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abstract

In this article the author explores traditional religious resistance and resilience themes derived from Maya 
religious beliefs that appeared to fly under the Franciscan socio-theological structure during the Contact 
and Early Colonial periods, in which pre-Hispanic painted, sculpted, and molded iconographic motifs 
proliferated on Catholic convent and church building facades and interiors in the Cochua, Cupul, and 
Tases provinces within the peninsular northern Maya lowlands. John Chuchiak’s Early Colonial period 
document research suggests that the Maya that resided in these distant autonomous political jurisdictions 
far from the administrative ecclesiastical regional seats in Valladolid, Yucatán, displayed a more stand-
offish character regarding Catholic religious’ indoctrination, due to the large number of seized codices and 
other prohibited native documents as well as large number of native ahkinob priests arrested in towns and 
villages in this region. Graphic evidence recovered in distant villages as well as within local neighborhoods 
in the Valladolid vicinity display architectural and iconographic designs that suggest pre-Hispanic Maya 
religious belief resistance and resilience in this area, and that this religious fervor and that, in some cases, 
those cultural traditions continue to present day. Data collected invites one to question not only what the 
clergy and Viceroy Authorities permitted in Franciscan architecture sacred art, but also the idea of Catho-
lic – Maya syncretism illustrated in religious architecture, that appears to best simulate an incomplete 

evangelization of the Yucatan Peninsula’s people.

crear una consciencia colectiva que obedecía la ética 
moral y las buenas conciencias y costumbres a la usanza 
española; y reducción, que implicaba un ordenamiento 
del fenómeno nativo en todos los sentidos administrati-
vo, el discurso social religioso cotidiano, así como en lo 
económico, social y urbanístico. 

Se llevaba a buen término este programa peninsu-
lar a través de una capitulación exclusiva extendida a la 
orden franciscana, cuyos clérigos al arribar a Campe-
che en el año 1545 (González Cicero 1978) no sólo no 
comprendieron la variante lingüística yucateca (Hanks 
2010), sino tampoco al cosmos Maya (Chuchiak 2001; 
Farriss 1984). El plan intensivo de la conversión a los 

introducción

La Conquista de la península de Yucatán se susten-
taba en dos programas distintos, uno basado en el 

conflicto militar en contra de la población indígena 
residente, y el otro llamado la “conquista espiritual” 
cuyo propósito era la pacificación, colonización y sub-
ordinación religiosa de los naturales para transmutar 
espiritualmente el credo tradicional a cambio de crear 
futuros ciudadanos católicos leales al Rey de España 
(Chuchiak 2001; Early 2006; Farriss 1984; Hanks 2010). 
Este segundo plan se basaba en un marco conceptual 
con dos ejes principales: la “policía” cristiana, es decir 
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naturales comenzó con el proyecto de reducción que 
dividiera el territorio jerárquicamente entre misiones/
conventos, guardianías regionales y pueblos de visita, 
para sistematizar el aprendizaje del catolicismo y, al 
mismo tiempo, prohibir al pueblo convocarse públi-
camente para ejercer sus obligaciones y derechos y 
poseer literatura ritual religiosa o de curación (Hanks 
2010:xv-xvi). Otra parte del programa mandaba erigir 
inmuebles sacros como conventos, iglesias y capillas 
ramadas (Farriss 1984; Gónzalez Cicero 1978; Hanks 
2010), todos con mano de obra local. A ocho lustros del 
inicio de plan excesivamente ambicioso sólo había 23 
conventos, siete iglesias mayores y 22 capillas de indios 
en la península (Early 2006; Hanks 2010:3-9). Si bien 
la empresa evangélica contaba con áreas desmesura-
das de mando en las misiones urbanas de Campeche, 
Mérida y Valladolid de 120, 20 y 28km2 respectivamen-
te, para las regiones más apartadas cumplir la visita 
evangélica en la montaña implicaba superar distancias 
enormes y proporciones de feligreses naturales de 1,500 
a 3,000 por cada fraile (Hanks 2010:41). Por ello, gran 
parte de esta labor cotidiana dependía de los maestros 
cantores y sacristanes naturales (Chuchiak 2001; Hanks 
2010), mayormente bilingües, provenientes de la élite 
y con conocimientos adicionales como curanderos, 
hierbateros y ahkinob o aquellos del oficio ritual (Chu-
chiak 2001). 

Así que los resultados teóricos del plan pacífico 
puesto en práctica variarían por diversas realidades. Se 
suponía que los grupos indígenas asentados más próxi-
mos a las esferas españolas de poder administrativo e 
ideológico, político y social, serían aquellos que asimi-
laran de una manera más rápida, completa y profun-
da la nueva vida cristiana de español civilizado. Esta 
hipótesis se rechazó recientemente al revisar más de-
tenidamente el caso de la provincia Cehpech, ubica-
da al costado norte de la sede económica y religiosa 
peninsular en Mérida (Williams-Beck 2019a). Esto se 
debía a que los frailes desconocían los pormenores de la 
religión Maya, como actividad social compleja de corte 
pública y privada designada para cumplir el calendario 
ritual, mantener el cosmos y asegurar la continuidad 
del individuo y del colectivo humano (Farriss 1984; 
Hanks 2010). Por más que los franciscanos destruyeran 
los ídolos y otras manifestaciones concretas del dogma 
popular, que se les prohibiera nutrirse mutuamente el 
pueblo y sus seres sagrados al subrayar que rendirles cul-
to en tiempo y forma reiterado fuese innecesario (Chu-
chiak 2001), pareciera que más se aferraran los Mayas 
a este vínculo sagrado tradicional tipo ombligo kuxan 

sum entre el ser humano, los ancestros y las deidades de 
los distintos niveles del universo. 

Frente a este intento de cambio social radical, la pa-
sión religiosa Maya de antaño encontraría otros cauces 
para expresarse, utilizando programas visuales cromá-
ticos, escultóricos y de materiales constructivos tanto 
en las cabeceras de doctrina como en las parroquias de 
visita. La hipótesis a que se dirige esta investigación ra-
dica en dos vertientes. Por un lado: cuando más lejos de 
los centros de doctrina, más resistentes a la conversión; 
es decir el alejamiento geográfico de las sedes y misio-
nes de doctrina, ubicadas en las principales urbes con 
población mixta española Maya, pero mayormente el 
segundo grupo, y su localización cercana a las zonas no 
incorporadas a la administración española o los centros 
doctrinarios católicos principales, jugarían un factor 
primordial en fomentar la resistencia. Por el otro lado, 
este mensaje como respuesta tenaz Maya para conti-
nuar con los conceptos cósmicos milenarios y seguir 
las actividades de fomentar su credo tradicional era del 
tipo espiritual profundo, que no se vinculaba tanto en 
lo material de incensarios cerámicos moldeados con 
efigies sino por códigos subliminales complejos entre-
tejidos e indescifrables por los frailes rurales que ape-
nas iban de visita una vez cada semana o quincena a 
ministrar el culto católico a sus nuevos feligreses, ni sus 
superiores urbanos en las misiones macro regionales y 
guardianías regionales de doctrina, que tenían clérigos 
residentes de tiempo completo.

La metodología de investigación utilizada para 
descubrir elementos que sustentaran o, a su vez, recha-
zaran estas dos hipótesis de trabajo se apegaba a datos 
sobre los actores arrestados como practicantes de ido-
latría, los pueblos rurales y a veces comunidades más 
ordenadas en donde estos protagonistas de la resistencia 
vivían, los materiales documentales (códices, chilam 
balames, entre otros manuscritos y/o bienes muebles 
como herramientas de trabajo) encontrados en estos 
casos que formaron la base legal eclesiástica para llevar 
a cabo los juicios del Santo Oficio en contra de la idola-
tría, mencionados de manera tan congruente por John 
Chuchiak en sus múltiples investigaciones sobre la ido-
latría y el impacto de la inquisición del clérigo católico 
en la vida cotidiana de los naturales de la Península de 
Yucatán (2001). En el caso de las provincias Cochua, 
Cupul y Tases, Chuchiak encontró innumerables acto-
res y materiales prohibidos, que ilustraba gráficamente 
en los siguientes artículos publicados sobre los ahkin-
ob tradicionales y su papel en la resistencia Maya ante 
la imposición de una nueva doctrina religiosa católica 
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que se pensara supliera lo tradicional. Me llamaba la 
atención en particular documentar las imágenes plás-
ticas pintadas o esculpidas tanto en las iglesias de estas 
comunidades en donde se decomisaron materiales o 
apresaron los actores, como en otras parroquias rurales 
de entorno inmediato para evaluar el contenido religio-
so o de otra naturaleza, con el fin de descubrir si existie-
ron elementos materiales concretos que fomentaran o 
suprimieran esta consistencia en la respuesta indígena 
de no adoptar tan fácilmente la nueva religión. El per-
fil contundentemente contrario de la objeción de los 
Mayas en el periodo Virreinal ha sido clasificado como 
una especie de “aculturación estratégica” (de la Peña 
2008; Fábregas Puig 2012; Ruz 2002, entre otros traba-
jos suyos), que implica una manera de adoptar ciertas 
posturas o actitudes de una cultura ajena, incorporar las 
mismas en la suya con el propósito de “llevar la fiesta 
en paz”, sin que esta toma efímera se internalice por 
completo por parte del grupo receptor de las imposicio-
nes externas de esta respuesta acogida simbólicamente 
como una defensa intrínseca integral de su tradición 
cultural para la sobrevivencia.

El árEa dEl Estudio

Para contestar parcialmente las inquietudes expresadas 
anteriormente sobre las bases materiales que pudiesen 
haber influido en esta “aculturación estratégica” de 
la fe católica, exploramos algunos íconos y acabados 
plásticos de la arquitectura virreinal sacra localizada 
en pueblos distintos de tres unidades geopolíticas inde-
pendientes colocadas en la zona fronteriza del área no 
incorporada al régimen administrativo español e ideo-
lógico franciscano (Figura 1), llamada “la montaña” o 
kax: 1) la supuesta mini unidad geopolítica del extremo 
noreste “Tahdzeh”, lugar del linaje Dzeh y sus alle-
gados, bautizado por Roys como Tases por encontrar 
mención de la cabecera Chancenote en los documen-
tos; dos pueblos en un cachito de la provincia Cochua 
localizado al sur sudoeste del primero; y finalmente en 
los barrios y pueblos de visita de la provincia Cupul, 
que se encuentran localizados alrededor de la sede de 
doctrina en Valladolid. Si bien el área mayor ilustrada 
en la gráfica abarcaba tres guardianías en el Siglo XVI, 
con Tizimin al noreste, Valladolid al centro y Peto al 
sudoeste, el número de ministros del culto católico de 
residencia permanente en gran parte de las comunida-
des rurales era nulo. Los mismos elementos artísticos y 
de acabados arquitectónicos documentados en el área 
de estudio sugieren que ejemplos del diseño imagina-

rio aplicado en las nuevas casas de Dios del periodo 
Virreinato y levantadas por manos de naturales en estos 
lugares provinieran del pretérito ritual religioso Maya 
siglos antes de la “conquista espiritual” peninsular en 
los Siglos XVI y XVII.

Un primer paso en el diseño imaginario de las 
nuevas casas de Dios, levantadas por manos indígenas, 
retoman el uso del color utilizado por los Mayas pe-
ninsulares bajo un sistema cromático, empleando to-
nos emulando el ciclo solar en el carmesí del amanecer 
y el azul del crepúsculo. Este medio incluye también 
elementos del entorno natural, como flores, frutas, 
fenómenos astronómicos y zoomorfos, así como con 
otros con perfiles antropomorfos como los querubines 
pincelados en los cuatro rumbos superiores del cielo 
del nicho del Siglo XVI en San Bernardino de Sisal, o 
plasmados en relieves de estuco o escultura arquitectó-
nica en las fachadas exteriores o espacios interiores de 
los inmuebles (Williams-Beck 2019:778). Mientras en 
otros casos, como la nave completamente ataviada de 
flores y los conocimientos socio-religiosos y espirituales 
emplean programas visuales que utilizan pistas senso-
riales para señalar temas ideológicos que recrean geo-
grafías sagradas con estructuras intricadamente confec-
cionadas, monumentos esculpidos e insignias pintadas, 
además de otros elementos modelados en la forma y el 
ritmo de los narrativos míticos de creación del Chilam 
Balam (Williams-Beck 2017; Williams-Beck y Anaya 
Hernández 2016). En Uayma, Yucatán (Figura 2), no 
sólo se recrean los indicadores cromáticos, escultóricos 
y espaciales de las Casas y/o Montañas Floridas, cuyos 
antecedentes prehispánicos se presentaron aquí el año 
pasado, sino también se señala lo sagrado del contexto 
a la usanza prehispánica empleando lajas de conchuela 
colocadas en los accesos empedrados norte y sur de la 
nave siempre erigida en el eje del andar solar oriente 
– poniente. Estas técnicas constructivas con materiales 
pétreos, cuya procedencia o cantera se desconoce toda-
vía, se han documentado por la suscrita en inmuebles 
sagrados Mayas, en sitios arqueológicos del periodo 
Clásico hasta el Postclásico como Jaina, Edzná, Tabas-
queño, Campeche, y hasta Xcambo y Mayapan, Yuca-
tán, así como en los barrios de la ciudad capital de la 
provincia Chanputun en Campeche. 

Los querubines de nuevo se trasmutan en imágenes 
plásticas recordando los bacabes soportando las cuatro 
columnas salomónicas ataviadas de flores y vainas en 
la fachada exterior de la iglesia de Ichmul, al igual que 
los angelotes en pie o pahuatunes manteniendo firme 
los rumbos interiores remarcando el altar en Chikin-
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dzonot (Figura 3), como un posible resto de la capilla 
ramada construido sobre un cenote en este pueblo de 
la frontera sur del área. Estas imágenes recuerdan a sus 
antecedentes del periodo Clásico Terminal en las fa-
chadas ataviadas de celosía en el Cuadrángulo de las 
Monjas y la Casa Florida del Palacio del Gobernador 
en Uxmal, así como del Horizonte cerámico Cepech 
- Sotuta en las columnas del Templo de los Caracoles 
del conjunto de la Serie Inicial, ombligo del universo 
en Chichén Itzá.

Otro símbolo compartido entre estos contextos 
ombligos respectivos en Chichén Itzá y Uxmal son es-
culturas adornando los recesos interiores de la Casa de 
los Falos en Chichén Itzá y los monumentos esculpi-
dos sembrados, que se refieren a la acción de clavarlos 
como dzaptun, en el patio oriental frente al Palacio del 
Gobernador y en medio del Cuadrángulo de las Mon-
jas en Uxmal. Al contrario de lo que se ha discutido 
anteriormente sobre el significado de estas imágenes 
como símbolo del poder gobernante, dichas escultu-
ras monumentales mostrando el miembro masculino 
tienden a asociarse con espacios en donde se cumplían 
actividades relacionadas con cierto gremio de la élite 
involucrado con observar los intervalos del calendario 
tzolkín del año y del calendario ritual, los ahkinob o 
cargadores del tiempo. Ordenar y centrar al mundo a 
través de los ritos realizados por estos protagonistas es 
afín a la acción de iniciar a un ser humano en una co-
munidad religiosa que se llevara a cabo en una cere-
monia de bautismo. Esta acción se relaciona en el dis-
curso jeroglífico del periodo prehispánico de “entrarse 
en el agua” o “entrarse en el camino” como el paso 
de un individuo un estado de vida a la muerte o hacia 
un rumbo del universo distinto al que se encuentra ese 
individuo en su momento. La pila bautismal de Ca-
lotmul (Figura 4), probablemente de finales del Siglo 
XVI o principios del XVII, hace referencia por medio 
del código simbólico relacionado con los antecesores 
rituales prehispánicos plasmado en tiempos virreinales 
y cuyos descendientes todavía fungen como sacristanes 
y ayudantes del cura de visita en este y otros lugares 
de la zona fronteriza. Este lugar es actor principal en 
la historia de la inquisición en Yucatán, en donde se 
encontraron documentos mencionando textos prohibi-
dos decomisados y ahkinob arrestados por continuar su 
cometido religioso (Chuchiak 2001).

Si bien la cruz encarna al símbolo omnipresente 
del cristianismo para los clérigos del Siglo XVI, inten-
tando encauzar el fervor religioso de sus nuevos feligre-
ses, esta imagen triplicada en la cosmovisión Maya con-

lleva otro mensaje sagrado. De acuerdo con estudios 
de cosmovisión y sanación moderno entre los Mayas 
del área de estudio (Hirose López 2008), hay dos refe-
rentes sagrados en espacios geográficos espaciales para 
ellas: de dos cenotes particulares de Mani y de Xocen, 
Yucatán, como el ombligo del universo y conducto al 
inframundo. Y ahora se le puede agregar a la lista un 
tercer lugar, Kaua, Yucatán. El aspecto celeste lo rela-
ciona con la constelación de la “Cruz de Mayo” o Cruz 
del Sur, las Pléyades y el propio sol. El intermediario 
entre estos dos universos, celeste e inframundo, es el 
centro, quincunce y quinto rumbo o kantiis represen-
tado por donde surge el árbol yaax-che, cuyas raíces y 
ramas amarran los tres ámbitos centrándolos todos en 
un cosmos ordenado. La fachada de la iglesia francis-
cana en Kaua, Yucatán, ofrece otro referente sagrado, a 
la comentada por Hirose López, pero en esta ocasión a 
través de las tres cruces talladas en sillares, empotradas 
justo abajo del campanario, como el elemento visual 
de orientación principal del inmueble (Figura 5). Las 
cruces laterales sustentan “estolas” a la sazón de ser-
pientes bicéfalas como bandas celestes de la moldura 
superior adornando las portadas zoomorfas de la región 
Chenes, así como de los bastones de mando cargados 
por los gobernantes retratados en monumentos esculpi-
dos del periodo Clásico (Hirose López 2019). La cruz 
central está tallada en la parte inferior como manera 
de poderla sembrar, acción descrita como dzaptun, que 
se refiere al lugar cabecera del ciclo del k’atun en el 
calendario ritual tzolk’in mencionado en los documen-
tos etnohistóricos Mayas prohibidos durante el periodo 
virreinal. La guirnalda puntiaguda que rodea la coyun-
tura de ambos ejes en esta cruz recuerda la orilla de 
la pila bautismal de Calotmul y una tapa de bóveda 
pintada del periodo Clásico Tardío, recolocada en el 
Templo de los Búhos del periodo Postclásico Tempra-
no en Chichén Itzá (Figura 6). Esta imagen retrata el 
k’awi’il emergiendo de la “...quijada [boquiabierta infe-
rior del inframundo], cargando vainas [de cacao] y otras 
semillas...[y] comidas liberadas de la montaña de abun-
dancia...” (Hernández y Vail 2010:23), completan este 
fenómeno simbólico religioso concernido con la vida, 
la muerte, el maíz, la renovación de las generaciones y 
los ancestros (Williams-Beck 2019:781-782).

considEracionEs finalEs

La sobrevivencia del credo tradicional Maya era ante 
todo la meta final. El proceso de conversión al catoli-
cismo implicaba una labor incansable que a los natura-
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les por más que se les exigiera y prohibiera la idolatría, 
varios elementos simbólicos que se relacionaban con 
sus creencias y costumbres religiosas de antaño esta-
ban plasmados tácitamente en todos los inmuebles re-
ligiosos virreinales de los Siglos XVI, XVII y principios 
del XVIII. Los procesos jurídicos infames implementa-
dos para acabar con la idolatría (Chuchiak 2001; Farriss 
1984) revelaron una brecha insuperable entre el acogi-
do público del credo cristiano y la continuación de las 
actividades religiosas a solas prohibidas por los clérigos. 
En las asambleas periódicas públicas de los feligreses, 
escuchar pasivamente los sermones y, al mismo tiem-
po, ver de frente el dogma tradicional tampoco haría 
gran labor para convencer a los nuevos cristianos que 
dejasen de adorar a sus deidades que era todo un legajo 
del pasado y que se les había funcionado bastante bien 
hasta ahora. Además, los juicios del Santo Oficio reve-
laría que una proporción mayor de la élite Maya, hasta 
en los pueblos en donde se creía haber logrado una 
labor evangélica supuestamente probada, se encontra-
ran practicando ritos y sacrificios enfocados en aplacar 
a los dioses de antaño y reforzar ante la comunidad 
el papel primordial de la élite y particularmente aque-
llos del oficio ahkinob de procurar hacer en tiempo y 
forma los ritos y ceremonias necesarias para centrar al 
universo y asegurar continuara la raza (Chuchiak 2001; 
Farriss 1984). 

En el caso del área de estudio localizada en el lími-
te fronterizo entre los grupos cristianizados y otros no 
incorporados en el régimen español (Chuchiak 2001; 
Early 2006; Farriss 1984; Gerhard 1991; Hanks 2010) pa-
reciera que, por las evidencias revisadas en el presente 
estudio, cuan menos vigilados y organizados fuesen los 
territorios cerca de la montaña en los rincones más apar-
tados, más flagrantes serían las referencias plásticas de 
las actividades religiosas y protagonistas prohibidos por 
los franciscanos. Los naturales que residían en este rin-
cón marginado del Sudoeste de la Nueva España (Ger-
hard 1991) parecen haberse aprovechado hábilmente 
la debilidad y los vaivenes estructurales del programa 
virreinal de ordenamiento pacífico y administrativo, lo-
grando colocarse entre los resquicios del programa de la 
conquista espiritual (Ruz 2002:248). Continuar la asam-
blea pública en los inmuebles franciscanos, apoyados 
por los sacristanes y maestros cantores como asistentes 
oficiales del clérigo, y mirando los motivos simbólicos 
adornando estos edificios con motivos cromáticos, es-
culpidos y simbólicos, reforzara no sólo el papel del 
gremio religioso y autoridad local ante la colectiva, sino 
también se les permitiera continuar con las actividades 

sacras públicas y privadas designadas para cumplir el 
calendario ritual, mantener el cosmos y asegurar la con-
tinuidad del individuo y del colectivo humano. 

Innumerables inmuebles virreinales Mayas, docu-
mentados por este estudio en el área fronteriza con la 
montaña salvaje o kax no cristianizada por completo 
todavía, parecen no retratar imágenes sincréticas cató-
licas de sumisión, como se les ha acostumbrado cata-
logar por varios estudiosos del periodo Virreinal en la 
Península de Yucatán. A primera vista, si bien algunos 
motivos parecieran replicar aquellos íconos católicos 
contemporáneos, al revisarlos detenidamente muestran 
elementos de flora y fauna del entorno natural penin-
sular que figuran también en los tropos imaginarios re-
ligiosos de los Mayas antiguos. Al juicio de la evidencia 
ilustrada, estas iconografías esculpidas, escultóricas, es-
tucadas y pintadas recuerdan temas netamente Mayas 
de las artes y textos prohibidos, mostrando una sabiduría 
derivada de su habilidad de navegar las aguas revueltas 
del régimen institucional español (Chuchiak 2001; Fa-
rriss 1984). De esta manera el pueblo Maya peninsular 
alcanzaría “aculturarse” estratégicamente (De la Peña 
2008; Fábregas Puig 2012; Ruz 2002) a las exigencias del 
cambio cultural impuesto por la autoridad eclesiástica 
española frente a una supervisión severa, pero por ratos 
efímeros en los rincones apartados, en el andar de su 
vida cotidiana. Al llegar a esta tierra en el Siglo XVI la 
política de reducción española encontró grupos nativos 
cuyos espacios geográficos ya eran altamente ordena-
dos bajo diversos esquemas de gobierno controlados por 
personas cuyo abolengo político podía trazar sus oríge-
nes milenarios al área peninsular de acuerdo con sus 
creencias ancestrales (Farriss 1984), asentadas al lado de 
otros territorios con programas no tan reglamentados 
(Gerhard 1992). 

Si bien, la iglesia católica como institución monu-
mental es el símbolo más ubicuo en toda la península, 
los principales protagonistas del pueblo Maya, como 
autoridades locales y ayudantes a los clérigos francisca-
nos viviendo permanentemente en estos lugares con-
gregados por terceros, todavía creían que los sacrificios 
y peticiones eran precisos para asegurar el bien común 
del pueblo y para reforzar su autoridad ante ellos (Chu-
chiak 2001; Farriss 1984). Sus subalternos pudiesen ha-
berse compartido estas creencias con mayor o menor 
grado de convicción, aunque no estuviesen iniciados 
en los cálculos complejos del calendario ni de los as-
tros, o tampoco de otros mitos esotéricos que emplea-
ran aquellos especialistas del oficio para comprender y 
controlar las fuerzas sobrenaturales. Esta labor agenció, 
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con éxito, sobre todo, mantener sin desmoronarse el or-
den cósmico. Hemos aquí el dilema de la conversión 
externa de los franciscanos ante los Mayas aferrados a 
sus creencias tradicionales: continuar la obligación ri-
tual provocaba el castigo de los españoles y no nutrir los 
dioses ancestrales corriera el riesgo menos inmediato, 
pero más terrífico de las consecuencias (Farriss 1984).
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Figura 1. El área de estudio.

Figura 2. Iglesias del área de estudio y detalles iconográficos: a) Uayma, Yucatán; b) Nicho bautismal de Uayma, 
mostrando motivos florales y celestes; c) Iglesia y ex-convento San Bernadino de Sisal, barrio sur de Valladolid, 
Yucatán; d) Nave del siglo XVII, Ichmul, Yucatán; e) Jambas interiores esculpidas de la nave de Ichmul, con mo-
tivos de jaguares, vainas y semillas de cacao; f) Iglesia de Chik’indzonot, construida sobre un cenote; g) un ángel-
pauahuatun de los cuatro soportando las columnas interiores del acceso al altar de Chik’indzonot.
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Figura 3. Ángeles-pauahtunes, querubines y bacabes soportando el mundo: a) uno de cuatro ángel-pauahtunes 
colocadas en la fachada exterior de la nave del siglo XVII en Ichmul, a manera de soportar los cuatro rumbos del 
cosmos; b) ángel-pauahtun interior de columna de acceso al altar en Chik’indzonot; c) Palacio del Gobernador, 
periodo Clásico terminal; d) Bacab esculpido colocado entre la celosía de la moldura superior del Cuadrángulo 
de las Monjas en Uxmal, periodo Clásico terminal; e) pauahtun esculpida en altorrelieve como pilastra soportan-
do el vano de acceso al Templo de los Caracoles, grupo de la Serie Inicial en Chichen Itzá, periodo Postclásico 
temprano (Complejo Sotuta).

Figura 4. Imágenes iconográficos de la iglesia de Calotmul, Yucatán; a) altar de madera esculpida y estofada con 
imágenes de vainas, semillas de cacao y flores, techo de rollizos, mesa ante-altar (tapado con mantel) de piedra 
monolítica con espiga inferior “sembrada” en el piso; b) imagen de calavera descarnada colocada por debajo de 
tres cruces, acceso lateral sur de la nave; c) pila bautismal con imágenes de falos y un marco puntiagudo como 
orilla superior de la misma, imagen que sugiere un contexto liminal de paso en el periodo prehispánico.
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Figura 5. Iglesia franciscana de Kaua, Yucatán, siglo XVII (con restos de la capilla ramada del siglo XVI al fondo 
oriental opuesto de la fachada y justo detrás del altar moderno de la iglesia); b) detalle de los paneles/sillares es-
culpidos en altorrelieve cuyo tema iconográfico principal destaca tres cruces, dos laterales vestidas con “estolas” 
de serpientes bicéfala, y la central con punta inferior tallada a manera de permitir “sembrarla” como eje central 
del cosmos; lleva una guirlanda puntiaguda de elementos triangulares que sugieren un contexto de paso liminal 
a otra dimensión del cosmos y dos estafas rematándola con íconos superiores deteriorados que no permiten apre-
ciar su naturaleza, pero podrían ser astros celestes. Las tres cruces llevan en las partes superiores motivos ovalados 
alargados de sangre brotando a manera de sacrificio. 
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Figura 6. Imágenes virreinales y sus probables motivos precursores de época prehispánica: a) panel de la cruz 
vestida con serpiente bicéfala de Kaua, Yucatán; b) portada zoomorfa del sitio arqueológico Tabasqueño, en el 
Municipio de Hopelchen, Campeche, que sustentaba una serpiente bicéfala (ahora desaparecida después de su 
restauración por haberse desplomada la fachada casi por completo en 1995 por el huracán Opal) en la moldura 
superior enmarcando el mascarón integral de k’awi’il, reiterado en todas las imágenes esculpidos y pintados del 
edificio; c) tapa de bóveda del periodo Clásico tardío, recolocada en el Templo de los Búhos del conjunto Serie 
Inicial en Chichen Itzá, periodo Postclásico temprano (Complejo Sotuta). La imagen del k’awi’il surge de una 
cueva, remarcada por un marco de navajas y puntiagudas y glifos de astros y constelaciones celestes, sugiere un 
contexto liminal de paso en este conjunto arquitectónico localizado en el “ombligo” de la zona arqueológica de 
Chichen Itzá.; d) panel de la cruz central de la fachada de la iglesia en Kaua, Yucatán, cuya guirlanda reitera el 
motivo puntiagudo de contexto liminal; e) pila bautismal de la iglesia de Calotmul, Yucatán, que reitera el motivo 
puntiagudo de contexto liminal como marco superior exterior de la pila. Este conjunto de íconos sugiere otra 
especie de contexto liminal de paso para la vida humana, “entrando al agua” para convertirse en cristiana.
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