujeres dificiles de sustituir por estar en su “mejor momento” (juventud, pero

también experiencia) y por haber sido elegidas por la divinidad, lo que las posiciona

% Para mas informacion acerca de la importancia del espejo en la simbologia maya acudir a (Pitarch,
2020).
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fuera de las normas sociales (el hogar como destino de la mujer) y legitima su
conducta extraordinaria (Paul y Paul, 1975, p. 721).

A mi parecer, el concepto de “anciana” es complejo de definir, ya que, por un lado,
esta la edad biolégica y por otro la edad social. Como se comentd, en época
prehispanica parece que un rol de las ancianas pudo haber sido el de parteras. Pero,
¢a qué edad se consideraba una mujer anciana entre las comunidades mayas
prehispanicas? Asi mismo, tanto en época prehispanica, como colonial y en la
actualidad, existe mucha variabilidad entre los distintos grupos mayenses, siendo
en algunos casos ancianas y en otros jovenes quienes desempefan este oficio. Por
tanto, el estatus de estas mujeres que trascienden la norma variara en funcion de
los distintos contextos sociales; si la legitimidad es concedida por una iniciacion
ritual, si lo es por el hecho de dar un servicio basico a una comunidad que lo
necesitaba, si lo es por la edad, si lo es por la posesidén o por la carencia de una
acreditacion, etc. Si bien, es cierto que existe una tendencia general entre las

comunidades mayas a valorar la labor de estas mujeres.

Independientemente de si han sido escogidas por la divinidad o no, las parteras son
como se ha mencionado en varias ocasiones, terapeutas y especialistas religiosas.
Esta doble funcion, concebida para la poblacion maya como una unica, se percibe
durante todo el proceso, incluso desde antes de que la mujer se quede embarazada

cuando la partera recomienda remedios y plegarias para favorecer el embarazo?.

En el tercer, quinto o séptimo mes de embarazo la familia de la parturienta hace una
peticion formal para que la partera la atienda (Najera, 2000, p. 128). Este
acontecimiento es similar a aquel narrado por Sahagun para la época prehispanica,
lo que indica cierta continuidad a pesar de que se trate de grupos distintos tanto
cultural como cronologicamente. Tras la peticion, la partera examina a la

embarazada y comienza con los cuidados prenatales entre los cuales se incluye la

28 Para mas informacion ver Najera (2000).
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sobada y los bafios en el temazcal?®. Con las sobadas, la partera reduce el dolor,
restaura el equilibrio del cuerpo de la mujer, posiciona al feto y determina tanto la
fecha del parto como el sexo del bebé. Unos dias antes de que la mujer vaya a parir,
la partera se traslada a su casa y mediante oraciones (presentes en todo momento),
velas, inciensos y otros elementos religiosos sacraliza el espacio donde la mujer va
a dar a luz (Walsh, 2006, p. 153). Paul, L. y Paul, B. detectaron en la comunidad
maya de San Pedro la Laguna (Guatemala) una practica que recuerda a lo narrado

por Landa.

Then placing a censer by the bed, the midwife kneels before it to pray in a manner
reminiscent of the midwives among the ancient lowland Maya who knelt in
workship before an image placed under the parturient's bed—the image of Ix-
Chel (Paul y Paul, 1975, p. 710).

La mujer para parir adopta la posicion que le resulta mas cdmoda, pudiendo incluso
variar durante distintos partos o durante el mismo parto. A diferencia del sistema
biomédico, es la parturienta quien decide la posicidon que adoptara durante el parto,
siendo las mas comunes de cuclillas, arrodillada, sentada, con una hamaca de pie,
etc. El recién nacido proviene del otro lado y es la partera la encargada de
introducirlo en este mundo y en la sociedad. Como indica Najera, la criatura flota en
el liquido amnidtico que seria equivalente a las aguas originarias en los mitos de
creacion (Najera, 2000, p. 159). Asociada con la luna, la fertilidad, las aguas y lo

oscuro, la partera es la encargada de mediar entre ambos lados.

Una vez que la mujer ha dado luz, la partera la ayuda a expulsar la placenta y luego
corta el cordén umbilical. Tanto la placenta como el cordén umbilical tienen
significados profundos que varian entre los distintos grupos. Dos de los rituales mas
conocidos llevados a cabo por las parteras en Yucatan son el k'oben y el hetzmek,

explicados anteriormente. Segun Vazquez de Agredos, existia también otro ritual

2 El bafio de vapor actualmente no es tan comun, pero sigue manteniéndose en algunas
comunidades y esta resurgiendo con los nuevos movimientos de espiritualidad maya. En general,
las practicas prehispanicas se han mantenido mas en la zona de Tierras Altas (Vail, 2019, p. 713).
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realizado por la partera y relacionado con el mito de creacion del ser humano. Este
consistia en cortar el ombligo del recién nacido, solamente en caso de que fuera
vardn, sobre una mazorca, de tal manera que cayera la sangre sobre esta.
Posteriormente, los granos de dicha mazorca eran sembrados y cultivados, y luego
se recogian las mazorcas y se guardaba parte del grano hasta que el nifio fuera
adulto e hiciera su primera siembra (Vazquez de Agredos, 2007, p. 141). La partera
a través de estos rituales reconcilia tensiones y contradicciones sociales (Paul y
Paul, 1975, p. 710) y perpetua los roles de género naturalizandolos y asignandoles

una explicacion divina.

Ademas de estos rituales asociados al género, la partera realizaba otros que tenian
que ver con la adivinacion y el futuro del recién nacido, asi como el numero, sexo e
intervalo de futuros nacimientos. La partera lee las marcas en la placenta y en el
corddén umbilical para saber cuestiones como si se trata de una persona especial
(brujo, chaman, partera, nifio estrella), su way, si es el reemplazo de algun
antepasado, etc.(Paul y Paul, 1975, p. 708; Najera, 2000, p. 176). Mediante esos
rituales determina el destino del recién nacido y, a su vez, ajusta las relaciones
sociales interpersonales entre los diferentes sujetos implicados: los padres, los

hermanos, la comunidad, etc.

Sin embargo, el acompafamiento de la partera no acaba en el momento en el que
la mujer da a luz, sino que continua a lo largo del puerperio. Durante este periodo la
partera realiza diferentes rituales de purificacion y de proteccidon de la madre y del
recién nacido, se encarga del cuidado de ambos, de las tareas del hogar, etc. Asi
mismo, la partera realiza sobadas con el fin de reubicar el cirro o tipté. Estas
sobadas se suelen hacer con una tela enrollada que va haciendo presion desde los
pies hasta la cabeza. Con ello se pretende también que la madre vuelva pronto a
sus labores. Una vez acabados sus servicios, la partera suele ser “recompensada”

con alimentos, bebidas y en ocasiones algo de dinero.

Los datos etnograficos senalan que, a pesar del dominio colonial y de las
imposiciones de los estado-nacién, muchas tradiciones prehispanicas ligadas a la
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labor de la parteria y a la de las mujeres que la ejecutan pervivieron al menos hasta
el siglo XX cuando etnografos como Redfield y Villa-Rojas (1934 ) las documentaron.
La partera aun sigue siendo una figura de gran importancia en las comunidades
mayas, especialmente en aquellas que se encuentran alejadas de nucleos urbanos
gue no disponen de centros de salud. Como he sefialado en otras ocasiones, estas
mujeres no solo se encargan de ayudar en el parto, sino que acompanan a la
parturienta durante todo el proceso; entendido este desde el embarazo hasta el
puerperio. Su etnia y género las acerca a las parturientas que se sienten seguras
dejando que se encarguen ellas de ayudarlas a dar a luz. Las parteras son
especialistas obstétricas, rituales y también “sociales”, pues influyen en la vida de
la parturienta, de sus familias y de toda la comunidad que recibe a un nuevo
miembro. Todo ello rodeado de una esfera de cuidado y vinculos interpersonales
propios de lo que se denomina en Occidente ética del cuidado, pero es en realidad
parte de la cosmovision maya.
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Capitulo 5. LAS PARTERAS MAYAS EN EL PRESENTE

La globalizacién y la aceleracién del capitalismo han cambiado notablemente el
panorama de la parteria tradicional en las ultimas décadas. Cada vez mas
comunidades rurales cuentan con servicios e infraestructuras sanitarias que
permiten un mayor acceso a los recursos biomédicos. Podria suponerse que este
proceso esta marcando el fin de la parteria tradicional bajo el dominio de la
biomedicina, pero el surgimiento de movimientos de espiritualidad maya y la lucha
por la diversidad estan dando lugar a la creacion de nuevas y complejas identidades.
Actualmente®, en el campo de la parteria tradicional maya la resistencia cultural
ante el avance de los modelos hegemonicos occidentales viene de la mano del

dialogo y de la construccién de nuevas formas de ser y estar en el mundo.

5.1. La parteria tradicional y su relacion con la biomedicina hegemodnica

Ya desde finales del periodo colonial las relaciones entre la biomedicina y la parteria
tradicional estuvieron marcadas por las tensiones, y estas han continuado hasta la
actualidad, aunque en las ultimas décadas se esta apostando por la creacion de
puentes comunicativos. Segun Good, se ha tendido a estudiar la parteria desde una
vision dicotdmica, tanto por parte de los estudios con enfoque “moderno” como por
aquellos que pretenden rescatar la sabiduria etnomédica. Estos enfoques

enfrentan:

el trabajo “tradicional" de la partera y el "moderno" de la medicina; los
nacimientos atendidos en casa y los atendidos en la clinica; el conocimiento
"empirico" de la partera y el "cientifico" de los médicos; la ethomedicina y la
medicina alopatica hegemonica (Good, 1997, p. 22).

30 Atin son escasos los estudios sobre como el Covid-19 ha afectado a la parteria, por lo que no se
profundizara en ello. No obstante, es un tema que sera necesario abordar en investigaciones futuras.
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De este modo, se han desplazado las practicas tradicionales y a quienes las
practican a un pasado remoto, a veces incluso idealizado, pero incompatible con el
escenario de la modernidad. No obstante, la realidad es mucho mas compleja y
fluida, desarticulandose los limites entre la parteria tradicional y la biomedicina que

muchas veces confluyen en un mismo sujeto.

A pesar de esta interrelacion entre la parteria tradicional y la biomedicina, siguen
existiendo criticas por parte del personal médico hacia las parteras tradicionales y
de estas hacia el sistema hegemonico de salud. Desde algunos sectores del sistema
biomédico se acusa a las parteras de ser la causa de la elevada mortalidad materno-
infantil de los distintos paises. Los argumentos se centran en la falta de cualificacion
de estas mujeres, la ineficacia o el perjuicio de los métodos que emplean, la escasez
de medios, las condiciones antihigiénicas con las que operan, etc. Asi, como indica
Rosales, conciben la parteria como una practica antigua que debe tolerarse hasta
que pueda ser sustituida por la medicina moderna (Rosales, 2018, p. 60). Hasta las
ultimas décadas, los cursos de capacitacion, obligatorios para ejercer la parteria,
habian servido como mecanismos coloniales que buscaban incorporar a las
parteras tradicionales dentro del sistema de salud biomédico hegemonico sin tener

en cuenta sus conocimientos y saberes culturales.

Por otro lado, las parteras tradicionales llevan siglos resistiendo a las criticas, las
difamaciones y el ejercicio de estos mecanismos de control provenientes de los
sistemas de salud oficiales. Estas mujeres defienden que la parteria tradicional no
es solo una profesién, sino que en su practica se imprimen toda una serie de valores
culturales que forman parte del ser maya. Acusan al sistema de marginalizarlas por
su condicion de mujeres y de mayas, al mismo tiempo que reivindican sus saberes
y luchan por su reconocimiento. Las principales criticas que realizan al sistema
médico hegemonico son las barreras linguisticas, el racismo, la imposibilidad de
eleccion de la postura de la mujer en el momento del parto, la falta de relacion

“‘personal” con el médico, la prohibicion de realizar rituales, el exceso de
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medicalizacion del proceso, el uso abusivo de la cesarea, los costes, etc.®' . Por
ello, muchas mujeres mayas siguen acudiendo hoy en dia a las parteras de sus
comunidades, aunque recurran simultaneamente al sistema de salud oficial, pues
con las parteras comparten un bagaje cultural comun y establecen un vinculo
personal y de cuidado que las hace sentirse seguras y preparadas a lo largo de todo

el proceso.

Como se ha mencionado antes, actualmente la situacién de la maternidad en los
paises con poblacion maya ha cambiado notoriamente debido a factores como el
aumento de las infraestructuras, las politicas de multiculturalidad, el asociacionismo,
etc. Aunque la partera esta presente realizando sobadas pre y postnatales,
aconsejando a la parturienta, otorgandola remedios para las dolencias, etc., es
comun que se complemente con las visitas mensuales a la clinica u el hospital mas
cercano. También estan apareciendo movimientos New Age liderados generalmente
por mujeres no mayas que buscan incorporar las ventajas de los saberes mayas a
la maternidad occidental. Este proceso de “apropiacion cultural” se puede observar
en casas de partos como Luna Maya®? o Muuch’'na’atsil eek’oob (pseudonimo)
(Chable, 2020, p. 309), esta ultima ya clausurada.

En definitiva, parece existir una tendencia reciente a establecer puentes de dialogo
que eviten las dicotomias ya mencionadas y que permitan la integracion de las
parteras tradicionales al sistema médico oficial (siguen siendo obligatorios los
cursos de capacitacion), pero teniendo en cuenta sus creencias y saberes de
manera que los conocimientos sobre la maternidad fluyan bidireccionalmente y bajo
las premisas de la ética del cuidado. No obstante, son muchos aun los obstaculos

existentes.

31 Algunos de los numerosos articulos que recogen estas criticas son los siguientes: Alarcon y
Alarcén (2021); Giralt (2014); Good (1997); Quattrocchi (2006, 2011); Rosales (2018).

32 Disponible en: https://www.lunamaya.org/lande [Consultado 13-08-2024]
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5.2. Las parteras mayas en la documentacion legal y otros textos oficiales

Considero necesario mencionar brevemente el marco legal actual de las parteras
tradicionales en los distintos paises que albergan poblacion maya, asi como algunos
documentos oficiales relevantes para acercarse a la concepcién que se tiene de
ellas desde las instituciones. No obstante, se ha de tener en cuenta que las
normativas de los distintos paises estan sujetas a constantes cambios.

A nivel internacional existen convenios, declaraciones y convenciones que, aunque
no tratan especificamente la cuestidn de la parteria tradicional, fueron claves para
establecer las bases sobre las que se asentaran las posteriores leyes y
recomendaciones que defienden el papel de las parteras indigenas, pues en ellas
se tratan los derechos de los pueblos indigenas a ejercer su cultura (en la que se
incluye la medicina), los derechos de las mujeres y la importancia del personal de
atencion primaria de salud—tabla 3—. Ya desde principios de los '90 la OMS emite
resoluciones que tratan mas especificamente la labor de la parteria—tabla 4—,
destacando la declaracion conjunta de 1993 de la OMS, UNFPA y UNICEF sobre
las parteras tradicionales. Junto a estas resoluciones de la OMS se publican normas
y codigos deontoldgicos de organismos internacionales como la International
Confederation of Midwives (ICM) e informes y directrices sobre el estado de las
parteras en el mundo. La gran mayoria de estos documentos se centran en la
partera “capacitada”, obviando la situacion de las parteras tradicionales, y cuando
lo hacen es para tratar de “adiestrarlas” (término utilizado a lo largo de la declaracion
conjunta de 1993) e incorporarlas al sistema de salud biomédico.

En cuanto al marco legal de aquellos paises que albergan poblacion maya, México
y Guatemala son los que cuentan con una normativa mas especifica y reciente
sobre la cuestion de la parteria tradicional como se puede observar en las tablas 5
y 6. Ambos paises poseen una larga tradicion en torno a los debates entre medicina
tradicional y biomedicina, y gracias a ello se ha puesto la cuestion de la parteria

tradicional en el foco institucional. En el caso mexicano, tal y como senalan Sesia y
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Berrio en el informe ejecutivo de la Situacion actual de la parteria indigena en seis
estados de México,

Al mismo tiempo que se reconoce la parteria tradicional como un campo de
saberes pertenecientes a la medicina tradicional a la que los pueblos indigenas
tienen derecho de ejercer libremente y con autonomia, esta es considerada
parte de la salud materna y, por tanto, situada bajo jurisdiccion estatal (Sesia y
Berrio, 2023, p. 50).

En este doble juego, la normativa mexicana busca, por un lado, fomentar, al menos
en la teoria, el dialogo entre las instituciones biomédicas y las parteras tradicionales,
mientras que, por otro lado, insiste en la necesidad de realizar cursos de
capacitacion para que las parteras tradicionales puedan ejercer como profesionales

autorizadas.

Como se ha mencionado anteriormente, el caso guatemalteco es similar al
mexicano, aunque parece que las parteras tradicionales han conseguido una
visibilidad mayor, al menos en el discurso formal. Ejemplo de ello es el Acuerdo
Ministerial No. 480-2014 para la creacion y regulacion de carreras técnicas
universitarias de parteria que ha permitido que universidades interculturales como
la Universidad Maya Kagqchikel®® ofrezcan carreras de Medicina General Integral
que incorporan asignaturas de obstetricia tradicional. Una ley mas reciente fue
aquella de 2022 que declara, mediante el Decreto 22-2022, el 19 de mayo como dia

nacional de la comadrona guatemalteca.

Muy distinta es la situacion en E| Salvador, Belice y Honduras, donde el debate
sobre la parteria tradicional (no solo maya) ha sido muy escaso y poco profundo. A
ello se le suma la falta de transparencia y accesibilidad a dicha informacién, lo que
complica la recopilacién de un corpus normativo suficiente para analizar de manera
extensa la vision de estas parteras en las instituciones oficiales. Lo que si se ha

podido observar es que los tres paises presentan programas de capacitacion y de

33 Disponible en: https://www.universidadmayakagchikel.org.gt/medicina/ [Consultado: 28/08/2024]
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certificacion de las parteras tradicionales El Salvador recientemente ha publicado
el Decreto No. 3.- Reglamento de la Ley Nacer con Carifio para un Parto Respetado
y un Cuidado Carifioso y Sensible para el Recien Nacido (2022), que, aunque no
hace ninguna referencia explicita a la parteria tradicional, cuando alude a las
parteras profesionales lo hace considerando unicamente a aquellas que han
obtenido un certificado de capacitacion.

En definitiva, los documentos tanto internacionales como de los paises con
poblacién maya insisten en la necesidad de “capacitar”’ a las parteras tradicionales
a través de la realizacion de cursos oficiales. Aunque se habla de respeto a la
diversidad y del libre ejercicio de la medicina tradicional por parte de las
comunidades, el limite siempre esta en la obligatoriedad de los cursos de
capacitacion. El dialogo actual no reside en la eliminacion de dichos cursos, sino en
una mejor gestion de ellos que permita la bidireccionalidad y que evite la
marginalizacion. En este contexto han surgido varias asociaciones de parteras
indigenas como el Movimiento Nacional de Abuelas Comadronas Nim Alaxik®, la
Asociaciéon de Comadronas del Area Mam (ACAM)® 'y el Area de Mujeres y Parteras
de la OMIECH?®¢ que revindican sus derechos y sus tradiciones.

5.3. Tranquilina Méndez Pérez, partera de Abala (Yucatan, México)

Para este trabajo he tenido la gran oportunidad de tener acceso al testimonio de
Tranquilina Méndez Pérez, quien fue entrevistada®’ por los miembros del proyecto
“‘Relaciones de género, identidad y transgeneracionalidad en la cultura maya.

34 Disponible en: https://www.facebook.com/movimientoNimAlaxik/about?locale=es LA [Consultado:
28/08/2024].

%  Disponible en: https://www.facebook.com/people/Asociaci%C3%B3n-de-Comadronas-del-
%C3%81rea-Mam-ACAM/100079586294613/?locale=es_LA&paipv=0&eav=AfYYZm3visFw-
ZcVqiibx4KHttr'Wzsnl0c4098H253GQrUWzJnftoykPh3BhtHsgHU8& rdr [Consultado: 28/08/2024].

% Disponible en: https://www.facebook.com/areademujeresomiech/?locale=es ES [Consultado:
28/08/2024].

37 Un extracto de la transcripcion de la entrevista se encuentra en el anexo.
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Enfoques interdisciplinares para la construccién de nuevas narrativas sobre el
pasado y presente maya” del que forma parte la tutora de este TFM, Patricia

Horcajada Campos.

Tranquilina Méndez es el ejemplo viviente de la pluralidad de experiencias y formas
de ser y actuar en el mundo que tienen ciertas mujeres a las que englobamos bajo
un genérico: “parteras mayas”. Nacida en Mérida (Yucatan) en 1927, Tranquilina
Méndez ha ejercido de partera en Abala (Yucatan) desde que tenia 20 afos, aunque
actualmente esta retirada. No recibié ninguna llamada divina como narran muchas
de las etnografias del siglo XX, ni tampoco fue instruida por alguna partera de su
familia, sino que se dedicé a esta labor para cubrir una necesidad de su comunidad.
Abala en aquellos afios era un pueblo pobre donde los servicios del Estado no
llegaban y hubieron de ser mujeres como Tranquilina Méndez quienes, aprendiendo
empiricamente (en su caso atendiendo los partos de sus cufiadas), atendieron las
necesidades de las parturientas. Probablemente de ahi deriva gran parte del respeto

que le tienen los miembros de la comunidad.

Ya avanzada la segunda década del siglo XX, las infraestructuras y los servicios de
sanidad del Estado llegaron a gran parte de las comunidades yucatecas y con ellos
el control del ejercicio de la medicina. Tranquilina Méndez narra como tras la
creacion de un hospital en la zona y la llegada de los médicos, ya no se ejercia la
parteria del mismo modo y tuvo que realizar cursos de capacitacion no
remunerados. Parece que a partir de ese momento existid una colaboracion
constante entre ella y el personal médico: si el parto se complicaba y era necesaria
la cesarea, Tranquilina llevaba a la parturienta al hospital, donde la dejaban entrar
a la sala con la enferma para que esta se sintiera comoda al estar presente junto a
ella una mujer con la que ya habia establecido un vinculo y con la que comparte

una misma cosmovision.

El caso de Tranquilina Méndez muestra la fluidez entre las practicas médicas
tradicionales y las de la biomedicina hegemonica. Se rie de algunas creencias de

‘los antiguos” como que cuando se bafia al recién nacido con miel, este tendra
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muchas novias, y duda de los efectos que la luna pueda tener en el caracter de los
bebés. Pero, a su vez, utilizaba remedios tradicionales como las hojas que traia su
marido del cenote, practicaba la sobada, etc. Por otro lado, combinaba estos
remedios naturales con productos farmacolégicos como las gotas que le
proporcionaba el seguro o los instrumentos de su maletin. La identidad de la partera
maya se vuelve compleja cuando resiste al mismo tiempo que se adapta al nuevo

orden médico.

Alo largo de toda la entrevista se observa como Tranquilina Méndez en su discurso
pone siempre el foco en el cuidado. Insiste en que la madre tiene que estar
constantemente atendida, antes, durante y después del parto y que sus decisiones
han de ser respetadas. Ese cuidado se extiende a toda la comunidad y es uno de
los principios que defienden los movimientos de espiritualidad maya como algo
estructural de su cosmovisién. Lo cierto es que a través del cuidado se manifiesta

la denominada por Hernando (2002) como identidad relacional.

El testimonio de Tranquilina Méndez permite huir de los genéricos y observar la
heterogeneidad existente cuando se habla de parteras mayas: en algunas
comunidades son jovenes y en otras ancianas, unas reciben la llamada divina y
otras no, unas utilizan remedios tradicionales solamente y otras los combinan con
farmacos, etc. Pero, todas ellas comparten una serie de practicas y creencias
propias de la cosmovision maya como el establecimiento de un vinculo con la

paciente, el cuidado, la practica de la sobada, etc.
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Capitulo 6. CONCLUSIONES

Teniendo en cuenta todo lo mencionado a lo largo del trabajo, se podria afirmar que
numerosos aspectos de la parteria maya tradicional de hoy en dia provienen de la
época prehispanica y que, a pesar del devenir historico, han sobrevivido hasta
nuestros dias. Considero que son principalmente dos las razones que explican este
hecho: 1. la parteria como parte del nucleo duro mesoamericano; 2. la parteria como

actividad de mantenimiento.

Como ya apuntaban Rodriguez y Gonzalez, la parteria se presenta como una parte
constituyente del nucleo duro mesoamericano (Rodriguez y Gonzalez, 2021, p. 59).
El nacimiento y todo lo que orbita en torno a él esta impregnado de conceptos
propios de las culturas mesoamericanas como la dualidad, el pliegue, el equilibrio,
etc. El hecho biolégico es modelado por la cultura dando lugar a una concepcion
particular de este fenomeno que contribuye a la construccion del ser maya y
especificamente del ser mujer maya. La partera como especialista obstétrica y ritual
ayuda a la reproduccion biologica, pero también a la continuidad social y simbdlica
de la comunidad. A través de actos cotidianos relacionados con la reproduccion, la
partera reactiva una parte del nucleo duro.

Por otro lado, considero que la parteria maya es una actividad de mantenimiento y
que precisamente por ello ha sobrevivido hasta nuestros dias sin alteraciones
notables. Si tomamos como punto de referencia los criterios establecidos por
Montén-Subias (2023, pp. 42—-43)% para delimitar cuando es una actividad de
mantenimiento, la parteria maya deberia considerarse como tal por estas razones:
a) se trata de una actividad cotidiana dada la cantidad de partos que una mujer
puede llegar a atender y el hecho de que la partera no solo se encuentra presente
en el momento del parto, sino desde mediados del embarazo (segun grupos) y hasta
que finaliza el puerperio; b) como sefalan las etnografias no se trata de una

actividad a tiempo completo; c) es fundamental para la reproduccion y el bienestar

38\er en la pagina 14 del TFM.
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social, pues no solo asegura la continuidad biologica del grupo, sino también la
social y simbdlica; d) se realiza en espacios conocidos, es decir, en el hogar de la
parturienta; e) existe una relacién interpersonal directa y un vinculo afectivo que une
a quien hace y a quien recibe, ya que es precisamente esta “ética del cuidado” la
que diferencia la parteria tradicional de la obstetricia biomédica. Al tratarse de una
actividad estructural los cambios que se producen en ella son mas lentos y, cuando

se dan, son muestra de un cambio profundo en la sociedad.

Las actividades de mantenimiento, dado su caracter relacional, han sido
tradicionalmente desempefiadas por mujeres. Aunque actualmente en algunos
grupos mayas existe la figura del comadron, no parece haber sido asi en época
prehispanica. El término alansah solo se aplica en masculino en el yucateco
moderno, pero no en el del siglo XVI, por lo que probablemente la existencia de esta

figura masculina sea reciente y surgiera para cubrir una necesidad en la comunidad.

La sociedad maya prehispanica no fue una sociedad igualitaria. Las diferencias
entre los géneros han quedado plasmadas en la distribucion de los ajuares
funerarios, la dieta, las marcas de desgaste de los huesos, los personajes descritos
por la epigrafia y mostrados en la iconografia, etc. De este modo, se podria afirmar
que la sociedad maya prehispanica esta menos individualizada-patriarcalizada que
la castellana, pero mas que otras sociedades como aquellas de cazadores-
recolectores. Entonces, la pregunta que surge es la siguiente: ¢la actividad de la

parteria y las mujeres que la desempenaron fueron socialmente valoradas?

Tomando como criterio la “complejidad socioeconomica” y los grados de identidad
relacional e individualidad, la parteria fue mas valorada en la cultura maya
prehispanica de lo que lo fue en la Castilla contemporanea. Esta hipotesis se ve
reforzada por la documentacion historica que situa a las parturientas castellanas y
novohispanas de ascendencia castellana como brujas y hechiceras. Mientras que
en el caso de las parteras mayas, debido a su edad, a la llamada divina o0 a su propio
oficio, estas tendrian un estatus “superior” al del resto de mujeres de su clase,

permitiéndolas escapar de la norma social que relegaba al resto de mujeres al
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ambito doméstico y las excluia muchas veces de las esferas publicas. En Castilla
no existia tal legitimidad y precisamente eran castigadas por escaparse de las
normas morales. El hecho de ser mujeres mas individualizadas (mayor movilidad,
independencia al ser viudas y con los hijos adultos, poseer conocimientos
empiricos, etc.) hizo que fueran mal vistas por el orden patriarcal. Como se
menciono, los hombres impidieron que las mujeres se individualizasen y, en el caso
de que sucediera, estas debian, o vivir al margen de la sociedad (las monjas), o ser
penadas por ello (parteras). Por tanto, eran mujeres que vivian entre lo legal y lo
alegal.

Sin embargo, el hecho de que las parteras mayas fueran mas valoradas en su
sociedad que las castellanas en la suya, no quiere decir que lo fueran totalmente,
pues, aunque en menor medida, la sociedad maya era una sociedad patriarcal. De
este modo, no se encuentran apenas representaciones de parteras. El hecho de
que estas mujeres se relacionaran con lo sagrado en tanto que mediadoras entre
ambos “mundos” se puede deber a su asociacidén con lo relacional. En el discurso
patriarcal los vinculos relacionales, lo sagrado, la naturaleza y lo femenino estan
entrelazados. La mujer carece de poder® en el plano material, pero si lo obtiene en
el plano espiritual. Por eso, como en el caso de las parteras mexicas que utilizan un
lenguaje bélico y donde las mujeres fallecidas en el parto van como guerreras a la
Casa del Sol, se producen a veces inversiones de los roles de género. La
individualidad de estas mujeres es transportada a una esfera “peligrosa” y “lejana”

donde se puede desarrollar al margen de las posiciones de poder de este mundo.

Dentro de la discusion acerca de en qué medida fue valorada la actividad de la
parteria y de las mujeres que la ejercieron, cabe mencionar la utilizacion de fuentes
empleadas a la hora de suplir los vacios de informacion existentes para la cultura
maya prehispanica. Tradicionalmente se ha trasladado, muchas veces sin ningun
tipo de argumentacion, las descripciones de Sahagun del parto y de las mujeres
muertas en él al mundo maya. Asi, se ha pensado un modelo “belicista” y bastante

%9 Se habla de mujeres no privilegiadas, no de la élite.
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individualista para el caso de la parteria maya. Sin embargo, existen otros modelos
a tener en cuenta como aquel del Occidente, donde se plantea la idea de un parto
mas colectivo y socialmente valorado, quiza mas acorde con esta “ética del cuidado”

presente en el mundo maya.

Dejando atras el mundo prehispanico y retomando la comparacién con la situacion
de las parteras en Castilla, se debe plantear también la medida en la que afecto la
conquista a la situacion de la mujer maya y en concreto a la de las parteras. Es
cierto que los documentos emitidos por las instituciones coloniales respecto a la
parteria fueron tardios y estuvieron enfocados sobre todo a las parteras espariolas.
En ese sentido, parece que las parteras mayas, especialmente aquellas alejadas de
los nucleos urbanos, continuaron ejerciendo su labor sin cambios sustanciales. Aun
asi, el contacto entre las poblaciones mayas y los espafioles tuvo como
consecuencia la confrontacidon de dos tipos de logicas, o mas bien de identidades.
Bajo esta relacién de dominio se fueron imponiendo progresivamente los valores de
la individualidad (y del patriarcado) que permearon en todos los aspectos de la vida
de estas poblaciones. La vision negativa que se tenia de las parteras castellanas se
fue proyectando a las parteras indigenas; a lo que se le sumaron las acusaciones
por idolatria. Si bien, parece que en las propias comunidades continuaron siendo
valoradas en la misma medida que lo eran antes, al menos hasta el siglo XVIII.

Afinales del siglo XVIII 'y principios del XIX la situacion de las parteras mayas cambi6
notablemente, pues la parteria se fue “profesionalizando”, convirtiéndose en un
trabajo especializado y a tiempo total. Es entonces cuando la profesion se
masculiniza y se emprende una lucha para “eliminar” la parteria tradicional ejercida
por mujeres. Como sefala Alarcon, las actividades de mantenimiento han sido
llevadas a cabo mayoritariamente por mujeres, pero cuando dichas actividades se
especializan y pierden ese caracter estructural, entonces, pasan a estar en manos
de los hombres (Alarcon, 2010, p. 202). Es precisamente en el momento en el que
se masculinizan y profesionalizan estas actividades cuando son valoradas por la
sociedad. Mientras que los médicos, encargados ahora de los partos, son miembros

destacados de la sociedad, las parteras son desprestigiadas, marginalizadas y
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desplazadas. A diferencia del personal de salud estatal, muchas veces son mujeres
ancianas que no obtienen u obtienen muy poca remuneracion por su labor. Como
explica Quijano en “Colonialidad del poder, eurocentrismo y América Latina” (2000),
el concepto de raza se inventd con la conquista de América para legitimar la
explotacion colonial, una categoria bioldgica creada para justificar que solo tenian
derecho al trabajo asalariado la raza blanca (capitalismo) y, especificamente los
hombres blancos (Hernando, 2015, p. 94). Con la profesionalizacion de la
obstetricia, las parteras mayas se vieron atravesadas por su género, clase y etnia.

La obligacién que tienen las parteras mayas tradicionales de realizar cursos de
capacitacion para obtener una titulacién que las permite ejercer una profesion que
llevan haciendo toda su vida es un mecanismo de dominio colonial y, por tanto,
patriarcal. Este mecanismo de colonialismo “mental” fue estudiado por Monton-
Subias en el caso de la educacion que impusieron los sacerdotes catdlicos a los
chamoru de Guam. La escritura supone un quiebre de la I6gica relacional (Monton-
Subias, 2019, p. 416) y, en estos cursos se llegd a exigir tener conocimientos de
escritura. La ensefianza del modelo biomédico hegemodnico que se pretende
imponer supone un cambio en la cultura del nacimiento, en el modelo médico, pero,

sobre todo también en la cosmovision.

Actualmente, aunque la normativa obliga a la realizacidn de cursos de capacitacion,
se esta apostando por una vision mas critica y que fomente el dialogo entre las
parteras tradicionales y el personal médico. Por una parte, instituciones de paises
como México y Guatemala pretenden superar las barreras culturales, evitar la
marginalizacidon de las parteras y establecer un modelo bidireccional en el que los
conocimientos fluyan en ambos sentidos. Por otra, las comunidades mayas,
agrupadas en asociaciones y movimientos como el Movimiento Nacional de Abuelas
Comadronas Nim Alaxik estan adaptando la cosmovision maya a discursos
occidentales como el de la ética del cuidado y el de la lucha por la igualdad de
género. De este modo se sirven de planteamientos occidentales para revindicar

cuestiones politico-sociales.
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La manera en la que ejerce su oficio la partera maya es en si misma una forma de
resistencia cultural y de superar la “trampa” del patriarcado. En la Modernidad y
debido a la aceleracion y las necesidades del capitalismo, la mujer se incorporo al
mercado laboral, lo que implicd que desarrollara la individualidad. Sin embargo, eso
no supuso el fin, sino la reproduccion del orden patriarcal que seguia exaltando los
valores de la individualidad en detrimento de la identidad relacional. Los hombres
con individualidad dependiente han continuado relegando en las mujeres la labor de
construir vinculos y cuidados. En el caso de los vinculos este proceso se ha llevado
a cabo a costa de la contradiccién de las mujeres individualizadas y privilegiadas,
mientras que en el caso de los cuidados ha sido a costa de la subordinacion de
aquellas mujeres que se encuentran en una posicién de subalternidad, pues las
mujeres privilegiadas han relegado en estas las actividades de cuidado menos
valoradas y asociadas a la identidad relacional (Hernando, 2022, p. 35). La parteria
tradicional maya no exalta los valores de la individualidad, sino que apuesta por el
cuidado, los vinculos, la cohesion del grupo, etc. En los ultimos afos, movimientos
como aquellos de espiritualidad maya o los feminismos indigenas estan
revindicando la necesidad de reconocer la identidad relacional subrayando la
importancia de todos estos valores estructurales. De este modo, la parteria, al igual
que otras actividades como el tejido, se presenta como una forma de resistencia
cultural ante el colonialismo y el patriarcado.
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ANEXOS

I. Tablas

Reduaida division de funciones y especializacion del trabajo
Actividades recurrentes o definidas por cambios dclicos

Ausencia de conodmiento de las mecanicas causales de la naturaleza no
humana. Se le atribuye comportamiento humano: mito

El grupo se percibe como centro del universo

Relacién emocional (ademas de racional no abstracta, en su caso) con todos
los elementos de la realidad

Percepcion de amenaza de la naturaleza no humana (a la que no se compren-
de/controla)

Percepcion de falta de amenaza de 1a naturaleza humana (por la escasa dife-
rencia de comportamientos)

Su nuacleo se sitta en las relaciones que se establecen

El cambio se valora negativamente, porque implica riesgo

El espacio constituye el eje mas visible de ordenacion de la realidad

No se siente poder tfrente al mundo

La confianza en el destino y la supervivencia se deposita en una instancia
sagrada con la que se establece una relacion dependiente y subordinada

Seguridad basada en la confianza de haber sido elegido/a por la instancia
sagrada: posicion de objeto

No se generan deseos para uno mismo, sino que se esta pendiente de averi-
guar y satisfacer los de la instancia de la que procede la seguridad

Tabla 1. Rasgos estructurales de la identidad relacional (tomado de: Hernando,
2018, p. 84).



Elevada division de funciones y especializacion del trabajo

Actividades variadas definidas por €l cambio

La naturaleza no humana se considera regida por sus propias
dinamicas: ciencia

10 1 al-¢ acta C muc mer G al c a Cor
Relacion racional-abstracta con muchos elementos de la naturaleza con los
que no se establece ninguna relacion emodonal

Ausencia de miedo (inconsciente) frente la naturaleza no humana (porque se
la comprende/controla)

Miedo a la naturaleza humana (por la alta diferencacion de
comportamientos)

Su nacleo se sittia en el «yo»

El cambio se valora positivamente

El tiempo constituye el eje mas visible de ordenacion de la realidad.

Se siente poder frente al mundo

La confianza en el destino y en la supervivencia se deposita en la inidativa y
en el traba]o personal

Seguridad basada en ser el agente de la accion que se
controla: posicion de sujeto

La identidad personal se manifiesta a traves de la conciencia de los deseos
particulares y de la capacidad de su satisfacaon

Tabla 2. Rasgos estructurales de la individualidad (tomado de: Hernando, 2018, p.

105).
Documento Emisor Ao Tematica
Declaraciéon de Alma-Ata OMS/OPS | 1978 | Salud

y UNICEF

Convenio 169 de la Organizacion OoIT 1989 | Pueblos
Internacional del Trabajo sobre Pueblos indigenas
Indigenas y Tribales
Convenio sobre la Diversidad Bioldgica ONU#° 1992 | Biologia
Convencién Interamericana para Prevenir, OEA 1994 | Violencia de
Sancionar y Erradicar la Violencia contra la género
Mujer

40 Concretamente la Asamblea General.
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Declaracion de las Naciones Unidas sobre | ONU 2007 | Pueblos
los Derechos de los Pueblos Indigenas indigenas
Estrategia de la OMS sobre Medicina OMS 20024 | Salud
Tradicional 2002-2005

Tabla 3. Documentos oficiales internacionales generales que conciernen a la

parteria maya pero no la mencionan.

Documento Emisor | Aio Tipo de documento
WHAA45.5 Strengthening Nursing and | OMS 1992 | Resolucion
Midwifery in Support of Strategies for
Health for All
Parteras tradicionales: Declaracion OMS, 1993 | Resolucion
Conjunta OMS/UNFPA/UNICEF UNFPA
y
UNICEF
WHAG4.7 Strengthening nursing and | OMS 2011 | Resolucién
midwifery
WHA74.15 Strengthening nursing and | OMS 2021 | Resolucién
midwifery: investments in education,
jobs, leadership and service delivery
Normas globales para la regulacion de | ICM 2011 | Norma
la especialidad de matrona
Caodigo Deontolégico Internacional ICM [2020] | Codigo deontoldgico
Para Matronas 42
Estado de las Matronas en el Mundo | OMS, 2021 | Informe
ICMy
UNFPA
Tabla 4. Documentos oficiales internacionales que tratan especificamente la
parteria.
Documento Emisor Ano | Especificidad
Constitucion de los Estados | Congreso de la | 1917 | General
Unidos Mexicanos Union
Ley General de Salud Congreso de la| 1984 | General
Union
Reglamento de la Ley General de | Congreso de la | 1986 | General
Salud en Materia de Prestacion de | Union
Servicios de Atencion Médica

“1'En 2014 se realiz6 una estrategia similar para el periodo 2014-2023.

42 Es una actualizacion del codigo deontolédgico del 2008.
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Derechos Humanos

NOM-007-SSA2-2016 Para la | Gobierno de | 2016 | Especifica
atencion de la mujer durante el | México- (norma oficial)
embarazo, parto y puerperio, y de | Secretaria de
la persona recién nacida Salud
NOM-035-STPS-2018 Factores | Gobierno de | 2018 | Especifica
de riesgo psicosocial en el trabajo- | México- (norma oficial)
Identificacion, analisis y | Secretaria de
prevencion Trabajo y

Prevision Social
Modelo de Salud Atencién | Gobierno de | 2014 | Especifica (guia)
Intercultural en Salud para | México-
Pueblos Indigenas y | Secretaria de
Afrodescendientes Salud
Guia para la Autorizacion de las | Gobierno de | 2015 | Especifica (guia)
Parteras  Tradicionales como | México-
Personal de Salud No Profesional | Secretaria de

Salud
Recomendacién General 31/ 2017 | Comisién 2017 | Especifica
Sobre la Violencia Obstétrica en el | Nacional de los (recomendacion)
Sistema Nacional de Salud de la | Derechos
Comisiéon  Nacional de los | Humanos

Programa Nacional de los Pueblos | Instituto Nacional | 2018 | Especifica
Indigenas 2018-2024 de los Pueblos (programa)
Indigenas
Plan Nacional de Desarrollo 2019- | Gobierno de | 2019 | Especifica
2024 México- (programa)
Presidencia de la
Republica
Programa Sectorial de Salud | Gobierno de | 2020 | Especifica
2020-2024 México- (programa)
Secretaria de
Salud
Programa de Accion Especifica de | Gobierno de | 2020 | Especifica
Salud Sexual y Reproductiva | México- (programa)
2020-2024 Secretaria de
Salud
Tabla 5. Documentos oficiales mexicanos que tratan directa o indirectamente la
parteria.
Documento Emisor Ano Especificidad
Constitucion  Politica de la | Asamblea Nacional | 1985 | General
Republica de Guatemala Constituyente
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Acuerdo sobre identidad vy | Gobierno de | 1995 | General
derecho de los pueblos indigenas | Guatemala y

Unidad

Revolucionaria

Nacional

Guatemalteca
Decreto 32-2010 Ley para la|Congreso de la|2010 | Especifica (ley)
Maternidad Saludable Republica de

Guatemala
Acuerdo Ministerial No. 480-2014 | Gobierno de | 2014 | Especifica
Normativa Interna de la Carrera | Guatemala- (acuerdo
de Técnicas Universitarias en | Ministerio de Salud ministerial)
Parteria Publica y

Asistencia Social
Acuerdo Gubernativo 102-115 | Gobierno de | 2015 | Especifica
Politica Nacional de Comadronas | Guatemala- (acuerdo
de los Cuatro Pueblos de | Ministerio de Salud gubernativo)
Guatemala 2015-2025 Publica y

Asistencia Social
Decreto 22-2022 Ley que declara | Congreso de la | 2022 | Especifica (ley)
el diecinueve de mayo de cada | Republica de
ano “Dia Nacional de la | Guatemala
Comadrona Guatemalteca YOM
Y/O RATI'T AK’AL

Tabla 6. Documentos oficiales guatemaltecos que tratan directa o indirectamente la

parteria.
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ll. Figuras:

Figura 2. Vaso del Nacimiento (K5113). Cara |44

43 Disponible en:

https://research.mayavase.com/kerrmaya_hires.php?vase=5113 [Consultado 13-08-2024]

44 Disponible en: https://www.mayavase.com/5113/birthvase.html. [Consultado 13-08-2024]
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Figura 4. Vaso del Nacimiento (K5113). Cara IlI 46

45 Disponible en: https://www.mayavase.com/5113/birthvase.html. [Consultado 13-08-2024]

46 Disponible en: https://www.mayavase.com/5113/birthvase.html. [Consultado 13-08-2024]
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Figura 6. Ritual de bafo de nifios de las paginas 92c-93c del Codice de Madrid
(tomado de: Vail, 2019, p. 708).

47 Disponible en: https://www.mayavase.com/5113/birthvase.html. [Consultado 13-08-2024]
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Figura 8. Figurilla de Jaina (K5778). Mujer anciana sosteniendo un bebé*.

“8 Disponible en:
https://research.mayavase.com/portfolio _hires.php?search=*Jaina*&date added=&image=6763&di
splay=8&rowstart=80 [Consultado 13-08-2024]

49 Disponible en:

https://research.mayavase.com/portfolio _hires.php?search=*Jaina*&date added=&image=5778&di
splay=8&rowstart=48 [Consultado 13-08-2024]
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Figura 9. Figuras femeninas que portan en su regazo un nifio encontradas en La
Blanca y en otros sitios arqueoldgicos mayas de Petén (Guatemala): A), B), M) y N)
fragmentos localizados en La Blanca; C) fragmento procedente de Ixtonton; D)
fragmento hallado en Yaxha; E), F), G) y L) fragmentos hallados en San Clemente;
H) y K) fragmentos encontrados en Tikal; ) fragmento hallado en Altar de Sacrificios;
J) pieza completa de procedencia desconocida conservada en el Museo Popol Vuh
de Guatemala; O), P), Q) y R) fragmentos hallados en Nakum (tomada de
Horcajada-Campos, 2015, pp. 307-308).

Figura 10. Figuras femeninas que portan en su regazo un nifio encontradas en La
Blanca y en otros sitios arqueolégicos mayas de Petén (Guatemala): A) fragmento
hallado en La Blanca; B) pieza completa procedente de Yaxha; C) y D) fragmentos
localizados en Poptun y E) fragmento encontrado en Uaxactun (tomada de:
Horcajada-Campos, 2015, p. 312).
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Figura 11. Figurillas que representan a mujeres cargando animales: A) fragmento
procedente de Ixtonton; B) y C) fragmentos encontrados en Altar de Sacrificios; D)
figurilla de procedencia desconocida conservada en el Museo de Jonuta y E) vista
frontal y de perfil del fragmento hallado en La Blanca (tomada de: Horcajada-
Campos, 2015, p. 381).

Figura 12. Figurilla de Jaina (K6727). Mujer mono-humana sosteniendo un bebé
mono-humano®.

%0 Disponible en:
https://research.mayavase.com/portfolio _hires.php?search=*Jaina*&date added=&image=6727&di
splay=8&rowstart=80 [Consultado 13-08-2024].
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lll. Extractos de la transcripcion de la entrevista a Tranquilina Méndez Pérez,
partera de Abala (Yucatan, México)

Entrevistadora 1: Y, ; cual ha sido el trabajo que ha realizado usted?

Tranquilina Méndez Pérez: Pues mi trabajo es eso de partera, de recibir los bebés
vengan como vengan. De antes como le digo, aca no habia doctores, no habia
parteras casi, na’ mas dos viejitas. Y esas dos viejitas pues ya se cansaban. Y ya
tenia yo 20 afnos. Ya empeceé a dar mis hijos. Y entonces me dediqué a hacer ese
trabajo. Digo, Dios mio, muchas mujeres se morian aca en el pueblo. No pueden
dar a luz. Se les muere su bebé y que vienen asi mal. Pues, ¢ quién los ve? Ya no
hay las dos parteras que habia. Ya estaban ancianas. Ya no podian casi casi... Me
dediqué a eso. Que esa edad de afos que tenia yo, 20 afios, empecé a atender
partos. [...] Cuando hubo ese hospital, no he visto que se haga. Hubo el hospital,
empez6 a haber médicos. Me dediqué con ellos también a atenderlos entre todos
los doctores que venian, asi me ayudaban, me venian a ver, me decian asi
cualquiera cosa: “tienes la puerta abierta del hospital para ayudarte con tus
enfermas”. Pues asi trabajé con ellos [...]

Entrevistadora 1: Y, una pregunta, empez6 ha dicho a los 20 afos. Y, jcomo
empezo?

Tranquilina Méndez Pérez: asi empecé, ya le digo asi, de ese con mis cufiadas en
la casa. Iban a dar a luz, yo los atendia yo. Entre eso, ya no habia quien atienda
aqui las mujeres embarazadas y vieron como atendia yo a mis cufiadas y se
pegaron a mi. [...]

Tranquilina Méndez Pérez: [...]JAlli tomamos curso, tomamos curso alla y alla cada
15 dias, cada 8 dias tenemos curso, sin ganar ni un centavo, ni pasaje siquiera,
nada, asi nuestra voluntad. Eramos, este, asi este, parteras rurales que no, este, no
cobramos. Asi éramos varias, ya ahi somos varias y empezamos, a este, a ayudar
a las mujeres, asi que den a luz, que tengan sus bebés. [...]

Entrevistadora 1: Y, ha dicho que le daban formacién en el hospital, pero, los
primeros partos que atendioé realmente que eran de sus cufadas fueron como sin
saber.
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Tranquilina Méndez Pérez: Sin saber nada. Na’ mas que yo pongo en las manos
de Dios. Digo: “Dios mio ayudame con eso que voy a hacer, porque €so no es mi
trabajo”.

Tranquilina Méndez Pérez: no no, este, este, [ininteligible], que se saca aca en el
cenote de por aca, del cenote, alli lo sacaba mi marido. Traia unas hojas asi, pero
de todo, la placenta del bebé asi es. Las flores mas hermosas blancas, asi tan
bonitas. Eso trae y se lo reparto a las otras ancianas comadronas, que habia como
dos mas vy, este, se los repartia yo. No tenia yo ningun, este, ningun, este, como
que le digan, que yo tenia envidia, que porque ella..., no. Lo divido, divido mis
medicamentos con ellos, se los doy y les explico como lo van a preparar y todo. Eso
les damos a las mujeres pa’ que tomen... Pasan la placenta rapido. Porque la
placenta es lo que se atrasa hay veces y matas a la mujer. Porque se infla y ya no
puede pasar, pues alla esta la muerte de la mujer. Eso, no, hay que verlo posible,
que ya que pase el bebé, ver que rapidamente la placenta pase también.
Rapidamente tiene que pasar, porque si no, la mujer cae en peligro. Asi esta [...].

Entrevistadora 1: Y después, cuando nace el bebé, recién nacido, ¢cual es su
papel?, ¢hace algo mas con el bebé?, ;con la mama? o ;ahi finaliza su
intervencion?

Tranquilina Méndez Pérez: [...] Y ya entonces, arreglar a la mama. Arreglar a la
mama, bafarla, ver que esté limpia, cambiarle su ropa y subirle su barriguita, asi
para que esté bien. [...En la tarde tienes que visitarla otra vez a ver como esta la
enferma, revisarla a ver como esta la mancha, como esta su sangrado, si no esta
pasado. Si esta pasado de asi de su..., hay que tira mucha sangre, pues se avisa a
un doctor o algo y se le da [ininteligible] y ya. Pero no hay que dejarlas también solo
asi, hay que verlas. Tenga seguro o no tenga seguro, nosotros la atendemos como
debe ser. Ya esta.

Tranquilina Méndez Pérez: Al bebé. [...] Es arreglarlo, bafiar el bebé, cambiarle la
ropa y darle sus gotitas y ya esta. Y eso ya el trabajo que hace nomas.

Entrevistador 2: Oiga, ¢y es un mito de eso que cuando nacen los nifios y se bafian
con miel va a tener muchas novias?
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Tranquilina Méndez Pérez: (se rie a carcajadas). [...]JEso es un capricho que na’
mas lo inventaron.

Entrevistador 2: ; No es cierto? Yo ya lo estaba creyendo.

Tranquilina Méndez Pérez: (se rie a carcajadas). Claro que no. Nomas los
caprichos de las personas antiguas ya tenian esos que pensaban. [...]

Entrevistador 2: Y, ;la luna tiene que ver con los periodos de nacimiento de los
nifos? ¢ Tiene algo que ver con el caracter de los nifilos cuando nacen segun la
luna? Usted que cree.

Tranquilina Méndez Pérez: Bueno, asi dicen muchos los antiguos, asi ellos dicen
segun de la luna. Cuando la luna esta grande es vardn el bebé. Cuando la nifia esta
chica es una nifla. Eso son antigiedades, son de las antiguas, antiguas, este, que
tenian su [...].
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