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Estimados lectores: les presentamos la edición N. 31 de 
la revista electrónica GLIFOS del Centro INAH Campe-
che, que en esta ocasión está dedicada a los oratorios de 
la península de Yucatán, entendiéndose estos espacios 
como sitios dedicados al culto y la oración. Se construye-
ron desde la época prehispánica y en especial en las ha-
ciendas en el siglo XVIII en el auge del “oro verde”, en los 
ámbitos domésticos y privados, presentando diferentes 
dimensiones y estilos arquitectónicos.
 
En estos lugares, hombres y mujeres depositaron su fe y 
esperanza en Dios y en las diferentes representaciones e 
imágenes sacras de santos y vírgenes que formaron par-
te de sus altares, conservándose algunos de ellos hasta 
nuestros días.
 
El primer artículo se titula: Santuarios y oratorios prehis-
pánicos miniatura en la Costa Oriental de la península 
de Yucatán, en donde Adriana Velázquez Morlet y Per E. 
Cornell relatan la importancia de la existencia de estos 
sitios costeros, relacionados principalmente con las acti-
vidades comerciales de los antiguos mayas en sus reco-
rridos marítimos que contemplaban distintos puntos de 
embarque en la costa peninsular.
 
En segundo plano Víctor Hugo Medina Suárez nos pre-
senta los Oratorios privados en las haciendas de Cam-
peche en 1790, un acercamiento a los oratorios de las 
haciendas en la jurisdicción de antigua parroquia de 
Campeche, justo cuando estos espacios productivos 
eran símbolo de poder y riqueza, sin dejar de lado las 
necesidades espirituales de sus pobladores, aunque sus 
prácticas religiosas no fueran siempre supervisadas por 
el clero. 
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A continuación, Raúl Rivero Canto nos ofrece:  Evolución 
arquitectónica de los oratorios en la península de Yuca-
tán, del siglo XVI al XXI, en donde precisamente habla de 
los diferentes tipos de oratorios en la región, de sus ma-
teriales constructivos y dimensiones, y de cómo se con-

-
torales y sacramentales, operados por concepcionistas, 
juaninos, jesuitas y por otras órdenes religiosas, dejando 
entrever lo importancia que revistieron y que hoy sigue 
vigente, incluso en nuevos espacios como los que exis-
ten en el parque Xcaret y en algunos hoteles de la Riviera 
Maya. 
 
Para concluir esta entrega, Jorge Victoria Ojeda relata en: 
La iglesia del Santo Nombre de Jesús para africanos y sus 
descendientes en Campeche y Mérida, algunos datos so-
bre estos espacios de religiosidad que fueron durante la 
época colonial concurridos por los grupos de ascenden-
cia africana (negros, mulatos, morenos y pardos). Estos 
sitios brevemente descritos por el autor, fueron no sólo 
los encargados de suministrar los sacramentos a estos 
pobladores, sino también las ultimas moradas de algu-
nos de ellos, cuyos restos fueron localizados en sus atrios, 
por medio de trabajos arqueológicos. 
 
Esperamos que este viaje del pasado al presente, 
sea de su grado y deje en claro el papel que los orato-
rios han tenido en los habitantes del sur de México. 

Consejo Editorial



La idea tradicional de la sociedad maya postclásica en la penín-
sula de Yucatán describe a un conjunto de comunidades que re-
poblaron el litoral de la Costa Oriental a partir del año 900 d.C., 
esencialmente para participar en un creciente sistema de inter-
cambios comerciales a mediana y larga distancia, y para poblar 
algunos centros de peregrinaje, particularmente en la isla de Co-
zumel (Freidel, 1975; Patel, 2016). En esta línea argumental, el re-
poblamiento tardío de esta región estaría vinculado a una serie 
de migraciones iniciadas en el siglo. X, con la mítica llegada de 
los putunes, los itzáes (o itzaj) y/o los toltecas a Chichén Itzá, des-
de donde habrían fomentado la creación de pequeños puertos 
de intercambio en la Costa Oriental, particularmente en Cozumel 
(Thompson, 1970:3; Martos, 2002: 32). 

Estos “extranjeros” también habrían sido los responsables de la 
llegada de los nuevos conceptos arquitectónicos y las nuevas 
imágenes “mexicanizadas” o “internacionales”, que algunos han 
querido ver en este enorme sitio, así como en las pinturas mura-

-
tana Roo (Robertson, 1970; Pérez de Heredia et al, 2021). Es hasta 
cierto punto sorprendente, que aún en tiempos muy recientes, 
se publiquen visiones del Posclásico fundamentadas en viejos 

-
loniales, que desechan la información arqueológica y continúan 
entendiendo al período únicamente como resultado de las mi-

tal como se le entendía hace cincuenta años (Escalante, 2010), por 
lo que por mucho tiempo se ha visualizado a la Costa Oriental 
del Posclásico Tardío en términos de una sociedad esencialmen-
te dependiente de un sistema comercial costero (Andrews, 1990, 
1998; Attolini, 2009).

El tema del intercambio comercial como motor económico de 
la sociedad maya posclásica ha sido popular y frecuente en la bi-
bliografía, aunque empíricamente está poco desarrollado. Con 
frecuencia se presentan mapas de distribución de bienes, tanto 
perecederos como imperecederos que formaron parte de este 

Santuarios y oratorios 
prehispánicos miniatura 
en la Costa Oriental de la 
península de Yucatán
Adriana Velázquez Morlet

Per E. Cornell
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Conjunto de templos miniatura asociados al Templo del Dios del Viento. Tulum, Quinta-
na Roo. Foto: INAH.

sistema, pero a pesar de ello, existen pocos intentos de estudios 
arqueológicos exhaustivos para sostener estos mapas. 

En la bibliografía arqueológica, el concepto de una sociedad 
maya de mercaderes ha sido desarrollado de dos maneras. Una 
corriente se basa principalmente en el modelo de una economía 
redistributiva descrito por Polanyi (1975), que requiere de un lugar 
central acompañado de una jerarquía y una forma de integración 
económica de tipo cacicazgo o jefatura (chiefdom). En su traba-
jo clásico, Puertos de intercambio en Mesoamérica prehispánica, 
Anne Chapman (1959) retomó el concepto de “puerto de inter-

a larga distancia en Mesoamérica, una idea que años más tarde 
fue retomada por Sabloff y Rathje (1975: 7) para crear su “mode-
lo homeostático de centros comerciales” para la isla de Cozumel, 
en donde esta isla es entendida como un centro sin productos 
locales exportables, pero que atraía una importante cantidad de 
personas debido a la existencia de un santuario-oráculo dedicado 

cultural” a la localidad y que habría funcionado como uno de los 
componentes de la estructura interna del centro comercial. 

La existencia de numerosos santuarios aislados a lo largo de las 
costas de Cozumel, algunos de ellos de muy pequeñas dimensio-

-
ración de un puerto comercial. La segunda corriente se enfoca en 
el “comercio” y trabaja directamente con modelos económicos 
neoclásicos, al postular un grupo de mercaderes surgiendo de 
forma orgánica y constituyendo la base de toda la economía. Un 
ejemplo de esta postura es la de Kowalewski, quien sostiene una 
postura neoclásica pura y escribe que “The Mesoamerican eco-
nomy, at least in Classic and Postclassic times, operate far more 
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as a market economy than 
one based on tribute” (2012: 

-
tribuciones de ambas corrien-
tes tienden a coincidir en sus 
argumentos centrales.

La idea del comercio como 
motor de la estructura socioe-
conómica posclásica maya, 
también ha sido elaborada 
dentro del marco de la idea de 
los sistemas mundiales pro-
puesto originalmente por Im-
manuel Wallerstein, a pesar 
de que este autor (1974-1980; 
Moseley y Wallerstein, 1978) 
no apoyó la tesis de la existen-
cia de sistemas económicos 
comerciales mundiales antes 
del capitalismo. El modelo de 
Wallerstein se basa en la idea 
de un centro político (Euro-
pa, en su modelo original), el 
cuál explota al resto del mun-
do por medio de la expansión 
de un sistema económico po-
lítico. Entre los problemas de 
este modelo, está el hecho 
de que es unidireccional y no 
considera la interacción en-
tre el centro y la periferia, sino 
más bien una especie de inte-
gración negativa directa al sis-
tema, sin efectos particulares 
dados por el resultado de inte-
racciones particulares. Incluso 
en el marco de explotación 
masiva, no puede haber rela-
ciones enteramente unidirec-
cionales (Cornell, 2015). 

Pese a los problemas que re-
presenta este modelo, algu-

nos mesoamericanistas han adaptado el esque-
ma original del sistema mundial para proponer 
un escenario que enfatiza las interacciones entre 
centro-periferia y el intercambio. Más allá de los 
problemas originales con el modelo de Wallers-
tein, estas aplicaciones a casos mesoamericanos 
tienen la característica particular de trabajar casi 
exclusivamente sobre el intercambio de bienes de 
prestigio a larga distancia, lo cual no es el caso en 
el modelo de Wallerstein (Blanton y Feinman, 1984; 
Blanton, Kowalewsky y Feinman, 1992). Se cree que 

características socioeconómicas particulares de las 
regiones involucradas, que el modelo unidireccio-
nal es insostenible, y que un modelo de sistema 
mundial no es aplicable en casos de intercambio 
de bienes de prestigio exclusivamente. Por lo tanto, 
no pueden explicar el desarrollo socioeconómico 
de la sociedad maya prehispánica del Posclásico. 
Por su parte, Smith y Bredan (2003) desarrollaron 
su propio planteamiento de un “sistema mundial” 
para explicar la economía del Posclásico mesoa-
mericano, en donde los intercambios comerciales, 

Templo miniatura en la plaza del Templo 8. Muyil, Quintana Roo. 
Foto: INAH.
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que incluían tanto mercaderes como medios de 
pago, no dependían de las instituciones del esta-
do (Berdan y Smith, 2004: 44), pero sí de un equi-
librio entre entidades políticas independientes. 
Con base en esta idea, Mesoamérica es vista como 
un conjunto de unidades políticas autónomas li-

su gran diversidad ecológica (Smith y Berdan, 
2003); desde esta perspectiva, el manejo de los ex-
cedentes “comercializados”, habría estado en ma-
nos de una clase de elite política (Carrasco, 1978). 
Este modelo no debe llamarse sistema mundial, 
para no confundirlo con el modelo de Wallerstein, 
el cuál es totalmente diferente. Un problema con 
el modelo de Smith y Bredan es que no contem-

entre varias regiones mesoamericanas, en tanto lo 
socioeconómico y lo político, lo cual seguramente 
ejercía un efecto importante en el carácter y el ta-
maño del intercambio.

Es imposible abordar a detalle cuestiones de in-
tercambio en todas sus formas, sin entrar en una 

discusión sobre movilidad e 
interacción. En las fuentes es-
critas de la época colonial que 
abordan la historia prehispá-
nica de Mesoamérica, se apre-
cian referencias frecuentes a 
lo que parece haber sido un 
alto nivel de movilidad, en el 
período inmediatamente an-
terior a la llegada de los espa-
ñoles. Por una parte, se habla 
de migraciones de una canti-
dad limitada de personas que 
dejan un lugar temporalmen-
te o durante períodos prolon-
gados, lo cual, por la frecuen-
cia de su ocurrencia, parecería 
haber sido un fenómeno re-
lativamente común, en caso 
que se pueda dar credibilidad 
a estas fuentes. 

También hay referencias fre-

personas que se mueven bajo 
la dirección de líderes. Aunque 
muchos de estos movimientos 
poblacionales parecen caer 
en el terreno de lo mítico, sin 

como un fenómeno social. Un 
caso clásico en la bibliografía 
es el de los chontales, discuti-
do por Scholes y Roys (1948), 
donde también se observa la 
presencia de varias lenguas 
en un lugar, durante el Post-
clásico tardío. El material ar-
queológico también indica 
cierta movilidad compleja, 
ante todo en recientes estu-
dios sobre materiales óseos 
humanos que han mostrado 
la existencia de personas de 

Templo miniatura adosado a un basamento piramidal. El Meco, 
Quintana Roo. Foto: INAH.
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diferentes zonas, que terminaron 
sus vidas lejos de su zona de na-
cimiento e infancia. Aún estamos 
lejos de entender las particulari-
dades de estos movimientos, pero 
sin duda son un factor importante 
y no se les puede dejar de lado en 
una discusión general sobre lo so-
cioeconómico. 

Elementos constructivos 
y estilísticos de la arqui-
tectura del Posclásico 
Tardío maya.

En la Costa Oriental de la penín-
sula, el desarrollo de una nueva ar-
quitectura que sustituyó los gran-
des basamentos piramidales del 
Clásico Temprano y a los esplén-
didos palacios del Clásico Tardío, 
incluyó importantes innovaciones 
tecnológicas y estilísticas que evi-

dencian una nueva conceptualiza-
ción de los espacios y una nueva res-
puesta a los procesos de apropiación 
y adaptación del entorno. Entre estos 
elementos destacan:

-Basamentos piramidales que sos-
tienen templos, cuya función es fun-
damentalmente ceremonial, pública 
y, por tanto, ideológica. Estos basa-
mentos ya no tenían la función fune-
raria que tuvieron las estructuras de 
períodos anteriores, pues pareciera 
que las elites del Posclásico Tardío 
ya no tenían interés en legitimarse a 
través del culto a una genealogía di-
vinizada. 

-Techos planos a base de morillos de 
madera y un mortero de alta resisten-
cia, que sustituyó a los techos above-
dados del Clásico. Esta nueva forma 
de techar las habitaciones permitió 
tener disponible un mayor espacio 

Dos templos miniatura asociados a un pequeño basamento. Xcambó, Yucatán. Foto: INAH.
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interior, mayor iluminación y mejor 
circulación de aire fresco.
-Construcciones residenciales (de 
elite) con vestíbulos columnados, 
con una habitación al frente y otra 
atrás, que permitió a sus habitantes 
tener un espacio “público”, quizás 
para recibir personas, y uno más 
“privado” en la parte posterior. Esta 
diferenciación de espacios dentro 
de la casa no existe en los proyectos 
arquitectónicos de períodos ante-
riores.

-Los dinteles remetidos sobre los 
vanos de acceso, las molduras en el 

con nichos verticales con frecuen-
-

cromadas de dioses descendentes 
u otros seres sobrenaturales que, 
si bien no representan una venta-
ja para sus habitantes, sí represen-
tan un elemento innovador en las 

que sin duda es evidencia de un 
mensaje ideológico renovado.

-Los templos construidos sobre 
basamentos (en ocasiones pirá-

costeros que posiblemente fue-
ron ayudas a la navegación, los 
santuarios en miniatura, y los 
templos y muros en el interior de 
cuevas, son algunos de los nue-
vos elementos arquitectónicos 
del Postclásico Tardío, que pue-
den encontrarse en prácticamen-
te todo el paisaje de la costa de 

Los santuarios u oratorios en mi-
niatura que pueden encontrarse a 
lo largo de muchos de los sitios de 
la Costa Oriental de la península, 
fueron construidos tanto en con-
textos de elite como en áreas pe-

Templo miniatura aislado. Punta Laguna, Quintana Roo. Foto: INAH.
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riféricas o domésticas; se trata de pequeñas construc-
ciones de una sola crujía, con alturas de entre 1 y 1.50 

-
readas unidas con un mortero de cal y techumbres de 
lajas. En ocasiones se construyeron en grupos, como 
los que se ubican al pie del Templo del Dios del Viento, 

el caso de la Estructura 8 de Muyil. También son muy 
comunes en cuevas aisladas o asociadas a contextos 
habitacionales, tanto urbanos como rurales.

Se ha especulado que estos pequeños adoratorios 
eran utilizados para colocar ofrendas, sin embargo, las 
escasas evidencias con las que contamos parecen in-
dicar que principalmente eran empleados para insta-

modelado, que son pequeñas estatuillas portátiles de 
cerámica con un recipiente en la parte posterior, que 
muestran imágenes de los seres sobrenaturales carac-
terísticos de la iconografía maya del Posclásico Tardío. 
Este tipo de piezas también eran depositadas como 

abandonados de las ciudades del Clásico.

Dada la diversidad de contextos en los que pueden en-
contrarse los templos en miniatura, puede suponerse 
que eran utilizados tanto para ceremonias públicas y 
de elite, como para los rituales más personales y do-
mésticos de la población, por lo que se les puede con-
siderar un elemento arquitectónico ritual asociado a 
diversos grupos socioeconómicos, gracias a la sencillez 
de su diseño y al fácil acceso a los materiales para su 

Templo miniatura en una cueva. Playa del Carmen, Quintana Roo. Foto: 
INAH.
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construcción. Se trata por tanto, de uno de los elemen-
tos que más claramente se pueden relacionar con los 
rituales familiares.

Es evidente que los emplazamientos de arquitectu-
ra religiosa, administrativa y residencial del Posclási-
co muestran arreglos internos diversos y cambiantes, 
donde es notable la aparición de nuevos modelos ur-
banos, que incluyen estos pequeños santuarios en mi-
niatura, así como el de estructuras dispuestas a lo lar-
go de una calzada (por ejemplo en Tulum o El Rey), el 
de palacios y templos dispuestos en pequeños grupos 
(como en Xcaret o Xamanhá), o el de la típica plaza me-
soamericana (El Meco), que a diferencia de periodos 
anteriores, resulta ser la menos usual. Dentro de estos 
nuevos arreglos, son escasos los basamentos piramida-
les, salvo los de Tulum y El Meco, que aprovecharon es-
tructuras más antiguas, y los más modestos de El Rey 

una o dos plantas, con extraordinarias decoraciones 
polícromas con un estilo novedoso, que recuerda a las 
pinturas de los códices mayas posclásicos, así como de 
los del Grupo Borgia, por lo que algunos investigadores 
le han llamado “estilo internacional” (Robertson, 1970).

Maqueta de un templo miniatura con un incensario dentro. Cueva en 
zona urbana de Cancún, Quintana Roo. Foto: Antonio Reyes.
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Otra de las innovaciones arquitectónicas y urbanas del Posclá-

usualmente quedaban completamente cubiertos por las nue-

nueva vida a los basamentos que para esa época seguramente 
-

truido en la cima del Nohochmul de Cobá, así como los levanta-
dos al pie del derrumbe de las estructuras principales de Chac-

ocasiones, también se construyeron templos en miniatura aso-

bien hay una ruptura en la función de los grandes basamentos 
antiguos, hay una evidente intención de renovar el valor ideo-
lógico de estos espacios. El tema del uso de construcciones y 
materiales del pasado es interesante y merece más atención fu-
tura, quizás a partir de la obra de Derrida (Derrida 1967; Cornell 
y Larsson, 2015). 

El registro arqueológico posclásico de la Costa Oriental obli-
ga a repensar la extensión y la organización socioeconómica y 
política del sistema de asentamientos de esta región. Futuros 
estudios deberán buscar formas especiales de integración, y la 
evidencia de una constante interacción entre las comunidades 
a niveles muy diversos, así como una enorme capacidad para 
aprovechar y transformar los recursos disponibles.

No podemos seguir viendo a la Costa Oriental como una socie-
dad en decadencia, o limitada a un sistema costero comercial; 
es necesario profundizar en el estudio del volumen y el tipo de 
bienes producidos, así como en los que se comercializaba a me-
dia y larga distancia. Solo un análisis de este tipo nos permitirá 
acercarnos a las formas socioeconómicas de este período y dar 
un paso más hacia la comprensión de la vida de esas comuni-
dades. Este análisis debe incluir una revisión de la forma y fun-
ción de sus construcciones, incluyendo los pequeños santuarios 
a los que aquí nos hemos referido.
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Oratorios privados en las 
haciendas de Campeche 
en 1790
Víctor Hugo Medina Suárez

Introducción

Los espacios dedicados al culto, en el ámbito do-
méstico y privado, han existido en la cultura oc-
cidental desde la antigüedad. Basta con nombrar 
los edículos de las domus romanas en Pompeya, 
en donde se veneraba a los lares y penates, dioses y 
entidades protectoras de los hogares (Fernández, 
2003, p. 394). El cristianismo, liberado en Roma 
desde el año 313 por el Edicto de Milán, fue expan-
diéndose poco a poco y, en un momento dado, 
entró a las casas, halló los altares de los viejos dio-
ses protectores y los fue supliendo con las imáge-
nes de Cristo y luego con los santos. Esta práctica 
se instauró en la península ibérica (Vinuesa, 2016), 
se arraigó en la religiosidad popular, se complicó 
y cruzó el Atlántico entre los utillajes mentales de 
los conquistadores que, una vez asentados en el 
Nuevo Mundo, reprodujeron esta costumbre en 
sus casas y en sus haciendas. 

Este breve estudio pretende ser un acercamiento 
a los oratorios de haciendas en la jurisdicción de la 
antigua parroquia de Campeche. Estos lugares al-
bergaron la religiosidad de muchas personas que 

segunda mitad del siglo XVIII, cuando detonó la ha-
cienda como el principal modelo de producción y 
se convirtió en el símbolo de riqueza y poder. 



- 17 -

Abordo este problema recurriendo a un mapa ela-
borado por el clero diocesano en el año de 1790 
(ver mapa 1), que nos permitirá tener un acerca-
miento a estos espacios sagrados, un tanto olvida-
dos por la historiografía, pero de gran relevancia 
por su impacto devocional y por el gran número 

-
ciente del clero, dejando a esa feligresía con mu-
cha libertad, tiempo e imaginación, para generar 
prácticas sincréticas que desbordaron el barro-
quismo de la religiosidad popular. 

Las haciendas de la parroquia de 
Campeche en 1790

La historia de las haciendas en la península de 
Yucatán, donde abundaron oratorios privados, se 
remonta a los primeros años de la colonización. 
Los españoles pronto asumieron que las riquezas 
en metales preciosos eran inexistentes y no había 
tierra adecuada para una agricultura comercial 
basada en trigo u otros productos de valía (Ro-
cher, 2020, p. 55). El maíz, si bien abundaba, era un 
cereal de precio bajo que ofrecía poco aliciente a 
los propietarios de tierras (Casanova, 2000, p. 51). 
Así, lo único que proporcionó una mediana rique-
za fue la cría de ganado vacuno, de caballos y de 
mulas, y la hacienda ganadera fue entonces uno 
de los principales medios para obtener capital y 
reconocimiento social. 

Las estancias ganaderas de los siglos XVI, XVII y 
principios del siglo XVIII necesitaron muy poca 
mano de obra (Bracamonte, 1993, p. 122). Un ma-
yordomo, un mayoral y uno o dos vaqueros eran 

-
ca. No obstante, conforme nos vamos adentrando 
al siglo XVIII, los hacendados comenzaron a adqui-
rir mayores extensiones de tierra, la parcelaban y 
la daban en arrendamiento. Pronto la población 
aumentó, apareciendo los llamados luneros (Bra-
camonte, 1993, p. 122), que pagaban su derecho a 
usar la tierra con un día de trabajo semanal, que 
solía ser los lunes. Las milpas del “amo”, la cons-

huertas y otras actividades, fueron deberes de los 
luneros y su presencia creciente propició la com-
plejidad social. 

En 1790 se reportaron las siguientes haciendas de-
pendientes de la parroquia de Campeche y bajo la 
vigilancia de los pueblos auxiliares de San Román, 
Santa Ana, Pocyaxum y Chiná:
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HACIENDAS Y RANCHOS DE LA PARROQUIA EXTRAMUROS DE CAMPECHE, 1790 

 
Fuente: “Concurso y erección del curato de Pocyaxum, vacante por la muerte de bachiller don Josef Fermín de Minaya” 

AHAY, Concurso a curatos, caja 17, exp. 75, 1790 
 

 

 

N° Asentamiento Jurisdicción Estatus Distancia Hombres Mujeres Renta fija 
1 Umul San Román Hacienda 2 leguas 18 12 42 pesos 
2 Navé San Román Rancho 3 leguas 41 35 103 pesos 
3 Boxol San Román Hacienda 4 leguas 17 10 38 pesos 
4 Kala Santa Ana Hacienda 1 leguas 16 18 45 pesos 
5 Muntunchac Santa Ana Hacienda 1 leguas 3 4 9 pesos 
6 Kovén Santa Ana Hacienda 4 leguas 33 20 74 pesos 
7 Castamay Santa Ana Hacienda 4 leguas 36 39 100 pesos 
8 Dzuyukac Pociaxum Hacienda 4 leguas1 28 24 71 pesos 
9 Xtún Pociaxum Hacienda 2 ½  leguas 

 
63 61 167 pesos 

10 Chihebchuc Pociaxum Hacienda 4 leguas 23 29 68 pesos 
11 Xkix Pociaxum Rancho 3 leguas 8 4 17 pesos 
12 Nohakal Pociaxum Hacienda 2 leguas 12 10 30 pesos 
13 Kambul Pociaxum Rancho 1 leguas 33 21 75 pesos 
14 Chapín Pociaxum Hacienda 4 leguas 17 16 44 pesos 
15 Dzivilá Pociaxum Hacienda 3 leguas 5 5 13 pesos 
16 San Nicolás Pociaxum Hacienda 5 leguas 12 7 27 pesos 
17 Yaxcabalkal Pociaxum Hacienda 1 legua 3 5 10 pesos 
18 Cayal Pociaxum Hacienda 5 leguas 24 21 61 pesos 
19 Guayamón Chiná Hacienda 4 leguas 38 34 98 pesos 
20 Yaxa Chiná Hacienda 2 leguas 7 7 19 pesos 
21 Chulvac Chiná Hacienda 2 leguas 13 11 33 pesos 
22 Xanabchakán Chiná Hacienda 2 leguas 13 14 36 pesos 
23 Teek Chiná Hacienda 1 legua 21 18 53 pesos 
24 Chivic Chiná Hacienda 2 ½ leguas 14 15 39 pesos 
25 Ebulá Chiná Hacienda 1 ½ legua 44 37 110 pesos 
26 Mucuichakán Chiná Hacienda 3 leguas 10 8 25 pesos 
27 Ola Chiná Hacienda 2 leguas 12 13 33 pesos 
 TOTAL    564 498 1440 pesos 
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Para entonces, en cada pueblo auxiliar re-
sidía un teniente de cura. Estos sacerdotes 
eran ayudantes del párroco para administrar 
los sacramentos. Generalmente, la población 
de las haciendas debía asistir a las iglesias 
auxiliares para sus necesidades espirituales. 
Cuando era un día de precepto, la población 
se movilizaba en grupos hacia el pueblo más 
cercano para asistir a la iglesia. La distancia de 
las haciendas a sus pueblos auxiliares variaba 
entre una y cinco leguas, camino que la gen-
te recorría, pero también el sacerdote, cuan-
do era llamado para dar los santos óleos a los 
enfermos o confesar a algún moribundo (ver 
mapa 1). 

El número de población en las haciendas era 
muy variado. En el cuadro 1 podemos ver el 
conteo de aquellos que pagaban obvencio-

-
blación, pues no se contabilizaron a los niños y 
ancianos. No obstante, esos números nos dan 
tendencias. La estancia Xtún, con 124 contri-
buyentes, es la que presenta mayor cantidad 
de pagadores, mientras que Muntunchac fue 
la de menor (ver mapa 1). 124 contribuyentes 
en Xtún era un número muy alto para una es-
tancia, si consideramos que en Chiná, pueblo 
auxiliar, se contaron 118. La población de las 
haciendas de 1790 proporcionaba el estima-
do de 1,440 pesos al año, cantidad nada des-
deñable para la parroquia, sobre todo si consi-
deramos que un cura teniente percibía al año 
entre 144 y 192 pesos de sueldo  que se extraía 
de las mismas rentas parroquiales. 

Mapa 1.
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Los oratorios de las ha-
ciendas de Campeche 

Casi todas las haciendas te-
nían un espacio dedicado a 
la religiosidad. Muchas veces, 
estos oratorios se encontra-
ban adosados a las casas prin-
cipales, en un cuarto exclusivo 
para el culto y, en otros casos, 
el hacendado ordenaba la 
construcción de una capilla, 
totalmente independiente de 
la casa principal, en un lugar 
preponderante. Algunos te-
nían todo el ajuar para la misa, 
aunque para esto era necesa-
rio una licencia especial otor-
gada por el obispo. 

El Concilio de Trento (1545-
1563) había ordenado en 1562 
que los mitrados no tolera-
ran la celebración de la misa 
fuera de las iglesias, ni siquie-
ra en oratorios, salvo cuando 

228-229). Esta orden se repro-
dujo tanto en los Concilios 
Provinciales Mexicanos como 
en las Constituciones Sinoda-
les de Yucatán en 1722 (Solís, 
2008, p. 32 ss.). La razón prin-
cipal era evitar que las parro-
quias perdieran el control de 
su feligresía, pues ésta, al te-
ner en su oratorio privado los 
servicios espirituales, dejaría 
de participar en la vida comu-
nitaria orquestada desde la 
iglesia parroquial. Además, es-
tas leyes también vigilaban a 

los sacerdotes, sobre todo a los foráneos, quienes 
necesitaban autorización diocesana para operar. 

Las licencias de oratorio se daban ante la solicitud 
del propietario, incluyendo una breve descripción 

y los ornamentos. Después, el hacendado mencio-
naba las razones por las cuales pedía una licencia. 
Para el caso de las haciendas era muy recurren-
te alegar la gran cantidad de gente viviendo en la 

hacienda a los pueblos. El hacendado solía men-
cionar los sufrimientos de su población al tener 
que caminar varias leguas bajo el sol o las lluvias, 
con niños recién nacidos para el bautizo, con an-
cianos que buscaban los santos óleos, con hom-
bres jóvenes que, con pretexto de ir a misa, iban 
al pueblo a beber aguardiente, entre otros proble-

Cayal.
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El caso de San Antonio Cayal es un buen ejem-
plo. El propietario en 1783 era Ignacio Rodríguez 
de la Gala, capitán de milicias urbanas y alcalde 
ordinario de Campeche. En la solicitud que hizo 
ante el obispo, el hacendado resalta las cinco le-
guas de distancia entre su hacienda y Pocyaxum 
y dice que tiene una iglesia apta para decir misa 
con todo lo necesario y también para impartir los 
demás sacramentos “como que, de inmemorial 
tiempo a esta parte, según es público y notorio, 
ha servido y sirve actualmente”.  Esta última fra-
se deja ver que la iglesia de Cayal había servido 
como “ayuda de parroquia”, esto es, era un lugar 
estratégico en el espacio parroquial, que atendía 

a la población de la hacien-
da, pero también a las vecinas 
(ver mapa 1). El cura asistía a 
esta iglesia a impartir los sa-
cramentos y esta costumbre 
estaba muy arraigada. De he-
cho, la solicitud del propietario 
era más bien una renovación. 
Actualmente, el oratorio de 
Cayal del siglo XVIII está sien-
do utilizado como cementerio 
y la población construyó otro 
templo en donde se resguar-
da la imagen de San Antonio, 
misma que la documentación 
retrata como de “la estatua de 
un hombre con hermoso ros-
tro y ojos de cristal”,  tal como 
hoy se conserva. 

Otro ejemplo es el oratorio de 
la hacienda Uayamón, que 
para 1787 era propiedad del 
coronel Jacinto Cicero y con-
taba con licencia del obispo. 

arruinado, pero el inventario 
de 1787  nos permite imagi-
nar cómo era. Se trataba de un 

de vigas, con pila bautismal. 
La existencia de esa pila nos 
delata su uso como ayuda de 
parroquia, pues sólo en los ora-
torios con esa licencia se podía 
impartir ese sacramento. Tam-
bién tenía sus vasos sagrados 
y sus ornamentos, incluyendo 
candeleros, la cruz alta, los ci-
rios, las campanas y un altar de 
cal y canto con un nicho des-
tinado para una imagen de la 
Inmaculada Concepción, pa-
trona de la hacienda. 

Uayamón.
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A pesar de haber haciendas con licencia y equi-
padas como “ayudas de parroquia”, en realidad las 
personas no acataban las órdenes del control sa-
cerdotal. Por ejemplo, en la visita pastoral de 1787 
se mencionaba que cerca de Dzivilá había indios 
que vivían en milperías “que no reconocen pasto 
espiritual”, y lo mismo cerca de Yaxcabalkal. En ese 
tenor, en Dzuyukak había “muchos indios que no 
conocen cura”  y algunos se habían muerto sin 
confesión. Lo anterior nos permite reconocer que, 
a pesar de haber muchas haciendas con oratorios 
autorizados, éstos no cubrían las necesidades es-
pirituales a plenitud, ni los curas se daban abas-
to para atenderlos de manera efectiva, existiendo 
muchos indios que vivían sin doctrina, alrededor 
de las haciendas y los pueblos. En 1787 se visita-
ron por un representante del obispo las haciendas 
Olá, Chulvac, Teek, Chivic, Mucuichakán, Xanab-

Yaxá.

Castamay.

chakán, Chihebchuc, Xtún, 
Yaxcabalkal, Nohakal, Dzu-
yukac, Chapín y Yaxá. En todas 
se inspeccionaron sus orato-
rios, lo que nos indica que te-
nían licencia, aunque no ne-
cesariamente eran “ayudas de 
parroquia”. 

Conclusiones

Hemos intentado hacer un 
acercamiento a los oratorios 
de la parroquia de Campe-
che en 1790. Hay que resaltar 

-
cios en las haciendas, muchos 
de ellos con licencia. Los que 
funcionaron como ayudas 
de parroquia fueron impor-
tantes nodos en la geografía 
parroquial, pues a ellos asis-
tía mucha gente, tanto de la 

vecinas. No obstante, a pesar 
de ser ayudas de parroquia, es 
muy sabido que los sacerdo-
tes no se daban abasto para 
atenderlas de manera regular. 
La exposición de los santos y el 
adoctrinamiento inconstante, 
junto con la religiosidad an-
cestral maya, dio como resul-
tado mezclas. Conforme fue-
ron avanzando los siglos XVIII y 
el XIX, la población siguió cre-
ciendo en las haciendas y las 
prácticas religiosas sincréti-
cas aumentaron, permitiendo 
que hasta el día de hoy pue-
dan ser percibidas desde la 
etnografía. Así, los oratorios 
se convierten en espacios que 
permitieron la continuidad 
de los imaginarios ancestra-
les mayas, mezclados con el 
cristianismo impuesto por los 
españoles, dando como resul-
tado nuevas prácticas cultura-
les que integran hoy nuestro 
patrimonio. 
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Olá.
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Evolución arquitectónica 
de los oratorios en la 
península de Yucatán,
del siglo XVI al XXI 
Raúl Rivero Canto

En los últimos años la histo-
-

clusivamente en las grandes 
construcciones y ha puesto 
su mirada en espacios arqui-
tectónicos subalternos. Ya 
sea por su uso, dimensiones 
o emplazamiento, tales espa-
cios solían pasar inadvertidos. 
Tal es el caso de los oratorios 
católicos. Es por eso que este 
artículo tiene como objetivo 
presentar la evolución arqui-
tectónica de los oratorios en la 
península de Yucatán a lo lar-
go de los últimos cinco siglos. 
No se pretende profundizar 
en un aspecto en particular, 
sino ofrecer un panorama 
amplio que sirva para ordenar 
el universo de información 
vinculada a este subgénero 
arquitectónico.

El Código de Derecho Canó-
-

torio a aquel “lugar destina-
do al culto divino con licencia 

una comunidad o grupo de 

también pueden tener acceso 
-

miento del Superior compe-
tente” (canon 1223). Para que 

el obispo, quien es el Ordina-
rio por excelencia en su dióce-
sis, pueda conceder esa licen-
cia debe visitar primero el sitio 
para ver si es apto para tal fun-
ción y una vez concedida, el 
oratorio no puede tener otros 
usos más que los religiosos.

Los oratorios se diferencian de 
las capillas privadas en el pú-
blico a quienes están destina-
dos, ya que los primeros son 

-
munidades y las segundas en 
favor de personas físicas. Otra 
diferencia relevante es que, en 
circunstancias normales, en 
los oratorios puede celebrarse 
la santa misa y todos los sacra-
mentos, mientras que, para 
que eso ocurra en las capillas 
privadas se tiene que pedir 
permiso al obispo. No deben 
confundirse los oratorios con 
las capillas de visita coloniales 
o con centros pastorales con-
temporáneos. Ellas hacen las 
veces de una extensión de la 

-
les y sacramentales. Es decir, 
acercan los servicios parro-
quiales a los vecinos de cierto 
pueblo, colonia o fracciona-
miento.
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Los poseedores ordinarios de un oratorio son los 
institutos de vida consagrada. De manera ideal, el 
oratorio es el corazón espiritual de su convento u 
hospital. Claro, eso no aplicó en el periodo colonial 
para las órdenes que estaban a cargo de las gran-
des labores de evangelización como fue el caso de 
los franciscanos en la península de Yucatán. Sin 
embargo, sí corresponde para las otras tres órde-
nes presentes durante la época colonial: las con-
cepcionistas, los juaninos y los jesuitas.

Torre mirador de Nuestra Señora de la Consolación de Mërida. Fo-
tografía del autor.
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Las madres concepcionistas tuvie-
ron su único convento peninsular 
en Mérida bajo el título de Nuestra 
Señora de la Consolación. Los jua-
ninos tuvieron dos hospitales, uno 
en la capital y otro en San Francis-
co de Campeche. Por su parte, los 
jesuitas tuvieron dos colegios: San 

Interior del Oratorio de Nuestra Señora de 
Guadalupe en Acanceh. Fotografía del autor.

Pedro en Mérida y San José en 
San Francisco de Campeche; 
y una universidad, la de San 
Francisco Javier en la capital. 
Todos estos establecimientos 
contaron con su respectivo 
oratorio, exceptuando el Co-
legio de San Pedro que com-
partía el oratorio con la univer-
sidad. Hay que destacar que 
son templos con dimensiones 
mucho más grandes que las 
necesarias, dada la cantidad 
de gente a la que daban ser-
vicios; esto obedece más a la 
demostración de prestigio de 
la orden que a la función del 
inmueble. 

Los juaninos fueron mucho 
más moderados en cuanto a 
las dimensiones del inmueble 
y la presencia de su fachada. 
También las concepcionistas 
fueron austeras en la deco-
ración. Su convento carece 
de portadas laterales geme-
las como suele ocurrir en los 
conventos femeninos novo-
hispanos, pues sólo tiene una 
portada austerísima y una es-
padaña sobre la nave. En con-
traparte, los jesuitas gozaron 
de oratorios con espléndidas 
portadas y destacadas torres.

Mientras eso ocurría en el ám-
bito urbano, en los pueblos al-
gunos benefactores constru-
yeron oratorios que pudieron 
servirle a cofradías u otro tipo 
de asociaciones privadas de 



- 27 -

-
dinarias. Estos fueron promo-
vidos principalmente en las 
jurisdicciones parroquiales a 
cargo del clero secular duran-
te el siglo XVIII y los inicios del 
siglo XIX. Esto tiene su origen 
en que, como señala Chico 
(2000), los seculares preten-
dían demostrar que “los cu-

y bonanza para asumir ya el 
control de todo el territorio” (p. 
753).

Los oratorios rurales coloniales 
eran construcciones de míni-
mas dimensiones, apenas al-
canzaba el celebrante para 

Sus muros eran de mampos-
tería de piedra recubierta con 
estuco y podían estar techa-

das con bóveda de cañón o losa de 
rollizos. Solían rematar con minús-
culas espadañas. Hay algunos ca-
sos de dimensiones mayores como 
ocurre con el oratorio de Nuestra 
Señora de Guadalupe de Acanceh, 

-
to oratorio de la Santa Cruz recien-
temente rescatado en el centro de 
Sahcabá.

Hay otros casos de interés como 
el oratorio de San Cristóbal de Ho-
cabá que presenta dos espadañas 
altas que simulan torres y que bien 
podría decirse que es un gran tem-
plo “escalado” a nivel barrial. De 
una fachada semejante, pero con 
una portada mucho más elabora-
da, es el oratorio conocido como 
“El Santuario” en Sotuta. Su te-
chumbre de rollizos estaba soste-
nida por arcos mudéjares polilobu-

Oratorio del Santo Cristo de la Hacienda Xkanchakán. Fotografía del autor.
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Oratorio de San José de la Hacienda Ek Nakán. Fotografía del autor.
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lados de gran calidad estética. Su pésimo estado 
de conservación ha causado que colapse una de 
las espadañas y la otra está en ruinas. Cabe apun-
tar que esta condición no viene de antaño sino de 
las últimas décadas.

Los procesos independentistas yucatanenses, 
la Guerra de Castas y la llegada del segundo im-
perio hicieron que gran parte del siglo XIX no se 
invirtiera en la construcción y mucho menos de 
espacios eclesiásticos. Sin embargo, junto con la 
bonanza henequenera llegaron el orden y el pro-

-
torios. Algunos conservaron las formas coloniales 
puesto que era común que los alarifes dominaran 
su construcción, pero en otros casos se incursionó 
en el eclecticismo historicista que dominó la ar-

-
ciar el XX.

De nueva cuenta podemos diferenciar a los orato-
rios de las ciudades de aquellos de los ámbitos ru-
rales. En las ciudades, los oratorios se encontraban 
en domicilios particulares y en espacios a cargo de 
los institutos de vida consagrada. Si bien, cuando 
están en viviendas se trata de capillas particulares 
y no de oratorios; lo cierto es que las mansiones 

-
quier vivienda, lo que sumado a la cercanía entre 
el clero y la oligarquía facilitaba que gozaran de 
licencias de oratorios. Algunos ejemplos son el Pa-
lacio Cantón y la Casa Peón de Regil, ambos en el 
meridano Paseo de Montejo, y la capilla neogótica 
de Nuestra Señora del Carmen en Chuminópolis. 
Muy cerca de este último estaba el oratorio del asi-
lo del Sagrado Corazón de Jesús (hoy de San José) 
que contrasta un exterior neorrománico con un 
interior neogótico. Yeserías y vitrales se convierten 
en elementos decorativos clave para este tipo de 
espacios.

En el campo, muchas de las haciendas que no te-
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nían oratorio empezaron a construirlo y varias de 
las que sí lo tenían optaron por reemplazarlo para 
tener uno mucho más grande. Al respecto, Ojeda 
(2001) presenta tres tipos de oratorios de hacienda 
en cuanto a su emplazamiento dentro del conjun-
to urbano. En el tipo I, el oratorio es una habitación 
dentro de la casa principal como ocurre en Yax-
copoil, Tankuché y San Juan Bautista Opichén. En 
el tipo II, es un elemento aislado, pero anexo a la 
casa principal como es el caso de Uayalceh y San 
José Carpizo Dos. Finalmente, en el tipo III, es un 
elemento autónomo dentro del conjunto urbano 
como se puede apreciar en Ticopó, San Antonio 
Millet, Lepán, Xcanchakán, San Nicolás Dzoyaxché 
y Uayamón entre muchas otras.

Rivero (2019) señala que “por lo general la primera 
variable corresponde a las obras realizadas antes o 
durante el gobierno de Lerdo de Tejada, la segun-

-

veinte años del XX” (p. 200). Muchos de los orato-
rios tipo III son los que se atreven a romper con las 
formas coloniales para incluir elementos propios 
de los revivals como rosetones, arcos ojivales, al-
menas y almohadillados. Esto es posible admirar 
en haciendas como Ek Nakán, San Juan Bautista 
Xcunyá y San Ignacio. 

Las persecuciones religiosas de la primera mi-
tad del siglo XX causaron que fueran mínimos 
los oratorios erigidos en ese periodo. Las casonas 
y quintas que tenían capillas, como Santa Cecilia 
en Mérida, no solicitaban licencia de oratorio. Ex-
cepciones fueron los oratorios del convento de las 
Misioneras Hijas de la Madre Santísima de la Luz 
dentro de una casa en el centro histórico de Méri-
da y el del Asilo Brunet-Celarain en el remate de la 
Avenida Reforma en la capital de Yucatán.

La segunda mitad del siglo XX permitió el surgi-
miento de nuevos oratorios en conventos, escue-
las, hospitales y centros de espiritualidad. Esto lle-
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Interior del Oratorio de las Clarisas Capuchinas de Mérida. Fotogra-
fía del autor.
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gó de la mano con la arquitectura 
del Movimiento Moderno Interna-
cional. Un buen ejemplo de ella es 
el oratorio de la Casa de la Cristian-
dad en Mérida, diseñado en 1965 
por el Arq. Fernando López Esca-
lante. De acuerdo con González 
(2009), “es en este recinto en don-
de se hace un alarde estructural 
que denota una incursión de lleno 
a los privilegios de los adelantos 
tecnológicos en materia de pres-
forzados” (p. 388).

El paso del siglo XX al XXI trajo con-
sigo nuevos tipos de oratorios. Se 
mantuvo la práctica de tener ora-
torios en conventos, como ocurrió 
con el de las Clarisas Capuchinas 
en Chuburná de Hidalgo (Méri-
da), o en instituciones educativas, 
como la Universidad Marista de 
Mérida; pero también aparecieron 
oratorios en hoteles, parques te-
máticos y complejos vacacionales. 
Esto se dio en respuesta a la prohi-
bición del obispo de Cancún-Che-
tumal de celebrarse sacramentos 
fuera de templos debidamente 
autorizados. De ese modo, las em-

presas que ofrecían servicios de 
bodas tuvieron que erigir sus pro-
pios oratorios en sus instalaciones.

La arquitectura contemporánea 
encuentra exponentes en los ora-
torios de los hoteles y parques de 
la Riviera Maya. En primer lugar, 
hay que mencionar a la vertiente 
posmoderna que propone un re-
torno a las formas del pasado sin 
descuidar la innovadora tecnolo-
gía constructiva. Ejemplos nota-
bles de lo anterior son los oratorios 
del Parque Xcaret dedicados a San 
Francisco de Asís, inspirado en la 
arquitectura colonial, y a Nuestra 
Señora de Guadalupe, cuya facha-
da emula el oratorio de una hacien-
da henequenera. También destaca 
el oratorio dedicado a Nuestra Se-
ñora de las Nieves, en el comple-
jo hotelero Grand Palladium, que 
presenta formas y espacios de la 
época colonial sin pretender ser 
una copia.

El oratorio de Nuestra Señora de 
Guadalupe del hotel Wyndham 
Alltra en la Zona Hotelera de Can-
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cún es un referente de la vertien-
te minimalista pues los elementos 
estructurales se llevan al mínimo 
para ofrecer una impactante vista 
hacia el Caribe. También destaca 
porque es un oratorio con sagra-
rio, lo que indica que su licencia es 
permanente. De la misma advoca-
ción, pero de tipología neorracio-
nalista, es el oratorio del Planet Ho-
llywood Cancún en Costa Mujeres. 
Esta tipología ofrece la sobriedad 
del Movimiento Moderno, pero 
sin escatimar en costos y lujos de 
materiales. Este oratorio, diseñado 
por Zimman & Zimman y construi-
do por Blue Diamond Resorts Civil 
Works Department, abrió sus puer-
tas en 2021, en plena pandemia, 
haciendo ver que los oratorios son 
un subgénero de la arquitectura 
religiosa que todavía tiene mucho 
por ofrecer en los años venideros.
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La iglesia del Santo 
Nombre de Jesús
para africanos y sus descendientes en 
Campeche y Mérida 
Jorge Victoria Ojeda

Poco se sabe de los espacios de 
religiosidad de la gente africana 
y afrodescendiente que vivió en 
Campeche y Mérida durante la 
vida colonial. Los primeros sitios 
de administración y de culto en 
ambas poblaciones debieron 
ser las iglesias que se erigieron 
después de su fundación, 1540 
y 1542, respectivamente. En el 
caso de Campeche, Cárdenas 
(1937) indica que la obra cons-
truida en el siglo XVI con el título 
de Nuestra Señora de la Concep-
ción administraba a los españo-
les, mestizos, mulatos, negros 
e indios naboríos de la villa (pp. 
90-91). Ello incluía el entierro de 
la gente de origen africano en 
el atrio, como se ha evidencia-
do en Campeche (Tiesler y Oliva, 
2021, pp. 170-172). La catedral de 
San Ildefonso, en Mérida, cum-
plía con funciones semejantes, 
aunque el breve sondeo en su 

atrio solo dio como resultado 
osamentas de indígenas (Tiesler 
y Oliva, 2021, p. 187).  

En estas líneas se presentan al-
gunos datos sobre las iglesias 
denominadas del Santo Nom-
bre de Jesús o del Dulce Nombre 
de Jesús, correspondientes a los 
grupos de ascendencia africana 
(negro, moreno, mulato y par-
do), localizadas en Campeche y 
Mérida. Al caso de la primera, se 

estado, pero los datos publica-
dos hasta ahora son escasos y 
con margen de confusión. Al 
respecto de la de Mérida, aun-
que inexistente el inmueble, su 
historia se ha investigado recien-
temente (Victoria y Grosjean, 
2021). La información recabada 
puede propiciar un diálogo en-
tre ambas, logrando enriquecer 
las historias y borrar en parte 
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las ausencias, sobre todo, de la 
campechana. 

El templo del Dulce 
Nombre de Jesús en 
Campeche. Origen in-
cierto

Cárdenas (1937) apuntó en 1639 
que en la villa campechana exis-

tía una pequeña “…ermita…” de-
nominada del Santo Nombre de 
Jesús, en la que se administra-
ban los sacramentos a los afri-
canos y afrodescendientes de la 
villa (p. 90), o sea, se había dado 
el paso de crear un espacio ex 
profeso para los africanos y sus 
descendientes, como sucedió 
en Mérida cincuenta años des-
pués.

Iglesia del Dulce Nombre de Jesús que albergaba a los negros y sus castas. Foto del autor.
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el puerto campechano debió ser notorio, a la par de las medidas 
de segregación socioétnico impuestas en la primera mitad del 

templo en la primera mitad de esa centuria.

una cuadra al sur de la plaza principal, sobre un alzado, siguiendo 
las ordenanzas tridentinas. Con base a sus características prima-
rias de construcción, la primitiva obra correspondería al modelo 
de las capillas abiertas destinadas a la evangelización de los indí-
genas (García citado por Ojeda y Huitz, 2012, p. 72). Era una planta 
arquitectónica conformada por el área del presbiterio y que se 
comunicaba con dos espacios erigidos por ambos lados (Alcocer, 
1986). Se supone que esta obra proviene del siglo XVI y que para 
la segunda mitad del siglo XVII se le añadió la estructura de la 
nave del templo (Ojeda y Huitz, 2012, p. 73)1. Sin embargo, en el 
plano de 1609 el espacio que ocuparía la ermita se señala como 
“…Poblado…”,2 al igual que otros espacios (AGI. MP, México, 521), 

primaria sea posterior.

En el plano de la villa de 1658 ya es notoria la iglesia con un pe-
queño distintivo (AGI. MP, México, 57BIS), simbología que es de 
mayor tamaño en el plano de 1663, con el nombre “…El Jesús…” 
(AGI. MP, México, 61) (Imagen 3). Cárdenas apunta una ermita, y 
es difícil que la confundiese con una obra necesitada de ramada. 

-
ción para hablar con más autoridad acerca de la temporalidad de 
construcción. 

1. Con base en esta idea, esta fue la obra que apunta Cárdenas en 1639, asunto que es dudoso ya que 
no es comparable a la ermita de Guadalupe que también cita, aunque les llama pequeñas.
2. Presuntamente habría casas mayas. 

Corte longitudinal del templo del Dulce Nombre de Jesús. Nótese la obra primaria a la 
cual se le añadió el cuerpo de la nave. Nota. Tomado de Ojeda y Huitz, 2012, p. 73).
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Un dato de interés es el que provie-
ne de 1645 cuando se informa que la 
estructura del techo de la parroquia 
principal (la antigua) de la villa se de-
rrumbó y se trasladaron los servicios 
parroquiales a la cercana iglesia del 
Santo (o Dulce) Nombre de Jesús, la 
cual fungió como parroquia principal 
hasta 1705 cuando se abrió la nueva 
sede (AGI. México 306. “Información 
sobre la Iglesia Parroquial de Campe-
che. San Francisco de Campeche de 
Yucatán, 24 de septiembre de 1650” 
(Rocher, 2005, p. 14)3.  La presencia 
conjunta de africanos e hispanos en 
ese templo debió de proseguir, pues-
to que el religioso López (1955) apun-
tó en 1688 acerca de la ermita del 
Santo Nombre de Jesús, apostillan-
do que, “en ésta se administran los 
Santos sacramentos a los morenos” 
(I, p. 389), aunque nada aporta sobre 

3. Ojeda y Huitz (2012) apuntan que debido a problemas estructurales la iglesia de Nuestra Señora de la Concepción sufrió 
deterioros y se pensó suplirla por otra, asunto que se inició en 1610, pero se interrumpió en esa misma fecha. En consecuen-

-
pacio para la muralla durante el lapso de 1672-1678 (p. 76). El inmueble quizá existiera para los últimos años que se indican, 
pero estaría en desuso puesto que los servicios se realizaban en el Dulce Nombre de Jesús.
4. López copió casi de manera literal a Cárdenas, asunto que le resta credibilidad sobre la situación ocurrida décadas antes.

la convivencia pluriétnica a partir de 
mediados de siglo4. Rocher (2005) 

los concurrentes a esa iglesia fueron 
negros, mulatos y españoles. Agre-
ga que ese roce interétnico pudo ser 

con la creación del barrio de Santa 
Ana, a donde se envió a la población 
de ascendencia africana de la villa, 
donde convivieron con indígenas na-
boríos (pp. 14-15). 

Esta iglesia contó con un cementerio 
a su costado izquierdo cuyas inhuma-
ciones de pardos prosiguieron has-

según se constata en la documenta-
ción histórica (Archivo Histórico de la 
Diócesis de Campeche. Sección Sa-
cramental, Serie: Defunciones 1793-
1818, Caja 202).

La iglesia del Santo Nombre 
de Jesús en Mérida

Desde la década de 1580 se reporta 
la existencia de la cofradía del Santo 
Nombre de Jesús que albergaba a los 
africanos en el interior de la inconclu-
sa catedral de Mérida, asunto que se 

49-50). Aquella comunidad fue reti-
rada de la catedral en 1686 cuando 
se abrió una sede religiosa exclusiva 
para los africanos y sus castas, bajo 

La presencia de la iglesia del Jesús en 1663. Nota. 
AGI. MP. México, 61. “Villa de Campeche. Como se 
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la dirección de la Mitra encabezada por el obispo 
Juan Sandoval (1682-1695). Como dato comple-
mentario, se sabe que el gobernador Juan Bruno 
Téllez de Guzmán ayudó con su peculio para la 
construcción del templo (Rubio, 1945, I, p. 406).

Aunque se carece de información relativa a la des-
cripción de aquella nueva iglesia en tiempos de 
su construcción, para 1802 se le indicaba como un 
pequeño templo (AGI. México, leg. 3101, “Expedien-
te sobre el establecimiento de la Universidad”). La 
inauguración del templo para ese grupo llevó a 
que se contase con un espacio destinado para dar 
sepultura a los parroquianos fallecidos, el cual fue 
cerrado hasta 1821.

En 1774 la gente de ascendencia africana cambió 
de sede para ocupar entonces la iglesia, quizá de-
nominada de San Ignacio de Loyola (López, 1955, 
I, p. 380), que había dejado la Compañía de Jesús 
tras ser expulsada de tierras americanas en la dé-
cada anterior. 

Reconstrucción de la iglesia del Santo Nombre de Jesús con base a 
una fotografía de 1883. Elaboración E. Torres.

Acta del último entierro de gente afrodescendiente “… en el campo 
santo de esta Santa Iglesia Parroquial del Dulce Nombre de Jesús, 

de 1821.  AHAY. Defunciones de Castas, vol. 5, 1821-1822, fs. 7.
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En su mudanza al nuevo asiento, el nombre de la 
iglesia también se fue con ellos y pasó a ser la sede 
de la parroquia del Santo Nombre de Jesús (Ar-
chivo Histórico de la Arquidiócesis de Yucatán. JM, 
M, L.14, f.1), señalada en muchos casos como del 
Jesús, al igual que lo había sido el lugar de prove-
niencia. Después de la salida de los africanos y sus 
calidades, su antigua iglesia siguió siendo llamada 
“…del Jesús…”, o bien “…del Jesús viejo…” (AGI. Méxi-
co, leg. 3101, “Expediente sobre el establecimien-
to de la Universidad”)5, en relación y comparación 
con la designación que recibía la que entonces 
ocupaban: el Jesús nuevo.

La parroquia de los descendientes de africanos 
fue cerrada en 1822,6 y pasó a ser ocupada por los 
Hermanos Terciarios durante ese siglo. 

5. El nombre con el que coloquialmente se le conoce hoy en día –del Jesús–, 
no es debido a los hermanos de San Ignacio de Loyola, sino al nombre que fue 
transferido de una iglesia a otra.  
6. Archivo General de la Nación. Justicia Eclesiástica, tomo 6, fs. 124v-125. “Ex-
pediente instruido sobre la división de parroquias de la capital de Mérida de 
Yucatán”.

Iglesia El Jesús, en Mérida, sede de la parroquia del Santo (o Dulce) 
Nombre de Jesús, de 1774 a 1821. Foto del autor.
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Consideraciones

La presencia de gente de raíces 
africanas en la península de Yuca-
tán ha sido motivo de investiga-
ciones en las últimas tres décadas, 
asunto que ha enriquecido la his-
toriografía y lo que se sabe acerca 
de ese importante grupo social. Su 
visibilización en el espacio y tiem-
po colonial, aunque aún necesita-
da de mayores estudios, es notoria 
gracias a la participación de inves-
tigadores nacionales y extranjeros. 
Aún quedan aristas que abordar y 

Este es el caso de la iglesia desti-
nada a los negros y sus castas en 
Campeche. Hay que reconside-
rar antiguas posturas, tanto de su 
construcción como de esquemas 
socioétnicos que remarcaban una 
separación física de los grupos 
existentes en la población y sus pa-
rroquianos. La historia de la iglesia 
para gente afrodescendiente en 
Mérida permitió conocer la pre-
sencia hispana en la misma, al gra-
do que los españoles impusieron 

y fueron importantes participantes 
de una cofradía compartida entre 
“negros” y “blancos”. Un diálogo 
entre ambas historias ofrece bue-
nas perspectivas de conocimiento 
en lo particular y para el enrique-
cimiento informativo sobre la pre-
sencia de ese grupo en la región. 
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