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PROLOGO

Desde que inici@ mis estudios de Sociologfa, el tema
que |lamé fundamentalmente mi atencién fue el desarrollo
histérico-social de México; conforme me fui adentrando en
este apasionante tema, me encontré con el fenémeno guada-
lupano que por su constancia a lo largo de toda nuestra
historia y su importancia en las luchas populares, des-
pertd mi interés hasta constituirse en la materia de mi

tesis.

La investigacién que inicié como una curiosidad y que
se constituyé en un trabajo apasionado, me revelé desde sus
inicios la importancia que tiene la Virgen de Guadalupe co-
mo simbolo nacional, trascendiendo aparentemente las contra
dicciones de clase de nuestra sociedad. Expresién de ello
son los millones de personas gue aiio con afio acuden a la Ba
‘sflica de Guadalupe, el que la Virgen haya acompaiiado a los
co-batiqntcu en las luchas populares de liberacién, tales
~ como li Independencia, la Reforma, contra laavintorv‘nqio—
nes extranjeras. Lo miswo que en todas las luchas campesi

nas, cristeras y zapatistas.

La investigacién wme revelé asimismo la contradiccién
en torno a la misma que se refleja en qﬁe sea un simbolo
popular con una profunda fuerza evocadora de libora§i6n y
a la vez que sea utilizada por la jerarquia de la Iglesia
Catélica y en forma velada por el propio Estado para media

tizar y distraer las aspiraciones populares.
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Ante la car‘ncia de una explicacién satisfactoria
del fenémeno guadalupano decidfi emprender la bisqueda

de su origen.

Las explicaciones sobre el fenémeno del orfgen gua
dalupano, dan la impresién de ser un-amplio abanico de
interpretaciones, pero en esencia se resumen en dos gran

des vertientes:

1) Los aparicionistas que comparten la idea de que

la génesis de la Virgen de Guadalupe @s un milagro.

2) Los que podriamos denominar como antiaparicio~
nistas, que a la vez que comparten la tesis de que no es
un milagro se diferencian en cuanto al método y final idad
de su anélisis. Entre ellos hay un primser grupo que nie-
ga el milagro por el milagro mismo, @s decir, niegan la in
tcrvcnci&n de Dios en la Imagen del Lienzo. Otros més y
en todo caso los més i-porfantou bara nosotros, por ser
la idea més gonoralizadc; es la que sostiene que la Vir-
- gon fue creada por los espafioles. A excepcién de Lafaye
vqu;“-i bien coniidcrn que ef origen es hiopino, desarro~

lla su proposicién desde |a perspectiva de la conforma-
cién de la conciencis nacional de México, lo cual le da
su particular originalidad, |as demés propuestas como la
de Robert Ricard consideran que los espaiioles crearon a
la Virg.ntdo Guadolupe como instrumento ideolégico que a
yudé a consol idar la Conquista, pero esta proposicién se

enfrenta con graves problemas:

1) Oue se reduciria a ser un simple instrumento de domi
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na;i6n que facilitd la evangelizacién como justificacién de

la Coﬁquista.
2) Queta imposicién de una figura ajena a los indios.

3) Que el efecto que provoca es la aceptacién pasiva de las

circunstancias de opresién a la cual son sometidos los indios,
proyectando la posibilidad de un mundo mejor a un mundo iluso-
rio y por lo tanto para los sujetos dominantes el culto guada-
fupano es un instrumento efectivo, que se traduce en la inacti

vidad polftica de fos sujetos dominados.

El fenémeno de la Genesis de la Virgen de Guadalupe visto

a través de esta interpretacién, no permitirfa responder a:

1) ¢Por qué la inmediata identificacién de los indios con la
Virgen, sin que medie para ello la coersién? Recordemos que
no hubo propaganda espafiola ni fuerza exterior que obligara a

los indios a aceptar el culto en el siglo XVi.

2) : Por qué surge desde el pueblo en las fuchas de libera-
cién, no como objeto externo, sino como expresién de las as-
piraciones del combatiente? Es decir, no hay una -anihulu-
cién del sfnbolo‘guadalupano por las faccioﬁe- dirigentes de

un proceso de cambio, sino que es el pueblo que voluntorilnqg
te la enarbola por su contenido. Y en todo caso es un sfmbolo
comin para todos los grupos que se expresan en una propuests po

{ftica alternativa ante una crisis generalizada.

3) :Cémo interpretar la contradiccién que la Virgen presenta
en si misma: forma de control para los grupos dirigentes for-

ma de |iberaci6n para las clases sojuzgadas”
X1
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For otro Iqﬂq,:ié tesis a la que nos referiuosbéocd
o nad# tiene quevdecirnos éobre el hecho de que el simbo
liaﬁb de la imagen obedece mucho més a la cultura del A~
nkhuac, disgregada y en busca de algo que la una, que a

la cultura espafiola.

Ante esta problemitica, emprendimos ta tarea de bus-
car; basdndonos en datos y hechos concretos una explicacién
que dé respuesta satisfactoria a cuestionamientos como los
anteriores. La hipétesis era que la so[ucién de su génesis
es la Gnica posibilidad que tenemos para comprender en su
totalidad la multiplicidad de fenémenos guadalupanos. Has
ta ahora, inexplicablemente, no existe tal estudio.

Para mi esta era la culminacién de un esfuerzo soste-
nido, | lena de ereranza y de .ilusién para alcanzar con el
titulo profesibgalvla posibilidad de servir a qdieﬁés no han
~ tenido la oportunidad de alcanzar cijertas fuentes de! conoci-
miento y ello por una situacién injusta que s preciso reme-

diar.

Mivtcjis_oré,!é péifﬁilidé&}ééﬂ esps jo, on el cual ve-

 imos ﬁefiejadg el éprovcéﬁiﬁédﬁto de los aflos de estudio.
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INTRODUCCION

{. La investigacién la génesis de la Virgen de Gua-
dalupe nos lleva a diversas fuentes. Entre ellas,lconsi-
deramos como las fundamentales las que a continuacién ex-
ponemos, pero antes es necesario hacer referencia nuevamen
te a la existencia de dos corrientes opuestas que, mas que
esclarecer el problema del origen guadalupano, han suscita
do una confucibén que arrastra el problema final de su sig-
nificado histérico. La primera de esas corrientes es la
"aparicionista”, representada, por ejemplo por el Centro
de Estudios Guadalupanos auspiciado por la jerarquia ecle
sifstica, cuyo principal expositor es el presbitero Lauro
Lépez Reltran. Sus argumentos se centran en comprobar “el
milagro”, desdefiando la critica histérica. Lo segunda co-
rriente es la "anti aparicionista”, cue se centra en reba-
tir el "milagro”, y que se inicié sistemdticamente con fray
fervando Teresa de Mier, y luego por lcazbalceta, quienes
cayendo en los mismos vicios que la anterior no son mis que
discursos prejuiciados que desde siempre han utilizado los
mismos argumentos, adaptindolos a las nuevas condiciones sg
ciales, haciendo un mal manejo de las fuentes al limitar su
rico contenido. En esta misma corriente hay, sin embargo pro
posiciones que toman en consideracién la critica histérica, ‘

y pcr ello hemos de conciderarias.

Nuestras fuentes podemos dividirlas en fuentes directas
e indirectas. Entre las primeras, como fundamentales: La his

toria de las _cosas de la Nueva Espaiia, de fray lernardino de

Sahagin, escrita entre 1548 y 1565, ..ue nos permite abordar en
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una primera formulacién, el problema de la religién pre~
hispdnica, déndonos un cuadro de la situacién de conquis
ta y que resulta fundamental para la comprobacién de nues

tra tesis.

Ritos y fiestas de los antiguos mexicancs de fray Die-

go de Durédn, de 1570-78, que iguaimente enriquecié la com-
prensién de la religidén prehispdnica, ya que su autor con-
vivié desde su nifez, participando en los juegos infantiles,

con nifios del pueblo conquistado.

Los manuscritos de Texcoco publicado por Don Antonio Pe-

fiafiel en 1903, que contienen entre otros documentos, las la~
mentaciones de Nezahualc6yotl y que ayudan a esclarecer el

problema de "Flor y Canto”.

La obra de fray Juan de Torquemada, Monarqufa Indiana

publ icada por primera vex en IGI5, y la de fray Jerdnimo de
Mendieta, Historia eclesifstica indiana del siglo XVI, que
nos permiten acercarnos al problema muy temprano, entre el

clero regular y secular.

La obra del oidor Alonso de Zorita, Los sefiores de la

Nueva Espaiia de 1566-76, que refleja el impacto de la con-

quista en los indigenas.

El Nicdn Mopohua de §500~1570, narracién de la aparicién de

la virgen de Guadalupe, que. como dice Garibay fue elaborada por

los alumnos del Colegio de Sénta Cruz de Tlatelolco.
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Entre las fuentes indirectas:

La obra de Francisco de la Maza, El_guadalupanismo
mexicano de 1953, es un estudio sobre el nacional ismo |
desarrollado por los criollos a partir de la comin de-
vocién e invocacién de la virgen de Guadalupe. Podemos
considerar que es el trabajo fundamental sobre este te-

ma particular.

El libro de Jacques Lafaye, Guadalupe y Quetzal-

céatl, (1974), que junto con el anterior sitda el feng
meno guadalupano en su perspectiva nacional. Es un
trabajo riquisimo en informacién, que nos ayuda a cues
tionar muchvs asuntos, incluyendo la problemdtica de
Quetzalcéatl/Santo Tomas, que desechamos, sin embargo,
porque el objeto de nuestro estudio no es en esencia la

génesis de la conciencia nacional.

El libro de Laurette Sejournée, Tensamientoc y rel i~

qién_en el México antiguo (1964), precioso trabajo de la

arqueiloga, que resulta verdaderamente importante para a
cercarse a la comprensién de la religién prehispanica des

de sus orfigenes teotihuacanos.

De Miguel Leén Portilla sus obras La filosofia néhuatl

(1979). Los antiguos mexicanos (1977). E! reverso de la

" conguista (|§74). Son- los primeros trabajos de reflexién

histérico-filos6fica del pensamiento antiguo.

De Ange! Ma. Garibay, su Historia de la Literatura N3

huat! (1954). Este estudio nos permitié comprobar la Filia
cién del Nicdn Mopohua, con la obra de los alumnos del Cole
XV :



gio de Sta. Cruz de Tlatelolco.

Ningund de los estudios que se abocan al asunto gua-
daluﬁano logran dilucidar la cuestién de su génesis histé
rica, ya que incluso en los casos de Lafaye y debla Maza
los autores estin contaminados por la concepcién anti apa
ricionista y por la tesis que sostiene que lla Virgen es

creacién espaiiola.

Razones por las cuales se hace necesario emprender la

tarea de explicar el origen de nuestra virgen.

De las lecturas mencionadas recogimos algunas ideas
sobre el procesc histérico de la génesis de Guadalupe, que

es el punto esencial de este trabajo.

Do.ic'blqnd) la cuestidn de quién hizo el lienzo, sea
Dios o el indio Marceg pues no varia su significado histé
rica, nos centramos en el problema histérico. Sobre este
particular el padre Florencia en el siglo XVII sefialé sin
ningan co‘l-cntario més, que el lienzo es un cédice indfge~

na, idea que se perdié hasta que Hellen Beherns (1955) y J.

Lluis Guerrero en Flor y Canto del Nacimiento de México 1979
la recuperan, pero por su posicién aparicionista, en tugar
de derivarla de la sisbologfa prehispénica, la derivan de
unalanif‘c-tacibn divina, es Dios quien crea los simbolos
para comunicarse con los indios. Asi el problema queda in
vertido y desligado del significado histérico guadalupano.
Esta interpretacifn no permite abordar su relacién con el
Nicén Mopohua, que si bien habfa sido recuperado por Luis
Lasso de la Vega en el siglo XVI}| para llevar a cabo la
criollizacién de la Virgen de Guadalupe, nunca elaboré un

anélisis lingliistico, mas al contrario simplemente se lo
Xvity



apropié desligénaolq de su origen indio. Es hasta nuestros

dias que Clodomiro Siller (1981) elabora por primera vez un

andlisis filolégico, pero sin profundizar en el anélisis her
meneidtico, por lo que ae hizo mecesario rescatar el estudio,
entendiéndolo e interpreténdolo dentro del proceso histérico
de la génesis guadalupana, que se pudo hacer a partir del

trabajo del padre Garibay.

La idea de la Virgen de Guadalupe como simbolo de uni-
dad nacional es desarrollada por Francisco de la Maza (1953)
y retomada por Jacques Lafaye (1974), quienes por no consi-
derar su origen indio ponen el acento en su filiacién crio-
lla, de manera que no-es posible explicar las dos vertientes
guadalupanas que s@ manifiestan desde la independencia hasta
nuestros dias, ésto es la utilizacién como control social
que lleva a cabo la jerarquia eclesiastica en contraposicién

a la popular con contenidos de |iberacién.
2. A partir de estas consideracionss propondriamos que:

1. La virgen de Gucd:lupe es creacidn del puebl. indi-
gena desposeido, ultrajado, violado y desmembrado por la Con
quista, surgiendo como sfmbolo de unién entre los indigenas

y como esperanza de un mundo nuevo.

2. La Virgen de Guadalupe por sus condiciones histéri-
cas, se presenta en un primer momento como una manifestacién
sincrética ligada al pasado indfgena, que recupera la antigua
religién de QuetzalcSat]! y se relaciona con la imdgen de la

Virgen Marfa.

3. Los indios sabios del Colegio de Sta. Cruz de Tlate-
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folco cristianizan en el Nican Mopohua a la virgen de Gua-

dalupe, a través de la filosoffa de "Flor y Canto”, consti
tuyendo el fenémeno en un proyecto de |iberacién nacional,

desde el indio y por el indio.

4. Los criocllos en e} siglo XVIl, ante la necesidad
de afirmar su autonomia espiritual con respecto a Espaiia,
reacomodan lcs contenidos de la Virgen de Guadalupe para

su proyecto, dindole proyeccién nacional.
3. Hemos dividido nuestra exposicién en cinco capitulos:

l. Fondo histérico.

Partiendo de las perspectivas econémico-politicas
que abrié la Conquista tanto para indigenas como para espa
foles, se procedié a la earacterizaciin de los distintos
grupos ' sociales de la Colonia, sus proyectos y contradic-
ciones. Siendo puntal de las consideraciones la comunidad
indigena, puesto que en torno a la misma se reproduce la

formacién econdmico social de la Nueva Espaiia.

1. "Flor y Canto” en el Nicin Mopohua.

En este capitulo, se roprcoonta la capacod-d crea-
tiva de los indios sabios del Colegio de Santa Cruz de Tla-

telolco, derivade de la sintesis cultural que Ilevaron a ca

bo y que manifiestan en el Njicip Mopohua, al cristianizar

la Yirgen de Guadalupe, constituyéndose en un proyecto de

sociedad alternativo, desde el indio y para el indio.

I1l. La Virgen Marfa de Guadalwpe.
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En este apartado se hizo el andlisis del Nicén Mopo-
hua que encierra la cristianizacién de la Virgen de Guada

lupe como proyecto nacional indio.

IV. Guadalupe ~ Tonantzin.

En este capitulo exponemos las tendencias reli-
giosas del México antiguo, para explicar la simbologfa del
cédice contenido en el “Lienzo”guadalupano. También nos re
ferimos a las distintas posiciones que tomaron en el siglo

XVl los distintos grupos sociales.

V. Guadalupe - Criolla.

Aquf nos referimos a la asimilacién criolla del a-
sunto guadaiupano, con miras a lograr una autonomfa espiri-
tual respecto a Espafia, punto fundamental pare justificar la
autonomia politica, al cancelar la justificacién religiosa
que se esgrimié para la Conquista. Hecho que se proyecta des

de el siglo XVI| hasta la Independencia.

Vi. Conclusiones.

4. Como ya hemos dicho nuestra tarea fundamental fue la de
emprender una nueva interpretacién del Fenénqno guada lupano,
dejando de lado todo el pleito sobre la cuestién del "mila-
gro”, pues impide penetrar en el problema de su génesis pro
funda. Se tuvo que reflexionar nuevamente sobre el conteni
do de las escasas fuentes primarias en una nueve lectura po
litico-religiosa de ellas y asumiendo los riesgos de tradu-

cir el lenguaje religioso a un lenguaje polftico.

De igual manera, el abstraer y sintetizar el complejo

pensamiento religioso prehispinico, dilucidando sus distin
X1



tos contenidos politicos para una interpretacién posible del

evento guadalupano, implicé un largo trabajo paciente.

El buscar un lenguaje gue expresara en forma sencilla

un tema tan poco elaborado y a la vez tan rico en cuestio-

nes espirituales, religiosas, politicas y sociales, consti

tuyé para nosotros otro gran problema. Nos enfrentamos

también a la organizacién de los capitulos para mostrar el
proceso histérico de la génesis, sin que perdiera su parti

cipacién en las contradicciones sociales.

Y, por Gltimo, enfrentar, con una mweva postura, la

reflexién sobre un tema que llega a la sensibilidad de la

mayorfa de la gente y es causa de tantas contradicciones.

5. El trabajo que presentamos es msestra primera aproxi
macién sobre el asunto guadalupano, y hemos considerado que
su origen nos permitird comprender la probiemdtica que en-
cierra y que podrfa abarcar desde aquella de caricter teé-

rico hasta la praxis politica. Esto hace que gwarde uma es

trecha relacién con la historia politica, pues es a través

de ella que podemos obtemer resul tados satisfactorios sobre

el origen, puesto que el evento guadalupamo cobrs sentido en
los proyectos de los sujetos sociales de la Colonia, de ma-
nera que si exponemos las condiciones sociales de explotacién
en que se ubica la reproduccién colonial y logramos articular
el evento guadalupano, tendremns los elemsntos necesarios pa-
ra explicar su géngsis y en el futuro contimuar el trabajo. po
sibilitando nuestra participacién en los debates sobre el con
cepto de ideologfa, sus Funéiones, su caricter, su relacién con
la estructura, su permanencia en las mental idades colectivas e

incluso en problemas comv la transformacidén social.
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De manera que en este trabajo solamente nos abocamos
a presentar las condiciones en que surgidé la Virgen de Gua
dalupe, dilucidando su génesis y de ahi derivar su cardc-

ter | iberador.

For ser un fenémeno de perspectiva religiosa, el even
to bdsico, la liberacién, debe enmarcarse dentro de esta I$

gica, considerando gque la superestructura presenta una auto

nomfa relativa y eficacia propia.

En la tradicién judeo cristiana encontramos dos posturas

basicas:

La primera, institucional, que corresponde a la visién
del clero oficial de relacién vertical con la grey, en don-

de el pueblo se concibe como un objeto receptor de la fe y

el quehacer religioso.

La segunda, profética, es una visién que surge desde el
pueblo y para el pueblo, en donde éste se concibe como el su
Jjeto activo de su proceso vital (socioeconémico, politico, re
ligioso y personal), en é&sta se distinguen dos niveles inter-
dependientes y necesarios: unc histérico que denuncia la in-
Justicia y da las proposiciones reales ante una coyuntura, po
sibilitando la liberacién. El otro nivel, el escatolégico,
que es el objetivo metahistérico a donde se ha dea |legar con

la participacién del hombre y de Dios, es decir la |iberacién

integral.

Dentro de esta lSgica toda |iberacién es histérica y es-
catoldgica; histérica poraue es cotidiana, porque se es libre
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en el ejercicio de la libertad en el momento concreto que
se vive vy dentro de circunstancias especificas; integral
porque sélo es real en su perspectiva personal, espiritual,
social, econémica y politica. Todo ésto ordenado con res-

pecto a fines escatol6gico$.

Asf pues se habla de liberacién en cuanto al quehacer

cencreto, histérico, ordenado a fines escatoldgicos.

€. Fara finalizar, quisiera mencionar la problemitica que

como socibélogo me ha planteado el trabajo que aquf presento.

£l partir de las condiciones sociales de explotacién en
que se ubica la reproduccién colonial y articulando en ellas
el evento guadalupano desde su l8gica interna, nos llevé al.
planteamiento de un problema histérico polftico, asi como re-
ligioso y por lo mismo teclégico, cada uno de estos elementos
indispensable para poder explicar e interpretar adecuadamente

el fenémeno.

Nos enfrentamos pues, al problema de dar unidad y con-
gruencia a los distintos discursos hasta derivar en uno nue
vo. Asi, respetando la l6gica interna del fenémeno, se bus
cé desarrollar una exposicﬁén que, sintetizando los diferen
tes problemas fuera posible de ser constatada por la crfiti-

ca terminante de la historia.

Desechando la idea de la sociologia por la sociologia mis
ma, me he situado ante ella considerdndola como un medio muy e
ficaz, para abordar casi cualquier problema en donde la inter-

accién humana se presenta desencadenando todo el complejo mun-
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do de relaciones sociales, econémicas, polfticas, etc., y ante
el cual nuestra ciencia busca las explicaciones e interpreta-

ciones que permitan dilucidar su naturaleza y procesos.

De acuerdo con el sociélogo rusc~-norteamericano Pritim A.
Sorokin (1889)*, concibu la sociologfa como la ciencia capaz
de unificar en un nuevo y l8gico discurso las diferentes vi-
siones -histérica, politica, teologica, etc.,- desde las cua
les se aborda la problemftica social. Considero que esta vi
sién abre posibilidades inusitadas para el socidlogo, afron-
tando los problemas derivados de emprender cualquier nueva a
ventura cientifica en la bGsqueda de ias explicaciones e in-

terpretaciones de los fen6menos sociales de ayer y hoy.

Recordemos que la teologfa es una interpretacién de la
realidad en relacién a la fe que se sustenta, por lo que el

problema es suceptible de ser. abordado por la sociologfa.

Fiel a esta concepcién sociol8gica y buscando respetar |a
naturaleza propia del fenémenc, hube que salirse de la ortddor
xia marcada por los grandes maestros de la sociologfa, asumien
do los riesgos cue implica el tomar nuevos caminos en el cue-

hacer sociolégico.

¥ Citado por Timasheff, Michol4s. L& teorfa socicldgica, Méxi
co, F.C.E., 1974.
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CAPITULO I

FONDO HISTORICQ

La génesis de la Virgen de Guadalupe, como todo fendmeno
que surge de la realidad social o incide en esta se ve condi-
cionado por circunstancias histéricas muy concretas, cuyo co-
nocimiento y an&lisis hace posible el entendimiento, compren-
sién y ubicacién del hecho. Por eso mismo, para poder acce-
der adecuadamente a tan complejo fenémeno debemos partig oblj

gadamente de la reconstruccidén de sus circunstancias histéri-

cas,

Esta reconstruccién Ia‘intentar.-os hacer examinando:
1) la importancia de la Conquista en cuante a las nuevas pers
pectivas polftico-econémicas que establecié tanto para los es
pafioles como para los conquistados en las tierras americanas;
2) la anatomfa econémica y politica de los diferentes grupos
que se formaron a partir de la Conquista; 3) la relacién y con
flicto entre esos grupos y sus intereses a través de este pro-

ceso histérico.

La conquista de México no es, como muchas veces ss ha que
rido presentar, el dominio de un grupo dea avemtureros proicniqa_
tes de un mundo civilizado sobre umos indios aupcrsticiooo.‘y
con un desarrollo cultural escaso. Muy por el contrario, la
conquista de México es el chogque violento entre distintos mun
dos. Por un tado €} de la Corona de Castilla, que en escs mo
wmentos se esforzaba por establecer su hegemonia sobre otros
reinos europeos y par el otro, el azteca que mantenfa su domi
nio sobre casi todas las naciones que le circundaban, es decir,

un imperio en el apogeo de su gloria.
1.



Para el imperio espafiol, la conquista de América signi-
ficé la posibilidad real de acrecentar su riqueza y poderio
scbre el resto del mundo, y nada mejor para ilustrar esta po
sibilidad que el comentario de Hernin Cortés sobre la gran
Tenochtitl&n, plasmado en su segunda carta de relacién diri

gida a Carlos V, el treinta de octubre de 1520:

"La cual ciudad es tan grande y de tanta admira-
¢ién que aunque mucho de lc cue de ella podria
decir deje; lo poco que diré creo que es casi in
crefble, porgue es muy mayor que Granada y muy
mis fuerte y de tan buenos edificios y de muy mu
cha mas gente que Granada tenia al tiempo que se
gané, y muy mejor abastecida de las cusas de la
tierra, que es de pan y de aves y caza y pesca-

dos de rfos y de otras legumbres y cosas que e-

llos comen muy buenas. Hay en esta ciudad un mep

cado en que casi coutideanamente todos los dfas

hay en el de treinta mil animas arriba, vendiendo

y comprando, sin otros muchos mercadillos que hay

por la ciudad en partes. Ln este mercado hay to-

das cuantas cosas asi de mantenimiento como de

vestido y calzado, que elius tratun y puede haber;

asi joyerias de oro y plata y piedras y de otras

Jjoyas de plumajes, tan bien ccncentrad. como pue-

de ser en todas las plazas y mercados del mundo...
finalmente, entre ellos hay toda la manera de bue-

na orden y policfa y es gente de toda razén y con-
cierto, y asf que lo mejor de Africa no se iguala.” (1)

En esta descripcién encontramos los elementos que todo im-
perio de la época deseaba y en abundancia, elementos capaces de

despertar no sélo el interés del rey, sino de toda persona que

(1) Cortés, Hernin. (Cartas de relacién. México. Forria, 1963.

p. 33




se enterara de ellos. En primer lugar, la comparacién que se

hace con la ciudad de Granada (amén del Africa) es muy rele-
vante, pues ella era la mis rica de los territorios moriscos

recién conquistados. Al citar Cortés que Tenochtitlén es mis

grande y poblada, apunta directamente al nimero de personas
que pueden ser sibditos de la Corona, significando ventajas en

cuanto a mano de obra, tributos e impuestos y ademis a la gran

deza y fertilidad de su territorio.

Un segundo elemento fundamental es el mercado; en é| se ha
ce hincapié en que es tan bueno como los mejores del mundo y
con rigqueza en metales preciosos, poniendo el dedo sobre el ren

glén de la riqueza material que existe, necesaria para la Coro-

El tercer elemento fundamental que se recalca, es el buen

orden que guardan los habitantes, Recordemos lo que apunta Ma-

quiavelo, .: que un pueblo ordenado es mis f4cil de dominar que

uno que no lo es,.

En resimen, las posibilidades que se abrieron para Espafia

 son: acrscentar su dominio y riqueza e¢n base a un gran nimero
de vasallos ordenados en su forma de vida, en un territorio ri-
co y fFértil y con la posibilidad de ayudar al establecimiento

de su hegemonfa sobre el resto de América y del mundo europec.

Para los indigenas la perspectiva es contraria, pues la
Conquista les significé explotacién, miseria, destruccién de

su tradicién y cultura, de su forma de vida, y de su orga-

nizacién econémica, politica, y religiosa. En pocas palabras,

la negacién de todo lo que habfan sido, la ruptura de una his-

toria de miles de aiios, como lo expresé el siguiente texto indj
.3

gena:



“En los caminos yacen los dardos rotos:
los cabellos estin esparcidos.
Destechadas estdn las casas,
enrojecidos tienen los muros.

Gusanos pululan por calles y plazas,

y estén las paredes manchadas de cesos.

Rojas estin las aguas, cual si la hubieran

tefiido,
y si las bebfamos, eran agua de saljtre.
Golpeabamos los muros de adobe en nuestra

ansiedad
y nos quedaba por herencia una red de agujeros.

En los escudos estuvo nuestro resguardo,
pero los escudos no detienen la desolacién.
».. Se nos puso precio. Precio del joven,
del sacerdote, del nific y de la doncella.
Basta: de un pobre era el precio solo dos

pufiados de maiz,
sélo diez tortas de mosco;
s6lo era nuestro precio diez tortas de grama

sal ikrosa.” (2)

Este dramitico texto pone al descubierto la destruccién

del mundo indfgena por la Conquista.

Pasando revista a los diatintos grupos sociales surgidos

de la Conquista y sus idterr‘lacioncs econémico-polfticas, ts

nemos diferentes sujetos histéricos.

Grandes sujetos
Al terminar el perfodo de conquista (1528) se han definido

ciertos niveles sociales, opuestos por sus intereses, que a

principios del siglo XV|I pueden ser identificados con suficien

(2) Citudo por Leén Portilla, Miguel. El _reverso de la Conguista.
México, Joaquin Mortiz, 1974. p. 53-54:
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te claridad. Sobre ejlos se alza la instancia de ta Corona

espaiola.

La burocracia virreinal, el clero regular, los colo~
nizadores (conquistadcres y criollos), el clero secular, la

Jerarquia india, la comunidad india y los gaflanes.

Antes de pasar a la anatomfa econémico-politica de ca-
da nivel o grupo, es necesario hacer una aclaracién. El po
lo hacia el cual convergirfan los intereses de estos niveles
o grupos es el indigena y mis concretamente la comunidad in-
dia, pues en ello estd toda la fuente de rigueza de la Nueva
Espafia. Para unos significaric fuerza de trabajo y tierras,
para otros asegurar ia Colonia. De esta manera, podemos de-
cir que la lucha por el poder, era ta lucha por el control de
la comunidad indigena, que como fuerza de trabajo sufrié dras
ticas reorganizaciones, concentraciones, traslados de una re-

gién a otros lugares y otras formas de explotacién.

LA CCRONA ESPANCLA

La Corona espaiiola representaba la suma y Gltima decisién

de los intereses peninsulares, cuyo representante fundamental

era el Rey.

Era la Gnica instancia capaz de establecer una hegemonia
real sobre todos los grupos en pugna, por un lado, era la due~
fia legal de todos los territorios conauistados, y, por otro,
era e} poder constituido sobre los habitantes indios y espafio-
les de la Nueva Espafia. Es decir, quien dispone de la suerte

del territoric y de sus habitantes, y que se expresaba en uno
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de los aspectus centrales de la politica y de la organiza-

cién econbmica, esto es el monopolio. -

El interés politico fundamental de la Corona en un pripn
cipio fue la conservacién de la comunidad indfgena con el fin

de detener las aspiraciones de los conquistadores, asegurar el

publamiento y su cquinto real. Esta actitud parece contradecir

la 18gica de toda Conquista, que es destruir e imponer, tal co

mo lo hizo el imperio inglés. Este hecho no debe desconcertar

nos. De acuerdc con la tradicién de la Corona de Castilla, en

gendrada en Ja lente de la concuista de los territorios moris-
cos, el poder politico y la administracién de los territorios
«quedaban ‘en manos de la misma, asi que dentro de esta tradicién
y l8gica, la Corona procedié a una sustitucién politica adminis
trativa, es decir, se colocé en lugar del imperio azteca, de mc
do de que los tributos que antes recibiera el Tlatoani fueran

ahora en beneficio de la Corona, quien a su vez los enajenaba a

los conguistadores, lo que se tradujo en la implantacién de una
'’

nueva estructura que Semo ha llamado “despético-tributaria” y

aque define de la siguiente manera:

"La Corona, baséndose en la existencia coin-
cidente de una fuerte burocracia rigurosamen
te jerarquizada en ambas culturas, aspira a
la formacién de una estructura despético-tri
butaria. Por esoc defiende la comunidad indf
gena, frena la expansién feudal o burguesa

de los colonizadores y extiende el deminio de
una burocracia cuyo dominio se deriva del nom
bramiento y la gracia del Rey.” (3)

(3) Semo, Enrique. Historia del Capitalismo en Méxjco.
México, Ed. Era, 1973. p. 67.




De esta manera la permanencia de la comunidad es el
resuyltado de una contradiccién, hay que entregarla en en
comiends para asegurar la colonia y por otra es defendi-
da contra las aspiraciones de dominio sefiorial de los con
quistadores, pero de todos modos sujeta a una explotacidn
a la que se incorpora la institucién prehispénica del tri

buto como sefiala la Orden Real de 1523:

"Cue los indjos nos den y paguen en cada .alio
otro tanto derecho y tributo como daban y pa
gaban hasta ahora a tos dichos sus Tecles vy
Sefiores.” (4)

Esta situacién llevé a la Corona espafiola a buscar formas
de alianza con grupos que deseaban tambi€én la conservacién de
la comunidad indigena, grupos cuyos intereses apuntaremos més
adelante. Estos grupos eran fundamentalmente: el clero regu-
Jar, la propia comunidad indigena, ]a jerarqufa indigena y la
burocracia virreinal. El fundamento de esas alianzas estribé
en el dominio y conservacién de la comunidad. Con la burocra
cia, por ser su aparato adninistrativo; con el clero regular,
por ser su agente religioso de conservacién; y con la jerérqufa

- indigena, como mecanismo natural y mis seguro de control indirec

to.

Esta anatomfa no quedarfa completa si no apuntara también
la contradiccién fundamental que vivia la Colonia en el perio-
do estudiado. Ella radicaba en lc siguiente: por un lado el
interés de la Corona estaba en la conservacién de |a estructy
ra despético-tributaria, descrita, pero al mismo tiempo no pue

de clvidar al colonizador cuyo interés era desarrollar una em-

(1) Niranda, José. E} tributo indfgena en {a Nueva Espafia duran
te el siglo XVI. México, El Colegio de México, 1952. p. 54.
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presa de tipo privado ~ue atentaba contra la existencia de la
comunidad. Y el sistema implantado por la Cecrona tenia que
ir haciendo ciertas concesi:nes que crearon una constante ten

sién entre ella y el colonizador y sus al iados.

El aspecto fundamental de la burocracia virreinal consis-
tia en -ue era el aparaty politico-administrative de la Corona,
y que si bLien present.lb ¢ ntradiccicnes con ella, éstas eran

sélo coyunturales sin trascendencio histérica especial.

Por lc mismo (ue sus intereses coincidfan con los de la
Corona, sus funcionarios dependian directamente de la gracia
del Rey, lo cual los hacfa sun més dependientes, reproducien
do al interior tanto sus alianzas como contradicciones. En
todo caso su accién fundamental se centrd a partir de 153C en
la construccién de la sociedad colonial, estableciendo orden y

modelando una sociedad que pudiera ser ficilmente administrada.
%,

CLERC REGULAR

Por clero regular se entienden las érdenes religiosas a

las cuales les fué entregada la tarea de evangelizar a los in

dios.

Estos fueron franciscanos, agustinos y dominicos®*, siendo

los principales entre ellos los franciscanos por su vigorosa ac

cibn.

* Por su particular labor entre lcs indios debe incluirse a los
deminicos con mucho cuidado en el proyecto del clero regular, va
que mostraron una actitud racista e incuisitorial muy marcada.
Hay evidentes excepcivnes como Las Casas.



Los intereses del clero regular con referencia a ta comu-
nidad indigena fueron varios. A nivel econdémice, la adquisi-
cién de diezmos y tributos de la comunidad indfgena a los cua
les se hacen merecedores por ser sus protectores principales
ante los embates de los colonizadores. T[lero el puro interés

material no basta para explicar la accién de los frailes.

La Conquista habia dejado a los indios en un terrible va
cio espiritual, pues su gobierno y sus dioses habfan muerto.
Fueron los frailes, y sobre todo los franciscanos quienes empren

dieron la tarea de llenar ese vacfo. Para ello con la colabora-

cién de los naturales, se dieruvn a la tarea de reconstruir a la
comunidad sumida en la desesperacién y el desco de morir, en ba
se a la creacién de una complicada cultura iindiocristiana. Es-
ta tarea tomé su impulso fundamental en las épocas de la segun-

da Audiencia (1530-35) y del virrey de Mendoza, (1535-50).

Fara llevar a cabo esta tit4nica empresa se sucedieron va-

rios hechos importantes. Entre los hechos mis destacados encopn

tramos la fundacién de escuelas para indios, entre las cuales la
mis importante fué el Colegio de Santa Cruz de Tlatelolco, funda
do en 1536, que reuni6 a los mis sobresal ientes sabios indfgenas
bajo la direccién de Fray Bﬁrnardino de Sahagin. Es precisamen-
te en esta escuelu donde se elaboré el Nicin Mdgghua, la narra-
cién nshuat! de Ia‘aparicién de la Virgen de Guadalupe, y la re
construccién de la historia y costumbres prehispénicas a cargo
de Schagin y los estudiantes. Lo.importante de la fundacién de
las escuelas fue (ue los frailes monopolizaron la edicacién del
indigena convirtiéndose asi en los rectores espirituales de ma-

yor influencia sobre ellos. Esta accibén se reforzé a nivel eco
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némico debido a que los frailes controlaban la administrac: 'n

de casi todas las dibcesis a que estaban adscritos los indios.

Al contar con una base material s6lida y con el monopolio
de la cultura estaba asegurado el proyecto evangelizador para

los indios, proyecto en torno al cual giraba toda la actividad

de los frailes.

Como dijimos antes, para asegurar la viabilidad de su pro

yecto, el clero regular recurrié a una serie de alianzas que a

yudaran a asegurar su cometido.

La primera de estas alianzas se estableci$, desde el pun-

to de vista politico, con la Corona espafiola. En esto se daba

un doble interés: 1) la Corona vié en los frailes al Gnico me

dio para crear una unidad cultural décil entre dos indios y
conservar la e-tru;t-ra comunitaria, permitiendo & los nismcs
ver en el monarca ¢l legitim sucesor de los Tlatoani, y, a la
vez, el fortalecimiesto de un grupo que pudiera oponerse a los
intereses de los conquistadores y sus descendienes. 2) PNara
los frailes la alianza significaba el apoyo polfitico de la le

rona para |levar a cabo su proyecto evangelizador y aumentar

‘ asi la grey de la Iglesia Catélica.

Como consecuencia de esta primera al ianza surgieron los

lazos con la burocracia virreinal. Como ya hemos apuntado, la

burocracia se propuso desde 1530 la reconstruccién de la socie

dad colonial, para lo cual debia someter a los conquistadores

a la autoridad de la Corona, y qué mejor para ello que contar

con una fuerza social de base como era la comunidad indigena,

creandose asf una fuerte alianza>entre burcocracia y frailes,



ganandu los segundus la fuerza politica (ue necesitaban y
lus primeros un grupo hcmegéneo que los apoyara para redu

dir y controlar a los conquistadores en la negociacion po

I[ftica.

La habil dad de los frailes los ilevé a comprender que
no bastaeban estas alianzas para asegurar su proyecto, hacia
falta una terceru coalicién que proporcionara el control se

bre los indigenas, esta se conformé con la jerarquia india:

“La posibilidad de que desapareciera la anti

gua clase dominante indigena sucitaba conster
nacion a los frailes mendicantes, por que con
sideraban cue este proceso de desintegracién

era la causa del deterioro de la dlscuplana y
de Ia moral de los indios.

Ademés, viendo aque ni una mayor cristia-
nizacién de los indigenas ni la conservacidn
de su autoridad sobre la vida moral y religio
sa de los conquistadns serfian posibles si no
existiera efectivamente una clase dirigente
neutral que continuamente impusiera el orden
y obligara al pueblo a asistir a las iglesias,
los frailes dieron su apoyo mis decidido a lus
casigyues y nobles que trataban de desarrollar
nuevas formas de gobierno local y recuperar la
antigua autoridad.” (5) .

Ahora bien, esta alian;a no sélo era de fndole politica
como las dos anteriores, y de aqui su trascendencia, también
fue una alianza de tipo cul tural religioso como se muestra
claramente en la labor de Sahagin con los estudiantes nobles
dJel Colegio de Santa Cruz de Tlatelolco, uno de los cuales,
Den Antonio Valeriano fué gobernador de la ciudad de Méxijco

durante treinta afos. Ciertamente con esta alianza la jerar

(5) tsrael, Jonathan |. Razas, clases sociales y vida politi
ca_del México Cclonial. México F.C.L., 186C. p. 15,




sufa india goné mis de lc wue se suele considerar, n¢ sclo
a nivel politico por la . cnservacion de sus privilegias,
sinu a nivel religiosc-cultural. Les sabios indios no s§
lo conocian la tradicidén prehispanica, sino que también do

minaban la catélica, como se suele decir “decminaban el La-

tin y el Nihuatl”.

Cemo corultario de tode lo antericur, los frailes se es
forzaron por organizar su proyecto de evangelizacién propu
niendo la politica de segregacién. El principal represen-

tante de esta tendencia fue Fray Jerénimc de Mendieta en lus

afios de 1550-06C.,

En ella se argumentabua cue la Corona tenia a obliga-
cién moral de no permitir que los colonizadores y sus esclg
vos negros se infiltraran en la comunidad indigena pues esa
“cera blanda” para moldear ordenadamente la utopia de la so
ciedad cristians se veria irremediablemente “corrompida” y
"depravada” por las malas influencias cue acuellos signifi
caban., Esta postura es impcrtante sefialar, encontrd deci-
dido apoyo por parte de la Corcna, ta burcecracia, la Jerar
quia india y la comunidad creindcse una fuerte unidad entre

ellos, unidad (ue se rompié cuandce la comunidad dejé de ser

importante para la Corona.

JERARCH TA INDIA
Por jerarauia india se entiende el grupo de nobles y sus

descendientes (ue no se mostraron hostiles a lus espafioles, vy

a los cunles lu Corona reconocid sus privilegios,

La funcién primordial cue tuvieron fue lu de ser interme
diarics entre los espriicles y la comunidad indigena desarrcllan

dec asf uni doble Funcidn, en si misma contradictoria, perc n7sg



saria para su superviviencia. Hacia lus primeros, favorecien
do la administracidn de lus tributos y mano de obra para las

empresas del colonizador y hacia los segundos como sus repre

sentantes legitimos ante los espafioles. Esta contradiccién

en la (ue se encontraron envueltos no les permitié definir una
conducta estable ni manifestar una homogeneidad real como gru-
pc, sinc mds bien su accién dependié mucho de ellos mismos, lo
cue se expresd en la crueldad con jue o veces trataron a sus

congéneres en otras favoreciéndolos de algin modo como es el
9

caso de lus sabics de Tlatelolco. De cualquier manera su fun-

cién de enlace les favorecié en la medida cue les permitid con

servar privilegiocs.

No obstante las contradicciones en que estin inmersos, es
posible reconocer una serie de alianzas que establecen dentro

del juego politico, que para ellos significa sobrevivir:

Una primera alianza que se establece en general es légica
mante con la Corona y su aparato administrativo en la Nueva Es
pafia, la burocracia virreinal, & cambio de la conservacién de
sus privilegios los caciques servian como instrumento para contro

lar a los indios favoreciendo extraccién de tributos y mano de o-

bra en la época de repartimiento.

Ctra alianza que pudieron eatablecer y la que mis les fa--
vorecid por lo que respecta a su posicién étnica, fue la que
mantuviercn con el clero regular, primordialmente con los fraji
les franciscanos, Esta. alionza no sdlo les permitié conservar
sus privilegios como jerarcuia, sino en un momento dado tener

un desarrollo cultural propio, como ya explicamos en el aparta

do del clero regular.
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COLONIZADTRES _
Por colonizadores han de entenderse los conqufstadores

y sus descendientes criollos y los inmigrantes peninsulares

del pueblo,

Al igual que todos los grupos hasta ahora estudiados
su principal interés estaba en los naturales, perv en di-
ferente forma, ya yue vefan en la comunidad indigena la
manc de obra y territorio fundamentales para sus empresas

de cardcter privade y por lo mismo se muestran como los dés

potas mds encarnizados de ella.

Esta situacién les llevé desde el principio @ un cons-
tante enfrentamiento con los grupos que acabamcs de ver y

de manera principal con la Corona espaiiola.

La Corona, como ya apuntamos se esforzé por imponer
su dominio scbre una sociedad de comunidades tributarias.

Por su parte, los conquistadores habfan logrado la sumi-

si6n de lus indios por sus propius medivs y estaban decj

didos a cobrar dividendos reclamando derechos como seiio~

res de los territorios conquistudos. Easta contradiccién

se resolvié con la encomienda y mis tarde como sefiala Se

mo con el repartimiento.

"Los conquistadvres eran indispensables para
conservar los reinos recién dominados. ;Co-
mo graonjearse sy lealtad, su permanencia en
las nuevas tierras y el cumplimiento de sus

litores? La Corona no tenfa ni el

deberes mi r
poder ni los fondus necesarios para conver-



tirlos en simples cobradores de rentas.
Solo quedaba otorgar a los conquistado~
res acceso directo al tributoc en espe-
cie y trabajo de los indigenas. Deci-
dido a no otorgar la propiedad feudal
sobre tierras y vasallos, el rey opté
por el mal menor; acepts la encomien-
da, concesién temporal y precaria.” {6)

Es decir, que la corona, ante la disyuntiva de conce-
der la empresa totalmente privada que hubiera reducido en
mucho su inf!uencia o'perder el apoyo de los colonizadores
negandola radicalmente opté por una solucién intermedia,

La encomienda que se define como:

"Una forma mixta de sefiorfo repartimiento
pues consistié, al mismo tiempo en un be-
neficio mil itar que imponfa deberes cas-
trenses y daba derecho a exigir tributos,

y en un repartimiento de indios para las
empresas del encomendero.

Fue una manera especial de retribuir los
servicios militares de los conquistadores,..
No incluye derechos jurisdiccionales, ni
gubernativos, conservando sélo de éste la
facultad de percibir tributos y de exigir
servicios personales; tampoco implica, por
otro lado, la perpetuidad, en cuanto se con
cede Gnicamente por tiempo limitudo.” (7)

Los indios son pues vasallos de la Cerona y no del enco

mendero, pero éste es el explotador directo..

(6) Semo, Enrique. Op. Cit. p. 217

(7) Miranda, Jos&. La lFuncidén econémica del encomendero en los
México UNAM, 1965, p.p. 5-6

orfgencs del régimen colonial.
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Conforme las empresas de los colonizadores fueron cre-
ciendo, scbre todo con la aparicidén de la mineria cue repre

senta riquezas para la Corona, ésta did una nueva concesién,

el repartimiento. El repartimiento era un sisteme de traba-
Jjo racionado y rotativo par. las unidades ecundémicas de los

colonizadores, que afecté principalmente a la comunidad ind]
gena. A una empresa colonizadora se la asignuba temporalmen
te determinado grupo de trabajudores y el colonizador se oblj
gaba a regresarlos a su comunidad al vencimiento del tiempo

pactado; obligéndose ademds al pago de salario de los indios.

Este sistema se fue generalizando hacia fines del siglo XVI.

La importancia de lo expuesto con anterioridad es recons

truir el proyecto de sociedad que se proponfan los colonizado
res. Ellos vefan una sociedad fundada en una empresa de tipo
privado, basada en la explotacién de la mano de cbra indfgéna
en empresas privadas productivas agropecuarias y mineras ﬁro-
poniendo a la Corona que las gravara con impuestos; lo cual

llevaria a los empresarios a lograr la hegemonfa sobre la so
ciedad novohispana, reduciendo los privilegios del peninsular
y acabando con todo vestigio despético-tributario. Este proyec

to se fue acentuando con el tiempo, encontrande su principal a-

liado en el clero secular.

EL CLERO SECULAR

Por clecro secular, también |lamado clerc diccesano, enten-

demos el conjunto de religiosos no pertenecientes a ninguna or-
den y cue dependen directamente de la auteridod del obispo, a

diferencia del regular cue depende directamente de sus superio-

1.



res y de la veluntad del Vaticano que en ese tiempo, a
través del Tatronato hegic, expresa la voluntad de la

Corona.

Ll clero secutar tarda mucho tiempo en definirse como
~grupo homogéneo capaz de incidir efectiva y activamente en

la realidad. Esto sec debe a la misma naturaleza de sus com

punentes.

En un principio estos sacerdotes se preocuparon solamen
te per lograr privilegios y riqueza, actitud que les granjed
ta antipatia de las comunidades indias, pues es bien sabido
el abuso cue hacian de los nativos. Su grey se limitaba a
los gafianes, indios libres muy reducidos en nimero en las pri
merus épocas de la Colonia y a los criollos de la ciudad, "bas

tante vagos y desordenados”,’

Nada m3s ilustrativo sobre la posicién de estos cléri-

gos que las palabras del! obispo Hoja-Castro de Puebla en

1556

"€n los clérigos cue a estas partes pasan,
por la mayor parte se ven grandes flaque-
zas, cue se ven grondes escidndalos, porque

o hen sido frailes (préfuges) o vienen hu-
yendo de sus prelados. Por maravilla hay de
cuien todos elles entienda medianamente gra- -

mética y lo peur es wue tudus vienen movidos
de la desordenadu codicia y no los trae el
celo de tia fe, de dunde se sigue (ue siendo

idivtus y fugitives y en gran manera codicio
scs no tratan las cosas de la fe con la fuer
ra cue se recuicre ni con ba limpieza ni lis

bert.d apestilica necesaria.”  (8)

(S) Citedo per Cuevas, Nariano. Misteria Jde la _lglesia _cn
taxice. Yéxice, Porrda.  Ved. 1 po 133 X



La situacién de este clero no cambié sino hasta el
Gltimo tercio del siglo XVI, cuando la composicién del
mismo se modifics. De ser inmigrantes pasaron a compo-
nerlo los hijos de los conquistadores®, heredando con ello
sus intereses, que los capacité para conformar un grupo ho

mogéneo con intereses particulares.

Este grupo encontré su principal cpositor en el clero
regular. El problema fundamental surgié por la administra
ci6n de las parroquias indfgenas. El clero regular argumen
taba ocue los frailes debian recluirse en los conventos y de
Jjar en manos de los seculares la administracién de las almas.
De hecho el interés fundamental que guiaba a los obispos en
su catilinaria era posesionarse de la fuente de riqueza que

esas parroquias representaban.

El pleito no se definié sino hasta mediados del siglo
XViill, pero desde un principio y con el tiempo se convir-

tié en una verdadera contienda sobre todo en el siglo XVIL.

A la vez por su propia naturaleza el clero secular en-
contrd su principal‘aliado en los célonizadorél,'Fundéudoge
de hecho en el mismo proyecto. Asi como los frailes scstu-
vieron la polftica de segregacién, los seculares enarbolarcn
la politica de integraci6n .ue spoyaba el proyecto de los ce
lonos. Y para dar consistencia ideolégico-cultural ul pre-
yecto, reinterpretaron la virgen de Buodalupe viendo
%* Para el siglo XVIl, este clero se encuentra lo suficientemen-
te organizado para oponerse al cleroc regular, ol grado de dominar

las lenguas nativas. Los padres Miguel Sinchez y Luis Lazo de lu
Vega protagonistas Tundamentales de la cricllizacién de la virgen

de Guadalupe, son ejemplos tipicos de ésto.

I8,



"En el culto guadalupano un medio de extraordi-
naria sutileza y efectividad para forjor un cato
licismo mexicano, aceptable tanto para los crio-
llos como para los indios, y que también podia
emplearse para minar la polftica de segregacidn
en el campo religioso.” (9)

De hecho el culto guadalupano fue tomando fuerza desde
la segunda mitad del siglo XVIl, impulsado por el clero se-

cular.

En esta época ya hasbfa declinado la comunidad indige-
na y por lo mismo su produccién, por lo que la Corona se vié
obligada a cambiar su polftica, favoreciendo con ello el pro
yecto de los colonos, hecho que permitié la integracién de
los indios a las empresas particulares. No obstante apare-
ce en primer plano la contradiccién corona-colonizadores-cle
ro secular; en donde se inserta la criollizacién de la vir-
gen de Guadalupe como elemento ideolégico cultural que pro-
porcioné ha autonomia espiritual a la Nueva Espafia con res-

pecto a la Penfnsula.

GARNANER 1A _

Por gaiidn, también conocido como indio naborio o laborijo,
entendemos aquellos indios ¢ue no pertenecen a la comunidad.
A partir de la segunda mitad del siglo XV! estos indios pres
tan sus servicios en las empresas espaficlas sin ser sujetos
de repartimiento. De hecho son los indios gue se habian |i-
berado de sus obligaciones tributarias con ta cumunidad y lu

Corona y son fécil presa de los colonizadores.

(9) Israel, Jonathan, Op. Cit. p. G2



Los gafanes, duronte casi todo el siglo XVI son real-
mente poco significativos como ya habfamos apuntado, pero
al debilitarse la comunidad se generalizan, a mvdo que a
mediodes del siglo XVIl estos trabajadores ya han sustituf

do al repartimiento en las empresas colonizadoras.

Su generalizacidn impulsd el proyecto colonizador y
del clero scculur, pasando a scr mano de obra para los pri
meros y grey para los segundos, favoreciendo asf la rein-
terpretacién del culto guadalupano, pues entre ellos es
donde mayor fuerza tomd y a partir de los cuales el clero
secular comenzé a promoverlo como culto nacional, fusiondn

dose asi el scector colono e indigena en torno a la Virgen

bajo la direccién del clero secularn

COMUNIDAD INDIGENA

Habiendo expuesto todo lo anterior, ahora pasaremos a
explicar esta gran “manzana de la discordia”, motivo y cau
sa de toda la dindmica politica de la época y receptor de

fos embates més violentos que culminaron con sy debil itamien

to y marginacidn.

Lo comunidad indigena puede definirse é;\10 econémico co

mo-un territorio delimitado, habitado por un grupo de nativos
e

en donde no existe la propiedad privada, repartiéndose el te-

rreno de acuerdo con fas necesidodes de cada familia, capaci-

tudo pora poyar tributo y muntenerse a si misma. Y en lo po-

liticu gubernady por un cucique cue es mediador entre la comy

nidad ¥y la Corana espadivla.

20.



Las relaciones que mantiene con los diferentes grupos
ya. ha sido expuests en los apartados anteriores y, en todo
cdso, sélo nos resta marcar el penoso proceso al cual se
vié sometida. Fray Toribio de Nenavente "Motolinia” anota
*diez plagas” como causa de su depreciacién, lista que nos
da una idea bastante cleora de I explotacién a I cue fueron
sometidas las comunidades: *I) enfermedades, 2) muertes en el
precese de la conjuista, 3) grandes hambres después de la des
truccion de Tenochtitldn, 4) malos tratos de los encomenderos,
5) tributocs excesivos, €) trabajo en las minas, 7) edificacién
de la ciudad de “éxico con trabajo forzado indigena, 8) teduc-
gién a la esclavitud de numerosos indigenas, 9) las agotadoras
juornadas de los indios de encomienda y repartimiento para ir a
prestar servicios en las minas, 10) los efectos de los bandos y

divisiones que hubo entre los espaficles.” (10)

Ademés de @sto, la meyorfa de las comunidades sufrieron un
pruceso de regresién econémica, pues al desaparecer con la cen-
Gquists los grandes centros urbanos indigencs, desaparecieron
tumbién las Calpullis especializados en el comercio, artesania
y vida cultural conservéndose tan sélo los agrfcélag.ﬁotroce-
diendo o una vida agraria precaria. Asi pues, los indigenas
‘scvconvibtieran en la fﬁacéfén explotada por [os~otﬁostnivelcn

de la sociedad.

Les investigadores norteamericanos Cook y Dorah, al exa-

minar la Natricula de Tributos y lus partidas parroquiales de

varias partes del pais llegaron a fa conclusién de gue para

(10) Semo, Enricue Cp. Cit. p. 33



'15l9.en el centrc de YMéxicc habfa 25, 200.00C habituntes,
mientras cue para I16C5, la publaciénvquedé reducida a

1,075,60C (11). Auncue estus cifras pudieran ser modi-
ficadas al considerarse lus migraciones hacia los nuevos
centros de trabajo, no deja de ser significativa la pro-
puesta de los investigadores norteamericancs, para enten

der el efecto destructor casi inimaginable de la conquis

ta sobre la poblacién aborigen.

Estos dos factores combinados: la regresién econdmica
y la brutal disminucidn de la poblacién india provocaron cue,
1) para mediados del siglo XVII la capacidad de tributacién
de la comunidad fuera mfnima, lo cue indujo a la Corona a cam
biar su pclitica con respecte a ella. De esta manera la dejé
de proteger y la condené a su marginacién, resultando facil
presa de lcs cclonizadores; y 2) cue aumentarc el nimerc de
gafianes y ccn ello el aumento de la grey del clero secular,

es decir prepiciando coyunturas faverables al proyecto colo-

nizador.

(11) Cook, S. y Borah 1. "La despoblacién en el México Central”

<

“en Histcrio Mexicana, México, 1063, Vel, |12 pp. 5y 25
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CAP ITHLO &1
*FLOR Y CANTO" EN EL NICAN HOPOHUA

El Nicén Mopohua, obra escrita por los alumnos mis
destacados del colegio de Senta Cruz de Tlatelolco, cons

tituye para nosotros el texto clave de la cristianizacién

de la Virgen de Guadalupe} planteindose al mismo tiempo

como una proposicién evangel izadora, que en esm tiempo se
traduce en un proyecto, -a grandes rasgos dibujado~ , so-

cio-politico-nacional desde los indios y para dos indios.

Se hace necesario situar el texto dentro de sus cir-
cystancias histéricas, para lo cual interesa saber lo que
era el Colegio de Santa Cruz de Tlatelolco, donde estudia

© Fom y se prepararon los indios autores de! texto.

El Culegioc de Santa Cruz de Tlatelolco
El Colegio de Santa Cruz de Tlatelolco, fue fnndcdn
el G de enero de 1536 a instancias del any Don Antomo

. de Mendoza. A este acontecimiento se le dié mcha impor-

"tancia, tal como marra Fray Gcr6n|.o ds Mendieta:

* sincretiamo es la combinaeién de elementos sumados de dos
religicnes y por cristianizacién se entiende la utilizecién
‘de un sistemz Filoséfico afin para expresar los fundamentos

eristionos lcgrando asf una sfntesis de contenido.



“Esta fundacién de! Colegio de Santa
Cruz se hizo con mucha autoridad,
porque se hizo solemnemente proce-
cién desde S. Francisco de México -
donde se juntaron el Virrey D. An-
tonio de Mendoza y el Cbispo de Mé
xico D. Fray Juan de Zumarrags y el
Obispo de Santo Domingo ). Sebastian
Ramfrez, presidente que habjia sido de
la real audiencia de México {que ain
no era ido), y con ellos toda la ciy

dad.” (12)

El colegio fue creado con la intencién de educar a los
hijos de fa antigua nobleza india que fluctuaran entre los

10 y 12 afios de edad como promedic, y que fueran hébiles en

la lectura y escritura.

Es interesante notar que la institucién nunca tuvo un
objetivo especifico bien delimitado, ccemoe lo muestran las

divergentes opiniones que hay sobre este particular.

En todo casc lo cue realmente nos importa es la inten-

cional idad histérica con que fué creads y que ahora pasare-

mos a discutir.

L

a Fﬁddhci6n no‘fué,.ni'con mucho, un acontociiiohto a=
islado. - Ya do-&o_la 6;ééa4dc'fbgy Medro de Gante se empezé
a'i-plantar la costumbre de crear en cada barrio una escuela
donde se ensefiara a leer y escribir a los neturalen.“Tagbién
tenemos el convento de San Francisco de México. en donde se les

comenzé a "leer la gramitica” (latin). EI Colegio de Santa Cruz

(12) Mendieta, Fray Gerénimo, Historia ecleasiéstica indiana,

México, Ed. ForrGa, 1971. Cap. XV. : S 21



. es la culmnacnén de esta empresa cultural destmada a Ios
mdloa, s:endo la pmnra y Gnica: mltutuca6n de . en-enanza

tupemor para eHus. No se trataba, como:. en nueatro- ‘dfas -
de crear un sutcm progreuvo desde la en.eﬂanza clencntal ’
hasta‘lva mp_emor, perc si de un sistema ulectwo, pues ss’

de esas pequeiias escuelas de donde se alimentar§ el Colegio.

Esta yolunfad educativa destinada a los nobles debe en-
marcarse dentro de un proyecto religioso-politico mis general,
que afecté al elemento cultural y que se hace necesario escla

recer para poder comprender el -por qué histérico del Colegio

de Santa Cruz.

El proyecto al cual nos referimos es al que denominamos
de fa Corona Espéﬁola, el cual se sustentaba en la aupebvivcé
cia de la comunidad indigena, y que traducido en términos cul)
turales pretendia l'a"'c.raacién de una sélida cultura indocris-
‘tiéna"', tarea gque apoyaron la Segunda Audiencia dirigida por
¢! cbispo Sebastiin Ramirez de Fusnieal, por la administracién

del Virrey Don Aatomo dc Noadou, y sy sucesor y los frailes

franciscanos de los cualc. se d.bo osclmr a Fray Juan do Zu~

i."':llyirrgqa »ppr_qﬂotqv.._o‘- Quc‘»oaphump-}.‘-ﬁn tarb

bur- cueu nrnnml y h Conu. “'“'_,

":lo- fnncucono-. -6- que ningén otu .i.o u alu.u m &
‘pnuunlos o.g ’

thon. do oth cultorc mdoocrntunc, n a euyo cfocto ..

R S La l'.'l¢06ll cntu aﬁol se oncucntra on lc ponbllnhd de for-
~talmr ala élite indie destinada a gob-rn.r ta comunided indi~

gena, peru bajo los contenidos cristiancs do la época. Con ol

se cohuourh lo eo.umdod facnlntando su funcién.

4
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lngap con la antngua nobleza |nd|ano que aobrevnvn6 a la

‘ cnnqullta. De. ah§ que |6lo los. holos de Ioa noblca tenian

acccno al Colegno de Tlatelolco.~~

La intencionalidad histérica del Colegio obcdgcié pues,
a la necesidad de créar una'clase‘dirigente india en Favor de
los frallel, que lnpusnera el orden entre los naturales y les

" sirviera de medio y apoyo para la evangeluzacnén. Lo antercor

fo cxpllca Jiménez Moreno claramente:

" "Llo que decidié la victoria a largo plazo en
favor del cristianismo, fue cue los misione-
ros procuraron recoger en su colegio a los
hijos de los nobles, que constitufan ya una

poderosa élite, y los educaron allf, encon- '
trando en ellos inapreciables auxiliares.” (13)

Pero la lnstltucnén hubo de verse ‘envuelta en una- serne de

contraducclonos.

El Calegio de Santa Cruz dé Tlételolco en el transcurso Qe

sy no lgr'- vida se vié souptfddvq constantes. ataques que al fin
culminarfan con su disibaricién.,'Lodfgrupo- quc‘étacaréﬁ”a‘dicha
tn.tutncuén son. f&ell-nto ndcntuflcablea a trav‘s dol anélns«s

Je lo. prnnclpu!es urgumentos qu. se. o-grllnnron en. -u contra.

"Las razones que daban los contraerios a este
estudio del colegio, eran: la primera, que
- al saber Uatfn los indios, de ningin provecho
va. para la repiblica (...) La segunda’ razén,
decian. que por saber Latfn podfan dar en hers

Jfas errorco, y serfan bastantes para revol

(13) Jiménez Morend,‘ Vigberto. Estudios.de Historia Colonsal
México, INAH, 195C p. 114 o o

-~ \"




ver y alborotar el pueblo (...) Tampoco fal
~taron religiosos que les fueron contrarios.
Y serfan loa no muy letrados, 6 por mejor de
cin, poco latinos, temiendo que en las misas
y oficios de la iglesia lea notasen los in-

dios sus faltas.” (14)

Presentemos aqui una anécdota graciosa que narra Fray

Cerénimoe de Mendieta:

sacerdote, no entendiendo pa-
tenfa (como otros muchos) si-
de los indics, y no podia cre
sabfan la doctrina cristiana,
ni aun el Pater noster, aunque algunos espafic
les le decian y afirmaban gue sf sabfan. EI,
todavia incrédulo, quisolo probar en algin in
dio, y fue su ventura que para sllo hubo de
topar con uno de los colegiales, ain saber que
era latino, preguntile si sabfa el Pater nos~
ter; y respondiéle el indio que si. Hixzbselo
decir, y dijolo bien, el clérigo arguyble una
palabra que el indio dijo, Natus en Maria Vir
gine, y snmendSle el clérigo, Nato ex Maria
Virgine. Cowo el indio se afirmase on decir
natus, y el clérigo que nato, tuvo el estu-
diante necesidad de probar por su gramética
cémo no tenfa razén de emmendarie esf. Y pre
guntéle, hablando en Latin: Reverends pater,
nato, cujus casus est® y como el clérigo no
supiese tanto como esto, ni cémo responder, hu
bo de ir afrentado y confuso, pemsando de afren

 tar al pr6jiao.’ (15).

*Y fué que este
fabra de Latin,
nieatra opinién
er de elfos que

A estos argumentos hay que agregar la oponici&nﬂponatint.
de la Santa Inquisicién por medio de sus representantes. El

(l4)‘Mondicta, fray Gerénimo Op. Cit. cap. XV,
(15) Mendieta, fray Gerénimo Cp. Cit. cop. XV.



mismo Fray Juan de Zumirraga, en carta dirigida a Carlos V,
y fechada el 17 de abril de 1540, deja ver su escepticismo

hacia la Institucién, y posteriormente su sucesor Montafar,

continda con la misma |inea.

De lo anterior es ficil deducir de dénde y quienes se o-

pusieron al Colegio tan enconadamente. En relacién con los

religiosos no Jatinos, es obvio que se trata del clero secu-
lar, a cuya falta de preparacién ya hicimos referencia (cf.

Seguramente el personaje de la anécdota se fué pen

Cap. I).
Por otro

sando: ;cémo dominar a quien es més sabio que yo?

lado, se opone |la Santa Inquisicién, representante directo

del clero secular y de los conquistadores. Es a estos Glti

mos®a los que denuncia Mendieta cuando dice que el colegio

fue calificado de foco de insurreccién. En resaGmen, podemos

afirmar que son los dos grupos que conformaron el proyecto

novohispano, que se sustentaba sobre la destruccién de la co

munidad indigena.

Asi, el colegio de Santa Cruz de Tlatelolco, se vié en-

vuelto en las contradicciones derivadas de dos proyectos an-

tagénicos. Por un Jado el proyecto franciscano que pugnaba por

la creacién de una cultura indocristiana, apoyado por la Corona’
y la burocracia virreinal; mientras se mantuvo el incentivo del
tributo de los indigenas, y por‘otro lado, el que hemos |lamado
proyecto novohispanc, representado por el clero secular y los

culonizadores. Grupos que se opusieron sistemiticamente a la

Institucién educativa pues atentaba contra sus intereses al for

talecer a la clase dirigente india y con ella reforzaba a la

misma comunidad®.

# La contradiccién general sc vié reflejada y protagonizada muy
nftidomente en luos constantes choques entre Sahagin y Zum&rraga
como representuntes tanto de lo més puro del humanismo franc#sca-



La suerte del Colegio dependis de la correlacién de
fuerzas entre los distintos grﬁpbs, asf pues, manénvo su .
auge mientras cue el proyecto indocristianc tuvé Fherza,

y empezé su decadencia cuando la Corona comenzé a cambiar

sus intereses; para desaparecer cuando la ccrrelacién favo

recié en mayor medida a los colonos y seculares. Sus eta-

pas son: ;
1. De 1536 a 1546: desde la fundacién hasta que el colegio fue

dejado en manvs de los indigenas, bajo la direccién franciscana.

empieza el dacaimiento del Colegio ante los emba-

2. 1546 con

tes y sabotajes de sus enemigos.

se intenta la reforma de estatutus y gcbierno para

3. 157C-8C:
La gran peste de 1576 y los mas agu

reestructurar el Colegio.
dizados atacues de sus enemigos diezman la Institucién

4. 1580 a inicios del siglo XVIl: la correlacién de fuerzas

cambia, muriendo lentamente Santa Cruz de Tlatelolco.

...no, asl como del clero secular.

Sobre Sahagiin podemos decar que fue un preclaro hunnnlsta in-
fluenciado por 1o mejor de la corrnente en la época en los que
a lglesia se refiere. Debié en: la fuente de Eraono de Rotter-
dam .y de la lUtopfa de Toms Moro. - Su pen-amo-nto se ve clara-.
mente del ineado por la bésqueda de la pureza de la. fe, recha-
zando cualquier sincretismo o udolatrta, fundamentado en la ca
pacidad del hombre para crear. Sobre Zumirraga es muy sabida
su gran actividad al frente de la lnquns-cuén (l48 casos de
1534-43; 14 cascs por afio; mas de un caso por mes). Zumérraga
bsbe en la fuente de la Contrarreforma, que buscaré subre todas
las cosas la-conservacién de la forma, es decir, la pureza del
culto abriendo grandes espacios al sincretismo y dogmatismo a
ultranza. Estos serén los espacios filoséficos que regiréan tan
to a franciscanos comc al clerc secular proyectindose sobre el
Colegiv de Santa Cruz Jde Tlatelvlco y en pugnas postericres.




La primera etapa'coincidé con el gobierno de Don Anto . ?3
de Mendoza y el floreclllento franciscano, siendo por lo m:

mo Gpoca de gran auge y apoyc para la escuela.

Je la segunda etapa, aunque se pierde el>vigor de la pri
mera, no por'ello_ﬁecae la creatividad. Un acontecimiento im
portante que abre élpacios a sus opositores, es el deceso del
Virrey D. Luis Velazco en 1564. lUna vez muerto éste, la buro
‘cracia no se interesa mas por el Colegio, y sin el apoyo direc
to de los franciscanos quienes habfan dejado la direccién a
sus alumnos, es factible imaginar la presa facil que fueron

los indios ante tan fuertes adversarios. Discriminacién y pen

dencia florecieron.

Sobre las dos Gltimas etapas hemos de decir que la histo-~
ria ya estaba escrita. lna reforma, sin el apoyc de la méxima
autoridad novohispana, en un clima tan hootil'y, para colmo de
males con la peste de 1576 que afectd grandemsnte a la pobla-~
cién incluyendo a la e-tudiéntil, poéas posibilidades tenfa de
surtir efecto. Lo correlacién de Fuorxa- fue cambiando y a-f

'cl Colcguo fue muriendo lentamente haota quedar en la hcltnrla. o

dn yéxlco #6lo como una de sus més boll-; phainas.

De la historia del Colegio de. Sents Cruz de Tlatelolco, -
lo que |ntcrcsa hacer resaltar es ¢l eapacio cultural tan’ cn ‘
‘portantc que se abrié para los oudogonas y que d- hecho per-
mitié la posibilidad de una cultura lndoocrnptuana nacoonal,
en donde se enmarca el mismo Nicén Mogghua. Debido a ésto se
hace necesaric estudiar la prcparaef&h académica de corte hu-
manistico que recibieron los colegiales. |

Empecemos hablande sobre el magisterio. Entre los maes-

tros cue tuvieron, podcnoa encontrar lo més granado dn la §po

3L.




ca, todos ellus franciscanos. Estos fueron: Fray Bernar-

dino de Sahagin, Fray Andrés de Clmos, Basaccio, Gaona,
Bustamante y Garcfa de Cisneros como los principales. [s

necesario hacer mencién especial de Sahagin, al cual Gari

bay dedica las siguientes pal abras:

*El humanismo indudable, con un sentido de
aprecio, de estimacién de cuanto procede
del hombre, sea cuien fuere, y el interéa
especial por las cosas de las tierras nue
vamente descubiertas. Denuncia una gran
elevacién de miras el esmero con que bus-
carad el gran franciscano aun los minimoes
pormenores de | cultura vencida: podemos
pensar que es el hombre en abstracto el
mévil de su interés; pero hay tal ardor
y tal ternura cientifica, si vale la ex
presién, en su afin por allegar todo el
tesoro de lo que va a perderse, que tie
ne uno que admitir que el hombre ameri-
cano es el que interesa a Sahagin, a ve
ces con detrimento de los juicius en fa
vor de los de su raza misma.” (16)

La educacién de los alumnos estuvo muy a la altura de sus

La base de todo el plan de estudios fue el Latin,

maestros,
Teniendo

fengua tlave a toda la cul tura europea de la época.
&sto come inicio, se les enaeifiaba también lectura, escritura,

misica, retérica, légica, filosoffa y medicina indigens, amén

de} accesc a la historia europea y precortesiana y a la teolo

gia catSlica. ;Después de esto cué puede extraiiarnos la envi

dia y ataques de los sacerdotes secuiares”

(16) Garibay K. Angel Ma. ilistoria de la Literatura Kshuatl.
México, Porria, 1953. Vol. Il p. 72 .
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Con hespecto a sus estudios de filosoffa, base de
todo el conocimiento de su tiempo, se estudiaba la 16-
gica de Aristiteles, y las obras de Fray Alonso de la

Veracruz. Tenfan lecturas como La Ciudad de Dios de

San Agustin; De Consolatione Fhilosophiae de Severino
Beecio (traducido al Néhuat!), asi como la obra de Plu

tarco, Flavio Josefo, y los padres de la Iglesia: Jerd

nimo, Cipriano y Ambrosio.

Ademis de los libros ya mencionados se podfa en-
contrar en la biblioteca de la escuela los siguientes
titulos y autores: entre los clésicos Flinio, Marcial,
Salustio, Juvenal, Tito Livio y Cicerén. También la
Historia Imperialis de varios autores, que trata sobre

los emperadores romanos; De Institutione oratoria de Quin

tiliano y los vocabularios de Calepino y Nebrija.

En pocas palabras se puede concluir que los alumnocs
del Colegio de Samta Cruz de Tlatelolco dominaban los fun
damentos de la cul tura europea y americana de su tiempo
dentro de un enfoque netamente humanista, siendo probable-
mente los hombres més prepsrados de su época comeo lo de-

muestran los resultados gue se obtuvieren.

Sobre este particular ¢! mismo Sshagém nos dice :

*Vinieron a entender todss |es materias del
arte de 1a gramftica y a hablar latfin y en~’
tenderlo, y a escribir en latin, y aun ha-
cer versos hercicos (...) Hace més de cua
renta afios que este colegio persevera y los
colegiales de &l (...) han ayudado y ayudan
en muchas cosas a la plentacién y sustenta-
cién de nuestra santa fe catélica (...) Si



sermones y postillas y doctrinas se han he-
cho en lengua indiana, que pueden parecer y
sean limpios de toda herejia, son precisa-
mente los que con ellos se han compuesto, y
ellos por ser entendidos en Ia lengua latina
nos dan a entender las propiedades de los vo
cablos y las propiedades de su manera de ha-
blar, y las incongruencias que hablamos en

lcs sermones, o lo que decimos en las doctri
nas. Ellos nos las enmiendan, y cualquiera
cosa que se haya de convertir en su lengua,

si no va con ellos examinada, no puede ir sin
defecto, sin escribir congrocentemente en la
lengua latina, ni en romance, ni en su lengua.
para lo que toca a la ortograffa y buena letra,
no hay quien lo escriba, si no es los que aquf

se crian.” (17)

Sobre lo anterior hay muchos testimonios que pueden darse,

pero "para muestra basta un botén”. Si bien hubiera sido de

desear mejores resultados en cuanto a la integracién de una cul’

tura indocristiana, los ataques y limitaciones que sufrieron es

tos sabios indigenas se los impidié. Tal fue la discriminacién

que muchas de sus obras, para que no fueran rechazadas tuvieron

que ser firmadas por los mismos frailes,

Si bien todos los estudiantes tuvieron una preparacién si-
milar, hay cinco en especial que nos interesa estudiar, no sélo
por ser los mas destacados de tam ilustre institucién, sino por

ser los autores del Nicén Mopochua. Empecemos por hacer una muy
breve presentacién de cada uno de ellos. _

Don Antonio Valerianc, oriundo de Azcapotzalco, es conside-

rado el mis destacado de todos ellos. Es el Gnico de todos que

no desciende de la nobleza, pero no por ello se demerita su ac-

(17) Citado por Garibay, Angel Ma. Op. Cit. Vol. 1l p. 216,217
221.
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cién. Se dice que intervino en casi todos los proyectus li-
terarios de su tiempo, e inclusoc participa activamente en la
obra de Sahagin, ouien lo calificé ccmo "el primero y més sa

bio”., Muere en |6C5 habiendo sido gobernador de México duran

te trejinta aifios.

Agustin de la Fuente. Nacidé en Tlatelolco per los aiios
de la conquista y murié en 1610, Tué traductor, amanuense,

corrector e impresor. Farticipé destacadamente con Sahagin.

Martin Jacobita. Nativo del barric de Santa Ana, fue
profescr y rector del Colegic de Santa Cruz. También par-

. ticipl en la titdnica obra del fraile historiador.

lFedro de San Buenaventura. Nacid en Cuauhtitléan, alum
no destacadisimo del Colegio participa en las cbras histéri

cas de Vegerano y Sahagin.

Antonio Vegeranoc. Vecino de Cuauhtitlin, tuvo parte en
ta formacién del C&édice Chimalpopoca. [ue profesor del Cele
gio de Tlatelolco. Tarticipé también en la elaboracién de
los Anales de Cuauhtitlin. Ademis de haber recibido toda la

preparacidén propia de loa alumnos de 3Santa Cruz.

Estos cincu estudiantes reunieron un elemento que los
colocé en un sitio privilegiado con respecto a los demis en
cuanto a su preparacién, y es gque participaron activamente

en la magna obra llistoria General de las Cosas de la Nueva

Espaiia de Fray Bernardinu de Sahagin.



Para poder comprender la amplitud y profundidad cul tu-
ral a la que llegaron estos cinco doctores indigenas es me-

nester hablar un poco sobre la obra de Sahagin y la partici

pacién de éstos en la misma.

Con respecto al objetivo de la obra el mismo Sahagin

nos dice en el libro I:

”"Es esta obra como una red barredera para
sacar a luz todos los vocablos de ésta len
gua, con sus propias y metaféricas signifi
caciones y todas sus maneras de hablar, y

las mids de sus antigiedades buenas y malas;

es para redimir mil canas, porque harto me-
nos trabajo de lo que aquf me cuesta, podrén
los que quisieran, sacar en poco tiempo michas
de sus antiguallas y todo el lemguaje de esta

gente mexicana.” (18)

Y mds adelante

®... a mi ms fue mandado por santa obediencia
de mi prelado mayor, que escribiese en |engua
msxicana lo que me pareciese ser Gtil para la
doctrina, cultura y manutencia de la cristian
dad de estos naturales de esta Nueva Espafia,
y para ayuda de los cbreros y ministros que

los doctrinan.” (19)

Como se deduce de estas citas el objetivo de la obra de

Sahagin es doble. for un lado recuperar toda la cultura pre

hispdnica y ayudar a los evangelizadores en su obra.

(18) Sshagin, fray Bernardino, Historia de las Cosas de la
Nueva Espaiia. México, Forrda, 1969. Vol. | p. 28 y 29

(19) ibidem p. 105
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En o cue respecta al método podemos asegurar gue
utilizé el mayor rigor cientifico en la recoleccién de
datos, verificacién de la informacidn y critica como

puede deducirse del siguiente pirrafo:

”Juntando los principales les propuso el
negocio de mis escrituras, y les demandé
me seiialasen algunos principales héibiles,
© con quién examinase y platicase las escri
turas que de Tapeapulco traia escritos.

El gobernador con los alcaldes me se
ilalaron hasta ochc o diez principales, es
cogidos entre todos, muy hébiles en su len-
gua y en las oosas de sus antiguallas, con
los cuales y con cuatro o cinco colegiales,
todos trilingiies por espacio de un afio y al
go mds, encerrados en el colegio, se enmen-
dé, declar§ y afadié todo lo que de Tepeapui
co truje escrito.” (20)

for ta manera en que fue realizada la obra, tres son las
etapas que el mismo Sahagin menciona: la primera en Tepeapul
co (1548), la segunda en Santiago de Tlatetolco (1560), y ia

tercera en San rancisce ¢! Srande (1565 aproximadamente).

Tor lo que respecta a la participacién de nuestrcs sabios
indios se deduce que fue constante por lo que vemos citado por -

el propio autor, pero agreguemos lo siguiente:

En las tres etapas que mencionamos hay participacién di-
recta de "Gramiticos Colegiales® que no son otros que los

arriba mencionades. La obra fue redactada originalmente en nj

(20) tbidem Vol. Il p. 106. ¢
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huatl por los sabios en cuestién, y después reelaborada por
Sahagin en castellano, lo cual da derecho a hablar, como el
mismo Garibay afirma, de dos obras paralelas, una de ellas

elaborada directamente por los colegiales.

De Jo anterior, podemos afirmar que estos cincu sabios
indios hijos de su tierra eran doctos latinistas, conocedores
de la historia prehispénica y europea y te6logos. En resamen,
los herederos de la cultura y de sus antepasados asf como de

la de sus conquistadores.

Resultarfa insulso pensar gue tan instruidos humanistas
hubieran agotado su accién en servir de apoyo a los evangeli

zadores franciscanos.

Si bien es cierto que las constantes |imitantes les im-
pidieron desarrollar en la prictica histérica una posicién
nacional desde el indio, no por ello se sigue que no lo hu-

biesen planteado claramente. De hecho, asi fue.

Lo primerc que tenemos que reconocer es que toda la ag
tividad de estos sabios ind?o; se centra en el quehacer lite

rario, por eso es en este renglén donde debemos buscar su po

sicién.

Haciendoc el andlisis literario de sus obras, algunas de
ellas firmadas por religiosos por motivos que ya expusimos,

Angel Ma. Garibay nos dice:
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"En estos se descubre la tendencia o res-
taurar (...) las viejas maneras de expre-
sién usada antes del udvenimiento de la
cultura eurcpea a nuestras ticrras (...)

Pero en esta obra (refiriéndose a la
obra histérica) se advierten otres inte-
reses: ademds de |la nets informacién hay
un deseo de ofrecer bases religiosas, o
interpretaciones del pasado, o, sencilla
mente, cbras de educacién netamente lite
raria. Es decir, que ya no se trata de
narrar por narrar, sinu que a la narra-
cién se una la tendencia a la edifica-
cién, a la defensa,a la apclogfa més o
menos velada. Cbras, en suma tendencio
sas, que vienen a ser asi las més origi
nales.

(v refiriéndese a la historia de Ia
conquista} ... creada en amplic desarrg
e en la Lengua MNahuat! y con aprovechz
miente y asimilacién de los modelos occi
dentales. Trijunfo del espfiritu humanis-
ta de anuellos cuatre escritcres indics,
que en una sola pieza infunden todo el
espiritu de su raza y conservan los mé-
todos de sus mayores.” (21)

En el siguiente relato se verd nitidamente a que se

refiere Garibay:

*Y todo el pueblo estaba. plenamente angus-
tiade, padecia hambre, desfallecia de ham-
bre. HNo bebfan agua potable, agua limpia,
sino que bebfan agua de salitre. Muchos
hombres murieron, murieron de resultas de la
disenteria.

Tedo le que se comia eran lagartijcs, go
londrinas, la enveltura de las mazorcas, la

(?1) Garibay, Angel YMa. cp. cit. T.p. 755, 235-27¢



~ grama salitrosa. Andaban masticando

" semillas de colorfin y andaban mastican
do lirios acuiticos y relleno de cons-
truccién, 'y cuero y piel de venado. Lo
asaban, lo requemaban, lo tostaban, lo

chamuscaban y lo comfan.
Algunas yerbas 4speras y algin barro.

Nada hay comd este tormento tremen
do de estar sitiados. Dominé totalmen-
te el hambre.

Poco a poco nos fueron repegando a
,laa paredes, poco a poco nos fueron ir
retrocediendo.”  (22)

. De la prgparacién tan esmerada de los colegiales, de
su conocimiento de la historia prehisp8nica, de la sinte-
sis cultural que llevan a cabo (son los Gnicos capacitados

para hacerla) y de su filiacién étnica, se deduce su acti-

tud polftica.

Los sabios indigenas del Colegio de Santa Cruz de Tla-
teﬂoléo (en especial los cinco en cuestién) descendientes de
fa antigua nobleza‘indiana, y por lo mismo |igados por fradf
_cndn y raza a su pueblo, pero educados ya bajo la égodo del
crlltoannlao (por fo cual no se puede docnr que .son croltao-
nizados uuno‘crcltlanos), aprovocharon el espacio cultural que
se abrid bajo la tutela de sus protector‘cq francincahoi y en
el mismo Colegio para elaborar su proyecto; proyecto alternati
"vo al de los franciscanos y en contradiccién con el de los.ccn
quistadores. Dando por hecho la Concuista, desarrollan una
| propoofci&n de corte 'nacinnai", desde los indios, buscande recy
pérar}la Nueva Espaiia para los mismos, con una organizacidén sc-

3¢
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cial al servicio de los naturales, ideas esbozadas en sus

obras literarias y plasmado claramente en el Nicdn Mopohua,

con la cristianizacién de la Yirgen de Guadalupe*,

El- texto, seria, asi, una proposicidén evangelizadora

de liberacidén personal, polftica, social y econémica,

Si esta proposicién, por las circunstancias histéricas
conocidas, no pude ser llevada a la préctica, arroja en todo
caso uha luz muy clara sobre la génesis histérica de la Vir-

gen de Guadalupe, y sobre la trascendencia del hecho guadaly

pano.

Ef Nicdn Mopohua es un texto escrito entre 1560 y 1570,
redactado en Ndhuatl clésico, con lenguaje simbélico rescata
do de la misma mitologfa mesoamericana. EIl gran erudito Angel
Ma. Garibay afirma que la misma técnica de redaccién utilizada

en los Cologuiosy en el Libro de la Conguista, se encuentra en

nuestro documento; de lo cual deduce que "una mano experta y
conocedora” elabord el texto. En general, y después de un de

tenido andlisis literario, concluye que:

"Este relatv fué redactado por personas que
tenfan buen conocimiento del estilo antiguo
aque tenfan en sus manos los viejos modos de
habla y de estilo; personas avezadas a esta
manera de escrituras. Ahora bien, tencmos
estus personas bien conocidas en los dos tra
bajos que examinamos (los Cologuivs y el Li=
broe de la Conquista). Natural es que veamos
en ellos lues mas probables autores de la re-

¥Postericrmente se explicard céme Guadalupe se fundamentarfa, en
Puetzaledut], por eso hablames de uno cristianizacién humanista
en cpusicién al sincretismo,
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lacién guadalupana. Aqui como alla, recogen
elementos antiguos, que andaban errantes y
los revisten de las formas literarias que
son pecual iares de su lengua, en estilo ecle
vado y elegante, de acuerdv con los crite-
rios idiomdticos. Aqui como all&, scbre un
nicleo histérico, reconstruyen una obra ti-~
teraria, en la que el estilo devora la rea-

tidad.” (23)

Estas consideraciones nos permiten situar con certeza

tanto la paternidad como el lenguaje y estilo de la obra.

Con respecto a los simbolos contenidos en el Nicidn Mo~

pohua, que son la llave para la correcta comprensién del

texto, Clodomiro Siller hace la siguiente observacién:

“El Nicén Mopohua esté escrito con lenguaJe
simbélico, es decir, con un lenguaje que ade
mis de la comunicacién cue hace mediante pa-
labras, tiene un sentido mis alld de las pa-
labras, mids profundo, més significativo, més
rico, més pleno (...) '

Fara determinar el significado y signifi
cacién de un simbolo en una cul tura es nece-~
sario recurrir a los mitos de la misma, cultu;
ra ... (1a) funcién del mito consiste en: dar :
a sus explicaciones y a sus simbolos un sig~"
nificodo y un sentido perwanentes, sincréni-:
cus, cue los pone en un instante en el pasa-
.. do, en el prelentc on ¢l futuro.” (24)

. De acuerdo a lo anterior y en relacién al texto, el

significado real del Nicén Mopohua y la comprensién del

(23) Garibay, Angel Ma. gop. cit. Vol. I p.. 201
(24) Siller, Clodumiro. Flor y Canto del Tepeyac. México
Ed- sef‘ViP. '98'u p'po '?, Yy lsn
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mensaje contenido en &! se tendrd qus Nocer an e ity

dos elementos. ‘For un lado a! diafracismo® 1IN XCCHITL IN
CCIICATL (Fler y cante), yo que en torno al mismo gira teda
la dindmica del texto, y, por otro lado, o los mitos de la
cul tura ndhuat!, siendo los fundamentales la Leyenda de los

Cinco S cles y la Leyenda de Juetzalcéatl.

Ante ésto se hace necesaric reccrdar y considerar vorias
cosas. Irimero, el textc cue analizamos es expresién de un
intento de sftesis cultural. Segunde, los mitos y Filosofia
wue se retoman estan cristianizades. “Flor y canto”, diji-
mcs, es un diafracisme pero esté reflejande toda una corrien
te filoséfica prehispénica fuerte, cue ccntiene numercsos ele
mentos a través de los cunles se legré expresar también el

cristianismo.

. Este fenémeno peculiar no es nuevo en la historia del cris
tianismo y de esto hay evidencia clarisima. Es la misma l6gica
qﬁé siguid San Agustin al cristianizar a Platén, o bien Santo
Tomés de Aquino a Aristételes, y asi varios ejemplos hasta nues
tros dfas.. For lc que tcca a las leyendas y mitos, se retomard

su légica més que sus sentencias.

Debido a que el eje_fundqnental del texto ,Q la Filosoffa

de “Flor y Canfo'. expondremos aqui sus rasgos fundamenteles.

* Diafracismo. Es el tipe de expresién cue consiste en plasmar
una idea a través de dos vocablos complementarios, éstos pueden
ser sinénimos o adyacentes, y juntcs forman una nueva idea cue
come metéfora abarca el sentido final de aquello que se quiere
expresar. : - 42.



FLOR Y CANTO

"Flor y Canto” es una corriente filoséfica derivada
de la antigua religién teotihuacana-tolteca de Quetzal~-
céatl, ‘en respuesta al imperialismo azteca y sus justi-
ficacidhes ideclégicas, es decir, es una corriente de pen
samiento que como tcdas tiene sus implicaciones filoséfi-
cas y peliticas. Con respecto a lo segundo, diremos que
se caracteriza por ser anti-autoritario y, por lo mismo,
dentro de su contexto histérico, de liberacién del yugo

azteca, lo que nos permite entender la intencionalidad fi

los6fica del Nicdn Mopohua: la liberacién del oprimido.

"Flor y Canto”, como filosoffa se desarrolla sobre to
do en iluexotzingo, Ayapanco, Chalco, se introduce entre al
gunos sacerdotes de México-Tenochtitlan y fundamentalmente
en la ciudad de Texcoco, siendo de alli su més famoso repre
sentante, el gran rey de Acolhuac8n, Nezahualcéyoti. Como
vemos no es coincidencia que Texcoco fuera una de las prin
cipales ciudades que se uni§ a los espaiioles contra los az

tecas y donde primero florecié el cristianismo.

Esta filosofia tieme varios ngyelénli considerar: en
un_ primer nbm.ﬁto} aﬁfe la incertidumbre del fundamento de
la existencia humana, ante la. irremisible cirtcza'dofla muer
te, se plantea como una serie de cuestionemientos existencia

les sobre el sentido de la vida en el mundo:

*;Acaso de verdad se vive en la tierra?
No para siempre en la tierra: s6lo wn poco aquf,

Aunque sea jade se quiebra,
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Aunque sea oro se rompe,
Aunque sea plumaje de cuetzal se desgarra,
N¢ para siempre, en la tierra; sdlo un poco aquf.”

(25)

En un segundo planc, ante esta incertidumbre puesto yue

s6lo un poco aqui se vive, se plantea el cuestionamiento so-

bre lo verdadero en el mundc. Je esta manera se preguntan:

”:;Acaso hablamos de algo verdadero aqui,

Dador de vida?
Sé6lo sofiamos, sélo nos levantamos del suefio.

Sé6to es como un suefio...
Nadie habla aquf la verdad.”  (26)

Y en otro poema:

”:Acaso son verdad los hombres?
Poraue si no, ya no es verdadero nuestro canto,

¢Qué estd por ventura en pie”
(Cué es lo que viene a salir bien? (27)

Los Tlamatinimes ante esta problematica filoséfica no se
rfndieron,Ay propusieren una sclucidn de acuerdo a su concep-
cién de verdéd. Desechando el purc conqcimicntp racional co-
mo posibilidad, dieron una solucidn integradora cue abarcé la

totalidad humana: In Xéchtl in cufcatl, sélo las flores y los

(25) Léén PMortilla, liguel. Los Antiﬂgpé Viexicanus, México,
F.C.E. 1877, p. 122,

(26) tbidem p. 122
(27) ibidem p. 124 44,



cantos serén verdaderos. Para el nihuati este diafracismo
significaba poesfa, expresién artistica, simbolfsmo, belle
za. La verdad-poesfa ser§, pues, fruto de la experiencia

interior. lor eso se afirma que sabio es aquel "que saba

dialogar con su corazén”, y artista es también”quien sabe

dialogar con su corazén”

Pero ahora surge un nuevo probliema. EI orfgen de las

flores y los cantos. For lo cual se preguntaron:

"Sacerdotes, yo os pregunto:
;De dénde provienen las flores que embriagan

al hombre?
(El canto que embriaga, el hermoso canto?  (28)

Y la respuesta es la siguiente:

"Sélo provienen de su casa, del interior del
cielo,

sSlo de all§ vienen las variadas flores...

Donde el agua de flores se extiende,

la fragante belleza de la flor se refina con
negras, verdecientes

flores y se entrelaza, se entretejs:

dentro de ellas canta, dentro de sllas gorJon _
el ave quetzal.” (29) .

La respuesta se encuentra en el terrenc filosSfico-reli-

gioso afirmando que Dios es la fuente de verdad, solo de El

proviene. De la casa de Djos emana la verdad, y sélo se ac-

(28) Leén Portilla, Miguel, La Filosoffa nShuatl, México, !INAM,

1979, p. 144. o
(29) Ibidem p. 145
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cede a lo divino a través de ella, es decir de las flores

y los cuntos.

De esta manera, se hace nccesario expener la concepeiln
de Dios cue tiene la Filosofia de “Flor y Cantu”, reccordando
que éste jamis fue representado, perc se le llamé indistinta

mente:

YOHUALL I-ERECATL : Moche y viento, es decir, in
visible e impalpable.

IN TLOQUE IN NAHUACUE: Ll scfior del cerca y del junto.

IPALNEMCHUAN | & Anuel por quien se vive,
MOYOCQYANL : " El que a si mismo se inventa.
IN JLHUICAHUA IN TLALTIPACTHIE

IN MICTLANE: Sefior del cielo y de la Tierra,

y de la regién de los muertos.

TEYQCOYANI: El inventor de los hombres.

Dios es noche y es viento, es invisible e impalpable, no
se le puede poseer o manipular, se declara con ésto su indepen
dencia sobre el hombre, lo trasciende, También es el Sefior
det Cerca y del junto, Tloc duefioc de la cercanfa y Nihuac del
anillo que circunda al munde; Tloque Nahuaque, abarcador de to
do lo que circunda al hombre, se visualiza como un dios omni-
presente; pero la divinidad no s6lo se reduce a una realidad
externa, lino.queftambién se vincula « una entrechn‘nelaciGn,
pues es el "Dios por quien se vive”, no sélo como fuente de to
de verdad, sino como el inventor de lcs hombres‘(Teyocoyani)
come el dador de la vida. Es el Dios abarcador de toda reali-
dad espacio-temporal y vital, no sélo para el hombre, sino pa-

ra si mismo: “El que a si mismo se inventa”,
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En otras palabras, todo cuanto sucede se relaciona con
to divino, cualquier manifestacién humana que contenga “Flo
res y Cantos “ estd en relacién a lo divino y si sélo las
flores y los cantos son verdaderos, sélo éstos liberan al
hombre de cualquier situacién de opresidn: sélo "Flor y
Canto” {ibera, transforma, pues es la manifestacién direc
ta de Dios. e aqui su profundidad politica. En esa épo
ca, oponer "Flor y Canto” a la religién de Huizilopochtli
en un estado teocritico era cuestionar de rafz las estruc
turas de opresién del imperio azteca. “Flor y Canto” era
el lenguaje de Jos indios, la filosoffa de la liberacién,
de la verdad, y de la transformacién. Podrfamos resumir
asf{: Dios abarca la totalidad si se hace presente a tra-
vés de la verdad ("Flor y Canto”) y transformard y recrea
ré (volver a crear) el mundo entero. En este sentido de-
cltarar la verdad en oposicién a Huizilopochtli era negar
al mismo y proponer una realidad sociopolftica, personal

y religiosa radicalmente opuesta¥.

El siguiente texto pone en claroc este argumento, ya

que es una clara posicién antibelicista.

“Asediada, codiada
serfa la ciudad de Huexotzinco,
si estuviera rodada de dardos,

#* Las frecuentes contradicciones de Netzahualcéyot! con el
imperic azteca son reflejo claro de lo que estamos hablan-
do. En los 'anuscritos de Texcoco se expresa claramente co
mo la contradiccién filoséfico-religiosa se manifiesta en
el terrenc politico.
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Huexotzinco circunduda de espinosas flechas,
El tambor, la concha de tcrtuga

repercuten en tu casa,

permanecen en tu casa,

permanecen en Huexotzinco.

AT vigila Tucayehudtzin,

al sefor Quecehuatl,

allf tafe la flauta, canta,

en su casa de Huexotzinco.

Escucha:

Hacia acéd bajé nuestro padre el Dios.

Aquf esta su casa,

donde se encuentra el tamboril de lcs tigres,
donde han quedado prendides los cantos

al son de los timbales” (30)

Y en este otro poema se denota la dimensién recreadora

de la relacién con la divinidad:

"Ya no existimos.

;Acaso para ti somos nada?

Tu nos destruyes,

tu nos haces desaparecer acuf.

Pero repartes tus dones,

tus alimentos, 1o que do abrigo,

;Ch Dador de vida! ,

nadie dice, estando a tu tado,

que viva en la indigencia.

Hay un brotar de piedras preciovsus,
hay un florecer de plumas de cuetzal,
¢Son acaso tu corazdén dador de vida?
Nadie dice estando a tu lado,

que viva en ta indigencio.” (31)

(30) Leén Tortilia, Yiguel, Lcs antiguos mexicancs, lMéxico,
F.C.E.? 1977, p. 138

(31) tbiden. p. 141
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Conocedores de la situacién, caracterfsticas y signifi-

.cados de esta filosoffa, los autores del Nicidn-Mopohua, la

cristianizan conservando su caréicter liberador y la utili-

zan como columna vertebral del texto.

Elemento esencial de cristianizacién es fundamentalmen
te la concepcién del dios creador, omnipresente y omnipoten

te que se relaciona con el hombre.
Pasaremos a analizar e interpretar el texto en cuestién.

El estudio se realizé utilizando la traduccién de D. Pri
mo Feliciano Vel§zquez* y tomando como punto de partida la
estructura del estudio realizado por Clodomiro Siller, que de
entre todos los consultados es el que consideramos mis comple

to.

* TIrimo Feliciano Veié:quez: en 1926 tradujo det néhuatl
e} MNicSn Mopohua, cuien como dice Garibay "se apegé més al
sentido cue a la letra” razén por la que consideramos gue

ésta es la mejor traduccién.
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CAPITULC (11,

LA VIRCEN MARIA DE GUADALUPE

"NICAN NCPOHA”

”De cue manera se aparecié poco ha maravillosa ente
ta siempre Virgen Santa Marfa, lladre de Dios, nues-
tra Reina, en el Tepeydcac, que se nombra Guadalupe.”

"En orden y concierto se refiere aquf de qué manera
se aparecié poco ha maravillosamente la siempre Vir
gen Santa Marfa, lladre de Dios, nuestra Reina, en
el Tepeyécac, cue se nombre Guadalupe. 2.~ Primero
se dej6 ver de un pobre indio llamado Juan Diege; vy
después se aparecié su preciosa imigen delante del
nuevo obispo den Fray Juan de Zumérraga. También
se cuentan todos los milagros que ha hecho.”

"{1-2) Este pirrafo es la presentacién del texto. La
primera estrofa nos sitGa inmediatamente en la temdtica y
ante los protagonistas. La aparicion de la Virgen y la re
laci6n que se entabla entre el pobre indioc y el nuevo cbisa
po, y sus efectos en el mundo. Ya se deja ver la intencig
nalidad y roles de la relacién. E} “pobre indic” es un ma
cehualzintli (indito pubre), es decir, “el merecido de la
penitencia de Dios”, pcr el sacrificic de Cuetzalcdat! que,
al sangrar su miembro viril, dio vida a la humanidad. En
la relacién, el pobre social, econémica y enpirituulmente>

serd el privilegiado, el ver§ a la Virgen. El obispo tan
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a6lo contemplard la imagen. Conquistado y conquistador se
sitdan con respecto a la Virgen Madre de Dios y sus mila-
gros, que son las transformaciones, recreacién, del mundo.
Estos son, a saber: 1. El cambio del monte 4rido y seco en
un mundo de belleza y piedras preciosas. 2. La curacién
del tfo de Juan Diego. 3. E! flurecimiente de "variadas
flores” durante las heladas del invierno; vy 4. La apari-
cién del dibujo de la Virgen en la tilma de Juan Diego. Son
cuatro milagros, ndmero que significa la totalidad de las
transformaciones posibles en el mundo*. En su momento se

interpretari cada uno de ellos.

3. "Diez afius después de tomada la ciudad de
México, se suspendié la guerra y hubo paz entre
fos pueblos,

4., asi como empezé a brotar la fe, el conoci-
miento del! verdadero Dios, por quien se vive.”

5. "A la sazén, en el aflo de mil quinientos

treinta y uno, a pocos dfas del mes de diciem

bre, sucedi6 que habfa un pobre indio, de nom

bre Juan Diego segiin se dice, natural de Cuau
“titlan.

6. Tocante a las cosas espirituales, aiGn to-
do pertenecia a Tlatelolco.”

(3.) En esta estrofa ss nos sitia en ol momento de las
apariciones. EJ cuadro es el drama de la post-guerra. La

declaracién es singular, pues para el espaiicl la guerra ter

* En la leyenda de los Cinco Soles y en el pensamiento nShuatl
en generaol cuatro es totalidad porque cuatro son los el ementos
de la vida y creacidn.
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miné con fa Conquista de Tencchtitlan, pero para el indio

hasta que la resistencia tocé a su fin diez afios después.

(4.) La poz tuvo sus efectos y surgié el conocimicnto
del veradero Dios, por quien se vive. De hecho, como apupn
ta Siller, estos dos titulos fueron usados por los sabios
indigenas en los Cologuios, obra también elaborada por fos
sabios de Tlatelolco hacia 1550, cuando sestuvieron su po-
Iémica con los misioneros (texto en el que participaron nues
tros autores). La diferencia es wue ahora a esos titules se
les agregé la palabra Dios, recurso cue deja sin lugar a dudas
la igucldad en ambos conceptos ¢ diche de otra manera, la cris

tianizacidn del concepto ndhuatl.

(5.) Se precisa el momento histérico. Entre los pueblos
mesoamericanos precisar el tiempo es precisar la realidad del
suceso, por eso los aztecas, en tiempos de lzclatl, y o ins~
tancias de Tlacaélel, quemaron lecs cidices, reelaborindolos
parc hacerse aparecer como los heredercs de lous tectihuccancos-
toltecas. En este sentido nuestros sabios precisan la reali-
dad histérica del evento guadalupanc, como fundamento de su

existencia.

Nuevamente se habla del indio pobre y se puntualiza su

orfgen, Cuauhtitlén, Mas que el lugar geogrifico, lo que i

porte es su realidad simbélica. Cuauhtitlén es el lugar cer
ca de las fguilas, el lugar cerco del scl, cerca de Dios.
Se insinGa cue Juan Niegu, en su calidad de merecido del sa-

crificio de Divs, es el intermediaric de su palabra.

(€.) Una vez situade el evento en la historia y acla-

e
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rado el protagonista principal, se hace una declaracién de ti-
po politico. Se sefiala el centro de conflicto, Tlatelvlcoc.
Este fue el centro de evangelizaciédn que representaba al con-
quistador, al cpositor del indio, es en este sentido el simbo

fo de la opresién, de la negacién del indio.

Notemos ademds que Tlatelolco no era el Gnico centro e-
vangelizador importante, también estaba Texceca, pero este cen
tro era franciscano, y para los indios los frailes fueron los
sucesores de los antiguos sacerdotes, los apoyaron y hablaban

en su lenguaje.

7. "Era s&bado, muy de madrugada, y venfa en
pos del culto divino y de sus mandados.

8. Al llegar junto al cerrillo: semejaba can
to de varios pdjaros preciosos; callaban a
ratos las voces de los cantores; parecfa que
el monte les respondfa.

9. Su canto, muy suave y deleitoso, sobrepu

Jjaba al del coyotét! y del tzinizcan y de o~
tros pdjaros lindos que cantan.”

(7.) Huetl oc yohualtzinco (muy de madrugada, cuando ain

era de noche). Se sitda el evento desde su perspectiva néhua;
recordemos cue el cuinto sol empexd “Cuandoc ain era de noche”.
Se entiende por tanto que se estS gestando algo de gran tras-
cendencia para el hombre, tan importante como la creacién def

mundo.

(8.) Iepeti (cerrv). Tode cerro, escriben tanto Sahagiin

como Durin tenfa para ta cultura néihua comotaciones religiosas,
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per lo cue las pirimides son cerrcs artificiales, pero ademés
el Tepeyicac de por si ya era un cerro religicso pues en el
se levantaba el santuario de Tonantzin. Indudablemente el
nihua que oyera esta relacién no dudaria en darle al cerro

su sentido religioso.

(9.) Nuyevamente se nos sitda en el amanecer, pero ahora
empiczan los efectos creatives del mismoe. Se escuches el can-
te, Cuicatl, 1o mitad del diafracisme “Tlor y Canto”. Juan
Diego se encuentra en escenario de verdad, de Dios. Fero el
canto se repite cinco veces.® Es la verdad en donde se cru-
za el camino del horbre y de Dios, es la verdad superadora de
toda situacién. Ferc el diafracisme no esti completo, es de-
cir, la verdad se estd haciendo, y se hard a lo largo del even
to. Entonces se escucha el canto de pdjaros yue hacen referen

cia al viento y la pluma, es decir ol mismo Quetzalcbdatl, el
intermediorio entre lo humanc (serpiente, tierra) y lo divinc
(pluma, viento). En esta verdad superadera se requeriri el

concurse tonte del hombre come de Jics.

IC. "Se paré Juan Diego a ver y dijo para
si: ;por ventura soy dJdigno de o cue oigo?
¢Cuizé suefio® ;Me levanto de dermir? ;Dén
de estoy”

I1. ;Acaso en el paraiso terrenal, cue deja
ron diche los viejos, nuestrcs mayores? ;A-
caso yu en el cielo?”

* Nos encontramos en la Leyenda de los Cince Scles con el uin
to sol, el namerc cince, come se deduce de ella significa supe-
racién. lues este es el mundc en mevimients, Cllin, represen-
tando a los puntes cardinales y ol centre, es el mundo habitade
per los merecidos de Dics.
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En este parrafo sé nos presentan dos series de preguntas
con distinto significado. Los del versicule diez se refieren
directamente a la concepcién del hombre en la filosoffa "Flor
y Canto”. Son las mismas preguntas a las que hicimos referen
cia, las que se hace el hombre ante {a busqueda del fundamen-
to de su existencia. Fieles a la filosoffa que se estd cris-
tianizando, este aparente desconcierto deja abierta la posibi
lidad a algo superior, Divs. En la estrofa siguiente las pre
guntas se refieren a si se estari en presencia de Dios. Se

habla del Xochitlalpan, Tonacatlalpan; "del lugar de las flg

res”, “del lugar de nuestra carne”. Juan Diego se sitia an

te o divino, ante la verdad.

12. "Estaba viendo hacie el oriente,
arriba del cerrillo, de donde procedia
el precioso canto celestial.

13. Y asi qgue cesé repentinamente y se
hizo el silencio, oyé que le llamaban

de arriba del cerrillec y le decian: ’Jua
nite, Juan Dieguito’.” '

1_({2.) El oriente para los nahuas significaba la vide,
fuz, Fertilidad, ‘es pour donde nace el sol, es vida. E-'ia”
tierrs de Tlapallan, la del color rojo, de la sabiduria a
donde fué ?uetzalcéét"chandc se convirtfé en Venus,'cuaﬁdo
trascendfé fo humano y se veolvié divino,: El Tepeyicac
como ya dijimos es un templo., De allf ﬁroviene el canto ce
lestial._ For lo tante es un lugar que se wvincula con "El da

dor de 1a vida”.

(13.) Cesa el cantc y se hace el siltencio. Al igual que
.8} omunecer, el silencic es el interiudio de la c¢preacidén (cf.
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Leyenda de los Cince Sales). Lyege del silencic se escu-
cha la voz y la declaracién de la Virgen crue confirma la
idea rue el texte nos ha fermad: sobre el pobre. .luantzin,

Juan Diegutzin; la terminacidn tzin, es una desinencia re-

verencial¥*, Perc jcéme dirigirse asi o un concuistado! si,
er realidad to que le estd diciendo es: “Jluan Diegy, tu que
eres dignu y mereces respeto”, El Tepeyicac empieza o ser
lugar de liberacién pues lc dignidad le ha sido devuelta.

Sus efectus no se dejan esperar.

I4. "Luego se atrevid a ir donde le
ltamaban; no se scbresaltd un punte;
al centraric, muy centento, fue subien
do el cerrillc, a ver de dénde le la~
maban.

15. Cuando llegd a la cumbre. vid a una
sefivra ue estaba alli de pie y aue le
dijo aue se acercara.”

“(13.) Lla reaccién de uan Diegu es clara. Ante el heche

reaccivna con dignidad y muy contente ocude a dende le fleman.

(15.) Se encuentru ccen unc Cihuapilli, es decir, una mu-
Jjer noble cue ne obstante su ncbleza estaba de pie. Esto es
myy importente, pues todes lus nobles Jeminaderes, tanto azte

cas coma espufivles recibiun a- les cencuistades senio ! <. La

* Lo terminacién tzin tiene dos significadus: o) tzin=diminutivo
peyorative (ecuivalente al "ejc™ en espaficl). b) tzin=reveren-
cial, oy une m&s cue o nesctres ne nos hace falta, percue no
confunde el sentide de un caulificative; tzin=diminutive pera por
entigun, por ejemple; Nexicaltzing:. Es impertante seficlar cue
en e! casv Jucn liegetzin, es un reverencial, pues forme parte
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nobleza de la Seficra no es la nobleza dominadora. Con esta
actitud se entabla una relacién en el misme plzna. De hecho
este pirrufec es un cuestionamientu directo a la forma de
ejercer el poder. Veremcs que Guadalupe es el dios cristiano,
y si el mismo toma una actitud distinta a la del conquistador,
quien supuestamente es su representante, ;dénde cueda la auto-

ridad del deminador basada en su Dics?

€. “"Llegade a su presencia, se maravi-
116 mucho de su sobrehumana grandeza:

17. su vestidura era radiante como el
sol;

18, el risco en cue posaba su planta, fle
chado por los respfandores, semejaba una
ajorca de piedras preciosas; y relumbraba
la tierra comec el arco iris. Los mesnui-
tes, nopales y otras diferentes hierbeci-
fles que allf se suelen dar, parecion de
esmeralda; su follaje, finas turcuesas; y
sus ramas y espinas brillaban come el oro.”

A llegar ante la Sefiora, Juan Diego cae en la cuenta de
cue ne s6lo es una mujer noble sino algo més. Los siguientes
sucesos lo confirman. En la cultura mescamericana el vestide,
lus objetes, sefiales & simbeles aue portuba la persona decfan
a todo el mundo cuién era y qué hacfa. Nuestra sefiora posee
un "vestidc radiante come el scol”, es decir, Dios faorma parte

de su persunalidad.

*... de un discurse, cue avala el proyecte del indic para el
indio, para el despreciado por el drden social.
Andre, p p
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Después de restituir la dignidad al pobre y de mostrar
cuien es, se indico el efectc rue preduce en el mundo., EI
nundo desclade, espinude y pedregesu, ante el evento se tran
ferms y vive, reluce. Esto ncs hace recvrdar el siguiente

poema de "“lcr y Cante” cue presenta la misma idea ante la

presencia de dios:

"llay un brutar de piedras precicsos
hay un Florecer de plumas de cuetzal
;son acase tu cerazdn, Dadar de la vida?”

Ante la presencia de Niecs el mundu se transforme v vitae-

liza, tal es lo ~ue simbolizan los chalchihuites, el arce iris

y lcs tur.uesas,

1€, ”Se incliné delante de ella y oyé su
palabra, muy blanda y cuertés, cual de (uien
atrae y estima muche.

20, Ella le dije: ?Juonite, el mis pe-ue-
fic. de mis hijos, ;a dénde vas®’

21. LI respondié: ’seiora v niiin mia,
tenge que llegnr a tu casn de México-Tla-
tiloleo, ¢ seguir las cosis divinas, nque
nos don nuestres sacerdotes, delegades de
Nuestro Sefior’.”

(19.) Ce tratc de una: delcioracién scbre la Ferma de evan-

gelizer, de relacicnarse con las perscenas. Lo evongeliracion
hae de ser en sf misma muy Llunde v cortés, contradiciende ted.
le cue sea espada ¢ In-uisicién. Y el evengelizader ha de ser
~rien atrae y estimc muche, o sea, debe relacionarse en ol mis
me plone antes cue autoritaricmeste.
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(2C.) La accién transformadora de la relacién Virgen-
Juan Diego sigue su ldgica. Ahora Cuadalupe, luego de de~
velverle su dignidad le reconoce su condicién de explotado.

Le dice No Xecoyohua Juantzin, es decir, “Juan, tu que eres

digno de respetc eres el més pequefic de mis hijos”, que den
tro del contexto en el cual nos movemos y de acuerdo con la
légica del textc, resulta ficil deducir que esta aparente
maternidad se refiere sobre tcdo al reccnocimiento de su si
tuacién de cprimide, de disminucién en que vive. Se ver§

con mayer cleridad en versfculeos posteriores,

(21.) En esta estrofa se hacen dos declaraciones impor—

tantes. [Primerc, el recenocimiento de luan Diego de ~ue Tla~

telolco, a pesar de estar simbelizando al explotador es tam-

bién cass de la Virgen (curicsc es cue la Virgen todavia no

se presentara y Juan Diego va sabe ~uien es). Es las declara-

cién que clarifica la naturaleza cristiana del evento. Es

una declaracién de tipo orientadcr: pues ésto evitaréd cen-

fundir o Guadalupe con los antiguos dioses, e introduce el

versiculo siguiente. For vtro lado e! trato es distinto.

El Dics del concuistador es el cue aplasta culturas y pue-
~

bles; éste, Guadalupe es Nochpochtzine, "nific mia%. Nue-

vamente se cierne la critica fina y aplastante scbre el

conquistader. Ahora el contraste es mayor. La Virgen ya ha

predicadi. de otra manera.

22, "Ellz luego te habid y le descukrié
su scnta veluntad; le dific: ’sabe y ten
entendidv, tu, el més pecuefio de mis hi~
Jjos, tue yo scy lo siempre virgen Santa
Yarfa, Yadre del verdadero Diuvs, por cuien

se vive; del Creador cabe ruien estd todo;
tefhior del ciele y de la tierra.”



23. “Nesec vivamente ~ue sc me erija
avuf un templo, paru en €1 mostrar y
dar tode mi amer, compasién, ouxilin
y defensa, pues vo soy vuestra piudo-
sa madre,

24. e tf, « todus vesotres juntes los
mopadores de esto tierr: v ¢ los demis
emadores mivs -ue me invocuen y en mi
confien;”

ilemcs llegado en este parrafo a una de las cumbres.
Por un lado uedard plosmada toda la sintesis cultural cue
hemos venidc trantadoe, y pur ctro se plasmard el provecto
guadatupance, que serd el tipo de sociedad que se desea. €s

decir el proyecta nacional de liberacién.

22.) En este versiculo Guadalupe toma la persona del
antiguc Dios, de la antigua religién de "yetzalcbutl, pero

ahora es cristianc; se llama a si misma: Inninantzin in huelnelli

téot! - dics (madre del Dios de gran verdad. Agregar ol cuncepto

Dios en castellanu es cristianizar la perscna); Inninantzin in

teyocoyoni (Yadre del Divs pur cuien se vive); lInninontzin in

tlcyue-nchuaue (Madre del Dios del cerca y del juntc); Inninan-

tzin in ilhicchua in tlalticpscue (Madre del Dios del cielo y

y de la tierra). ;Tor oué estu pretencién® ;Tor cué cristiani
zar lo antigue? ;Cué se lcgra™ ;Tor cué nc recurrir simplemen
te al sincretismo® La respuesta es claru. Al retomur lo anti-
guo, ¥ al darle centenide cristiane, se esté logrando LA ANTCHC
SEA ESTIRITUAL DEL COLCUISTADQ CON RESTECTC AL CONCUISTAICR, se
esti reccncciende, de hechy, su independencia y, dentre de 1 16

gica de la religiosidad de cenimista, se estd desconociende su

autoridad y con elle teda autoridad del cenauistader, pues lous



espaiioles se fundamentaron en la religién para dor legitimi-
dad a la Conquista. El oprimido es, pues, libre y, por lo
mismo, ya no hay pretexto juridico que justifique la opre-
5ién, Ademds, nuevamente se |anza abiertamente e{ discur-
su contra el opresor quien negé la antigua religién califi
céndola de idolatrfa. Estamos ante la devastacién ideolé-
gica del conquistador, ante su ridiculizacién. En esta de
claracién se est§ diciendo que ante Dios, es el oprimido,

el conquistado el que tiene la verdad, la raz6n y la auto-

ridad. Es la devolucién absoluta de su dignidad,

(23.) Siguiendo la légica del p&rrafo, ahora se hace
decir a la Virgen que desea su templo, su sede, su casa en
el Tepeydicac, que es lugar de liberacién con lo cual se se
para definitivamente de Tlatelolco, manifestando implfcita
mente su oposicién.. Estd separando de hecho el proyecto de
evangelizacién del opresor, del suyo propio. Son dos Juga-
res, son dos proyectos. Se pretende "Har todo mi amor, com
pasién, auxilio y defensa.” Son cuatro términos, la totali
dad Jde la accién, pero en si cada término tiene mucho signi
ficado. El proyecto guadalupano implica amor para el oprimi
de, pero es insulso pensar cue se trata de la afectivizacién
de la relacién; es, por el contrario, el compromiso total que
implica amey, en otras palabras, se refiere al amor m&s puro
de la tradicién cristiana, representado por el mismo Jesis.
Se trata también por lc mismo, de sufrir junto con ellos.
Et término compasién dista mucho de significar la petulan~-
te posicién de prepotencia ante el sufrimiento, al contrario,
compadecerse es padecer con, sufrir con el oprimido, El amor

y la compasién han de llevar a la defenza y auxilio del pobre,
al concuistado. En concreto se estd pidiendo un total y radi
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cal cambio en la dindmica de la sociedad. Aquellos que se
sirven han de ser ahora servidores. Se invita a la socie
dad a que se comprometa con el desposefdo, con "el m4s pe-
quefio”. Es, en concreto, una proposicién para una |ibera-
cién espiritual, econémica, politica y social para el indio
y por el indio, pues no olvidemos que la accién del conquis
tado es indispensable para el logro de! mismo plan. Sin su

compromiso no es posible el éxito del mismo.

(24.) 1inmdiatamente después se plasma hacia quién se
dirige el proyecto. A Juan Diego, a todos los conquistados
y a todo aque!l que ame, invoque y conffe en la Virgen. Esta
declaracién sigue la mis pura tradicién humanista, pues la
|iberacién es para todo aquel que se inserte en la misma, la

exclusién es voluntaria.

(25.) Ahora se redondea lo dicho anteriormente. Se in
siste en la participacién activa del oprimido, condicién sin
la cual no se puede realizar nada. De este momento en adelan
te el texto sugeriri la viabilidad del proyecto expresando dos
niveles: primero, cémo ha de realizarse junto con la crftica
constante al conquistador y, segundo, en un nivel escatolégico,
o sea, los resultados liberadores que se obtendrén con el pro-

yecto, en un futuro no determinado.

26. "Y para realizar lo que mi clemencia
pretende, ve al palacio del obispo de Mé-
‘xico y le dirfs cémo yo te envio a manifes
tarle lo mucho que desec, que aquf en el
tlano me edifique un templo; le contaréis
puntualmente cuanto me has visto y admira
do, vy lo que has ofdo.
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27. Ten por seguro nue lo agradeceré
bien y lo pagaré, porcue te haré fe-
liz y mereceris mucho cue yo recompen
se el trabajo y fatigo con que vas a
procurar lo ~rue te encomiendo. Mira
oue ya has ofde mi mandato, hijec mio
el mds pecuefio; anda y pon todo tu es
fuerszo.

28. Al punto se inclind delante de
etla v le dijo: “Sefora mia, ya voy

a cumpl ir tu mandado; por chora me
despido de tf, yo, tu humilde siervo.”
Luege bajé para ir o hacer su mandado;
y salid a la calzada que viene en linea
recta a México."

(26-28.) Se plantes el cémo llevarlo a cabo. El agente
evangelizador ya no es el conquistador sino el pobre, el des-
poseido. £s el sujeto activo del proyecto. Va a enfrentarse
con su opresor llevando la verdad de la cual es depositario.
Existe de hecho una inversidén de roles oue, en esencia, lo que

propone es la inversién de la dindmica social. EI empezar a

hacerio es ya |iberador.

20. "Habiendo entradc en la ciudad, sin
dilacién se fué en derechura al palacio
del obispo, cue era el prelado que muy
poco antes habfa venido y se liamaba fray
Juan de Zumarraga, religiose de San Fran-
cisco.”

(29.) M&s oue el Zumsrraga histérico, se esti simbolizan-
do en €1 al titular del opresor, al jerarca del conquistador,

al inquisidor y todo anuel que entre en ese rol.
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30. “Apenas llegé traté de verle; rogé

a sus criados que fueran a anunciarle; y

pasado un buen rato, vinieron a ilamarle,
que habfa mandado el sefior obispo que en

trara. Luego que entré se incliné y arro
dillé delante de él.

31. En seguida le di6 el recado de la Se
ficra del cielo; y también le dijo cuanto
admiré, vié y oyé. Después de oir toda
su plética y su recado, parecid no darle
crédito;

2. vy le respondié: ’Otra vez vendrés hi-
Jjo mio, y te viré mis despacio; l¢ veré
desde el principio y pensaré en la volun-
tad y deseo con cue has venido.’

33. El salié y se vino triste, porgue de
ninguna manera se realizé su mensaje.”

(30.) EI marco de liberacién ha desaparecido. Ahora se
muestra con toda su crulezs . situ.cién real del oprimido.
Aqui tiene que esperar y ante la autoridad se inclina y arro-

dilla, en otras palabras, se humilla., El contraste es brutal.

(31-33.) No cbstante, el evangelizador ahora es el pobre,
y el dominador que tiene la facultad de “dar y enseiiar” titubea,
duda y acaba por negar el mensaje. La contradiccidn se plasma
brillantemente. .Juan Diego se va triste porque no se rezliza su
mensaje. Es significativo que Juan Diego ya se ha apropiado del

mensaje de la Virgen y es obviv pues es el mismo mensaje
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34. 7"En el mismo dfa se volvi§; se vine dere-
cho a la cumbre del cerrillo, y acertd con la
Seiiora del cielo, que le estaba aguardande,

Gl 1T misme Jonde 1 vii la vez primera.

35. Al verla, se pustré delante de ella v o
dijo: ’Seifiora, la m&s pecuefia de mis hijas,

nific mie, fui a donde me enviaste a cumplir

tu mandato.

36. Aunque con dificultad entré a donde es
el asiento del prelado, le vi y expuse tu men
sa je, asf como me advertiste;

37. me recibié benignamente y me oyé con aten
cién; pero en cuanto me respondi$, parecié que
no lo tuvo por cierto; me dijo: “Otra vez ven
drés; te oiré mis despacio; veré& muy desde e}
principio el deseo y voluntad con que has veni
do.”

38. Comprendi perfectamente, en la manera co-
mo me respondiS, que piensa que es quizd inven
cién mfa que tu quieres que aquf te hagan un
templo y que acaso no es orden tuya:”

(34-38.) Juan Diego realiza la identidad entre é| y la se-
fRora. Le llama No Xocoychue. Su proyecto ha sido negado y para
el indio es negaria a ella. Ahors comparten la misma condicién.
No obstante Juan Diego ha ganado claridad, y sobre el descalabro
intuye que no es culpa suya. Es el conquistador el que no creyé$
el mensaje. Al final pone de manifiesto, mediante una reflexién
personal la naturaleza de la relacién opresor-oprimido. El oprs

sor no conffa y pensa que el mensaje es invencién del indio.

39. "Por lo cual te ruego encarecidamente, Sefio
ra y Nifia mfa, que a alguno de los principales,
conocido, respetado y estimado, le sncargues gue
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que |leve tu mensaje, para que le crean;
porque yo soy un hombrecillo, soy un cor
del, soy una escalerilla de tablas, soy
cola, soy hoja, soy gente menuda, y tu,
Nifia mfa, la mds pequeiia de mis hi jas, Se
fiora, me envfas a un lugar por donde no an
do y no paro.

4l. Perdéname que te cause gran pesadum-
bre y caiga en tu enojo, Sefiora duefia mfa’.”

(39-41.) No obstante la claridad ganada, la situacién tan
evidente ejerce su efecto sobre el indio. Ya no cree en si mis
mo y pide que su misién sea transferida a los poderosos. De he
cho estd declarando que ellos son los (nicos que se hacen valer,
y se sitGa en esa realidad. Se define a si mismo como Nicnotla-
paltzintli (hombrecillo de por allf), un hombre sin lugar pro-
pio. Es decir, el no anda ni para ni por México-Tlatelolco.

Los efectos de la opresién se muestran en su totalidad. Pero
Juan Diego no pierde su fidelidad y le llama “Sefiora y duefia

mfa”.

42. “"Le respondié la Santisima Virgen: ‘Qye,
hijo mfo el més pequefio, ten entendido que son
muchos mis servidores y mensajeros, a quienes
puedo encargar que |leven mi mensaje y hagan mi
voluntad; pero es de todo punto preciso que tu
mismo solicites y ayudes y con tu mediacién se
cumpla mi voluntad.

43. Mucho te ruego, hijo mfo el més pequeiio,
y con rigor te mando, que otra vez vayas mafia
na a ver al obispo.

44. Dale parte en mi nombre y hazle saber por
entero mi voluntad: que tiene que poner por o-
bra el templo que le pido. Y otra vez dile

que yo en persona, la siempre Virgen Santa Ma- -
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rfa, Madre de Dios, te envfa’.”

(42-44.) La Virgen no deja de reconocer su situacién y

le vuelve a llamar No_Xocoyohue, pero de ninguna manera acep

ta el cambio de sujeto histérico, y explfcitamente reconoce

la necesidad de que sea €l el mediador, el sujeto activo de

la transformacién social. El término usado para mediacién es
huelmomética, que significa "con tus manos”. Juan Diego tiene gt
hacer su tarea. El oprimido ha de ser el sujeto actuante de

sy liberacién. El mandato, por su parte, no sélo se reafirma

sino que con rigor se manda.

45. “Respondié Juan Diego: ’Sefiora y Nifia mfa,
no te cause yo afliccién; de muy buena gana iré
a cumplir tu mindato; de ninguna manera dejaré
de hacerlo ni tengo por penosc el camino.

46. !ré ¢ lacer tu voluntad; pero acaso no se
ré ofdo con agrado; o si fuere ofdo, quizés no
me creera.

47. Mafiana en la tce.°de, cuando se ponga el sol,
vendré a dar razén de tu mensaje con lo que res
ponda e! prelado.

48. Ya de ti me despido, hija mfa la més peque
fia, mi Nifia y Sefiora. Descansa entre tanto.’
Lusgo se fué €] a descansar a su casa.”

(45-48) La respuo-fa no se hace esperar. Ahora el indio
toma confianza pues cuenta con el concurso divino y retoma su
misién. Es de notar que ya no llama al obispo servidor de la

Virgen sino tan s6lo el prelado.
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49. "Al dfa siguiente, domingo, muy de
madrugada, salid de su casa y se vino
derecho a Tlatilolco, a instrufrse en las
cosas divinas y estar presente en la cuen
ta, para ver ensequida al prelado.

50. Casi a las diez, se aprestd, después
de que oy8 misa y se hizo la cuenta y se
dispersé el gentfo, Al punto se fué€ Juan
Diego al palacio del sefior obispo.”

(49-50.) Nuevamente la escena es de madrugada, reforzando
fa renovacién, acentuando fa opresién. El conquistador pasa
fista al conquistade. Se contrasta la libertad que se hace pa-

tente en el Tepeyicac.

51. "Apenas llegé, hizo todo empefio por
verle; otra vez con mucha dificultad le viég;
se arrodillé a sus pies; se entristeciéd y lio
ré al exponerie el mandato de la Sefora del
Cielo; que ojal§ que creyera su mensaje, y la
voluntad de la Inmaculada, de erigirie su tem
plo donde manifests que lo querfa.

52. El seiior obispo, para cerciorarse, le pre
gunté muchas cosas, dénde la vié, cémo era; y
&l refirié todo perfectamente al seiior obispo.”

{51-52.) La escena es aimilar al anterior encuentro, pero
ahora las actitudes de ambos se han acrisolado. Se desarrolla
una verdadera lucha. Las dificultades del indio son mayores y
mayor su humillacién. El obispo shora es mis incisivo. Su ip
terés no ests en el mensaje, sino en la confiabilidad del indio
como sujeto, Pero Juan Diego est§ més seguroc y ante la presidn

refiere todv perfectamente.
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53. “Mas aunque explicd con presicién la
figura de ella y cuante habfa visto y ad-
mirado, que en todo se descubria ser efia
la siempre Virgen, Santisima madre del Saf
vador, nuestro Sefior Jesucristo;

53%. “sin embargo, no le dié crédito y dijo
que no solamente por su plitica v solicitud
s2 habfa de hacer lo que pedfa; que, ademss
era necesaria alguna sefial, para que se le

pudiera creer que le enviaba la misma Sedo-
ra del Cielo.”

(53.) Ante la agudizacién de las contradicciones, viene el
esclarecimiento de la situacién. La fe en Cristo sélo se reali-
za en el TepeyScac. Estamos ante la cristianizacién total del
evento. La reflexién cristol8gica es producto de la reflexién
del indio. Ella nunca mencionl ser madre de Jesucristo, es el
indio quien I> ha entendido. La sintesis ests culminada. Aho-~
ra el cristianismo pasa a ser realidad fundamental del indigena
para el indigena y no del conguistador, La‘relacién se ha in-
vertido, y nuevamente la autoridad pertenece en su totalidad al

indfgena.

(54.) A pesar de todo, nuevamente el obispc niega la rea-
lidad de} mensaje y tlega al |fmite; pide pruebas. Mientras
més se esclarece el mensaje de Juan Diego y su naturaleza, més
en ridfculo se va poniendo al conquistador y por lo mismo més

clara es su posicién.

55. "Asi que lo oyé, dijo Juan Diego al
obispo; ’Seflor mira cual ha de ser la se
fial que pides; que luego iré a pedirsela
a la Sefiora del Cielo que me envié acd’.”
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(55.) Juan Diego se adueiia cada vez mis de la si‘ua~-
cifa. Sabe que el mensaje se ha de realizar y accede ante
la peticién de la seflal. El obispo, ante la firmeza se des

morona, se repliega y lo despide.

56. "Mandé inmedjatamente a unas gentes de
su casa, en guienes podfa confiar, gue le
vinieran siguiendo y vigilando mucho a dénde
iba y a quién vefa y hablaba. Asf se hizo.

57. Juan Diego se vino derecho y caminé
por la calzada; los que venfan tras él, don
de pasa la barranca, cerca del puente del
Tepeydcac, le perdieron; y aunque més busca
ron por todas partes, en rninguna le vieron.

58. Asf es que regresaror, no solamente por
oue se fastidiaron, sino también porque les
estorbé su intento y les dié encjo.

59. Eso fueron a informar al sefior obispo,
inclindndole a que no le creyera: le dije-
ron que nomis le engaiaba; cue nomds forja
ba lo que venfa a decir, ¢ que (inicamente
sofiaba lo que decfa y pedia; y en suma dis
currieron que si otra vez volvfa, le habfan
de coger y castigar con di.reza, para que
nunca mis mintiera y engafara.”

(56-58.) La opresién se hace efectiva y Juan Diego es
perseguido pero sélo hasta los |fmites del Tepeydcac. En es
te lugar no puede ser oprimido pues el mundo es distinto, allf
hay |iberacién, Los sirvientes ponen al preladc en animadver-
sién contra el indio y al hacerles caso, éste se ha puesto en
total oposicién con la Virgen de Guadalupe. La lucha ha ile-

gado al méximo.



"Entre tantc, Juan Diego estaba con la
Sentfsima Virgen, diciéndole la respues
ta que trafa del sefior obispo; la que
ofda por la Sefora le dijo: ’Bien hiji-
to mio, volveris aqui mafana para que lle
ves al obispo la sefial que te ha pedido;
con esto te creerd y acerca de esto ya no
dudaréd ni de tf sospechard; y sébete, hi-
Jjito mio, que yo te pagaré tu cuidado y el
trabajo y cansancio que por mi has impendi
do; ea, vete ahora, que mafiana aquf te a-
guardo’.”

Este tercer encuentro puede considerarse falso. Fue
agregado por el Lic., Joseph Julidn Ramfrez en su "Traduc-
cién mis perfecta”. Por otro lado rompe con la lé8gica del
texto amén de que el estilo literario es distinto. FPor no

ser original no ser§ considerado en nuestro andlisis.*

6C. "Al dfa siguiente, lunes, cuando
tenia que llevar Juan Diego alguna se
flal para ser creido, ya no volvié.
Fcrque cuandc volvié a su casa, un tio
que tenfa, |lamado Juan Bernardino, le
hebfa dado Ia enfermedad, y estaba muy
grave.

6l. FPrimero fue a llamar a un médico;
pero ya no era tiempo, ya estaba muy
grave.

62, For la noche, le rogd su tic que
de madrugada saliera y viniera a Tiati-
lolco a flamar a un sacerdote, que fue-
ra a confesarle y disponerle, porque es
tsba muy cierto de que era tiempo de mo
rir y que ya no se levantarfa y sanarfa.” *

* Confrontar Flor y Canto del Tepeyac de Clodomiro Siller

i indfgenas de
* E dfas vocablo tio, en las regiones in
‘"f'aeagfgt:gﬁuaoa d!CG dignidad ; respeto miximo. "



(60-61.) Este pirrafo es de radical importancia. Juan
Bernardino, su tfo, se enferma en el momento de |levar la se
flal. Entre los nahuas "tio” es el miximo tftulo de respeto,
es la clave para entender el barrio y pueblo; en concreto,
al hablar del "tfo™ se esta hablando de todo el pueblo con-
quistado, EI pueblo est§ enFermo y est§ enfermo de Cocolix
tli (viruela); ests enfermo de la peste del conquistador; es
td enfermo de opresién. Juan Diego tiene que escoger entre
Ilevar la sefial al obispo o remediar el dolor de su tfo. Nues
tro personaje escoge y prefiere a su tio, y con elio pone dos
cosas en claro, Frimero, que él es el sujeto activo, necesa-
rio, indispensable en la realijzacién de la liberacién, y por
otro lado, que ya se est§ haciendo realidad el proyecto de la

Yirgen.

(62.) La situacién es extrema. El tfo estd seguro que
va a morir., Ciertamente la conquista ha terminado y la paz se

hizo, pero ésto es el extremo para el indio. Va a morir.

63. ”"El martes, muy de madrugada, se vi-
no Juan Diego de su casa a Tlatilolco a
llamar al sacerdote.

64. Y cuando venfa llegando al camino que
sale junto a la ladera del cerrillo del Te
peyScac, hacia el poniente, por donde tenfa
costumbre de pasar, dijo:

65. "si me voy derecho, no sea que me vaya
a ver la Sefiora, y en todo caso me detenga

para que lleve la sefial al prelado segin me
previno;

66. que primeroc nuestra afliccién nos deje
y primerc llame yo de prisa al sacerdote; el
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pobre de mi tfo lo est§ ciertamente
aguardando’.”

(63-66.) En este p&rrafo es clara la interrelacién de
lo social y lo religioso. Juan Diego optu uinte lu situacién
por la afliccién del pueblo, pero al mismo tiempo ya est§ rea

lizando el proyecto, como lo demuestra el siguiente encuentro.

67. ”"Luego di6 vuelta al cerro; subié por
entre 6l y pasé al otro lado, hacia el o~

riente para llegar pronto a México y que no
le detuviera la Seflora del cielo.

68. Pensé gque por donde dié la vuelta no
podfa verle la que estd mirando bien a to
das partes.,”

(67-68.) Realmente Juan Diego hace uha maniobra complicada,
pero si observamos bien est§ yendo hacia el poniente, por el lu-
gar de la muerte, y en el momento que decide apoyar a su tfo "cam
bia de direccién” hacia el oriente, es decir, ahora va hacia la
vida, y de hecho "pasa del otro lado”. Es el mismo camino de
Quetzalcéatl,

69. ”“La vié bajar de la cumbre del cerrillo
y que estuvo mirando hacia donde antes &l la
vefa, Salié a su encuentro a un lado del ce
rro y le dijo: ?;Qué hay, hijo mfo el mds pe
queito? ;A dénde vas?’.”

(69.) E! nuevo encuentro es inevitable. La l6gica del tex-
to asf lo marca.
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70. “;Se apené el un poco, o tuvo vergiien

za, o se asusté? Se incliné delante de o

lla; vy la saluds, diciendo: ’Nifia mfa,

la m&s pequefia de mis hijas, Seflora, ojalé
estés contenta. ;Cémo has amanecido? ;Es
tés bien de salud, Sefiora y nifia mfa?’.”

(70.) La reaccién de Juan Diego es clara. Esta realizan
do el plan y por eso no hay pena ni asombro, ni susto. Al con
trario, la saluda, cosa nueva en el texto y la reconoce como

de los suyos. La vuelve & [lamar No Xocoyohue. Es curioso que

ahora el problema de Juan Diego es la salud de| pueblo y preci-

samente pregunta por la salud de la Virgen. Hay identidad.

71. “VYoy a causarts afliccién: sabe, Nifia
mfa, que esté muy malo un pobre siervo tu-
yo, mi tfo; le ha dado |la peste y ssté pa-
ra morir.

72. Ahora voy presuroso a tu casa de Méxi
co a llamar uno de los sacerdotes amados
de nueatro Sefior, que vaya a confesarle y

disponerle;

73. porque desde que nacimos, vinimos a a-
guardar el trabajo de nuestra muerts.

74. Pero si voy & hacerlo, volveré luego o
tra vez aquf, para ir a |levar tu mensaje.
Seflora y nifa mia, perdéname; tenme por aho
re paciencia; no te engafio, Hija mia la més
pequefia; mafiana vendré a toda prisa.”

(71-74.) Nuevemente Juan Diego iguala su situacién a la de
la Virgen. Sabe que la noticia le causaré afliccién. Por otro

lado el tfo es siervo de la Virgen; ea la declaracién formal de
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la vinculacién entre ambos, En el p&rrafo 72, podrfan sur-
gir confusiones pues parece no seguir la légica que ha marca
do el texto con respecto al clero, La situacién se aclara
cuando recordamos que los autores son filofranciscanos, asf
se explica que la casa a la cual se refiere no sea Tlatelol-

co, sino San Francisco de México.

Por su parte, nuevamente nos encontramos con afirmacio-
nes filoséficas. La vida es un tranacurso hacia la muerte;
es el camino del hombre hacia su encuentro con Dios. El ca-

mino de Quetzalcéatl.

75. "Después de oir la pltica de Juan Die~
go, respondié la piadosfsima Virgen: “Oye y
ten entendido, hijo mfo el mis pequefio, que
es nada lo que te asusta y aflige; no se tur
be tu corazén; no temas esa enfermedad, ni o
tra alguna enfermedad y angustia.

76, :No estoy aquf que soy tu madre? ;No
estas bajo mi sombra? ;No soy yo tu salud?
¢No estas por ventura en mi regazo? ;Qué
més has menester?

77. No te apene ni te inquiete otra cosa;
no te aflija la enfermedad de tu tfo, que

no morir§ ahora de ella: est§ seguro que ya
sané.’ (Entonces sané su tfo, segin después
se supo.)

78. Cuando Juan Diego ofo estas palabras de
la Sefiora del cielo, se consol8 mucho; quedé
contento. Le rogé que cuanto antes le despa
chara a ver al obispo, a llevarle alguna se-
fal y prueba, a fin de que le creyera.”

(75-78.) En estas expresiones se plasmard toda la accién
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liberadora de Guadalupe: le dice que no se aflija por la en-
fermedad y, extendiendo su accién al plano escatolégico, ni
por otro mal, tanto externo como interno. En el tfo conver-
ge todo el pueblo, por eso se le dice a Juan Diego ”“;No soy
tu salud?” Ademds reafirma su autoridad sobre todos los con
quistados, El concepto “sombra” entre los nahuas implica la
autoridad.®* Como la accién l|iberadora no sélo es escatolégi
ca, sino también histérica, el tfo sana, la liberacién se ha-
ce efectiva. El indio y la Virgen convergen en el mismo pun

to, en el tio.

79. "La Seifiora del cielo le orden§ luego que
subiera a la cumbre del cerrillo, donde antes
la vefa.

80, Le dijo. "Sube, hijo mfo el m&s pequefio,
a la cumbre del cerrillo; allf donde me viste

y te df 6rdenes, hallards que hay diferentes
flores; cértalas, jGntalas, recégelas, en segui
da baja y traelas a mi presencia’.

81. Al punto subié Juan Diego el cerrillo; y
cuando |leg§ a la cumbre, se asombré mucho de
que hubieran brotado tantas variadas exquisi-
tas rosas de castilla, antes del tiempo en que
se dan, porque a la sazén s2 encrudecia el hie
lo:

82. estaban muy fragantes v |ienas de rocfo
de la noche, que semejaba perlas preciosas.

87. Luego empez6 a cortarlas; las junté to
das y las ech§ en su regazo.

* For ejemplo cuando los antiguos mexicanos se referfan a la
autoridad, decfan “que hacfa sombra”.
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84. La cumbre del cerrillo no era lugar en
que se dieran ningunas flores, porque tenfan
muchos riscos, abrojos, espinas, nopales v
mezquites; y si se solfan dar hierbecillas,
entonces era el mes de diciembre, en que to
do come y hecha a perder el hielo.”

(79-84.) Después de la |iberacién, la verdad del evento
se confirma.” |nmediatamente después de la curacién del tfo
viene el milagro de las flores que cierra el diafracismo "Flor
y Canto”. EI lugar de la |iberacién es el mismo Tepeydcac.
Sube hasta la cumbre y la verdad se completa, es el mismo lu-
gar donde se dieran los cantos. Lo que sucede aqui es el de-
senlace, La belleza de estos versos, su profundidad poética,
ta profunda esperanza que |iberan en la transformacién del mun
do y en la capacidad del hombre para hacerio, nos recuerda el

siguiente poema néhuatl:

"Brotan, brotan las flores/ abren sus corolas las flores/

ante el rostro del dador de la vida.”

€s la misma esperanza pero en otra épocs, en otre circuns-
tancia, en otra religién; pero la misma fe. Es la fe en el hom

bre, el humanismo pleno, total, transformador,

85, "Bajé inmediataments y trajo a la Sefiora
del cielo las diferentes rosas que fue a cor-
tar; la que asf como las vi6, las cogié con
sy mano y otra vex se las eché en el regazo,
diciéndole:

86. ’Hijo mfo el m&s pequeio, esta diversj
dad de rosas es la prueba y seflal que |leva

r&s al obispo. Le dirfs en mi nombre que
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vea en ella mi voluntad y que €1 tiene
que cumpliria.

87. Tu eres mi embajador muy digno de
confianza. Rigurosamente te ordeno que
s8lo delante del obispo desplisgues tu
manta y descubras lo que |levas,

88. Contarés bien todo; dirés que te man

dé subir a la cumbre del cerrillio, que
fueras a cortar flores, y todo lo que vis

te y admiraste, para que puedas inducir al
prelado a que dé su ayuda, con objeto de

que se haga y erija el templo que he pedido’.

89. Después que la Sefiora del cielo le dié su
consejo, se puso en camino por la calzada que
viene derecho a México; ya contento y seguro
de salir bien, trayendo con mucho cuidado lo
que portaba en sy regazo, no fuera que algo

se le soltara de las manos, y goxéndose en

la fragancia de las variadas y hermosas flo-
res.”

(85-89.) La Virgen toca las flores, se hace presente, les
da trascendencia. Las flores son la seiial (no la tilma), pues
la verdad estf compieta. Como la liberacién ha sido realizada,
encontramos la seflal para que el poderoso se doblegue. Por eso
ha de ir ante el obispo, relatar su verdad, el mensaje; que se
erija el templo. Resultarfe insulso pensar que se trata de un
templo material, no, el texto claramente se refiere a que el o-
bispo se ponga del lado de la Virgen, que erija un templo, es ds

cir que se erija una nueva sociedad.

Para comprender bien el texto se requiere una explicacién.

iPor qué, si la liberacién ha sido realizada, se requiere sl con

curso del obispo? La respuesta es la siguiente: el contexto es
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catélico y el texto también tiene su intencional idad ecle~
siol6gica. De hecho se estf invitando a la jerarqufa e po
nerse del lado del pobre, por eso es importante convencer-
lo, porque &| también es iglesia, también debe participér

en la salvacién.

90. ”"A! llegar al palacio del obispo, salie-
ron a su encuentro el mayordomo y otros cria-
dos del prelado. Les rogé que le dijeran que
deseaba verle; pero ninguno de elios quizo,
haciendo como que no le ofan, sea porque era
muy temprano, sea porque ya le conocfan, que
s8lo les molestaba, porque les era inoportuno;

9l. y, ademfs, ya les habfa informado sus
compafisros, que le perdieron de vista, cuando
habfen ido en su seguimiento. Largo rato es-
tuvo esperando.

92. Ya que vieron que hacfa mucho que estaba
allf, de pie, cabizbajo, sin hacer nada, por
si acaso era llamado; y que al parecer trafa
algo que portaba en su regazo, se acercaron a
él para ver lo que trafa y satisfacerse.

93. Viendo Juan Diego que no les podfa ocul-
tar lo que trafa, y que por eso le habfan de
molestar, empujar o aporresr, descubrié un po
co que eran flores; N

94. y al ver que todas eran diferentes rosas

de castilla, y que no era entonces el tiempo en
que se daban, se asombraron muchfsimo de ello,

lo mismo de que estuvieran muy frescas, y tan
abiertas, tan fragantes y tan preciosas.

95. Quisieron coger y sacarle algunas; pero no
tuvieron suerte las tres veces que se atrevie-
ron a tomarlas.

96. no tuvieron suerte, porque cuando iban a
cogerlas, ya no velan verdaderas flores, sino

que les parecfan pintadas o labradas o cosidas
en la manta.”



(90-96.) Se repite el esquema de dominacién y desprecio,
porovahora habré atgo radicalmente distinto. La curiosidad de
los criados levanta la amenaza de la vejacién, de la opresién.
Ante ésto es necesario -o‘trcr un poco la verdad, las flores,
Ahora el opresor quiers arrsbatar la verdad, la libertad del in
dio, pero fracesa. Las flores aparecen pintadas al vestido del
indio, es decir, la |ibertad, ia verdad es parte conatitdtivn

de su persona y por lo mismo, le es inalienable.

97. “Fueron luego a decir al sehor obispo lo
que habfan visto y que pretendfa verle el in-
dito que tantas veces habfa venido; e! cual
hacfa mucho que por eso aguardaba queriendo
verle,

98. Cayé, al oirlo, el selior obispo en la

cuenta de que aqusello era la prueba, para

que se certificara y cumpliera lo que soli

citaba el indito. En seguida mands que en
" trara a verle,

99. Luego que entrd se humili§ delante de
81, asf como antes lo hiciers, y conts de
nuevo todo lo que habfa visto y admirado,
y también su mensaje.

100. Dijos ’Sefor, hice lo que me ordenas
te, que fuera a decir & mi Alo, la Seflora
del cielo, Sante Marfa, precioss madre de
Dios, que pedfas una sefial para poder creer
me que (e has de hacer el tesplo donde olia
te pide que lo erijas;

10i. y ademés le dije que yo te habfa dado

mi palabre de traerte alguna sefial y prueba,
que me encargaste de su voluntad. Condeacen
dié a tu recado y acogié benignamente lo que
pides, alguna sefial y prueba para que se cum
pla su voluntad.
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102, Hoy muy temprano me mand8 que otra vez
viniera a verts; le pedf la seflal para que
we creyeras, seg(in me habfa dicho que me la
darfa; y al punto lo cumpli6:

103. me despaché a 1o cumbre del cerrillo,
donde antes yo la viera, a que fuere a cor-
tar varias rosas de Castilla. Después que
fuf a cortarlas. las traje abajo; las cogié
con sy mano y de nuevo las ech§ en mi regazo,
para que te las trajera y a ti en persona te
las disra.

104. Aunque yo sabfa bien que la cumbre del
cerrillo no es lugar en que se den flores,
porque s6lo hay muchos riscos, abrojos, espi
nas, nopales y mezquites, no por eso dudé;

105. cuando fuf llegando a la cumbre del ce
rrillo miré que estaba en el parafso, donde

habfa juntas todas las variadas y exquisitas
rosas de Castilla, brillantes de rocfo, que

luego fuf a cortar,

106. Ella me dijo porqué te las habfa de en
tregar; y asf{ lo hago, para que en ellas veas
la seilal que pides y cumplas su voluntad; y
también pare que aparezca la verdad de mi pa
labra y de mi wensaje. Hélas aquf; recfbelas’.”

(97-106.) En todos estos versfculos Juan Diego repite a pie
juntillas todo lo que pasé en el Tepeyficac, pero hay ciertas co-
sas dignas de hacer notar: el indio insiste en el punto clave
de todo el evento; creer en la Virgen es creer en su palabra. El
pobre, al ir al lugar de la verdad, sabe de un lugar que de ordi-
nario es &rido, y seco, pero también sabe que es renovacién; por
eso no duda. Con las flores que encuentra se hacen evidentes dos

cosas: 1) la voluntad de le Virgen y 2) la verdad y el mensaje

del indio.
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107. “"Desenvolvibé luego su bianca manta, pues
tenfa en su regazo las flores; y asf que se es
parcieron por el suslo todas las diferentes rosas
de castilla, se dibujs en ella y aparecié de re-
pente la preciosa imagen de |a siempre Virgen
Santa Marfa, Madre de Dios, de la manera que es-
t8 y .se guardo hoy en su templo del Tepeyécac,
que se nombra Guadalupe.

108. Luego que la vi§ el sefior obispo, y 61 y
todos los que allf estaban, se arrodillaron: muy
chos la admiraron; se levantaron a verla; se en
tristecieron y acongojaron, mostrando que la
contemplaron con el corazén y el pensamiento,

109. EI seflor obispo con légrimas de tristeza
or8 y le pidié perdon de no haber puesto en o-
bra su voluntad y su mandato.”

(107-108.) La verded se muestra con toda su grandeza: con
ésta son cinco las apariciones de la Virgen. Es el momento de
la superacién, momento en que la accién de Juan Diego |iberado
y le Guadalupana se hacen una, se confunden. La cooperacién de
lo divino y lo humano ha surtido su efecto. Se ha superado to-
da contradiccibn; por un lado el poderoso ha sido vencido, y por
otro la jerarqufa cae on la cuenta de su error, de su negacién.
Los criados y el obispo contemplan con "el corazén y el pensa-
mionto” e verdad de la liberacién. Es contemplada la imagen
on la integridad humana. El pérrafo estS centrado en su tote-

lidad en el terreno escatolégico, y no en el histérico.

Los pérrafos que continian en ¢l texto, los Glitimos, son
consecuencia de éste Gitimo, por lo cual no son necesarios pa

re comprender el texto, y por lo mismo no se incluyen.
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Recapitulando. En el texto se propone la liberacién
integral del oprimido y de todo aquel que se solidarice con
él. Para este objetivo se presenta un juego de relaciones
entre personas que mis bien son sfmbolos; son cuatro fundas
mentales, a saber: la Virgen de Guadalupe, Zum&rraga, Juan

Diego y el tfo Juan Bernardino.

La Virgen de Guadalupe: es Dios, la verdad. El sujeto

que posibilita la liberacién del oprimido, con la participa-
cién activa del mismo. Es el proyecto de |iberacién y su fuer

zal

Juan Diego: Es el oprimido, el intermediario activo sin cu-

ya participacién no es posible la liberacién. Es intermediario
entre el pueblo que muere y la Virgen, y entre el opresor y la
alta jerarqufa eclesifstica y Guadalupe. Es el sujeto activo de

la historia.

Juan Bernardino: £s el tfo. Es el pueblo enfermo por la

conquista. El beneficiario del evento guadalupano, Por &l y

para é| se realizan todas las acciones.

Zumirraga: Representa ia opresién, la conquisfa. Tanto
en su acepcién de figura de conquistador como de Iglesia (Tla
telofco). Foco de todas las contradicciones del texto y denun
cia de la vejacién y humillacién del indio. En contradiccién

constante al mismo se mueve todo el texto.

Todos los dem§s elementos coinciden en la l8gica planteada.

La enfermedad es sufrida por el pueblo, es la peste del conquis
tador, es la Conquista misma. Las flores y los cantos, columna
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vertebral del escrito, representa |g verdad integral libera-

dora del oprimido,

En cuanto a las apariciones, en rigor no son tales sino
encuentros entre Djos v el hombre, en un mundo de liberacién,
representado por el TepeyScac, se encuentran y dialogan en el
mismo plano, es decir, planteando cémo debe de ser la nueva so
ciedad. Por eso el contraste cuando Juan Diego se encuentra

en Tiatelolco,

Con respecto a los didlogos la légica es la mismas; en

el lugar de liberacién hay verdadero didlogo, franqueza, sin
ceridad, dignidad. En Tlatelolco, desconFianza, humillacién,
opresién. Nuevamente esclareciendo cémo ha de ser, que tipo

de relacién se ha de entablar en la nuyeva sociedad.
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CAPITULO IV,

GMADALUPE-TONANTZ IN.

N

Con el fin de precisar el significado histérico de la
Virgen de Guadalupe en el momento de su aparicién¥*, asf co
mo su recibimiento dentro del proceso de la naciente socie

" dad novohispana, ya que la Virgen de Guadalupe se dirige e

sencialmente desde el indio y para el indio, con miras a in
fundirle la esperanza y unidad suficientes para sobrevivir
ante la vejacién y angustia de la Conquista. FProfundizare~
mos esta idea, y nos referiremos a las diversas posiciones
que tomaron los distintos grupos sociales en torno al acon

tecimiento.

Sabedores ya de las implicaciones socio~polfticas y e-

conémicas que la Conquista significé para los indios, ahora

#* Consideramos por la aparicién, no la aparicién milagrosa, sino
el momento en que Guadalupe irrumpe en la historia, segin la tra-
dicién, es decir a partir de 1531. Nosotros aceptamos esa fecha
basados en que, segiin nuestra tesis los dioses mexica (Huitzilo-
pochtli, Coatlicue, Xipe) habfan muerto. No asf los dioses ar-
quetipo de la religién agricola y QuetzalcSatl (Chicomecsati-To
nantzin en su unidad con el anterior Tl&loc-Chilchiulit!icue).
Recordemos que ha sido el imperio Tenochca el derrotado, y que
los pueblos de la zona de Acolthuacdn, que mantuvieron viva la
tradicién de QuetzalcSat! fueron aliados de los espaficles, por

lo que su destruccidén fue posterior y los primeros centros evan
gel izadores se asentaron en Texcoco lo que refuerza nuestra hi-
p6tesis.
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hablaremos sobre un punto pocas veces tratado, pero de gran im-
portancia para entender el por qué de la Virgen. Nos referimos

a la destruccién espiritual que trajo consigo la Conquista.

Es un punto conocido que para los pueblos mesoamericanos
la religién sintetizaba toda la vida personal, social, pollti
ca y econémica. El desarrollo espiritual que se alcanzé pue-
de contarse entre los méis grandes de la historia de la humani

dad, hecho que |levé a una estudiosa del tema a expresar lo

siguiente:

"Quisiéramos solamente gue se sepa que no ha
sido con ligereza como nos hemos convencido
de que dificilmente existird poema m§s dea-
lumbrante de vida interior y més puro de for
ma que el que inspiré el mensaje de Quetzal-

céatl.” (32)

Este poema s6lo se vié opacado por la feroz distorcién re-

ligiosa perpetrada por los aztecas, hecho que explicaremos en

su momento.

Para entender adecuadamente la importancia de la religién
en estos pueblos, nada mejor que dejar hablar a los protegonis
tas. Esta os la impresién que causé al conquistador Bernal Dfaz

del Castillo la nueva tierra descubierta:

®... Nos quedamos admirados, y deciamos que pa-
recfa a las cosas de encantamiento que cuentan
en e! |ibro de Amadfs, por las grandes torres

y ciies (templos) y edificios que tenfan dentro

(32) Sejourné, }lﬂrette, Pensamientos y religjén en el México
antiguo. México, F.C.E, 1964 p. 203 86




del agua, y todos de calicanto, y aun algunos
de nuestros soldados decian que si aquello que
vefan si era cntre suefios, y no es de maravi-
llar que yo escriba de esta manera, PORQUE HAY
MUCHO QUE PONDERAR EN ELLO QUE NO SE COMO LO
CUENTE: VER COSAS NUNCA OIDAS, NI AUN SONADAS,
COMO VEIAMOS (...) Digo otra vez lo que estu
ve mirando, que cref que en el mundo hubiese
otras tierras descubiertas como éstas (...)
Ahora todo est§ por el suelo, perdido, que no
hay cosa.” (33)

Més se hubiera sorprendido nuestro testigo si hubi;ra sa-
bido que gran parte de ese esplendor se sustentaba en un muy
bien organizado sistema religioso que patentizaba toda esa gran
deza de la que habla el soldado. Prueba de ésto son los gran-
des centros ceremoniales, verdaderos monasterios, dedicados ex-
cluaivamente al culto y desarrollo espiritual, asi como su radi
cal importancia directora y normativa en la economfa, agricultu
ra y guerra asf como en los principales ritos sociales y perso-

Adentréndonos en el fascinante mundo del pensamiento reli-
gioso de Mesoamérica, nos encontramos, tanto a nivel filoséfico
como en los principales ritos* tales como nacimientos, inicia~
.cién; watrimonio, etc., afirmaciones que manifiestan la impor-

tancia de la rcligi6n como son las siguientes:

* Ya la antopologfa se ha encargado de demostrar la importan-
cia que tienen los ritos en las sociedades teocriticas como nor
madores de la conducta de las personas y su papel fundamental en
toda la vida social.

(33) DOfaz del Castillo, Bernal Op. Cit. p. 147-148.
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A nivel filoséfico:

"Madre de los dioses, padre de los dioses,

el dios viejo, tendido en el ombligo de la
tierra,

metido en un encierro de turquesas.

El que estd en las aguas color de pSjaro azul,
el que est§ encerrado en nubes,

el dios viejo, el que habita en las sombras
de la regién de los muertos,

el sefor del fuego y del affio.” (34)

En el rito del nacimiento la pafrtera decfa las siguientes
palabras entre otras:

"Y acabando de lavar a la criatura, la partera
luego la envolvia, y cuando la envolvfa decfa
lo que sigue: ;Ch piedra preciosa, oh pluma
rica, oh esmeralda, oh zafiro! fuiste formada
en un lugar donde esta el gran dios y la gran
diosa, que es sobre los cielos, formése y os
crié vuestra madre y vuestro padre que se |la-
ma Ometecutii y Cmecfhuatl, mujer celestial y
hombre celestial(...) Venido hab&is hijo mfo
muy amado o hija mfa muy amada, descansad repg
sad en este suelo, remédios y provéeaos nuestro
sefior, que est§ en todo lugar.” (35)

Sobre las palabras que decfa un padre a su hijb cuando
éste estaba en edad de vivir en sociedad se puede leer lo si

guiente:

”... tengdis gran cuidado de haceros amigo del
dios que est§ en todas partes y es invisible

(34) Leén Portilla, Miguel. Los antiguos mexicanos, México F.C.E.,

1677, p. 143.
(35) sahagtn, fray Bernardino, Cp. Cit. p. 188-189.

88.



y (a) €1 conviene darle todo el corazén y el
cuerpo, y mirad que no os deaviéis de este
caming; mirad que no presumdis; mirad que no
os altivazclis en vuestro corazén, ni tampo-
co os desesperéis, ni os acobardéis en vues-
tro corazén, sino que seSis humilde en vues-
tro corazén, y tengdis esperanzas en dios,
porque si os faltare esto, enojarse ha contra
vosotros porque ve todas las cosas secretas,
y o8 castigar8 como a 6| le pareciese y como
quisiere.” (36)

Y sobre las palabras que se decfan a la mujer que se casa-
ba:

”"Hija mfa, vuestras madres que aquf estamos, y
vuestros padres, o8 quieren consolar; esforzéos
hija, no os aflijdis por la carga del casamien-
to que tomlis a cuestas, y aunque es pesada,
con la ayuda de nuestro sefior la |levaréis, ro-
gadle que os ayude; placeré (a) nuestro seflor
que viviis muchos dfas y subdis por la cuesta
arriba de los trabajos; por ventura |legaréis

a la cumbre de ellos sin ningGn impedimento ni
fatiga que os envfe nuestro sefior.” (37)

Los ejemplos sobre este particular podrfan multiplicarss,
pero con los citados consideramos que basta para darnos cuenta
que, subyaciendo a todo e| pensamiento religioso se encuentra
el principio de un dios Gnico concebido como dual idad (Ometecuh-
tli-Ometecihuat!, principio masculino y femenino) dinémica y re-
lacional en sf misma y con ¢! hombre, cuyas acepciones ya hemos
explicado en el capftulo referente al Nicén Mopohua, al explicar
ta filosoffa de "Flor y Canto”. Es decir, todo el sistema reli-
gioso se encuentra sustentado y construfdo sobre la base de un
dios Gnico, que se relaciona con el hombre y lo impulsa cons-

(36) Ibidem p. 124
(37) Tbidem p. 156 89.




tantemente a su superacién espiritual, elemento que se refle-
Ja en una ética de crecimiento y respeto a los demés, como
se puede observar perfectamente en las palabras que dirige

el padre a su hijo. Esto nos da una clara idea de la dimen
sién tan amplia y fundamental que tuvo dentro del proceso so
cial. Es decir, toda la base jurfdica, polftica, ideol&gica,
econdmica, social, familiar y personal, era religiosa. En el
comin de la gente esta situacién no se vivig. como una imposi
cibén coercitiva externa, tal y como ahora se viven las normas
jurfdicas o reglamentos de trénsito, sino como una actitud in
teriorizada basada en la conviccién de que a Dios todo se le
debe, y de allf su gran fuerza hacia todos los niveles. En

o! siguiente poema quedars ilustrado lo que decimos:

"Para que no andemos siempre gimiendo,

para que no estemos saturados de tristeza,

el Seflor nuestro nos dié a los hombres

ja risa, el suefio, los alimentos,

nuestra fuerza y nuestra robustez,

y finalmentes el acto sexual,

por el cual se hace siembra de gentes.” (38)

Después de la Conquista:

*Todo esté por el suelo, perdido, que no hay
cosa”,

Nos dice Dfaz de! Castilio. Para el espafiol esto signi-
ficS posibilidades econémicas inusitadas y més, pero para sl

indio fue todo lo contrario, no sélo por las implicaciones e-

(38) Léén Portilla, Miguel. Los antiguos mexicanos p, 176.
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conémicas, polfticas y sociales, sino por algo mucho peor
dentro de su mentalidad. La muerte de su centro vital, de

su espiritualidad, de su religién.

La elocuencia del desgarrado |amento se plasma en el

siguiente texto:

"Tal vez a nuestra perdlcidn, tal vez a nuestra
destruccién,

es s6lo a donde seremos |levados

M8s ;a dénde deberemos ir aln?

somos gente vulgar,

somos perecederos, somos mortales,

déjencs pues ya morir,

déjencs ya perecer.

puestc_que ya nuestros dioses han muerto (...)
Era dcctrina de nuestros mayores

que scn los dioses por quien se vive,

Ellos nos merecieron (con su sacrificio nos dieron
vida).

(En qué forma, culindo, d6nde?

Cuandc aln era de noche .,

Era su doctrina

que Ellos nos dan nuestro sustento,

todo cuanto se bebe y se come,

lo que conserva la vida, el mafz, el frijol,

los bledas, la chia.

Cllns son a quiepes pedimos

agua, 'luvia,

por las que se producen las cosas en la tierra.
Ellos mismos son ricos,

son felices,

poseen las cosas,

de monera que siempre y por siempre, .
las cosas estdn germinando y verdean en su casa...
Al14 "donde de algin modo se exnste , en el lugar
de Tlalocan.

hunca hay allf hambre,

no hay enfermedad,

no hay pobreza,

Ellcs dan a la gente
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el valor y el mando...,

Nosotros sabemos

a quien se debe la vida,

a quien se debe el nacer,

a quien se debe el ser engendrado,
a quien se debe el crecer,

como hay que invocar,

como hay que rogar.

Qid Sefiores nuestros,

no hag4is algo a vuestro pueblo
que acarree la desgracia,

que lo haga perecer...

Es ya bastante que hayamos perdido,
que se nos haya quitado

que se nos haya impedido
nuestro gobierno.

Si en el mismo lugar
permanecemos,

sélo seremos prisioneros.

Haced con nosotros

lo que querdis.” (39)

La declaracién no podfa ser m&s nftida. Si los dioses
han muerto, si nueatra religién ya no vive, entonces la vida
ya no tiene sentido, por eso "déjenos ya morir, déjenos ya
perecer” "hagan con nosotros lo que quieran®. Pero no lo di
cen sin advertir que hacer desaparecer la religién es matar-
los en vida, “no hag&is algo a vuestro pueblo que acarree la
desgracia, que lo hages perecer”, Bien sabfan los Tlamatinimes,
porque conocfan como nadie a su pueblo que al morir la reli-

gién, la gente morirfa con ella.

La desesperanza, la dispersién, la sinrazén de la vida
vivia en cada uno de los conquistados. En tan sélo diez a-
fios un mundo milenario con su grandeza inusitada habfa cafdo

verticalmente, destrozéndose en su total idad, muriendo hasta

(39) Leén Portilla, Miguel El reverso ... p. 25-28
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los mismos dioses. ;Qué se podfa esperar? nada. Tan sélo
lo peor que puede sucederie a cualquier pueblo; la pérdida
absoluta del deseo de vivir. El visitador Zorita nos da el

siguiente testimonio:

#Y acontecié que indias que iban cargadas
mataban las criaturas que llevaban a los
pechos, y decfan que no podfan con ellas

y con la carga y que no querfan que vinie
sen sus hijos a pasar el trabajo que ellos
pasaban (...) Un religioso de mucha auto-
ridad me dijo (...) gue se habfan concerta
do todos los indios de no tener acceso a
mujeres ni con otras, o buscar medios para
impedir la generacién, o para que malparie
cen las que se hiciesen prefiadas.” (40).

Dentro de este cuadro de desesperanza y suicidio, de muer-
te y vejacién, hace su aparicién en el Tepeyfcac, antiguo san-
tuario de la diosa madre Tonantzin, la imagen de la virgen de
Guadalupe, EIl hecho de aparecer en el TepeyScac no puede con

siderarse mera casual idad.

Para poder entender toda la magnitud |iberadora, esperan-
zadora y unificadora de la imagen en el momento de su aparicién

es necesario hablar un poco mds sobre la antigua religién.

La idea m&s generalizada que existe sobre la religién del
AnShuac es la que la concibe como un sistema politefsta, domi-
nada por el “fanatismo asesino y canibalesco”, sin respeto al-

(40) Zorita, Alonso de, Los sefiores de la Mueva Espaifia. México
Imprenta Universitaria, 1942, p. 146 y 165.
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guno por la vida y fundamentado en la idolatrfa irracional
a figuras de piedra. Esta concepcién tan difundida muy po

co tiene que ver con la realidad histérica.

En el momento de la Conquista lc religidn nahua apare-
cfa como un complejo sistema aparentemente politefsta, deri
vado de tres grandes corrientes que en sfntesis son: 1) La
religién m&s antigua, que corresponde a los primeros pueblos
agrfcolas con una concepcién fundamentalmente naturalista,
cuyos dioses y ritos se relacionaban con la agricultura., La
Diosa Madre, la Tierra/Tonantzin/Chicomecdatl/Toci, que se
concibe como diosa de la fertilidad. Nuestro padre, e! Sol,
fuego/Tota/Huehuetéotl; el dios de la lluvia Tl&loc/Quetzal-
cbatl. 2) La derivacién de esta religién en el pensamiento
filos6fico-teolégico que llevé a la concepcién de un dios sin
representacién Ometéotl/Omecfhuat!, con su vinculacién a Quet-
zalcbatl/Tezcatlipoca, que se sintetiza en el perfodo del domj
nio tenochca en la filosoffa “Flor y Canto”. 3) La religién
propiamente mexica que retoma la tradicién mis antigua incorpo
rando sus propios dioses y los de las zonas dominadas, hacien-
do aparecer una especie de pclitefsmo emanados de la especiali
zacién y nuevas advocaciones de los dioses arquetipo., Sus
dioses principales son: Tezcatlipoca/Huitzilopochtli, el dios
tribal y su madre Tonantzin/ChicomecSatl/Cihuacéat!/Coatlicue/
Tlazolteét!. Huehuéteot!/Tezcatlipoca/Xipe Tétec., Y que se
expresa en los sacrificics humanos ligados & la justificacién

del dominio mexica y el propiciamiento de cosechas abundantes.

La culminacién del pensamiento religioso, es pues la abso
luta certeza a la que habfan llegado algunos jefes y sacerdo-

tes sobre la existencia de un dios dual Ometéotl/Omecfhuat! v
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que aquf |lamaremos la religién de Quetzaicéatl.

No obstante que esta concepcién se puede encontrar fre-
cuentemente en la vida del hombre mesoamericano, dista mucho
de ser simple, Muy por el contrario, este dios dual, est§
reflejando un muy elaborado concepto teolégico. Estructura-
do todo el pensamiento sobre una I8gica dialéctica muy bien
desarrollada, la esencia del dips dual puede expresarse de la
siguiente manera: de acuerdo con las caracterfsticas inmanen

- tes al dios dual (Yohuall i-Ehécatl, In Tlogue in Nahuaque, Ipal-

nemohuani, Moyocoyani, in llhuicahua in Tlatipacque in Mictlane,

y_Teyocoyani) podemos afirmar que para el pensamiento n§huati
todo cuanto sucede, toda accién &tica, social y césmica, se debe
a la omnipresencia y omnipotencia creadora y dinamizadora de
dios. Dialécticamente se representa siempre por un principio
mascul ino que genera y activa y otro femenino que conciba., Es
ta es precisamente la clave para penetrar y entender el compl i
cado pante6n nahua, a modo de que todos los dioses siempre se
presentan en parejas (femenino-masculino) y siempre acaban re-

presentando el mismo principio dual, derivado en el mismo dios.

Como es f4cil darse cuenta, esta concepcién teclégica era
demasiado abstracta y tenfa que pasar al plano de lo éoncrctd, a
la vida diaria. Se hacc‘nccelario‘puc-, una traduccién del fun-
damento para la general idad de la gente, hecho que se llevs a
cabo a través de los mitos, fundamentalmente el de louléinéé so-
les y el de Quetzalc6at', y en la élgborocién de un amplio ﬁnn- |
teén. De allf que en t&rminos generales la religién nahua apa-

‘rezca en primera instancia como un sistema politefsta.
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Es interesante oliservar, como este proceso de expli-
cacién se hace a través de la figura de Quetzalcéatl, el
cual sf tiene representacién y por lo mismo se hace m&s con
creto y comprensible al com(in de la gente, pero no obstante,
en Gltima instancia se le iguala con e} dios dual. Para e-

Jemplificar lo anterior veamos el siguiente texto:

"$Es verdad acasc? ;Lo merecié el seiior,
nuestro principe Quetzalcéati, el que in-
venta hombres, el que los hace?

(Acaso lo determiné el seiior, la sefiora
de la dual idad?

¢Acaso fue transmitida su palabra?” (41)

Expongamos cual fue el mensaje profundo para este hombre
mesoamericano que contiene su religidén a través del mito de

los cinco soles, teniendo como figura central a Quetzalcéatl.

La leyenda de los cinco soles se presenta como una narra-
cién en la cual hay cuatro soles (eras) sucesivos y destruides
en los cuales domina un elemento, hasta desembocar en el cquin-

"

to. De hecho no son cinco "creaciones” sino la unidad de la

creacién césmica y humana.

El primer sol es el “Sol de la Tierra”, representadoc por
un tigre. Es el reino de la materia, y como ésta se considera
incapaz de engendrar por sf misma, al ser destrufdo no hay so-
brevivientes, El‘scgundo sol es el "Sol de aire”, represenfa-

do por'Quet:alcéatl como dios del aire y significa el espfritu

(41) Leén Fortilla, Niguel. La filosofia... p. 175.
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puro. Los sobrevivientes de esta era se convierten en monos.
El Tercer sol es el “Sol de lluvia”, cuyo elemento es el fue-
go, pues termind con una lluvia de fuego. S6lo los pédjaros

se salvaron., £l cuarto sol es el "Sol de agua” el cual ter-
miné con un gran diluvio de donde surgieron los peces. Estos
dos Gltimos representan la potencia que hace germinar las co-~

sas en la tierra, (calor y agua).

En su conjunto estos cuatro soles representan los cuatro
principios (tierra, aire, fuego y agua) creadores en el pen-
samiento n&huatl, perc por estar aislados no pueden trascen-
der. F[ara eso harfa falta su interrelacién y de aquf el quj

to sol.

"El nombre de este so! es naollin (cuarto movi-
miento)., Este ya es de nosotros, de fos que hoy
vivimos (...) Fue el mismo sol de Quetzalcéatl” (42)

Por ser el sol de movimiento, ser§ el sol de creacién en
el cual el hombre ha de aparecer. Su signo es un rostro huma
no. Es el sol de la regién central y de la unidad entre el cie
loy la tierra, de la materia y el espfritu en potencia y en

accidn creadoras. Su sfmbolo es el quincunce: el movimiento.

El personaje central de este quinto sol es Quetzalcéatl,
el cual vivenciar§ el contenido profundo de &ste "nuestro sol”,
como a continuacién veremos., Después de que Nanahuatzin, el

dios buboso, se hubo arrojado en la hoguera y con su sacrificio

(42) cédice Chimalpopoca. México, UNAM. 1975. p. 121
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creado el sol, a los dioses se les presenté el problema de

quién habitarfa en la tierra:

"Se consultaron los dioses y dijeron: ’;Quién
habitars, pues que se estancs el cielo y se
paré el Sefior de la tierra? ;Quién habitar$
oh dioses?’ (...) luego fué QuetzalchGat! al
infierno; se lleg6 a Mictlanteuctli Mictlan-
cfhuat! y dijot ’He venido por los huesos
preciosos que tu guardas’, Y dijo aquel:
'Sea en buena hora. Toca mi caracol y trae
la cuatro veces alrededor de mi asiento de :
piedras preciosas.’ Pero su caracol no tie
ne agujeros de mano. Liam6 a los gusanos,
que le hicieron agujeros, e inmediatamente
entraron allf las abejas grandes y las mon
tesas, que lo tocaron: y lo oy6 Mictlanteu
ctli. Otra vez dice Mictlanteuctli: "Ea-
ta bien, témalos’, Y dijo Mictlanteuctl i
a sus mensajeros los mictecas: ’‘|d a decir
le, . dioses, que ha de venir a dejarlos’.
Pero Quetzalcéhuat! dijo hacia acé: ’No,
me los llevo para siempre’. Y dijo a su na
hval: ’Anda a decirles que vendré a dejar
los’ (...) Subié pronto, luego que cogié los
huesos preciosos: Eataban juntos de un lado

~ los huesos de varén y también juntos de otro
lado los huesos de mujer. Asi que los tom§,
QuetzalcSahutl hizo de ellos un 1fo, que se
trajo.

Otra vez dijo Mictlanteuctli a sus men-
sajeros: ’'Dioses! De veras se |levs Quet-
zalcéhuat! los huesos preciosos. ;Dioses!

id a hacer un hoyo?. Fueron a hacerio; y
por eso se cayS en el hoyo, se golped y le
espantaron las codornices; cay6 muerto y es
parcié por el suelo los huesos preciosos,

que luego mordieron y royeron las codornices.
A poco resuscité QuetzalcbShuatl, lloré y dijo
a su nahual: ‘;Cémo serf esto, nahual mfo?’
El cual dijo: ;Cémo ha de ser! que se echS§ a
perder el negocio; puesto que llovié’. Luego
los junts, los recogié e hizo un Ifo, que in-
mediatamente |levé a Tamoanchan.

98.



Después que los hizo llegar, los moli6 la lla-
mada Quilachtli; esta es Cihuacéatl,* que a
continuacién los ech§ en un |ibrillo precioso.
Sobre €| se sangré Cuetzalcohuatl su miembro;

y en seguida hicieron penitencia todos los Dio-

ses.” (43)

En esta narracién vemos representado todo el proceso crea-
dor del quintu sol. Tenemos a dios que desciende a la tierra,
o sea, el prinzipio vital, espiritual, unido al material. La
precisién sobre la interrelaci6n de principios es total pues
Quetzalcéat|l muere, se hace uno con la materia, pero por ser
principio vital es también necesario que resucite, y de este

dinamismo surgird el hombre,

También en este mito se empieza a demarcar cub! ha de ser
el camino de superacién para el hombre. Quetzalcéatl para po-
der dar vida tiene que derramar su sangre sobre los huesos que
ha preparado Quilachtli (principio femenino de la concepcién),
simbilizando el influjo espiritual que se derrama sobre |la ma-
teria necesario para la vida del hombre (fuego y sangre repre-
sentan el mismo principio vital), e inmediatamente los dioses
hacen penitencia. Lo que significa es que el hombre, jue es
materia y espi~itu, s6lo puede ser creado mediante el sacrifi
cio. Sélo mediante el sacrificio el hombre podréd trascender
hacia horizontes superiores |iberdndose de la contradiccién en
la yue se haya envuelto, es decir, vida y muerte, espfritu y
materia,

*  Cihuacbatl: nombre calendirico I3 4guila de la diosa madre.
Cihuacéatl, dice Sahagin también la llamaban Tonantzin.

(43) Ibidem. p. 120-121
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En la siguiente narracién yuedard claro este prin-
cipio, narracién en cue el personaje histdrico y dios se
confunden hasta constituirse en el mismo mito, en el mismo
principio. Fero como el protagonista es un hombre ue al-
canza lo divino, deja perfectamente en clare el camino a
seguir por el hombre, y ¢l significado profunde de Quetzal
cbatl. fPara comprender el texto, tan solo recordemos que
es Quetzalcdat! el wue enseiid ¢! hombre toda 1o sabidurfa
en el sentidv en que elles lo entendian, es decir, las "“Flo

res y Cantos”:

"Edifict Topiltzin Ce Acat! Quetzalcéatl

su casa de ayunos, lugar de su penitencisa

y oracién: edificé cuatre aposentos (...)
donde oraba y hacfa penitencia y pasaba

sus ayunos (...} Se refiere nue, cuando
vivia Quetzalcbatl, reiteradamente quisie-
ron engafiarle los demonios, para que hicig
ra sacrificios humanos, matando hombres., FPe
ro &l nunca quiso ni condescendib, porgue a-
maba mucho & sus vasallos (...)

Los que se ncmbraban Tezcatlipoca, lhu-
mécatl y Toltécatl dijeron: ’ZIs precisc que
deje a su puebio, donde nosotros hemos de vi
vir’, Y afadieron: ‘Hagamos pulque; se lo
daremos a beber para hacerle parder el tino
y gue no ya haga penitencia.’ Luego hablé
Tezcatlipoca: ‘Yo digo que vavamos a darle
su cuerpo’. ;Cémo decir leo que mutuamente
se consultaron para hacerlo asi! Frimero fué
Tezcat! ipoca; cogié un doble espejo de un je-
me y lo envolvib; y cuando llegéd a donde es-
tsba Cuetzalcbatl, dijo a sus pajes que le
custodieban: ’1d a decir al sacerdote: ha
venido un mozo a mostrarte, seflor, y a darte
tu cuerpo.’ Entraron los pajes a avisar a
Cuetzalcéatl, cuien les dijo: ’Cué es eso,
abuelo y paje? ;Q0ué cosa es mi cuerpo? mi-

rad lo que trajo y entences entrar&.” El no



quiso dejarlo ver y les dijo: 'Id a decir-
le al sacerdote que yo en persvna he de mos
trértelo sefior.’” Quetzalcbatl dijo: ’Que
venga abuelo’. Fueron a llamar a Tezcatli-
poca, entrd, le saludé y dijo: 'Hijo mfo,
sacerdote Ce Acatl Quetzalcbatl, yo te sa-
ludo y vengo, seiior, a hacerte ver tu cuer
po.’ Dijo Quetzalcdatli: ’Se bien venido,
abuelo, ;De dénde nos has arribado? ;Qué
es eso de mi cuerpo? a ver.’ Aquel res-
pondié: ’'Hijo mfo, sacerdote, yo soy tu

vasallo (...) mira, sefior, tu cuerpo.’ Lue

go le di6 el espejo y le dijo: ’}irate y
conbcete, hijo mfo; que has de aparecer en
el espejo’. Enseguida se vid Quetzalcéati,
se asusté mucho y dijo: ’Si me vieran mis
vasallos quiz& corrieran’.” (44)

Después de ésto, e incitado por los demonios se emborra-

ch6 y cohabité con Quetzaltépetl; cayé en pecado por lo cual

decidié abandonar su pueblo.

gb a la orilla del mar, Iloré y:

“Luego yue se étavid, el mismo se prendié fue
go y se quemé: por eso se llama el quemadero
ahf donde fué Cuetzalcéatl a quemarse. Se di

ce que cuando ardi§, al punto se encumbraron
sus cenizas, y yue aparecieron a verle todas

las aves preciosas (...) al acabarse sus ce

nizas, al momento vieron .encumorarse el co-

razén de Quetzalcéatl. Segin sabfan, fué al.
cielo y entré en el cielo. Decfan los viejos

que se convirtié en la estrella (ue al alba
sale (...) y afiadfan que entonces se entroné
como Seiior,” (45)

(44) Jbidem p. 8-9

(45)

Ibidem p. 11

Luego de largo peregrinaje lle-
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Quetzalcbatl es el hombre que al hacer conciencia
de su materialidad (su cuerpo) sufrié las consecuencias
de este lado oscuro de la naturaleza humana, el pecado,
Es decir, su materialidad, su pecado lo posibilita a to-
mar conciencia de su contradiccién, que superar§ a través
del sacrificio. Se quemé y con ello alcanzé lo divino, se
supera la contradiccién y alcanza la divinidad. Se con-

vierte en Venus.

De esta manera QuetzalcSstl se constituyé en la figu-
ra que muestra al hombre el Gnico camino a seguir: el sa-
crificio redentor, el desapego absoluto de todo lo materisl
en aras de la superacién personal y social, que se traduce
en la prictica de una ética humanista, de hecho una de las
més puras gque 1aya conocido la humanidad. Su figura fue tan
importante, que posey§ para los pueblos mesoamericanos la

misma fuerza evocadora que el crucifijo para los cristianos. (46)

iCémo es posible que este himno a la superacién humana se
haya visto envuelto en précticas tan contrudictérias como los
sacrificios humanos? Esto se debe a que, cuando los aztecas tgo
maron posesidn del Valle de México, como tribu nénada“que era
no participaban ya completamente de la tradicién surgida en la
antigua Teotihuac&n¥*. Cuando llegan al Valle de México lo en-
cuentran ocupado por otras sociedades y tienen necesidad de im-
ponerse, Por este motivo los principiws teotihuacenos hacfan,
* Recubrdese que Aztidn fue la colonia més alejada de Teoti-
huacén, peroc a la cafda de la metrbpoli se desarticuld su in-

fluencia y ya para I11f,en que los mexicas salieron con rumbo
al Valle habfan modificado algunos de los sustentos religiosos.

(46) Sejourné, Laurette. Op. Cit. p. 32
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desde el puntc de vista polftico-religioso injustificable
su hambre de conquista, asf que en la época de Tlacaélel
reelaboran la historia péra legitimar su domjnio y a la
vez su linage haciéndose aparecer como los legftimos su-
cesores de los antiguos. De esta manera, poco a poco fueron
elaborande la justificacién histérico-poll{tica, procediendo
a elaborar una ideologfa sanguinaria que justificara sus pric
ticas de dominacién. Asf, su dios tribal Huitzilopochtli
(sol del medio dfa) toma el lugar del Tezcatlipoca Azul, re-
interpretando la antigua religién a modo de que la préctica
del sacrificio, que antes era entendida como sacrificio espi-
ritual, ahora se entendiera como el sacrificio real, matando
hombres. Esa sangre que el hombre deb.fa vertir para abando
nar su cuerpo y superarse, ahora debfa ser |a sangre de!l co-
.razén humano. Como esate sacrificio era necesario para la re
dencién y para que el Sol no muriera (se crefa que el quinto
sol acabarfa en terremotos, pero s6lo el sacrificio del hom-
bre lo evitarfa) entonces era necesaria la guerra a otros pue
blos, pues allf estaba el "semillero” de hombres a sacrificar,
cumpl iéndose asf con la oblacién y evitando la muerte del dios.
Asf la conquista se hace necesaria. Brillante trabajo el de
Tlacaélel que nos recuerda a tos hombres de hoy en di; que, en
aras de la democracia son capaces de matar a cientos de miles

de personas no haciendo otra cosa jque defender sus intereses.
No obstante esta situacién, es imposible acabar con una

tradicién de miles de afios, y menos si siguen conviviendo am

bas précticas,
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La religién de Guétzalc6atl no murié, Antes al con-
trario, se constituyS en el sfmbolo de |iberacién, ahora
también polftica Jdel yugo dominador. Los pueblos domina
dos no se rindieron y sostuvieron la tradicién expresdin-
dola en la filosoffa de "Flor y Canto”. £Esta contradic-
cién constante hacia el seno del imperio azteca hizo crj
sis en el momento de la conquista como se puede ver en
la's vacilociones de Moctezuma y en el apoyo que todos los
pueblos dominados dieron a Herndn Cortés que, como caudi-
l{o fiberador recibié el nombre de Cuetzalclatl¥®., Ya vi-
mos que magnitud tuvo el desengafio sobre este “(uetzalcéa
t!” y las gravisimas consecuencias que tuvo para los pue-

blos mesoamericanos.

Ahora bien, sostenemos que la Virgen de Guadalupe en
Gltima instancia es Quetzalcdatl, y Cuetzalcbatl es sfimbo
lo inequfvoco de superacién-liberacién a nivel personal y
socio-polftico, por lo que podemos afirmar sin temor a e-
quivocarnos que Guadalupe es la promesa activa del naci~
miento a una situaciédn distinta a la de la conquista. Tor
eso mismo afirmamos que es el sfmbolo de unién, esperanza,
y liberacién del pueblo conquistado que, ante la profunda
y 8vida necesidad de "algo” que les devolviera su identi-
dad y {os impulsara a vivir, respondieron ante ella de a-~
cuerdo a sus concreciones histéricas especlficas, es decir,
aglutinindose en torno a ella de la misma manera como lo
hicieran en torno a su antigua madre Tonantzin y su padre
* Recuérdese que Moctezuma entregé a Cortés el joyel del

viento, que es el simbolo del dominio de Quetzalcdat! so-
bre el mundo,
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Quetzalcéat!. Recordemos que estas manifestaciones siempre
tienen un doble nivel. Frimeramente uno histérico que se
refiere a lo que se puede hacer de acuerdo a circunstancias
concretas inevitables, denunciando la injusticia; y un segun
do nivel metahistérico o ebcatolégico expresando la "utopfa”
hacia la cual se pretende |llegar con esa denuncia y evocacién
de justicia. Es decir, que partiendo de concreciones histé-
ricas especificas, se proyecta mis all§ del momento dinamizan

do esas concreciones, De la interrelaciédn de estos dous nive-

les surgirS_la fuerza_evocadora de la Virgen de Guadalupe.

Como todo producto histérico, la Virgen de Guadalupe (si
bien ya contiene en si todos los elementos histérico-escatolée
gicos) no se creb de una vez y para siempre, sino que el mismo
devenir de la historia la va puliendo y moldeando, es decir, a
clarando su propio mensaje., for eso mismo en el momento de su
aparicién ain se encuentra desmembraeda del nuevo proceso histh
rico. No hay posibilidad de retornar a lo antiguo pues, mili-
tar, polftica, econdmica, social, e incluso individualmente,
han sido derrotados. Las condiciones son otras, y a diez aiios
de la Conquiste y apenas terminada la guerra resulta imposible

darse cuenta de esta situacién,

Fero, era un grito de protesta, reflejo del anhelo vibfah-
te de vida de un pueblo cegado por ié espada, disminifdo, humi-
{ lado, vejado,"minimizado; Ero ¢l reclamo ante la injusticia.
iin grito demasiado claro para no ser escuchado por alguien. E-
se grito fue escuchado y comprendido en toda su magnitud, pro-
fundidad y promesa por los Gnicos que podfan hacerlo, por quie

nes pudieran dar vida histérica a esa esperanza. Estos fueron

los indios sabios del colegio de Santa Cruz de Tlatelolco y esa
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su gran terea. Comprendiendo el mensaje lo recuperan en.
las nuevas condiciones. Lo cristianizan en su ahora mony

mental Nic&n Mopohua. Lo que empez§ como un sincretismo,

pasa a ser la columna vertebral de un proyecto socio-~polf

tico que requiere su cristianizacién.

Antes de hacer el anélisis de la Imégen, debemos acla-
rar el problema del nombre pues es tradicién que suscite con
fusiones y malas interpretaciones sobre el acontecimiento.
Sobre el nombre de Guadalupe hay desde quienes afirman que el
nombre no fue tal sino Tequatlaxopeuh (la que vence al demonio),
forzando increfblemente el nombre para hacerlo aparecer indfge-~
na, hasta quienes, simplistamente afirman que es parte de la
transposicién religiosa para acelerar el proceso de evangeliza
cién. Ambas explicaciones resultan sin sentido ante |la eviden

cia histérica.

Es muy conocido que el culto mariano se encontraba muy ex-
tendido en Espafia en esa época (culto trafdo a México por los
franciscanos fundamentalments, y parte por los conquistadores),
a modo que cada regién tenfa su virgen particular. Asf, en Ex-
tremadura se tenfa profunda devocién por la Virgen de Guadalupe
que se encuentra en el santuario de Villuercas, misma regién de
la cual procedfan tanto Hernén Cortés como la mayorfa de aus
soldados y de los primeros misioneros franciscanos los cuales,
es cosa segura, difundieron el culto de la virgen extremafia,
pero €sta es distinta, cierto que es morena, pero su traje y
figura son otros, lo Gnico que se tomé fue el nombre, pues la

sociedad conquistada no podfa andar adorando a Tonantzin, aun
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aque de hecho es lo (ue hacfan. El nombre Guadalupe debe

haber sido corriente y éste es el (ue toman los indios.

For otro lade, fray Juan de Torquemada nos habla de ;

una ermita anterior a 1531 en el Tepeyéc.

“Nuestros primeros religiosos determinaron
de poner iglesia en Tonantzin a la Virgen
que es nuestra Sefiora y madre.” (47)

Con estos dos elementos; el extendido culto a la Virgen
extremefia, y la primitiva ermita en su honor, queda dilucida
do el problema del nombre tal y como explica Francisco de la

Maza:

"Al sustituirse la imagen de Guadalupe espa

fiola por la actusl pintura, siguié Ilaméndo

se, por costumbre y comodidad de Guadalupe,

a pesar de que la Virgen mexicana no tiene

nada que ver, plisticamente con la extremaia.” (48)

Una vez aclarado lo anterior pasemos a tratar el punto no-
dal. La imagen de la Virgen de Guadalupe, plasmado en la tilma

de Juan Diego*,

A primera vista, la imégen parece ser una no muy cl&sica
representacién de una virgen apocal fptica (Cf. Ap 12;1-3), fi
gura con la cual, por cuestiones culturales estamos més o me-
nos familiarizados. Sin embargo, si cbservamos mis detenida-
mente, se puede ver que tiene demasiados sfmbolos, arménica-

mente distribufdes, que no corresponden a una caracterologfa

* La t' . 1] * . +
ilma de fabricacién indfgena nos reafirma el contenido in-

dfg?na de la Virgen, pues de otra manera se hubiera utilizade ma
terial espaiiol, 1677
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occidental. Teniendo en cuento la época y momento en jue
apareci6, sostenemos que los simboles han de ser indigenas,

pero ademds estrechamente vinculados con el culto popular.

For otro lado, es muy inquietante el que una figura eu
ropea haya sido sustituida por una mexicana; resuftarfa ilé
gico pensar que los frailes hayan hecho una doble sustitu-
cién. Y en tercer lugar, el que todo haye sucedido en el
antiguo santuario de la Diosa Tonantzin, Ante esta situa-
cién fuimos a investigar los antiguos dioses y sfmbolos pre-
hispénicos y los resultados obtenidos son realmente revelado

res.

Aprovechando una muy extendida devocién mariana, los in-
dios lograron esconder un verdadero "cédice” en una aparente
madona europea. ;Qué espaiiol podfa imaginar en 1531 yue esa
imagen (para ellos una entre tantas) escondiera todo un men-
saje a los indigenas? ;Qué fraile o conquistador tenfa en e
sos momentos el conocimiento suficiente sobre la antigua reii
gi6n para elaburar im8gen tal, si todos los eatudios al res-
pecto datan de fechas posteriores a la segunda mitad del siglo
XVi? Es obvio suponer que no hay manc europea en su elabora-

cidn, esto no niega que el modelo original si ses europeo.

Ahora bien, para poder entender estos simboios es necess-
rio ponernos en la 6ptice del indio. Todos y cada uno de slios
eran con&cndere- efiéientdl de la antigua religién, pues cada
muro, puerta y edificio de las antiguas ciudades eran verdade-
ros "l ibros” en los cuales la gente cotidianamente aprendfa y

(47) Torquemade, fray Juan de. Monarqufa Indiona. México, [INAM
1076. Vol, 111 p. 357. ' , '
(48) tiaza, Francisco de la. El_guadalupanismo_mexicano, México
F.C.E. 1981 p. 19, 108;



reafirmaba sus conocimientos religiosus, ademis de la esmera-
da preparacién recibida en las escuelas y en los ritos. for
otro lado, la situacién era desesperada. Como ya hemos dicho,
de la noche a la mafiana todo a lo que ellos estaban acostumbra
dos habfa desaparecido; sus dioses habfan muerto, e indudable-
mente necesitaban algo que los impuisara a vivir., Los francis
canos podfan paliar la situacién mostrando el rostro humano de
la nueva religién, pero no podfan sustituir miles de afios de
tradicién e historia representulos porr sus dioses. Ante esta
situacién; cualouier sfmbolo -por escondido que estuviera- que

les dijera "algo” sobre s mismos, qu= les devolviera la iden-

tidad perdida serfa ficilmente identificable e interpretado.
Asf pues, la im&gen, revelaba a los indios lo siguiente:

A FRIMERA VISTA, se observa que es una mujer rodeada de
rayos solares, rodeada de sol. Nos sitda inmediatemente en
que Dios, la divinidad forma parte de su naturaleza. Lla mu
Jer, que es Dios, se aparece en el antiguo santuario de To-
nantzin, la diosa madre. La asociaci8n es obligada. Esta-
mos ante la misma Tonantzin, o sea, ante uno de {os elemen-
tos de la dualidad, principio de la concepcién representado

por lo femenino.

St_ROSTRQ, es moreno, lo cual indica su filiacién étnica.

Un rostro familiar al indio.

SU_MANTC, la cubre un manto que cae de la cabeza a los
pies revistiéndola en su totalidad. EI manto es color azul-

verde, salpicado de estrellas, con una franja dorade alrededor.
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El color azul-verde era el color de la turqueza, del
chalchihuite, simbolo del corazén humano, smeoIo por ex-
celencia de la vida. La mujer estf revestida de vida, y
por el sol que la rodea, de vida divina; méxima aspiracién

de los hombres del Andhuac.

Las estrellas simbolizan las manchas del tigre, uno de
los sfmbolos de Quetzalcéatl, que también significa tierra,
que unido al color del manto est8 representando la materia y
el espfritu, los dos elementos que conforman la tensién di=~
ndmica en la cual se encuentra el hombre, y Quetzalcbatl (ti
gre-pluma, tierra-viento, materia-espfritu) es el que ensefia
el camino para superar la tensién hasta alcanzar lo divino,

Estamos ante la concepcidén Filoséfico teolégica.

EL VESTIDQ, nos encontramos con que el vestido de la Vir-
gen es del todo bermejo. EI color bermejo era propio de las
diosas agrfcolas de la fertilidad y la abundancia, cuestién muy
importante en un puebloc fundamentalmente agrfcola. El bermejo
era el color de Chicomecbatl, siete serpiente o siete mafz, sig
no calendérico de la abundancia. La terminacién c6atl se encuen
tra en todos los dioses referentes al mafz como QuetzalcSati,
ChicomecSatl, Cihuac6atl, por lo cual es legftimo decir que se
refiere también al mafz. Cuando hablamos de la leyenda de los
cinco scles se aclard que Chicomec8at! era CihuacSat! y también
Quilaxtli, diosa a la cual Quetzalcbat! di6 a moler los huesos
rescatados del infiernc para crear a la humanidad, es decir, es
el femenino de Quetzalcbatl que por el principio dual son lo mis
mo, Estas diosas en sintesis son diosas de la abundancia y en

los poemas se les reconoce como "nuestra madre”, o sea Tonantzin,

es decir Quetzalcéatl. Estamos ahors ante el culto p°9u“n110



LOS MAL LLAMADOS ARABESCOS. El vestido tiene super-

puesto un encaje de florescencias, que no siguen los plie

gues del vestido. El estar en color dorado y recubriendo
nos recuerda la piel humana de los sacrificios con la cual
se vestfan los sacerdotes relacionados con el culto agrico
la¥*. Aquf nos encontramos que se juntan tanto la concep-
cién filos6fica teolbgica y el culto popular. Las flores
pequeiias son e} quincunce de Quetzalcéatl cuando alcanzé

la divinidad, Las dem&s florescencias son rfos floridos
signo del diafrascismo "Flor y Canto”, (aquf las flores son
el mafz) el que estén en el vestido, las flores, significa
que la verdad forma parte del evento, que la verdad por Ve-
nus/Quetzalcéat! es una verdad superadora. Recordemos por
otro lado, que en todas las ceremonjias las flores jugaban

un papel muy importante,

Retomemos la importancia de la superposicién de las flo-
rescancias doradas a que nos referfamos., Entre las diosas a-
gricolas propiamente mexicas tenemos a Tlazoltéotl, una de las
pocas que podfan retomarse ante los ritos cristianos por ser
ésta la diosa de la confesién, la comedora de pecados y porque

ademfs forma parte del panteén agrfcola.

Las florescencias y le franja dorada alrededor del manto
nos recuerdan el ropaje de oro con el cual esté revestida Tla-
zoltéotl, que no es otra cosa que la piel humana. Tlazoltéotl
es la advocacifén de le madre como diosa comedora de pecados que
* En el iibro segundo de la obra de Sahagin se nos dice que en

la fiesta Tlacaxipehualiztli, escondfan en alguna cueva los cue
ros de los cautivos que habfan desollado en la fiesta de Titil,

dedicada a !a diosa Tona, Nuestra Madre.
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sélo desaparecen por medio del sacrificio, y la piel signi-
fica eso precisamente; es la envoltura material, terrena del
hombre que debe ser sacrificado para superar la contradiccién
materia-espfritu y asi alcanzar un estadio superior de existen
cia, El sacrificio se concebfa como un desollamiento progresi
vo. El que esté revestida de piel, significa que ests aceptando
los pecados del hombre, su condicién material y con ello lo li-
bera del peso de la materia que le evita ascender. En otros
términos, lo est§ liberando de su condicién, de su situacién
contradictoria terrena. Dado lo anterior su significado real
es que Dios promueve al hombre, en el dios que lo libera de su
condicién material (léase opresién pues despreciable es la con
dici6n material) para ascender a un estadio superior de exis-
tencia. En un ambiente de conquista significa liberar al hom-

bre de su opresién.

La reflexién sobre la esencia de Tlazoltéot!l nos permite
Ilegar a Quetzalcéatl, que es la figura més importante del pen
samiento religioso que indudablemente esté representado en Gua

dalupe. Pasemos a explicar esta relacién.

1) Tlazoltéot!/ChicomecSat! es madre de Cintebt! dios del
mafz deificado, fruto que aspira a naduroqz sfmbolo del hombre
que busca superar su condicibn y que Cinté;tl (tanto simbélica
como jeroglfficamente) se encuentra fntimamente |igado con Xo-
chipilli, sefior de las almas (flores), o sea, el QuetzalcSatl!
ascendente, es decir, aquel que ya habiendo superado los infier

nos (tierra) asciende a los cielos.

2) Xilonen (a quien se sacrifica en el tlacaxipehualiztli)

es la representaci6n femenina de Cintéotl hija de la diosa madre
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Tonantzin (o Toci si se habla de la wisma cn forma de abue-

la), v si Cinteut] es hijo de Tlazdlteotl-ChicomecSat! 1o -
bundancia, ncs encontramos con que o mujer lol cuadro guada
lupano no es otra que Tonantzin (el vocablo Tona significa
hacer calor que da vida), la diosa madre de los hombres, cs
parte femenina de Quetzalcéatl, el dios padre creador de los
hombres., Adem&s el manto nos recuerda también a Citlalicue
(la del faldellfn de estirelias) que es Omecfhuatl, femenino
del dios dual Ometéotl, imagen no representada de Quetzalcbatl

ue nos lleva a la filosoffa de “Flor y Cantd”.

EL CUELLO. Esta Virgen tiene en el cuello un collar de
iedras preciosas (un poco borrado por el tiempo) con una me
dalla de oro que tiene en el centro una cruz gue hace refe-
rencia al collar de piedras preciosas con una medalla de oro
cue lievaba Chalchiuhtlicue, diosa de los mantenimientos, fe
enino del dios Tl&loc, sobre el cual Sahagin nos dice que
ambién es dios del sustento diario. Si recordamos que Quet-
alcSat!l es el que di§ el mafz a los hombres, o sea, su sus-
ento, y que es el que barrié los caminos para que venga la
fluvia que trae la abundancia, nos encontramos con Ja unidad
ntre Chalchiuhtlicue (que por ser Jdiosa de los chalchiuhui-
es cs también de la vids, Tiéloc y Quetzalcdatl®, La meda

la de oro del collar nos lo confirmara.

Esta medafla tiene una cruz, sfmbolo de! oro, que no es
btra cosa que un aquincunce, $imbolo del quinto sol, de lQuet-
yalc6at!., El quincunce significaba el punte de contacte en-
fn Teotihuacin en la pirdmide de Cuctzulcdutl se sintetizin

2
Fuctzaledat!/Tlloc pur lo cue arcuec!gicamente se prueba es
Lo ofirmacién.
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tre el cielo y la tierra, del movimiento que, anulando los
contrarios empuja al hombre a la superacién de su condicidn,
Era también el sfmbolo de Venus que es el Quetzalcbatl ascen
dido. Es la cruz de Quetzalcbat!, el reencuentro dindmico de
la tierra y el cielo, de la materia y el espfritu, que libera
al hombre del devenir de la materia. Nuevamente hemos |lega-

do a la posibilidad de la | iberacién.

e e

contramos con el bajo vestido color blanco que sobresale de
las mangas color berﬁejo y de enmedio de la misma salen siete
cintas color negro en forma de "V” invertida que son las de
Chicomecéatl, jue desembocan en un quincunce florido (nhueva-
mente QuetzalcSatl) que estd en el centro de su seno. Lla mu-

Jer est§ embarazada,

Mos encontramos con el color blanco, bermejo y negro, eran
los colores propios de QuetzalcSatl. Son siete cintas negras y
el siete es el nimero calenddrico del mafz y la abundancia. EI
estar las cintas en forma de "V” invertida nos recuerda también
el sfmbolo del agua descendiendo (los bigotes de Tl&loc) y las
manos colocadas en el mismo lugar y posicién de Tonantzin, sfm-
bolos ambos de la abundancia. Esto apunta al quincunce florido
que estd en el centro del seno. Hacia aquel se est§ desparre-

mando toda la abundancia aquf simbolizada.

Lo que significa que ha de nacer un nuevo ser, un nuevo
pueblo a una nueva condicién de vida. El quincunce Florido
nos recuerda a Xochipilli, el Quetzalcbatl ascendente. Se

trats del nacimiento a una nueva vide, superior a la anterior,
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en donde reinard la abundancia y la superacién. Se trata
de completar el camino de Quetzalcéatl. En una situacién
de conquista, disminuci6n, materializacidén, y para colmo
1531 afio de crisis agrfcola, es obvio imaginar la esperan
za que suscita este acontecimiento, es decir, la promesa de
redencién, el verdadero retornc de Quetzalcdat! para |ibe-

rar definitivamente a su pueblo,

LAS FLUMAS DE_LA BASE. Tenemos en la base plumas de tres
tipos: azules de quetzal, umarillas de pelfcano y rojas de

papagayo. Todas estas plumas se refijeren al viento, que inte-
gradas con todo lo anterior, reafirman la superacibn que signj

fica la imagen. La liberacién.

El que en primer plano estén las plumas de quetzal nos re
cuerda que el sol era |levado por plumas de quetzal, reafirmén

dose asf el cardcter divino de la imagen,

LA IMAGEN DE LOS FIES. Son parte del modelo iccnogréfico

espaiiol que sirvié de base para lu construccién de la imagen

de la Virgen Jde Guadalupe, que no chocaba con la concepcibén me
xicana, ya que la luna era un elemento césmico importante, in-
cluso relacionado con la leyenda de los 3oles. El nifio sin em
bargo, traduce a un &ngel, pero vestido de bermejo reafirma el

cenjunto creador al cual hace referencia la imagen,

En restiman, la imagen es la sfntesis de la religién popu-
lar, y ademis todo el mensaje de (uetzalcSatl, de la religién
de Quetzalcdatl, desde el puntu de vista del principio feme-

nino, o sea Jde gestuicién, de nacimientv, lo cual sitda a tudo

115.



el evento en la perspectiva de renovacién. Es la promesa
viva del retorno de Cuetzalcbatl para liberar a su pueblo
definitivamente de su condicién materializada, cue en un
ambiente de conquista se traduce en la liberacién defini-

tiva de toda explotacién.

Como ya se menciond, los indios sabios del Colegio de
Santa Cruz de Tlatelolco comprendieron el mensaje y lo re-
cuperaron en nuevas condiciones. La cristianizacién |lleva

da a cabo en el Nicsdn Mopohua.

Esto fue posible porque la Yirgen de Guadalupe refleja
en la misma imagen, su desmembramiento histérico. Es Quet-
zalcéat! como ya vimos, pero también es la imagen de la Vir
gen Marfa., Es india, pero se basa en un modelo espafiol.
Busca el retorno a la antigua grandeza, pero lo hace en un
modelo que niega lo antiguo. Contiene el quincunce, pero
éste también es la cruz de Jesls. ks hija de su tiempo, de
una época Jde profundas transformaciones a todo nivel. Es
el grito ahogado de una grandiosa época que muere, y al mis
mo tiempo es el grito de la madre que estd pariendo una nue
va época. Es el grito de dolor de parto de una criatura que

hard nacer el Nicdn Mopohua.

Esta ambivalencia también se reflejé de manera clara en
el recibimiento que tuvo en los distintos grupos sociales de
la Nueva Espaiia. For lo que respecta a los espaiioles, su ac
titud iba desde la indiferencia hasta el ataque frontal pasan
do por la tolerancia y lo confusién. Actitudes muy contras-
tantes con la gran acogida cue tuvo entre los indios, o cual

en si mismo ya dice mucho sobre su origen y mensa je.
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Indudablemente la Virgen de Guadalupe fue confundida
por muchos espaifoles ~los que se enccntraban mfs alejados
de México- con la Virgen de Guadalupe de Extremadura, co-
mo se ve perfectamente en lo que comenta Bernal Dfaz del -
Castillo sobre lu misma, comentario uue se debe, muy pro
taslemente, @ la sustitucibén de imdgenes a la cual ya he

mos hecho referencia: el historiador nos dice:

"Y luege mandé Tortés o Gonzalo de Sandoval
cue Jejase uquello de lztapulaps y fuese
por tierrs a poner cerco a owtra calzada que
va desde México a un pueblo cue se dice Te-
peaquilla, a donde shora |laman MNuestra Se-
fiora de Guadalupe, donde hace y ha hecho mu
chos y santos milagros...” (4d9)

Y mds adelante donde habla de las ventajas que trajo con

sigo la Conguista se puede leer:

#... La Santa lIglesia de Nuc¢stra Sefora de
Guadalupe, que estd en lo de Tepeaquilla,
donde solfa estar asentado ¢l real de Gon-
zalo de Sandoval cuando ganamos a Néxico;
y miren los santos milagros que ha hecho y
hace de cada dfa, v démoslie muchas gracias
a Dios y a su benditu madre Nuestra Sefiora,
y loores por ellu cue nos Jdio gracias y a=
yuda que ganisem s estas tierras donde hay
tanta cristiundad,..” (50)

4
Es obvio cue el uuter de estss |fneus, llevado por la de
vecién @ la Virgen que los acempainé durante la Conguista, lu
atribuye el huber ganado México y la rultiplicacién de los

(4¢) Dfaz del Castillo, Zernal Cpe Jite p. 211
(5¢) Ibidem p. 520 17,



cristianos.

Esto quedé claro cuando recordamos que Dfaz del Cas~
tillo dejé estas tierras y se fué al sur alrededor de 1528,
es decir, que &l ya no tuvo noticia ni pudo ver la nueva
imagen, por lo que sigue considerando a Guadalupe como su
Virgen extremeiia. Afios después (1574) un fraile Jerénimo,
Fray Diego de 3anta Marfa, cuya orden se encargaba de cui-
dar el monasterio de Extremadura, al visitar México sin em

pacho alguno escribe a felipe 11:

" e» Yo hallé en esta ciudad una ermita de
la advocacibén de nuestra Sefiora de Guadaiy
pe, medi. legua de ella, dcnde ocurre mucha
gente.” (51)

Si bien el interés esencial de nuestro fraile versaba
sobre el cobro de limosnas, es muy reveladora su declaracibn en

cuanto a la cenfusién que suscité.

Una segunda actitud muy notoria es la que nosotros hemos
Ilamado de indiferencia, que remarca el hecho de que en la a-
paricién no hubo mano espaficla, pues de lo contrario esta ac-
titud resultarfa absurda., Ni historiadores, personajes y do-
cumentos de la ‘epoca le dan significacién alguna al hecho o
simplemente ni lo mencionan. Fersonalmente revisamos a Fray
Diego Durén, fray Gerénimo de Vendieta, fray Toribio de Bena
vente, fray Juan de Torquemada y Alonso de Zorita y no se en

contrd nada significativo, como tampoco se encontré nada en

(51) Cuevas, Mariano. 0Op. Cit. Vol. |. p. 493
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los concilios de la Iglesia Cat6lica de 1555, 1565 y 1585,
Sorprendidos nos quedamos con que tampoco en el Archivo Ge
neral de la Nacién hay cosa alguna. Pero wmis asombroso re
sulté el silencio de Fray Juan de Zum&rraga. La lista po-
drfa prolongarse psro con estos estamos mencionando a los

principales (el caso de Sahagln lo tocaremos mbs adelante).

Es impensable que estos personajes no conocieran o ha-
yan oido hablar de la imagen y la ermita, sino que simplemen
te no le dan importancia pues, obviamente, para ellos es uno

de tantos santuarios a los que estaban acostumbrados.

Pero no todo es indiferencia. Es conocido que en la
ciuded de México los criollos, ademfs de los indios, si tu
vieron cierto interés y culto por la imagen, parte por con
fu-ién‘y parte por ser la Virgen locel, asl que el clero
secular y la Inquisicién vieron en la imagen un muy buen e-
lemento que de alguna manera favoreciera el culto mariano y
evitara le vagancis tan generalizada de criollos e inmigran
tes, quienes no asistfan al culto y no pagaban |imosna. Co
mo ya hemos explicedo, poco importaba a este sector del cie
ro si se tratabs de sincretismo o no, pues sélo lo que re-
~ forzars el culto importaba e indudablemente la Virgen lo ﬁg‘
vorecfa, ademés de las mGitiples |imosnas que allf se origi
naban e iban a parar s manos de los mismos. De aqul esta
actitud tolerante cuyo principal exponente s ol Arzobispo
MontGfar, sucesor de Zumérraga en el Arzobispadoycomo presi-

dente de la Inquisicién.

Sobre el momento guadalupano que estamos tratando, es

profundamente revelador que los principales y més enconados
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atagues en contra de la Virgen provengan de los principales
promotores de la Jevoeidn mariana en la Nueva Espafia; los
frailes de San Francisco de Asfs. Ya hemos hecho referen-
cia en otro lado al celo de estos evangelizadores, por lo
que arremetieron sin dudar contra todu aquello que amenaza
ra la pureza de la fe y la claridad del cristianismo. Nue
vamente la pluma del di&fano historiador y humanista Fray
Bernardino de Sshagin se alza sobre las demés para traer clg
ridad sobre el evento. For esas ironfas cue tiene la histo-
ria, sus palabras las podemos comprender a {452 aiios de la a-

paricién:

"Cerca de los montes hay tres o cuatro lugares
donde solfan hacer muy solemnes sacrificios, y
aque venfan a ellos de muy lejanus tierras. EI
une de estos es aqufl en lMéxico, donde estd un
montecillo que se llama Tepey§cac, y los espa
fioles [laman Tepeaquilla, y shora se |lama Nues
tra Sefora de Guadalupe; en este lugar tenfan

un tempic dedicado a la madre de los Jioses que
| lamaban Tonantzin, que quiere decir nuestra ma
dre; all{i hacfan muchos sucrificios a honra de
esta diosa, y venfan a ellos de muy, lejanas tie
rras, de mis de veinte leguss, de todas estas
comarcas de Méxiceo, y trafar muchas ofrendas;
venfFan hombres y mujeres, y mozos y mozas a es-
tas fiestus; era grande el concurso de gente en
estos dius, y todos Jdecfan vamos a la fiesta de
Tonantzin; y ahora qyue esta allf edificada la i
glesia de huestra Seiiora de Guadalupe también

le llaman Tonantzin, tomada ocasién de los predi
cadores yue a nuestra Sefiora la Madre de Dios la
[Haman Tonantzin., De dénde haya nacido esta fun
dJacién Jde esta Tonantzin no se sabe de cierto,
pero esto sabemos de cierto cue el vocablo signi
fica de su primera imposicién a aguella Tonantzin
antigua, y es cosu cque se debfa remediar porque
el propio nombre de la Madre de Dios 3eiiora Nues
tra no es Tonantzin, sino Dios y Nantzin; parece



esta invencién sat8nica, para paliar la
idolatrfa debajo la equivocacién de es-
te nombre Tonantzin, y vienen ahora a
visitar a esta Tonantzin de muy lejos,
tan lejos como de antes, la cual devo-
cién también es sospechosa, porque en
todas partes hay muchas iglesias de Nues
tra Sefiora, y no van a ellas, y vienen

de lejanas tierras a esta Tonantzin, como
antiguamente.” (52)

Frimeramente Sahagin nos sitGa en la relevancia que tuvo
el culto a Tonantzin, Su intencién es muy clara. Lo que Sa-
hagin quiere demostrar es que en ningiin momento se trata dJe
fa Virgen Marfa, sino interiormente, del culto a la antigua
religién. For eso sin miramientos arremete contra los predi~
cadores (refiriéndose al clero secular) que permiten esta ido
fatrfa y acaba por demostrar que Guadalupe es Tonantzin, pues
por ello tiene un gran culto, con una importancia y magnitud

como el de antafio, mientras que esto no sucede con las Virgenes.

For otra parte esta cita nos revela, sin miramientos, la

gran acogida que tuvo Guadalupe-Tonantzin entre los indios.

A pesar de las actitudes espafiolas que hemos sefialade, y
de los repetidos atagues y limitaciones que tuvo su culto, y
aGn intentos de mediacibén por parte del clero secular, el pue-
blo respondi6 gestando una fuerte tradicién aprovechando cuanto
espacio se abrfa, a la cual pertenecen las milagrosas aparicio-

nes asf como la procesién y fundacién de la ermita, hechos de los

(52) Sahagtn, fray Bernardino Qp. Cit. Vol. 111, p. 352
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cuales no hay ninguna evidencia histérica perc que, sin lu-

gar a dudas, tomaron vida real en la_inteligencia del pueblo
pues, como ya dijimos era lo Gnico que tenfan y por lo mismo
a lo cual se advocaban. Esta tradicién es la que se recoge

en el Nicdn_Mopohua.

Asf pues, silo por lo que respecta al lado indfgena se
puede encontrar evidencia real y tangible sobre la Yirgen

de Guadalupe.
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CAPITULO V.

GUADALUFE CRIOLLA

En los capftulos anteriores hemos hablado de ese gran
poema a la libertad que desaté y significa la Virgen de Gua
dalupe, que expresaron bellamente los indios en la imagen,
en la tradicién y en el Nic8n Mopohua. Pero también hemos
hablado de cémo los indios fueron marginados de las decisio~
nes histéricas por lo cual no pudo florecer y realizarse en

toda su magnitud.

No obstante lo anterior, la Virgen de Guadalupe se ha
constitufdo desde el siglo XYI| hasta nuestros dfas en un
sfmbolo inequfvoco de la nacional ided mexicana. Esto, siguien
do la l8gica de su génesis resulta absurdo, pues lo natural hu
biera sido que al pertenecer a los indios, la Virgen se perdie
raen la noche de los tiempos, o bien hoy fuera tan sélo un mi
to entre tantos pertenecientes a la tradicién popular, pero sin
significado relevante. Fues bien, en este capftulo explicaremos
cémo fue posible que trascendiera, hecho que se debe a lo que no

sotros Jlamamos la criollizacién de la Virgen de Guadalupe.

Recordemos que en el siglo XVII, la corona espafola muestra
un movimiento claro en sus intereses. De pretender construir la

sociedad novohispana en base a la conservacién y promocién de lo

que se ha llamado sistema despético tributario en estrecha alian .
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za con el clero regular (léase franciscanos), con el decli-
namiento de la comunidad indfgena y el aumento de gaKanes

va abandonando paulatinamente su original proyecto quitando
apoyo a los franciocanéo y déndolo @ los criollos y su pro-
yecto de establecer empresas de corte priv@do que pagaran
impuestos. Esta situacién dejé en total desproteccién a la
comunidad indfgena y provocS tres fenbmenos: |) la acelera
cién de su proceso de desintegracién, 2) el aumento de la
grey del clero sscular, 3) da un mayor espacio polf@ico al
proyecto criollo y agudiza la contradiccién entre sus alia
dos, el clero secular y los frailes franciscanos*, dejando

en desventaja a los segundos por no tener ye el apoyo de la
Corona. Lo relevante de esta dinfmica es que dej6 al descu
bierto la contradiccién directa entre los grupos hispancame
ricanos-criollos y clero secular sosteniendo el mismo proyec
to (Cfr. Cap 1) y la corona espafiola, contradiccién en la
cual debemos situar el fenémeno al cual estamos haciendo men-

cién.

Dentro de la gran pama de aspectos que engloba una con-
tradiccién tal, nos centraremos, por pertenscer al &mbito gua
dalupano, en oi problema religioso, es decir, en el probliema
del dominio-autonomfa espiritual hacia el senc de la Nueva Es
palia, que s proyecta en el problema de {a autonomfa idobldgi
ca y sus directas repercusionss en la cuestién polftica.

# Recordemos que un punto importante de la contradiccién, es
la cuestién de la administracién de las parroquias, por lo que
el clero secular se avocé hacia una polftica de integrecibn y
el regular hacia una de segregacién. Con el decaimiento de la
comunidad indigena, el aumento del nimero de galanes y la pér-
dida del apoyo que la Corona daba a los frailes, la polftica de
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£l lograr el control espiritual de un pueblo significa,
sobre todo en un ambiente tan religioso, el contro!l directo
sobre las prictices cotidienas, la mente y sentimiento de la
gente, es decir, sobre la totalidad de la persona, lo cual
determinard la direccién ideolégica-politica de las mismas.
Tues bien, la corona espafiola, comprendiendo esta situacién
y obedeciendc a la profunda tradicién mariana reinante en la
época, busca establecer su hegemonia espiritual a través del
culto a la Inmaculada Concepcién, Virgen que representa la
hispanidad v que, indudablemente aglutinarfa las mentes de los
habitantes de la Nueva Espafia en torno a los intereses de la

Corona:

"€l culto de la Inmaculada tomé en Esparc’
y en el imperio las proporciones de un asun
to nacional; una Junta de la Inmaculada crea
da por instigacién de la monarquia espafola,
se reunié episédicamente entre 1616 y 167C,
con miras de cbtener que se promulgara el dog
ma de la Inmaculada Concepcién (...) La Jun-
ta habfa intentade especialmente obtener en
1655 que el papa instituyera la fiesta del pa
trcnato de la Santfsima Virgen ltaria sobre Es
pafia y sus posesiones.” (53)

Otra virgen con las mismas intenciones de la Inmaculada

fue en la Nueva Espafia la Virgen de los Nemedios,

Sabedores de lo relevancia de la cuestién espiritual los
criolles y el clerc secular habfan buscado desde el sigle XVi
un simbolo novohispano cue se opusiera a lo hegemonia peninsu-

tor. Ejemplo de estc es la causa de beatificacién de Cetal ina

Y

*...integracién acabé por imponerse, hecho wue coadyuvé y fave
recié lo readaptacién de lg Virgen del Tepeyic. 125.



de San Juan, la famosa China Poblana, aprobada por la San-

ta Inquisicién en México y reprobada en Espafia; asf como el
culto que se rendfa en Tlalmanalco a Fray Martin de Valencia
hasta que su cuerpo fue robado, al parecer por manos espafo-
las, y la polémica en torno a la paternidad territorial de
San Felipe de Jesis (primer y Ginico santo mexicano). De cual
quier manera, ninguno de estos sfmbolos podia tener la sufi-
ciente fuerza como para representar a la Nueva Espaiia, amén
de estar circunscritos, por su orfgen, dentro de la esferg de

influencia de ia Corona.

Se requerfa de un sfmbolo que hundiera todas sus rafces
en la Nueva Espafia, fuera de la influencia de la Corona y en
oposicién a la misma y que, al mismo tiempo fuera capaz de a
glutinar a todos y cada uno de los grupos sociales oriundos
del virreinato, es decir, criollos, clero secular, indios, mes
tizos, y castas. El dnico sfmbolo con esas caracterfsticas lo
era, sin duds alguna por su orfgen y naturaleza la Virgen de
Guadalupe. Francisco de la Maza lo explica en las siguientes

palabras:

*La decepcién de los criollos de sentirse
’colonos’, es decir, de que todo viniese

de ’all&’ y nada hubiese de ‘aquf’, comen
z6 a sentir suya esta devocién, este mila
gro de origen netamente indfgena, pero de
floracién absolutamente criolla, nueva y -
sin rafces europeas, de México solaments.

(Qué interés tenfa para los indios y crio
llos que la Virgen de los Remedios -impo-
sicién egpafiol a~ fuese la de Don Pelayo si

(53) Lafaye, Jacques, Quetzalcéatl y Guadalupe la formacién de
la Conciencia nacional en México. F.C.E. 1977, p. 3i4.
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no se sentfan hijos de Don Nelayo? Serén
pues, los criollos cuienes en el siglo X\,
dardn su puesto definitivo en la historia
al guadalupanismo mexicano con todas las

" fuerzas de su fe, de su amor y de su orgu-

Ho”. (54)

Debido a esta situacién, el clero secular abandoné su
actitud "tolerante” hacia la Virgen de Guadalupe y se lanzé
directamente a la promocién abierta de la misma, como lo de
muestra la construccién en 1600 de un nuevo templo en el Te
peydc a instancias del cabildo metropol itano, la propagacién
de imagenes guadalupanas, asi como la ordenacién de didconocs
en el mismo lujgar por parte del arzobispo Juan FPérez de la
Serna (1612-1625), acompaiiade todo por ls prédica constante en

favor de Guadalupe.

El momento decisivo se presentd con la inundacién de la
ciudad de México en el afc de 1628, que ocasionara inumerables
dafios. Hasta 1634 la ciudad permanecié bajo las aguas. Apro-
vechande la circunstancia tan desesperada, el arzobispo Jon
Francisco Manzo y Zuiliga dispuso que para alcanzar de Dios la
solucién a tal catustrofe, se trasladara la imigen del Tepe-
yfc a la catedral, centrande en la Virgen de Guadalupe la en-
cendida devociSn que reina en los momentos de desastre. Los
efectos de esta medida no se dejaron esperar y la imagen ganﬁ
una total aceptacién en la opinién pablica, sentéqdose las bﬁ

ses para una real y abscluta promocién.

(54) ‘aza, Francisco de la (p. Cit. p. 4C.
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Ung promocién de tal envergadura no puede basarse tan
séle en la aclamacién, en la campafia publicitaria y en la co
yuntural opinidén pablica. Si bien éstos son esenciales nc
per ello son suficientes. La Virgen en estas circunstancias
no deja de ser india, por lo cual se hace necesario un traba
Jjo sistemitico de recuperacién y de reinterpretacién del fe-
némeno, es decir, de adaptar su significado de acuerde a los
intereses criollos, dejando de lado la propia interpretacidn
india, pero basindose en la fuerte tradicién cue contiene,
condicién sin la cual cuedarfa totelimente desligada de su o-

rigen y se convertirfa en otra.

Se trataba de darle una lecturs zriolla al evento y de
&sta manera lograr el centrol sobre la Virgen de Guadalupe,
su culto y curso histérice. Habfa que arrebatérsela a los
indics "respetando” las formas para hacerla aceptable tanto
a los indios como a criollos. Ahora !a Virgen ya no serfa
la madre que surgiendo de entre el oprimido lo levanta y a-
lienta, sino por ser del opresor, es la madre cue desciende
hacia el pagano y lo evangeliza logrando asfi la unién de to
dos los habitantes de la Nueva Espaiia. Tenfa que dejar de
ser la Virgen de los indios para convertirse en la Virgen
Criolla que por "amcrosu dédiva” participa a los indios de su
gracia. En ccncreto habfa cue darle "la vuelta a la tortilla”
para que, una vez controlada pudiera ser el simbolo nacional

per excelencia "desde el criollo” y ne "desde el indio” como

originalmente o es.

Los encargades de llevar @ cabo tal empresa, son los cue

se conhocen come les “cuatre cvangelistas guzdalupanes™: | i-



guel Sanchez, Luis Lassc de la Vega, Luis Recerra y Tanco

y Fray francisco de Florencia.

Como era dJde esperarse los cuatro partieron en sus ar-
gumentacicnes de la tradicién india, pero la interpretacién
y funcién que le van dando es por demés interesante. El es
tudio sistemético de cada uno de ellos queda fuera de nues-
tros objetivos®, por lo cual nos centraremos, brevemente, en
los dcs mas importantes: el padre Miguel S&nchez y el pres-
biterc Luis Lasso de la Vega. EIl primero escribe en 1048 su

libro Imagen d2 la Virgen Marfa de Dios Guadalupe, y el se-

gundo un afio daspués Huei Tlamahizoltica.

La labor fundamental del padre Sinchez consisti6 en "des
conectar” la tradicién guadalupana de su fuente india y encau
zarla en la tradicién europea, paso fundamental en su criolli
zacién, Buscando darle contenidos teol6gicos universales, el
padre Sinchez compara a la Virgen de Guadalupe con la Virgen
del apocalipsis, argumentando que San Juan en su visién‘hébia
profetizado sobre la misma, logrando con ésto darle una Jjerar
qufa biblica tan importante para ser aceptada por el catoli-

cismo universal.

Fero nuestroe sacerdote va mucho més alld. Es la Virgen
apocaliptica que vence al dragén (en su interpretacién la i-
dolatrfa), pero como tiene sol, luna, estrellas, nubes y &n-
gel, esté de hecho fundando un nuevo parafsc, y ese parafso

es Méxice, lo cual hacfa de Guadélupe la segunda Eva y de Mé

* Realmente este particular ha sido profundamente tratado por
de la !laza y Lafaye. . .
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xico, por lo mismo, el segundo pueblo elegido de Dios. ElI
segundo Adén lo fue Jesucristo y su pueblo el hebreo (se-
gin la tradicién mfstica), pero segiin S&nchez, la segunda
Eva lo serfa Guadalupe y su pueblo elegido México. Sin més
estd rompiendo con la justificacién espaficla de la Conquis-
ta en el sentido de que ésta se hizo para evangelizar y sal
var almas. Ahora la Conquista sirvié tan s6lo para que apa
reciera Guadalupe y con ello los espafiocles terminan su mi-
8i6n en estas tierras, siendo el beneficiario de eat; acon
tecimiento no el espafiol, sino el originario de la tierra
elegida, o sea el criollo. De hecho S&nchez pone a México
sobre Espafia y al criollo sobre el espafiol. Est§, con ésto,
separando a México de Espafla, fundamentindolo ideolégica y
espiritualmente como una patria aparte y distinta, y por si
fuera poco, de jerarqufa divina superior. Por lo mismo se
est§ justificando el proyecto independentista, el que México
no tenga por que obedecer para nada a Espafia. Siguiendo el
espfritu del padre Sénchez, Viera en el siglo XVIl| escribe

lo siguiente:

TEsta sélo puede |lamarse dicha y titular a
la América de dichosa! ;Esta sélo es bastan
te para que se tenga a la América por la ma-
yor parte del mundo, y a ti sole, Ciudad Mexi
cana, por la mayor del orbs, pues no se les .
de otras naciones en que haya hecho Marfa San
tisima sparicién tan maravillosa!” (55)

Como es fécil observar, el padre S&nchez retoma la tra-

dici6n de las aparicione- déndoles un contenido dentro de la

(55) Varios. Historia General de México, Mégico,‘El Colegio
de M‘xigo, 1977 Vol. 2 p. 373
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tradicidén eyropea, locgrande con la combinacién de ambos
elementos, criollizar fa Virgen de Guadalupé (originaria
de México con tradicién europea, mismas caracterfsticas de
todo criollo), proyectindola como la real y Gnica fundado-

ra de México.

Siguiendo estos pasos, el padre Luis Lasso de la Vega,
amigo intimo de Sénchez y encargado de la ermita del Tepeyéc,

publicé en 1649, como decfamos, su |ibro Huei Tlamahuiziltica

que no es otro que el mismo Nicdn lopohua que ya conocemos.

Ciertamente Lasso de la Vega se plagia la obra, publi-
céndola ¢ titulo personal, pero agregindole tan sélo una in
troduccién y la descripcién de la imagen. Es muy importante
su accién, pues si Sdnchez ha lograde apropiarse para los crig
llos la imagen dandole un distinto significado, Luis Lasso de
la Vega completard el trabajo apropiéndose para los criollos
de la tradicién india en su totalidad. <Con ésto, los dos gran
des momentos de la génesis de la Virgen de Guadalupe, la imagen

v el Nicédn Mopohua se hacen criollos, amoldéndolos y proyectén-

dolos a nivel nacional. Veamos que nos dice el padre Lasso de

la Vega en la introduccién de su libro:

"Eso me ha enimadv a escribir en idioma n§
huat!l tu maravillosa aparicién y el presen
te de tu imagen a esta tu bendita casa del
Tepeyicac, para cue vean los naturales y se
pan en tu lengua cuanto por amor de ellos
hiciste y de que mcnera aconteci6; lo que
mucho se habfa borrado por las circunstan
cias del tiempo (...)
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Muy grande, sublime y admirable es que
td, con tus manos, hayas presentado tu
imagen en que quieres que te invoquemos
tus hijos, singularmente estos naturales,
a quienes te apareciste.” (56)

Singular resulta la declaracién de Don Luis Lasso de {a

Vega. Ha plagiado el Nicén Mopohua, lo més excelso de la tra

dicién india guadalupana, y sin tapujos dice que &I, criollo,
tiene que informar a los indios sobre el milagro. Ahora los

creadores de la tradicién, los verdaderos informadores sersn

informados, De aquf resulta que los criolfos son los Gnicos

que entienden el milagro, el significado del mismo y la pro-

pia imagen, asf que hay que explicérselos para "que vean cuan
to por amor a ellos” se hizo. Como si los indios necesitaran
exp}icaciones tales. Ahora Guadalupe no surge de entre los

indios, sino que desciende a ellos por obra y gracia de los

criollos.

Los otros dos, Luis Becerra y Tanco y Fray Francisco de
Florencia (diocesano el primero y jesuita e! segundo) refor-
zarén con sus argumentos la |fnea trazada por Miguel S&nchez

y Luis Lasso de la Vega.

Con la criollizacién de la Virgen de Guadalupe los con-
tenidos nacionales y liberadores de la guadalupana han sido
cambiados. Ya no se trata de construir una nacibn, una so-~
ciedad desde y para el oprimido que lo libre de toda explo-

(56) Lasso de la Vega, Luis. "Huey Tlamdhuizolticd"en Lépex
Seltran Lauro, La protohistoria Guadalupana, México, Ed. Tra-~

dici6n, 1981. p. 13-14
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tacién. Ahora se trata de construir una nacién para el
criollo cue lo libere del yugo espafiol, sin.cue por elln
se termine la explotaci6n en }México. Tue lus indios se
conformen con vivir en la "nacién elegida por Dios”, aun

rue no reciban ningdn beneficio humano concreto en ello.

Je cualnuier manera el objetivo criollo {incluye cle
ro secular) ha sido cumplido. Se tiene un simbolo propio
en coposicién a la Corona, cue por su tradicién y adaptacién
es capaz de aglutinar a todos los grupos oriundos de México
cen una fuerza tal cue se constituye en el sfmbelo nacional

por excelencia.

I'na vez logrado lo anterior, en 16G0 se buscé afanosa-
mente dar proyeccién internacional a la Virgen de Guadalupe,
Esto es muy relevante pues, como vimos, en la misma época
la Corona espafiola luchaba por lograr el patrcmato de la In-

maculada Concepcién hacia todos sus territorics.

Fara cue el asunto de Guadalupe 1legara por aclamacién
al VYaticano, en ese afic se realizé una investigacién pare
probar la verdad sobre la guadalupana. En ésta Fueron in-
terrogados ocho indios de més de ochenta ufios y trece cric
l1los y espeiioles de avanzada edad ccn residencia prolenga-
da en Méxicu. CI asunto fracasé perc, sin lugar a dudas,
senté las bases para una prcmocién y proyeccién guadalupa-
nas. Desde cse momente dos vertientes fundamentales, por
un lado la utilizacién criclla vy por ctro la tradicién in-
dia convergiendo ambas en cuanto simbolo de unidad y nacio

nalidad.
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En el caso criollo, la cGspide, se alcanzé en el mo-"
mento de la independencia. El cura Miguel Hidalgo, para
lograr e] concurso de indios y criollos enarbolé el estan
darte de la Virgen de Guadalupe como bandera insurgente en
oposicién a la Virgen de los Remedios, simbolo usado por
fos espaficles. El mismo Morelos va aln mis lejos y en sy
famosa declaracién ”"Los Sentimientos de una Nacién” pide
que el |2 de diciembre, por ley constitucional, sea en ho
nor "de la patrona de nuestra |ibertad Marfa Santfsima de

Guadalupe.”

También tenemos el caso del general Félix Fernindez,
el cual reconociendo en Guadalupe la autora de la Indepen

dencia cambi6 su nombre por el de Guadalupe Victoria.

Esta tarea independentista puede considerarse la cum-
bre del guadalupismo criollo, en donde para ellos todo su
potencial 1iberador se agota pues a Espafia ya no hay nece
sidad de oponérsele; de cualquier manera, sus contenidos

nacionales y unificadores se continlian hasta nuestros dfas.

A partir de ese momento esa aparente unidad (en reali-
dad una dualidad) criollo-india de la Virgen de Guadalupe
mantenida durante el siglo XVIil y XVI1l, se acrisolé siendo
usada por los primeros, m&s concretamente por el clero secu-
lar como instrumento de control popular con escaso éxito,
como es f&cil comprobar por el papel tan importante que ha
Jugado en las luchas populares a lo largo de nuestra histo-
ria, como son la independencia, las intervenciones extranje

ras, la Reforma, la Revolucién Mexicana, la Cristiada, y adn
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en nuestros dias nos encontramos con cue, ante el igno-
minioso asesinato del arzobispo salvadorefio (scar Arnul
fo Romero, comunistas e iglesio popular mexicana lamen-

tan el hecho en la misme Basflica de Guadalupe.
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CCNCLUSICNES

En el perfodo que abarca desde e! final de la Conquista
(1528) hasta mediados del siglo XVI!, encontramos una serie
de alianzas y contradicciones entre los distintos grupos que
forman la Colonia y que se expresan y giran en torno a la co
munidad indfgena que era la fuente fundamental de la riqueza
novohispana. En relacién con éstas se delinean dos proyectos

de construccién de la sociedad.

1) For un ladu hemos distinguido el proyecto cue hemos
1lamado Espafiol apoyado por el clero regular (agente cultu-
ral-religioso), la jerarcquia india, la burccracia virreinal
v la Corona, siendo ésta Gltima la que detentaba ta hegemo-
nfa sobre lcs demés grupos. El proyecto tenfa las siguientes
caracteristicas: se trataba de construir una sociedad que en
lo politico, cultural e ideolégico dependiera directamente de
ta Corona, y en lo econémico fuera ficilmente administrable
sobre la base de la que hoy podemos denominar sistema despltico
tributaric que protegiera a la comunidad indigena con el fin de
extraerle el tributo y la fuerza de trabajo. Esto encontré su
medic fundamental de aplicacién en el proyecto evangelizador
elaborado por los frailes (franciscanos esencialmente), funda-
mentindolo a través de la creacién de una cultura indiccristia

na que utilizé como bandera la polftica de segregacién racial.

2) for ctro lado encontramos el proyecto que hemos )lama-
do Nevohispano, apoyadoe por los colomos y el clero secular. Es

te se caracterizdé por el intento de construccién de una sociedad
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que en lo poltfico, cultural e ideolégico dependiera directa-

mente de los colonos y en lo econSmico se fundamentara en una
empresa de tipo privado; en la explotacién directa de 1a mano
de obra india, y que se expres en la lucha contra la comuni~-
dad. EI encargado de dar consistencia a este proyecto fue el
clero secular, quien adapté para ello el culto a la Virgen de
Guadalupe y cre§ asf un culto aceptable tanto para los indios
como para los criollos*, logrando la autonomfa espiritual de
ta Colonia y dando la unidad ideolégico~cultural suficiente
para lievar a cabo el proyecto que desembocars, en dltima ins
tancia en la Independencia de México. Es importante recalcar
- que ol proyecto Novohispano sélo pudo desarrollarse conforme
al declinar de la comunidad indigena, que incidié por un {ado
en el aumento del nimero de gafianes (base social del clero se
cular y mano de obra fundamental de las empresas privadas) vy
por el otro obligé a la Corona a dar facilidades a este proyec
to.

De la tensidn creada por estos sectores scbre la comunidad
indfgena, surgid un proyecto alternativo de sociedad cristiana
elaborada por los mismos indios, que se plasmé en la Virgen de
Guadalupe y ese deiarrollé en el Nicdn Mopohua, texto escrito por
los sabios del Colegio de Santa Cruz de Tlatelolco. Esto hace
que la Virgen de Guadalupe no sea tan sélo una imagen de culto,
sino qﬁe sncierrs todo un proyecto de evangelizacién creado por
el pueblo indfgena desposefdo, ultrajado, violado y desmembrado
por la Conquista. La Virgen surgi§ como simbolo de unién entre
*Consideremos que para estas alturas el criollo ya tiens arraigo

y desarrcllo cultural suficiente en la Nueva Espafla como para a-
ceptar una manifestacién cultural netamente mexicana.
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los indfgenas y como proyecto de construccién de un mundo

nuevo.

Sin embargo, las cifcunatancias histéricas no permitie
ron la propagacién del culto guadalupano durante el siglo XVI,
quedindose solamente en un culto m§s o menos local; pero éste
contenia los elementos de comunicacién simbélica suficientes
como para ser readaptada en su contenido ideolégico por el cle
ro secular hasta convertirse en la bandera de la luch; por la
independencia y sfmbolo inequfvoco de México. Obedeciendo a
necesidades histSricas concretas dentro de la dinfmica de su é-
poca, podemos afirmar que la génesis de la Virgen de Guadalupe
presenta tres momentos decisivos: |) Guadalupe-Tonantzin, 2)
La Virgen Marfa de Guadalupe y 3) Guadalupe Criolla, momentos
que moldean su constitucién bésica y dan origen a sus manifes

taciones histéricas posteriores.

1) GUADALUPE-TONANTZIN. Este primer momento se enmarca
dentro de la situacién de Conquista, hecho que trajo consigo la
destruccién a todo nivel del mundo milenario indfgena, destru-
yendo sobre todo su religi6n,“tfnte.io de toda su vida econémi-
ca, polfitica, social, cultural, espiritual y personal. Al mo-
rir la antigua religién desaparecié toda la base existencial del
indio y con ello su identidad, provocando que los naturales per-

dieran hasta el mismo deseo a la vids.

Ante esta situacién de disminucién, explotacién, negacién
y vejacién, los indios emprendieron la blisqueda de algo que les
devolviera su propia identidad, biGsqueda que, l6gicamente se de

sarroli1é en ol nivel religioso y que dadas las condiciones eco-
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némica~-pol fticas de ccnquista tuvo contenidos claros de li-

beracién.

La tradicién religiosa con este contenido politico es
la que se conoce como la religién Teotihuacano-tolteca y que
nosotros hemos llamado la antigua religién de QuetzalcSat!,
expresada durante el perfodo de la dominacién azteca en la
filosofia de "Flor y Canto” que la desarrolla a nivel teo-
légico, y que se presentS como la filosoffa de la }iberacién

de su época.

Este fenémeno se manifiesta claramente en la simbelogfa
contenida en la imagen de la Virgen de Guadalupe, sintesis de
toda la religién de Cuetzalcbat!l, de su mensaje, desde el pun
to de vista del principio femenino (Tonantzin), o sea, de ges
taci6én, de nacimiento, Jo que sitda todo el evento en la pers-

pectiva de renovacién.

De acuerdo con el principio fundamental de la dualidad
que sustenta esta manifestacién religiosa, podemos afirmar
que Guadalupe es Quetzalcéatl (Tonantzin/Cuetzalcéatl), y si
Cuetzalcbatl es el simbelo de |iberacién -superacién a nivel

“Personal y socio politico. afirmamos que Guadalupe es la pro
mesa activa, para el pueblc indfgena, del nacimiento a una
situacién distinta a la de la conquista. Tlor esc es simbolo
de unién, esperanza y liberacién del pueblo concuistado. Es
ta manifestacién contiene en germen un doble nivel 1) histé-
rico: obedeciendo a las concreciones del momento, denuncian
do la injusticia, devolviendo la identidcd y proponiendo la

trensformacién de la realidad sccial y ?) escatolégice: pro-
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yectando el evento a nivel meta-histérico planteando el ob-
Jjetivo final hacia el cual se pretende llegar en un tiempo
no determinado dando sentido a las acciones transformadoras.
De la interrelacién de estos dos elementos surgiri toda la

fuerza evocadora de la Virgen de Guadalupe.

A pesar de las posiciones cue toman los distintos gru-
pos dominantes con respecto a la Virgen de Guadalupe -indi-
ferencia, intentos de mediacién, hasta ataques directos- los
indios gestaron una fuerte tradicién, dando al evento guada-

lupano vida real en la inteligemcia del pueblo.

Ko obstante esta situacién, la Virgen de Guadalupe, en
el momento de su aparicién, como manifestacién sincrética que
es, se encuent-~a desmembrada de! nuevo procesn histérico, por
cue es Tuetzal:batl, pero se expresa a través de la imagen de
la Virgen Marfa; busca el retorno a la grandeza del pasado, pe
ro la hace afirmdndose en un mcdelo cue la niega, modelc nece-
sario para el evento guadalupenc pues cualquier otro hubiera
sido destruido por los espaiicles. Debido a esta contradiccién ,
se hacia necesaria su cristianizacién para que, deo esta manera,
eliminando su sincretismc fuera encauzada en las nuevas condi-
ciones histéricas, y sin negarla desarroliarfa. De ahfi el se-

gundo momento guadalupanoc.

2) LA VIRGEN MARIA DE GUADALUFE, La cristiamizacién de
Guadalupe-Tonantzin, plasmade en el Nicén dMopohua, es |levada
& cabo pcr los alumnos destacados del Colegio de Santa Cruz de
Tlatelolco, a saber: Antonio Valeriano, Agustfn de la Fuente,

Martfn Jacobita, Tedro de San Suenaventura y Antonic Vegerano.

Todos &stos colaboradores directos de Sahagin en su cbra Histo~
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ria de las Cosas de la Nueva Espafia. Todos ellos son educa-

dos en dicha institucién, buscandc crear una cultura indio-~
cristiana cue posibilitara la evangelizacién y la permanen~
cia de la comunidad indfgena que tributara a la Corona. Su
formacién humanista los convirti§ en doctos historiadores,

teSlogos,y latinistas, es decir, |legando a dominar el acer
vo cultural de su época, tanto el europec como el prehispé-

nico.

Estos sabios indigenas cristianos, descendientes de la
antigua nobleza nahua, y por lo mismo ligados por tradicién
y'raza a su pueble, en base a su gran preparacién aprovechan
el espacio cul tural que se abrié en el Colegio de Tlatelolco
bajo la tutela de los frailes franciscanos, para elaborar un
proyecto alternativo al de sus protectores y en oposicién al

de |los conquistadores,

Dando por hecho la Conquista, desarrcollaron una propo-
sicién de corte nacional desde los indios, buscando recupe-
rar la Nueva Espafia para los mismo, con una organizacién so
cial al servicio de los naturales, plasmado claramente en el

Hicdn Mopohua a través de la cristianizacién de la Virgen de

Guadalupe. Este texto es una proposicién evangelizadora® de

liberacién personal, polfitica y socio-econémica.

Je acuerdo con la légica planteada en Guadalupe-Tonant-

zin y recuperande la tradicién y contenidos de liberacién u-

#  Evangel izadora como visién integral sobre el funcionamiento
del mundo desde la perspectiva cristiana.
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nificacién, se procede a la cristianizacién de su base fi-
losGéfica, es decir, la filosoffa de "Flor y Canto”, logran

do con ello darle un sistema 86l ide de pensamiento,

Esta filosoffa, que se presente como una reflexién exis
tencial-teolégica de liberacidn a todu nivel, contiene nume~
rosos ccnceptos que posibilitan la cristianizacién siendo los
fundamentales la existencia de un dios impersonal omnipotente
y emnipresente «ue se relaciona en forma totalizadura con el
hombre y consige mismo. Aprovechando esta situacién la con-

virtieron en ta columna vertebral del Nicén !'opohua.

Dentro del texto en cuestién, a ia Virgen Marfa se le da
el atributo de Madre de! antiguo Dios (Moyocoyani, Teyocoyani,
in tloocue In nohuaque, In ilicahua In Tlatipaque, Ipalnemvhua~-
ni) haciéndolo cristianc. Este hecho es de grcn trascendencia,
pues al retomar lo antiguc, al darle contenido cristiano se es-
ta logrando la autonomfa espiritual del cenquistado con respec-
to al conquistader. Se estd recunociendo su independencia vy,
dentrc de la légica de la religiosidad de conquista, se desco
noce la autoridad del cenquistador, pues en la religién se
fundamentaron para darle legitimidad a la Concuista. De esta
manera el oprimido es |ibre y ya no hay pretexto ideuiégico que
Justifique la dominacién. El cristianismo pasa a ser realidad

fundamental del indfgens, y no del concuistador.

Siguiendo esta lGgica el texto delfnea claramente los roles
e interrelaciones entre los protagonistas, marcando el Tepeyéc
cemo el lugar de la liberacién y Tlatelclco cemo el de ta opre
sién. L[l tipo de relacién ~ue se entabla (en el mismo planc o

Ver’ticnl e ’ . .
) entre los protagonistas depende del lugar en que se -
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relacionen. Asf, Zumdrraga es e! sfmbolo del explotador y
Juan Diege, el indio pobre explotado, es el sujeto activo
del oventc sin el cual el correcto desarrcllo del proyecto,
en interdependencia con Guadalupe es imposible (su interre-
lacién demarca la posibilidad de la liberacién). El benefi
ciario de todc el acontecimiento es el tfo Juan Bernardino,

sfmbolo de tod> el pueblo conquistado.

De esta manera, situindose el texto desde su original pers
pective india, se desarrolla, como decfamos, umn proyecto de |i-
beracién de corte nacional, en el cual se exige un total y radi
cal cambio de relacicnes en la dindmica social: aquellos que se
sirven han de servir ahora. Se trata de una sociedad en compro-
miso con el desposefdc y explotado*., Es la proposicién de la
liberacién espiritual, econémica, politica y social para el in
dio y por el indio. La liberacién se extiende, obedeciendo a
su fuerte contenido humanista, a todo aquel que acepte y se com

prometa con el proyecto,

Muevamente nos encontramos con la interrelacién entre el
plano histérico y el escatolégico, sélo que en forma clara y
bien desarrollada. Asf tanto la denuncia a la explotacién y
opresién como el cambio de la sociedad son por demis manifies
tos, al igual que la escatolbégica expresada en los milagros,
que representan la recrsacién total a mivel personal y social.
De manera que ambos niveles quedan sintetizados en el proyecto

que acabamos de mencionar.

* [sto hace referencia al ejercicio del poder en una sociedad.
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Ciertamente las posibilidades histéricas reales que
tenfan los indios de promover a la Virgen Marfa de Guada
lupe a nivel nacional estaban fuertemente |imitadas, ya
que tan solo contaban con la fuerte tradicién, pues los
indios habfan sido puestos al margen de cualquier decisién
histérica. De cualquier manera, a partir de la segunda mi
tad del siglo XVIl la Virgen adquirié§ dimensién nacional
hasta constituirse en el sfmbolo de México. Esto se expli

ca a través de su tercer momento.

3) GUADALUPE CRIOLLA. Este tercer momento se enmarca
dentro del fortalecimiento del proyecto Novohispano, al cam
biar la Corona sus intereses a causa de la declinacién de
la comunidad indfgena. Esta situacién dejé al descubierto
la contradiccién entre los intereses de la Corona y los de

los criollos y clero secular.

Inmersa en esta contradiccién se encuentra la problem§
tica de la autonomfa espiritual. La Corona espafiola, buscan
do fortalecer su dominio en las colonias, intenté que la Vir
gen de la Inmaculada Concepcién fuera proclémada patrona de
los territorios conquistados. En México, con la: Virgen de
los Remedios se buscars cumplir la misma funcién. Lonbcrig
llos y sus al iados, considerando esta situacién como una a=-
menaza al desarrollo de sus intereses, buscaron un sfmbolo na
cional que tuviera la suficienté fuerza para oponerse a la In
maculada Concepcidn y a la Virgen de los Remedios. Requerfan
de un simbolo que hundiera sus rafces en la Nueva Espaila, que
estuviera fuera de |la esfera de influencia de la Corona, que

pudiera oponerse a la misma, y que al mismo tiempo fuera capaz
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de aglutinar a todos y ceda uno de los grupos sociales
orjundos del virreinato, en miras a legrar la unifica-
cién nccional. El Gnico sfmbolo con estas caracteris-

ficas era, por su origen, la Virgen de Guadalupe.

Debido a lo anterior, el clerc secular emprendid,
desde los inicios del siglo XVI| la promocién de la Vip
gen de Guadalupe, cue alcanz6é6 su punto culminante a me-

diados de la centuria.

llna vez lograda la aceptacién de la Virgen ante la
opinién piblica, se emprendié la tarea de reinterpreta-
cién de los contenidos populares, lienzo y tradicién, de
la Virgen Marfa de Guadalupe para que, de esta manera, fue
ra el simbolo nacional "desde el criollo”™ y no "desde el in

dic”, como originalmente lo es.

Los principales pensadores cue elaboraron ests rein-
terpretacién fueron: Higuel Séhchez y Luis Lasso de la Ve

ga, encargado de la ermita del Tepeydc.

El primero se abocé a trabajar con el lienzo. Con su
original interpretacién separd a la Yirgen de Guadalupe de
la tradicién india fundamentindola en la tradicién eurcpea.
Dice que esta Virgen es la misma que profetizara San Juan en
el Apocalipsis, a modc cue, siendo ella Ja segunda Eva esatd
fundande un nuevo parafsc, un nuevo pueblo elegido: México.
El Criollo ahcra, como_oriundo del virreinato, el beneficia-
rio del sucesc. De esta manera, abatié la justificocién es-

pafiocla de la Conquista, déndole a ésta tan sélo la jerarcufa
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de posibilitadora de la aparicién. Separé a Espaia de

la Nueva Espaiia, fundamentdndola ideolégicamente come una
nueva nacidn, ccmo una patria distinta. El segundo, Luis
Lassc de la Vega, se encargé de criollizar la tradicién y

contenidos nacionales desarrollades en el Nicdn Mopohua.

Asf los Jos momentos bdsicos que conforman la natura-
leza de la Virgen de Guadalupe como manifestacién |iberado
ra, son reinterpretados y puestos dentro de la éptica crio
Ita. Tundcdos en este hecho, procedieron 2 su promocidn a

nivel nacicnal e internacicnal.

Mo obstante lo anterior, nc pudizron eliminar la tra-
dicién y a partir de ese momente se gestan dos vertientes
guadalupanas; una populur y otra criclla. Ambas se identi
fican en cuante & simbolo nacional. Lla segunda alcanzé su
punto culminante en la guerra de independencia pasando a ser
utilizada, posteriormente por las clases dominantes como me-
diatizadora de las aspiracicnes populares y simbolo nacional.
La segunda, la vertiente pcpular, se proyecta a lo large de
la historia conservandc sus contenidos de !iberacién nacional,
cemo lo prueban las grandes luchas pepulares tales como la mis
ma Independencia, las rebeljones campesinas, las intervencic-
nes extranjeras, la Neforma, la tevolucién mexicana, la Cris-
tiada, y més recientemente por el rescate :ue hecen de ella

los mcvimientus populares y lao lglesia popular mexicana.

Indudesblemente el esclarecimiento de le génesis de la
Virgen de Guedclupe nos permite abordsr la multiplicidad de

fenémencs guadalupanos desde un:z nueva éptica, oue nos lle-
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va a evitar las apologfas ideolégicas a Taver o en contra
de la misma que, en lugar de aclarar confunden sobre un

punto tan importante,

Fer eso, el pretender negar la importancia de la mis
ma como simbolo de la nacionalidad mexicana y su ingeren-
cia determinante en las luchas populares obedece a una vi
sién parcial, cue mis se asemeja a un discurso ideolégico,
que no considera la evidencia histérica, que a una digerta

cién cientifica.

Este estudio, pues, pretende dar el primer paso para a-
bordar con la seriedad metodclégica, cientffica y politica
que mercce este fenémeno de indudable trascendencia en la

historia de i'éxico y aun en la actualidad.
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