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11 de abril dc 1982

Temple del Pocite.

Estoy en ¢l Termplo del Pocito, el sitio donde se di
ce que aparecid la Virgen de Guadalupe. Me reodea la gen
te que atin crec realmente; llegaron subiendo penosas es-
caleras a pesar del calor.

En el interior de la ecapilla se encuentra un grupo
muy selecto de ¢gente, en su mavoria humilde, en su mayoc-
ria sufriendo, en su mayoria solicitando concesiones que
segquramente no podrin obtener de otra manera. En los mu
ros aparecen frescos que describen la historia de la apa
ricidn de la Virgen de Guadalupe, de la curacién del tio
de Juan Diego; del bautizo de nuestros indigenas.

Al fondo se encuentra la imagen de la Virgen de CGua
dalupe, en el sitio mismo en donde se afirma gue se apa-
recid ante Juan Diego. Frente a ellas se ven arrodilla-
das en posicidn de solemne entrega muchas personas con
sus hijos. Se levantan y prosiguen su caminc hasta lle
gar a unas vitrinas cuyos gruesos cristales protegen la
imagen de Cristo, de San Martin de Porres y de Cristo

crucificado. Los nifios son santiguados tras tocar el
cristal.

Fuera de las capillas las parejas de enamorados pa-



sean festejando un domingo cualguiera romo en un dia de

campo, ¥ dentro y frente a la nueva Basflica estd la gen
te de ahora, la que viene porgue "es su obligacidn asis-
tir a misa®™. BEsta es la gente de altes rocursos econfmi

cos, llacia la entrada hay un grupo de madres ensenando
a sus hijos a ir de rodillas "hacia la Virgen".

En términos generales, a pesar de ser domingo, no
hay mucha concurrencia en el lugar; en las propias pala-
bras de un vendedor ambulante: " Si no fuera por los ven
dedores, agui no habria nadie. Esto es desde que esta
la nueva Basilica, desde gue la gente no tiene dinero,
desde que ya no se puede creer en nada.”

" Qué terrible la imposicidn de la nueva Basilica :
Nosotros qué pitos tocamos. Nadie nos preguntd. Fue al
go forzoso. BAdemds para construirla nos guitaron a noso
tros. Todos los vendedores de agqui fuimos evacuados pa-
ra beneficio personal de ellos. Nuestros ingresos baja—-
ron por culpa de la nueva iglesia."

Hay de todo fuera de los limites de la Basilica:
garnachas, comida, im&genes religiosas, profanas, meroli
cos, pajareros... simplemente estamos hablando de un
centro bisicamente social, no tanto religioso. Es un lu
gar a donde los jOvenes vienen a buscar o a formalizar

pareja, los comerciantes a vender y las familias de dia
de campo.

Estoy pues en la Villa de Guadalupe observandoc a un




grupo de gente gue constituye una muestra significativa
de la poblacidn mexicana, parte de cientos de miles gue
se unen en la devocidn a un simbolo, gue comparten for-
mas conductuales para llegar aguif a ser mexicanos, v sur
ge en mi la inquietud de investigar a profundidad el sig
nificado del Simbolo que la Historia ha demostrado ha si
do capaz de manipular y unificar a mds mexicancs que nin

guna ofra causa comln.

Esta tesis, no pretende ser una revisibn histérica
de la "influencia guadalupana™ en la evolucidén del pue-
blo de Mé&xico tanto social como individualmente (si bien
se tratan dos periodos hist6ricos, la colonia y la inde-
rendencia, es debido a que en ellos se sufrieron en el
pals transformaciones psicolbgicas importantes), sino
una revisidn interpretativa de la descripcifn de nuestra
idiosincracia por varios autores.

"El mexicano" y "lo mexicano" ha despertaéo el inte
1&s de escritores, antropblogos, sociblogos, lingiiistas,
psiquiatras, psicblogos, a los gue me uno en la inquie-
tud por conocer los origenes y bases de nuestra cultura,
conciente de que para entender el presente es fundamen-
tal conocer el pasado de las culturas, de los pueblos,de
los hombres.

Al intentar rescatar y conocer algunos de los valo-
res y motivaciones de los mexicanos, pretendo propiciar
el entendimiento de un mundo desconocido para la mayoria,
por lo mismo fascinante.



JUSTIFICACION Y FUNDAMENTOS
TEORICOS.
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La psicolegia del folklere se refiere al estudio de
ideas, creencias v pricticas asociadas a situaciones con
ductuales v que se mantienen por tradicidn popular, inde
pendientemente ¢ inclusive en contra de lo aceptadeo por
1a gultura dominante a la gue pertenezca. (Seguin, 1974},
Dicha psicoleocia incluye aspectos micico-nisticos para
su sobrevivencia, de tal manera due se halla Intimamente
relacionada a las religicnes populares, ya que en la
prictica de &stas siempre encontramos una nuy interesan-
te mezela de pricticas cat8licas v mégicas.

El sostenimicnto de todo un sistema religioso popu-
lar, en el qgue las fiestas locales tienen maxima impor-
tancia, se apoya en instituciones gue tienen un doble
fin: uno individual, como reafirmacidn de £& religiosa
y otro social, mucho mis complejo, coro medio de control,
Iindice de status, etc., (Warman,1972).

La religitn no es fGnicamente una préctica intima,
sino también un fuerte fendmeno social, En todos los ca
sos donde la religitn va mé8s alléd de lo intimo y marca
pautas de comportamiento se convierte en un fendmeno so-
cial, segfin los escritos de Weber (1920~1921) al expli-
car los fendmenos religiosos los concibe siempre ligados
a su influencia social; sobre estos efectos sociales y

£ .=

su repercusidn en el individuo cae el tema de esta tesis.

El anilisis del guadalupanismo como fendmeno parti-
cular cumple con ambas caracteristicas arriba citadas,
mismas gue a su vez forman parte del Fendmeno Religiuso



mismo. Por otro lado, al referirnos a la complejidad de
Sste, cuando cumple finalidades sociales, es inevitable
vineularleo al desarrpllo v formaecidn del Estado, va que

erastrade ser un eficaz medio de control
¢o gue a su vez, rodela los patrones conductua-
a sociedad.

= P

les de

El rol principal gue la Iglesia como institucifn ha
jugade en la formacidn de sociedades, ha sido el de in-
tentar homogeneigar las diferencias sociales existentes.
La reliqidn catblica en concreto, valiéndose de los con-
troladores castigo~recompensa, y utilizando la f& en la
Gran Utopia, por definicifin inalcanzable en este mundo,
ha pretendido borrar las diferencias de clase y los con-
flictos inherentes a las mismas, interviniendo directa-
mente en el control social-idecldgico de las sociedades.

Algunos autores manejan los conceptos religidn y so
ciedad como dos fendmenos independientes que puedan
correlacionarse en un romento dado, sin embargo, las nue
vas corrientes estfin llegando a la conclusidn de gue las
relaciones entre desarrollo religioso y desarrollo so-
cial influyen directamente la una sobre la otra, es de-

cir, son interdependientes e inseparables (Flrstenberg
& HMorth,1979).

Los fendmenos culturales en su conjunto, sin olvi-
dar gue el religioso es unc de los mis importantes, no
pueden ser analizados desde un punto de vista general,ya
que el papel que desempefian dentro de cada sociedad va-~
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ria considerablemente de acuerdo a innunerables faetores,
por lo tanto, el estudio en este respecto debe ser espe-
cffico en cada caso particular scbre el que se desce pro
fundizar; es decir, va que los orfigcnes de cada forma-
cifn social scn especificos de la misma, s imposible
comparar agquella de un pals europec con la de un pafs 14
tinoamericanc. l

La diferenciacidn de clases en una determinada for-
macidn social es ¢l producto de un large precesc histéri
co de divisidn social del trabajo. Este preccso de dife
renciacidn repercute de manera obvia, sobre el conjunto
de las representaciones sociales y se traduce en diferen
cias culturales dentro de una misma formacidn social dan
do lugar no s6lo a una pluralidad de subculturas, sino
también a relaciones de contraposicidn, de resistencia o
de dominacidn.

Asi pues, las clases sociales se definen de manera
no exclusiva por su posicidn en las relaciones sociales
de produccidn, sino tambi&n por sus respectivos sistemas
de representacidn cultural (Gramci,1976). E1 "pueblo"
(definido como el conjunto de clases subalternas e ins-
trumentales) es portador y en ocasiones productor de com
portamientos y concepciones culturales diversos y en oca
siones contrapuestos a los de las clases dominantes.

La cultura en este caso se definiria comc una forma
de concebir y de vivir el mundo en base a la préctica vy
el producto del hombre en sociedad.



De acuerdo a esta definicidn de cultura se despren~
de que el fenbmeno religioeso pertenece al orden de las
representaciones soeiales, generando un sistema de signi
ficados gue se refieren sinmultineamente a dos nundos: el

e la vida cotid
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ciende. Por otra parte, el fendmeno religioso tiene to-
da una serie de representaciones eficaces, que se halla
siempre regulade por instituciones simbblicas cuya fun-—
cibn manifiesta os la produccidn y/o representacidn de
sentides. {Giménez,1978).

La situacidn social y la realidad determinan la re-
presentacidn social como resultado de un sistema de pre-
siones e imposiciones extra-simbOlicas gue limitan el &m
bito de las representaciones posibles y de sus probables
variaciones o transformaciones. Por lo que es necesario
profundizar en el estudio de dicho sistema de presiones
para lograr su entendimiento y facilitar la adaptacidn
de éstos a la realidad, por lo tanto, mientras no se cla
sifique la relacifn entre el simbolo y el extrasimbolo
no ser& posible generalizar sobre la "conciencia sociall
ya que &sta se manifiesta de miltiples formas, todas
ellas compatibles entre sf y de las cuales alin se desco-
noce mucho.

Desde este punto de vista, resulta obvio el hecho
de gque las representaciones colectivas son consistentes
y relativamente aut®nomas, ya gue su eficiencia especifi
¢a y su accidn de retorno sobre la situacidn social mis-
ma son undnimemente reconocidas, por lo tanto se puede
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afirmar gque si bien una determinada situacidn social es
capaz de suscitar representacicnes, &stas a su vez son
capaces de incidir scbre la configuracifn de las situa-
ciones.

La cultura popular, (manifestaciones simbdlicas del
pueblo), tiene un cardcter subalterno gue remite a su su
bordinacidn politica v econdmica; a la vez le confiere
caracteristicas gue la tornan ambigua; entre estas carac
teristicas encontramos ambigiedad pelitica, fragmentarie
dad, falta de coherencia y de sistematizacidn, porgue el
pueblo, como lo postula Gramsci {(1966) "no pucde poseer,
poy definicidn, concepciones elaboradas, sisteméticas y
politicamente centralizadas, salvo cuandoc deja de ser
subalterno y se halla en vias de conguistar la hegemo-
nia". Por lc tanto, la cultura popular y sus manifesta-
ciones, no pueden constituir una realidad homogenea, ni
sociolbgica ni culturalmente, aungue tengan un denomina-
dor comin que es su situacidn subalterna y de dependen-
cla de las clases dominantes. Es pues un imperativo re-
conocer la existencia de subgrupos y subculturas dentro
del a&mbito de lo popular.

Todo lo referido a la cultura popular se aplica por
supuesto al sistema simbSlico-religioso. Estu es que

dentro del campo de la religiosidad popular, referida a

P

una determinada formacifn social, &sta no constituye un
campo ideol8gicamente homogéneo, sino estratificado, dis
continuo y heterogéneo. De acuerdo a Gramsci {1966) to-
da religifn, la catblica muy especialmente debido a su



esfuerzo para mantenerse "superficialmente® unitaria, es
en realidad una multiplicidad de religiones distintas y
a menude contradictorias. Las reliqgiones por lo tanto

se articulan en diferentes subconjuntos culturales liga-
1

dos a les difarentes crupos sociales.

Asf pues la religidén popular existe como una reli-
gidbn nuy diferente de aguella sistematizada por la jerar
qufa eclesifistica, gue estaria desempefiando un papel de
brazo ideoldgico de las clases dominantes. Y cuenta con
las mismas caracterfsticas de la cultura popular en cuan
ts o su ambigliedad y se constituye como una de las mani-
festaciones especificas del grupo social subalterno y do
minado dentro de la formacifn social especifica.

Cada una de las diversas religiones gue conforman
el fenbSmeno religiosc en su conjunto, nos muestran la
muy particular concepecidn del mundo de cada grupo social,
ya gque la religifn como ideologfia organizadora de la vi-
da cultural sigue operando en tanto sigue siendo esen-
cialmente la concepcifn del mundo de las clases subalter
nas y le da contenido ideolbgico al folklore y al senti-
do comfin.

Los estudiiosos del fenbdmeno religioso coinciden al
afirmar que en la religién pueden identificarse tres fun
ciones bisicas: 1) la de legitimar el orden social, 2)
la de coadyuvar a la realizaci®n de reformas sociales y
3) la de sexrvir como dispositivo inicial de una critica
radical. Aungue también coinciden en afirmar gue de las
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tres funciones ennumeradas, €¢s la primera la gue ocupa
un lugar privilegiado v que por consiguiente definc a la
religidn con una vocacidn naturalmente conservadora
{(Gramsci,1966).

Sin embargo, es importante no olvidar que la reli~-
gidn como cualquier otra ideologfia es un proceso dialéc-
tico en el que se dan fuerzas contradictorias, pudiendo
dar cabida a movimientos impugnadeores y de liberaciln.
De otra forma no se podria comprender el papel de la Gua
dalupana como simboleo aglutinador de la lucha independen
tista de Mé&xico.

La religidn por su capacidad integradora forma un
" sujeto colectivo" (situacién en la que un grupo de per
sonas unidas en torno a un determinado aglutinante fun-
cionan como unidad), del cual se deriva, a través de pro
cesos histdrico~culturales el inconciente colectivo gue
a su vez propicia (idealmente) la conciencia del vo.
(Jung,1967).

La sequridad de contar con una identidad compartida
y el sentimiento de solidaridad que lo acompaia, permite
que el sujeto colectivo reconozca y establezca las re-
glas de semejanza a su interior y de diferencia con los
" otros ". A rafz de ello se propicia una hermandad gue
disimula las diferencias sociales y culturales del suje-
to colectivo, basfndose esta hermandad en una unidad en
torno a un mismo origen. De ahi que el surgimiento de
una imagen divina como la Virgen de Guadalupe en Mé&xico,
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aparegea como la sfintesis sinb&liea de la religidn popu-
lar gue posibilita la wnidad nacional en torno a la Ma~
dro.

La wisidn religiosa generalizada partce de las ideas
de que ¢l horbre ha llegado a un mundc previamente conce
biéo para alojarlo, de tal manera gue se siente protegi-
de y estructurado gracias al marco gue lo ha acogideo. EL
crevente se vive dentre de un nundo estitico cuya fun-
cifén eos darle estructura v sentido de pertenencia a su
vida (Gramsci,l1966).

Las imfgenes religiosas, expresiones culturales sim
b#ilicas, tieren unag funcidn de protececidn frente a con-
diciones de carencia y/o0 amenaza y el simbolo protector
se ¢onvierte en nrecanisme de cohesidn y unidn. La ima-
gen protectora de la madre da fuerza y amparo.

El honbre religiosoc es capaz de convertir en " cos-
mos ", el " caos " existente que le amenaza cotidianamen
te, es decir, las cosas que no tienen explicacidn, el su
frimiento y el mal. Modelando de esta forma (mediante el
use de su fuerza ideolbgica) al mundo y programando el
coemportamiento humano en funcidn del modelo.

La leyenda creadora del simbolo puede haber sido
creada en todas sus partes o, en el caso menos frecuente,
haberse formado a sf misma, porque respondiendo a una ne
cesidad colectiva ha sido mantenida por aquellos a quie-
nes servia ( Jauvy,1962).



El anilisis de los sistemas simb&licos presentes en
la religiosidad popular, nos acerca al andlisis textual
propuesto por Greimas (1973), en donde se pueden recono-
cer varios "actantes" o actores. Cada actor desempeina
unc o varios papcles simbBlicos. Se distinguen en el mo
delo propuesto por Greimas tres pares de "actantes™: El
primero serfia el del sujeto-objeto. Este par actancial
se relaciona mediante la bfisqueda de un objetivo © un de
seo manifiesto por el sujeto. La segunda pareja actan-
cial esti formada por el bincmioc Destinador-Destinatario
que se relacionan entre si mediante la comunicacidr o la
atribucidn de un objeto. Por dltimo, la tercera pereja
de actantes esti conformada por los ayudantes y los opo-
nentes, gque juegan un papel circunstancial en favor o en
contra de la consecucidn del objeto buscado.

Para comprender la operatividad del modelo expondre
mos un ejemplo: un sujeto realiza una "novena" o alglin
otro acto devocional, para lograr la conjuracidn de un
mal, una gracia particular o la satisfaccidn de una ca-
rencia (objeto). En general es el ser sobrenatural o
divino el gue concede la gracia (destinador) ya sea al
mismo sujeto gque la pide, lo cual lo convierte en sujeto
y destinataiio, o bien el sujeto pide que la gracia se
realice en ofro destinatario diferente a &l. Todo este
juego actancial hace, =segfin Greimas, que la accidn del
sujeto se halle encuadrada por dos segmentos contrsactua-
les: la instauracidn del contrato y su sancidn, gue re-
miten a una instancia actancial superior, diferente de
1a del sujeto. Dirfase que existe aguas arriba, wa
instancia ideolbgica para informar la accidn y rfio abajo
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una nueva instancia para intoerpretarla y homelegarla con
el universo axioldoice que dicha instancia representa.
Pareceria ser que la accidn del hombre ticne sentido sé-
lo si s¢ inscribe dentro del universe de valores gue la
circunda.

Utilizando los elementos de an&lisis semibStico pro-
puestc por Greimas (1973) y de acuerdo a los estudios en
piricos realizados por varios antores, se ha propuesto
que el hombre de nuestro pueblo se constituye ¢n sujeto
religioso en la medida en ¢ue se auto-interpretan como
seres marcados por carencias constitutivas y especificas
gue elles aspiran a colmar recurriendo a devociones par-
ticulares. Existe, por lo tanto, una estrecha correla-
cidn entre la situacidn de carencia gue los define como
sujetos religicsos y la naturaleza de los bienes o bene-
ficios que esperan obtener mediante el juego de sus inte
racciones simb8licas con los "seres sagrados”.

Diversos autores han descrito este mismo hecho con
diferentes metodologfas dependiendo de su linea de estu
dio, de tal manera gque Prince (1952) describe al " ser
sagrado " como un inteagrador cultural, Tait (1952) afir-
ma que se trata de un agente estabilizador de la socie-
dad. Messing {1958) opina gue el culic 2 Zar en Etiopia
funciona como una especie de terapia de grupo. La idea
general fortalece la teoria de que lo "sagrado" o "divi-
no" actua bAsicamente en factores grupales, delineando
las relaciones familiares y sociales, determinando de es

ta manera los patrones conductuales de los individuos.
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Obviamente las manifestaeicnes simb&licas sociales
tienen una representacidn indiwvidual. Este significa
que cada individuo de acuerdo a sus experiencias previas,

St

introyectars la situaecidn de carencia o necesidad de ma-
nera diferente. De acuerdo a Agustin Palacios (1965}
*las manifestaciones emocionales y los rasgos dec conduc-
ta del mestizo mexicano son not@fiamente semeiantes v
persistentes desde fines del siglo XVI hasta ¢l presente,
aunque lbgicamente puedan también obserxvarse cambios im-
portantes”. Esta afirmacitn de Palacics parege insistir
en el hecho de que la conducta del mestizo actual, de
cualguier edad vy posicién social, permanece afin en la
adolescencia (situacién de carencia), en bGsqgueda de
identidad, de fuertes figuras dignas de ser imitadas, ve
neradas y para quien las infgenes primeras no han sido
afin incorporadas, ni para superarlas, ni para ejercer el
propic rol en el momento adecuado.

Los patrones conductuales se repiten al parecer,
desde que el individuo vive en la conviccifn de que pron
to ser& destruido (amenaza), con el sentimiento pesimis-
ta de que a la postre sexrdn los "poderes del mal" los
gque triunfaran (desesperanza). Parece haber una estre-
cha relacifn entre esta conducta descrita por Palacios y
la sumisifn actual a la Guadalupana, al gobierno,; al pa-
trén, etc., sunisidn en general al sujeto poderosc que
juega las veces de destinante o donador, siguiendo el pa
trén descrito por Greimas.

Por otro lado, Octavio Paz (1977) siguiendo la mis-
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ma linea de las reminisecncias histSricas dice: " La ex
presifn de la € individual del indio permanece en ostre
cha relacidn con ol ritual azteeca; si ouema el copal on
una poguena copa de barro, ofrece flores y espigas de
mafiz a la imagen santa, agregando leos sicnos de la cruz
v otros aspectos del ritual catélico, la plegaria indige
na va generalmente acompaiiada de una sliplica de mejora-
micnte personal. Se pretende a cambio de la ofrenda
obligar al vecuerado a intervenir en su favor, v el even-
tual fracaso de la plegaria conjuradora puede arrastrar
por parte del devoto, cfleras e imprecaciones contra la
imagen sagrada."”

Las determinantes hist6rico-culturales del pueblo
mexicano, hacen que el individuo se viva en situacidn de
carencia permanente, como lo sefiala Palacios: Diaz Guerre
re (1982), a su vez, al hacer referencia a los origenes
"arcaicos" de la estxuctura psicolégica del pueblo mexi-
cano y sus modelos de interrelacidn personal, remite &s~
tos a la necesidad de establecer wvinculos con simbolos
sagrados, fundamentalmente femeninos (Tonantzin-Guadalu-
pe), ante los gue el sujeto, en su desesperanza y grave
carencia se coloca en situacidn de humildad, para asi
congraciarse y exhaltar la figura "sagrada". De acuerdoe
al mismo autor, el sujeto se vive constantemente autode-
valuado, sintiéndose en lo individual " poco e insignifi
cante ", imponiéndose caracterfsticas de insuficiencia,
escasez v ,reduccidén a fin de destacar mejor la grandeza
e intensidad de los simbolos en los que cree. Dios, la
Virgen... y personas e instituciones que lo son casi to—
do para €l1. " Yo puedo estar en peligro constante, pero



tengo un padre y una madre que me sostienen y una fami~
lia que me apoya, y, si las cosas se ponen realrmente di-
ficiles, ahi estd el Todopoderoso y la Virgen de Guadalu
pe para hacerme el milagro®™ (Diaz-Guerrero,l982).

Me permito disentir del doctor Diaz Guerrera en su
opinidn de que la autodevaluacidn mencionada esté dirxec-
tamente asociada a sentimientos de humildad o mcdestia,
ya que dichos sentimientos parten de una defectuosa auto
imagen que ha sido transmitida de generacifin en genera-
cifn desde la conquista, misma que hace pues necesaria
la colocacidn del yo en objetos externos y valorados, ge
neralmente simb&licos, gue permiten, como se menciond
antes, evadir responsabilidades e invclucrarse con genui
no afecto con los demis.

El mismo Dfaz Guerrero apoya lo anterior cuando con
cluye su disertacidn diciendo que "... el complejo de
que no nos importe la aprobacidn de los demds v el consi
derarnos totalmente irresponsables de nuestras acciones,
ya que la responsabilidad de las mismas recae en nues-—
tros padres, nuestra familia y sobre todo en la divini-
dad, o bien en el destino, ya desde que los aztecas ins-
tituyeron el Tonolamatl con sus horSscopos, les mexica-
nog siguen pensandc gue son juguetes del destino, desde
el momento del nacimiento."

Estos hallazgos de Dfaz—~Guerrero coinciden con las
aportaciones de Rotter (1954~1960) sobre su modelo de
teorfa social del aprendizaje cuando describe dos formas
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diferentes de control de comportamiento: en la primera
engleba Dotter a aguelles individuos © grupos humanos
aque coloean la recorpensa o el 8xite de sus aceiones en
su propio compertarmiento, v en la secounda a agquellos pa-
ra guienes ¢l "motor" do su comportaniento es controlado
por fuerzas externas, particularmente la suerte y la for
tuna.

Ramirez a sw vez se une a la idea de la persisten—
cia conductual sobre la base de que " el trauma que la
conguista inprimid, fue de tal magnitud que sus posibili
dades de lucha se anularon." (Famfrez,1953).

Si consideramos leos innumerables factores involucra
dos en el estudio del fendmeno de la religiosidad popu-
lar, asf como su carfcter determinante en la formacidn
de la cultura y de cada uno de los miembros y elementos
que la componen, llegamos inevitablemente a la conclu-~
sidn de que la psicologia del folklore debe ser conside-
rada y estudiada de manera independiente de la psicolo-
gia académica y de la etnopsicologia.

Con el objeto de facilitar la diferenciacidn de es-
tas tres discipliras, intrinsicamente unidas, pero dife-
rentes en su metodelogia, definiremos brevemente el obje
to de su respectivo estudio.

La psicologfa acad€mica trata desde luego de ague-
1lo que aprendemos en las universidades y en la prictica
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la ciencia occidental, sus sistemas estin aprobados por
metodologfas aceptadas tras afins de experimentacidn, lo
mis préxino posible a las ciencias naturales. ©Un con-
traste con este, la psicologia del folklore represcnta
la tradici&n popular, es decir, lo que ha sobrevivido
de las culturas primarias a pesaf de las nuevas imposi-
ciones culturales.

elfnica cotidiana, y @ue se basa en los postulados de

La etnopsicologfa por su parte, estudia los concep-
tos y précticas "primitivas" definidas por Kiev (1964)
como "aguellas sociedades aisladas del gruese de las ci-
vilizaciones orientales u occidentales, organizadas en
pequenos grupcs, con tecnologfa y economia rudimentaria®.
La psicologfa del folklore, existe en un ambiente cultu-
ral que activamente niega los postulados y valores de su
cultura dominante. {(Seguin,1974}).

El objetivo de la presente tesis es el de demostrar
mediante un hecho concreto, el simbolo guadalupano, la
necesidad de incorporar elementos culturales e histdri-
cos especificos, en el estudio de la psicodinamia del
individuo y de las sociedades que forma. Por lo tanto
se pretende establecer la necesidad de la incorporacidn
de los elementos gue constituyen la psicologia del fol-
klore, dentro de la préctica psicoterap®utica.



ANTECEDENTES HISTORICOS.
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Qotavio Paz {(1977) eritica ol hecho de gque la maye-
ria de los historiaderes nos presentan mna imagen eonven
cignal de Nuova Espafia: situada entre el Héxico indie y
el moderno, concebida comoe una etapa de formacidn v de
gestacidn. Esta versidn -continfia- adultera la
dad histdrica: Nueva Espafia fue algo mis gue una pausa
© un perlode de transicidn entre el munds azteca y el ME
xico independiente. La Historia oficial representa una
negacidn afin mis categSrica: Nueva Espafia es un in—
terregno, una oetapa de usurpacidn v opresidn, un pericdo
de ileagitimidad histSrica. La Independcneia cierra este
paréntesis v restablece la continuidad del discurso his-—
térico. ILa Indeperndencia es una restauracidn,

"Nueva Espafia es el origen del México Moderno, pero
entre ambos hay una ruptura. MNéxico ne continfia a 1a so
ciedad de los siglos XVII y XVIII: la contradice, es
otra sociedad. La sociedad virreynal no sblo fue una so
ciedad singular sino que muy pronto sintid la necesidad
de afirmar su singularidad. UNe contenta con ser y sen-
tivse diferente de Espafia, se inventd un destino univer-
sal frente y contra el universalismo espafiol. Nueva Es-
pafia cuiso ser otra Espafna: un Imperio, la Roma de Am&ri
ca, Para consumar a la Vieja Espafia, la lueva se negaba
y se hacia otra. El apfSstol nace de la pira en gque se
incendia el dios indio y Nueva Espafia brota de las ceni-

=

zas de la vieja. Misterio insoluble, es otra y es la
misma".

A la llegada de los espafioles, los aztecas poblaban



una mescam@rica desorganizada, prisioneros en un munds
nigico terrorfifico, runtos suspendidos en el natural de-
venir entre el principic y el fin; fatalistas, esperaban
el cierre del ciclo cb6smico que cada cincuenta y dos
afios amenazaba con su desaparicifn. Ademds, Moctezuna
estaba influido por el anuncic hecho por los adivines de
Netzahualpilli, cacigue de Texcoco, de que Anahuac serifia
gobernada por extranjeros. Los aztecas vivian aplacando
persequidores con sacrifiecios vy rites, sujetos bajo la
jerarquia militar tirsinica de los gobernantes, pero sicm
pre con la esperanca de la vuelta de QuetzalceSatl. Por
eso, cuando en el aflo 1519, desembarcaron en Veracruz
los conquistaderes, Moctezura no dudé ni por un momento
que se trataba de CuetzalcBatl gue volvia a tomar pose-
sién de su reino.

Ademis, la organizacidn politica de los cstados me-
soamericanos era inestable; gravades cada vez mds por el
yugo azteca, apenas contenian la hostilidad libertadora
con la aceptacidn fatalista del destino. Particular
agresidn contenida existia, porque los hijos del pueblo
del sol ademlis de imponer onerosos tributos, realizaban
sus "guerras floridas" para capturar prisioneros para
ofrecer a sus dioses y de esta forma poder asegurar su
supervivencia. (Palacios,1965).

De esta manera los espahioles al desembarcar en cos-
tas mexicanas, son vistos por el grupo dominante como
una amenaza de pérdida de poder y riqueza; por otro la-
do, la clase sometida los recibe con la esperanza de ser
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liberados de una dependencia demasiade pesada y fatigosa.

Cada grupe indigena del pafls era una realidad sui
generis, tanto desde el punto de vista de su herencia
cultural como de sus modalidades de integracisén al régi-
men colonial. Sin embarge, para cada una de ellas fue
traumitico ¢l ver derrumbarse con la llegada de los espa
fioles su organizacidn social v la erradicacién de las
creencias religicsas gque eran su fundamento. En medio
de este panorama aparece la epidemia de viruela, con
gran mortandad indigena, y el espanol, gue ve mermado su
tesoro por falta de mano de obra, centra su atencifn en
la tierra, dejando a los conguistados sin elementos para
defenderse. (Lafaye,1977).

Los religiosos entonces pretenden proteger al indi-
gena, abriendo escuelas para la aristocracia, inculcando
la nueva lengua para evangelizar, pero el hombre venci-
do, ya tan humillado, no podifa confiar ni en el conguis-
tador ni en sus jefes o dioses gque lo habian abandonado.

A pesar de esta p€rdida de confianza, y ante la evi
dencia de la supremacia espafiola, podriamos afirmar que
lo gue conquisté al mundo indfgena fué la imagen ideali-
zada de fuerza, de inmortalidad y de leyenda que &ste
llevaba dentro y gue colocd en el espanol.

Lafaye (1977) observa en el siglo XVI una yvoluntad
de ruptura total con la civilizacifn prehispénica. Jun

ol
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to a la conguista sucede el exterminio de la casta sacex
dotal, depositaria del antiguo saber religicso, migico v

politico; y ante la sumisifn de los indfgenas se recempla

zan sus antiguas creencias por el nuevo evangelio.

Los primeros franciscanos se negaron a todo compro-
niso con las religiones v creencias prehispinicas. Nin-
gn rito descrito por Sahagiin {1836) fue vistoc como un
"signo" que pudiese servir de puente entre la religidn
eriginal ¥ la cristiana. Bl sincretismo aparecid (nica-~
mente en la base de la pir@mide social: los indios se
convierten al cristianismo vy -simulténeamente- convier
ten a los angeles y santcs en dioses prehispénicos. El
sincretismo, como deliberada especulacidn con vistas a
enraizar el cristianisme 2n el suelo de Andhuac v de-
sarraigar a los espanoles, surge mas tarde, en el siglo
¥XVII v alcanza su apogeo cn el XVIII.

Tras la victoria militar de los espaficles, los sa-
cerdotes del politeismo mexicano fueron aniquilados en
tanto gue corporacidn constituida. Los fidolos fueron in
cinerados en sclemnes autos de fe por Zumdrraga; los tem
plos fueron convertideos en catedrales, iglesias y casas
del Kuevo México. Los indfgenas fueron bautizados y
adoctrinados. El vacio creado por la desaparicidn del
cuerpoc sacerdotal mexicano permitid gue las formas degra
dadas de la religidn politeista, combinadas con las su-
persticiones populares, se manifestardn més, apareciendo
como la herencia espiritual del pasado. El eclipse de
los sacerdotes aztecas dej® el campo libre a brujos para



expresar las creencias tradicionales, al abrigo de toedo
desmentido autorizado. 2Xlgunos hasta se adornaban con
atributos sacerdotales catflicos con la esperanza de cap
tar la fuerza scbrenatural del pastor de la religidn vig
torioesa.

Al scr dominados, el panorama colonial se compone
de un grupo peguciio v homogéneo en intereses e ideolo-
gfa que va a dominar vastos sectores sociales (Lafave,
1977). ©Estos gectores se pueden resumir en cuatro:

lo. El indigena que fu& obligado a renunciar total
y cabalmente a sus antiguas formas de expresidn, convir-
tiéndose en victimas del mestizo. Habia quedado despoja
do de su estructura, tanto interna como externa, carente
de instituciones valorizadas como la familia, la reli-~
giftn, el eifraito, etc., v experimentando sensacicnes de
abandono y de no arraigo. Durante los siglos siguientes,
la esperanza escatolSgica indfgena se alimentf con el re
cuerdo de una cosmogonia donde el apocalipsis habia sido
ex horizonte del hombre, Esto podria ayudar a explicar
la adhesidn entusiasta de los indigenas al culto de la

Virgen de Guadalupe, protectora y garantfa de salvacidn.

2. El mestizo, resultado en su gran mayoria as
uniones de espafioles con mujeres indigenas, mezcla de la
cual surgirén las identificaciones masculino-femenino de
la siguiente manera: fuerza, capacidad de congquista,
predominio social y f£filiacidn ajena al suelo van a tener
signo masculino mientras gue debilidad, sometimiento, de



valuacidn seoeial y rafz tellrica scrdn rasqgos feneninos
generalizados a lo indigena.

Este grupo social fue también desde un principio un
factor de inestabilidad en la conquista, inguietando al
poder politico. Eran los primeros mestizos hijos de pa-
dre espafiol v madre indigena, sin hogar ni lugar defini-
do en la sociedad de su tiemps, rechazadeo a la vez por

el munde indigena v por la suciedad conguistadora.

3o. EL criclle, hijo de espalfiocl y espaifiola nacido
aqui, ensefiado a aflorar una tierra gue no conoclia y des-
preciar otra, gue serd la Gnica con la gue podria esta-
blecer lazos afectivos.

En las ordenes religiosas, la rivalidad entre crio-
los y espafioles alecanz8 muy pronto extremos inquietan-
tes, lo gue se combatid otorgando los puestos elevados a
los peninsulares vy aislando a los criollos, de tal suer-
te que se logr6 la superioridad espailiola una vez més, ma
nifestando su desconfianza ante la sociedad criolla. Le-
galmente los cricllos eran considerados espanoles; en la
préctica, estaban apartados de los cargos plblicos, eran

rechazados por
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as mujeres (incluyendo a las propias
criollas) y se hacfia referencia a ellos en términos peyo
rativos.

No olvidemos la rivalidad de los criollos frente a
los espafoles de la peninsula, los "gachupines" gue de-
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sembarcaban en nueva Espafia ignorando tedo sobre el pals
y sus habitantes, pero provistos de provisiones selladas
y poderes legales. Con la ineorporacidn de la Virgen de
Guadalune, los criolles mexicanos serfan " como los
otros”, provistos de "cartas y poderes", pero ya que el
rey no habia gquerido darselos, Dios les habia heche la
gracia de ellos. Guadalupe serfa, por siglos, per saecu
la saeculorum, la "carta ejecutoria” gue enncblece al
puebleo mexicanc." (Paz, 1977).

40. El espafiol dejaba tras de si un mundo de cbje—
tos valorizados, su manera de vivir, sus costumbres, su
lengua, su religifin, etc. por lo que la valoracidn de
agu~llo que encontrd y engerdr8 en el exterior fue nega-
tiva, minimizando todo aguello a excepcidn de su hijo
cricllo. Todo lo indigena fue devaluado y substituido
con sus propios valores.

Ante el caos socio~-politico existente, el espafiol
se ve confrontado con la realidad de no ser efectivamen-
te conquistador hasta no lograr por un lado la acepta-
cién como tal y por el otro ser introyectado, buscado y
elegido como modelo de identificacidn social, espiritual
cultural, linguistica, etc.

Ademfs, al modificarse la realidad externa, los es-
paficles se encuentran ante un mundo extrano, agresivo,
hostil y sin posibilidades de comunicacidn ni identifica
cifn con la realidad.
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Legrindese entre los indfgenas la aceptacidn de la
Virgen de Extremadura, (Chauvet,l1981), afin cuando fue
adaptada a las necesidades locales, se abre para el espa
ficl no s&lo la pesibkilidad de acercarse a su propio nun-
do, sino el camino hacia la dominancia interna del pue~
blo conguistado. A través de la imagen se penetrari ha-
cia el vo debilitado del pueblo, obviamente haciéndolo
susceptible de modificacidn.

Ademis del impedirento histérico del espafiol de re-
gresar a su Patria por imnosicidn real, externa, aparece
la necesidad interna de permaneccer en América, ya que es
mis factible obtener Status y fincar su fuerza en la de-
bilidad local, por otro lado, habia lograde libidinizar
a las mujeres mexicas, gue encontraron en el conguista-
dor un liberador del autoritarismo al que estaban habi-
tuadas, una fuente nueva de satisfaccidn sexual y la es
peranza de procrear hijos diferentes vy mejores, capaces
de modificar el medio, de salvar a sus hijos de sacrifi-
cios humanos, de ser m&s fuertes y tolerantes. Serfan
estos hombre hijos de dioses y ellas al parirlos, ha-
brfan participado de la liberaci6n nacional. La reali-
dad a la que son confrontadas una vez paridos estos hi-
jos, crea un ambiente de decepcidn que finalmente culmi

na con la Guerra de Independencia.

Una vez consecguida la unificacidn de creencias,
-mezcla entre lo primitivo y lo impuesto- que perdura-
ria a través de los siglos; una vez sembrada la semilla
de la duday la necesidad de autoafirmacibén y proteccidn



por el lado indigena:; una vez perdido el poderio en la
nal

Patria Original y enfrenténdose a un destine similar en
la tierra cenguistada; el espafiol otrora grandicse y go-
gura, se tambalea entre un nuevo grupo indigena inguie-
to, lastimado, con nuevos valeores; y un nueve mundo crio
llo, mis unido en la adversidad, m&s preparade para ha-
cer valer sus dercchos, con buen canoclmlent@ de sus dos
contrapartes rechazantes.

Llega asfi para el espalol el momento de utilizar el
Gltimo recurso: la creacifn de un nuevo idolo en guien
ambas amenazas puedan identificarse y confiar, con carac
teristicas propias y en base a la fuerza gue la figura
de Espania debe representar. Asi, la nueva imagen deberd
poseer caracteristicas indfgenas (piel morena), indumen-
taria criolla (manto de tela nacional) y capacidad de im
ponerse como buen espafiol. Ademfs la figura femenina da
rfa mis confianza a ambos grupos, va que la carencia de
ésta era obvia.

Apavece asi, en el antiguo santuario de TONANTZIN,
la Virgen de Guadalupe.



ORIGEN DE LA VIRGEN DE GUADALUPE

COMO IMAGEN-SIIIBOLO



Todes los micmbros de un grupo humano, ¢ulturalmen-
te integrado, son participes an sin saberleo de un deve-
nir-histSrico que los estudiosos de la ecultura llaman

elegido para autedesignar su referencia a un pasado cul-
tural. La tradici6én constituye la base de la cultura de
un pueblc, es la herencia que una generagifn entreca a
la que le sucede, asegurando asi la continuidad en el
tiempo y en el pasado (Passafari,1969).

La tradicidn descansa en la pluralidad de sus nume-
rosos elementos y hasta en la contradiceidn de &stos y
elabera a partir de ellos un estilo gue se trasmite.

La perpetuacidn del pasado no implica la repeticibn
de los mismos actos sin ninguna modificacidn. Es tam-
bien renovacién, pero dentro del peculiar estilo de la
comunidad. Fuerza de conservacidn,peroc tambi&n centro
irradiante de proyeccidn y creacidn.

Todas las sociedades reflejan una tendencia a inte-
resarse seriamente por los aportes valiosos de los ele-
mentos tradicionales, no s6lo como m&todos para explicaxr
el presente sino como sblida base de operaciones para
lanzarse a la conquista del porvenir.

Basados en lo anterior, podemos afirmar que la tra-
dicidn es esencia de lo folkldérico, y ademds que el fol-

kiore en cuanto a su condicibn material, es eterno, con



la cternidad del pueblo, va gque sus fuentes no se extin-
guen, porgue si una rmanifestacifin se agora, surgen en el
tiempo v on el ospacio nuevas y vigorosas corrientoes que
lo renuevan y vivifican perdurablemente. El folklorec
cumple, ademds, una funcifn extremadanente importante on
la sociedad, ya gque al reforzar la unidad nacional forti
fica la solidaridad interna y estimula la manifestacidn
de las sencillas expresiones de lo popular en el dominie
del arte. {Cortazar,1365).

Bl folklore es una realidad tan antigua como la in-
guietud del honbre por conccer su ayer v conservar las
supervivenciags del pasado.

La cultura de un pueblo viene orientada por fuerzas
permanentes que vienen de su pasado y determinan su por—
venir, admitiendce las innovaciones gue nacen de su seno
o de los sectores universales.

El folklore, ejemplo de la continuidad socio cultu-
ral, se da dentro de un contexto que involucra tres ca-
racteristicas: el Ambito cultural, la cosmovisidn y el
paisaje (Carvalho-Neto, 1965). La msica, danzas, can~
ciones y manifestaciones religiosas, etc. no tienen sig-

o ei ignoramns la visidn integral del habitante
- que le confiere fuerza y sentido. Desde las primitivas
creaciones folkldricas, los hombres han visto en ellas
un poderoso factor de equilibrio individual y de unifica
cibén social y nacional.
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Las creaciones folklbdricas ofrecen un sentideo Inti-
mo de realizacidn individual y colectiva, salida del hom
bre en partiecipacién con los etros y con la naturaleza.

Bl concecimiento de nuestro aceryo tradicional es ne
cesario, va gue en esta tradicidn encontramos el fondo
misme de nuestra alma nacional. (Vega, 1954).

Todo folklore es una mediacifn simbdlica entre los
individuos vy los grupos, v entre los grupos mismos. El
folklore mexicano es el lugar privilegiado para el histo
riador. Las sustituciones y las reinterpretaciones de
creencias tomadas de la cultura dominante por la cultura
dominada, son tentativas de rescate de la dominada (Paz,
1977) .

La devocidn a la Virgen de Guadalupe es el tema cen
tral al cual debe llegar inevitablemente todo estudio de
la conciencia crioclla o del patriotismo mexicano.

Hoy, Guadalupe se ha convertido en la imagen tute-
lar del conductor de camidn y del piloto de avidn. Colo
cada en el cuadro de mandos de todos los taxis de Méxi-
co, con la elocuente divisa: " Santa Virgen, protégeme",
la imagen conjuradora es velada por una lamparita roja
que reemplaza a los cirios de antes. Su " patronato uni
versal " se ha diversificado y ensanchado con el imperio
de las té&cnicas.
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La imagen de la Virgen de Guadalupe vy su Basilica
estin rodeadas de contenido mitolSgico, seglin el cual 1la
Virgen Marfa se le aparecid a Juan Dicgo = un indfgena
bautizado- v le hablé en Nahuatl. El encuentro sucedid
en ¢l Valle del Tepeyac en el afio de 1531, diez ahes des
puds de comguistada la Gran Tenochtitlan. La virgen ox-
dent a Juan biego informar al obispo de su desec de que
se erigiera una Iglesia para ella en el Valle del Tepe-
vac. Juan Diego lo intentd dos veces sin ser escuchado,
" sintiéndose triste y desconsolado, dandose cuenta de
su fracaso ante la Virgen y rechuyendo el camino acostum-
brado a través del Tepeyvac. Pero en vano, su infantil
ardid resultd intGtil. Amorosamente le salib al encuen-
tro la Virgen, acept® sus tartamudeantes excusas por no
haberse presentado y lo tranguilizd ". (Chauvet, 1981).
Desde entonces su imagen adorna las casas, carreteras,
basureros, iglesias, rcdeos, taxis y hasta casas de mala
reputacidn. La Basilica de Guadalupe es visitada por
cientos de miles de fieles anualmente, de todas clases
sociales y de todos los estados de la Repliblica Mexica-

na. Se le evoca en la Literatura, poesfa, mlisica sacra
y popular.

Un articulo reciente, publicade en ocasidn del ani-
versario de la "aparicidn" y gque enfatiza la vigencia
del fervor a la Guadalupana dice: " Como el pueblo de Is
rael llevando entre sus pabellones el Arca Santa de la
Aljanza, llevaba consigo al Sefior, que de pueblo esclavo
lo hizo nacidn libre y grande, gue le di6 la Ley, y lo
condujo de victoria en victoria sobre sus enemigos, has-
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ta la tierra aue emana leche y miel; asi nosotros, en eg
ta portentosa cfigie Guadalupana, tenemos nuestro pabe=
1i6n ¥ llevamos en 81 nuestra Arca S8anta. Arca verdade-
ra de que s6lo fue sombra vy figura la antigua; Area San—
ta que nus garantiza en el seno de la verdadera Iglesia,
con la presencia del Senor y la posesifén de la tierra
prometida."” '

" Como el afortunado pueble hebrec también ncsotros
tenemos nuestro templo vy nuestra Arca de la Alianza. Nues
tro templo es el santuario del Tepeyac, mis noble vy santo
gue el de Salomdn. Pues alli, no en el simbole de una
nube, sinc de asiento y en perscna estd el Divinisirmo Se
for Sacramentado, en el Augusto Sacrificio del Altar, re
produccibn incruenta del Sacrificio del Calvario. HNues-
tra Arca de la Alianza es la Sagrado Tilma, simbolo y
prenda a la vez del inefable pacto gque, el inolvidable
12 de diciembre de 1531, celebrd con el pueble mexicano,
la misma Madre de Dios, Arca Santisima de la verdadera
Alianza, mi&s gloriosa que la del Testamento Antiguo.®
(Lopez, 1981).

Estas palabras abarcan la din@mica del pensamiento
del creyente en la Virgen de Guadalupe en México. Ni si
quiera en el primer encuentro colectivo con la imagen-
simbolo existe una participacidn activa vy responsable, .
es decir, no se vislumbra ni se est conciente de ia ne-
cesidad de ella para que surja, sino al contraric, la
existencia misma deriva de ella, es conocida porgue ella
asi lo quiso. A partir de la certeza de haber sido esco
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gidos por la Virgen de Guadalupe v no viceversa -~surge
la idieosineracia v la base del desarrollo tanto indivi-
dual como social on México-, que se caracteriza por la
imposibilidad de superar la relacifin egocentrista y omni
potente del nifico ante Ia madre; glla vive para mi v me
ama por el hecho miswme de haber nacido, ella me escogis,
no hay necesidad de esforzarme o de crecer mientras ella
exista (en la realidad o en mi fantasfa), ne hay concien
cia de correspondencia en las primeras etapas del desa~
rrollo o en las relaciones de objetoe posteriores.

El crevente, basadec en este concepto de madre inal-
terable, todopeocderosa v rnerdonadora, no se preocupa Dor
crecer, por dar ni por produclir, sino que vive envuelto
en el circulo del gue recibe, es perdonado, aceptado y
perennemente protegido por su madre y su Virgen de Guada
lupe, quienes tienen las funciones descritas por Freud
(1927) de " espantar los terrores de la naturaleza, con-
ciliar al hombre con la crueldad del destino y compensar
le de los dolores vy las privaciones que la vida en comfn
le impone." Freud se refiere a estas funciones como a
un "sistema de ilusiones optativas contrarias a la reall
dad, ftnicamente comparable al gque se nos ofrece en una
amencia, es una feliz demencia alucinatoria."

Al enfrentarse al inconciente racional con la reali
dad de que aguellos beneficios derivados de la madre-Vir
gen de Guadalupe, son una ilusibn y, ante la imposibili-
dad de hacer ésta conciente péra poder ser elaborada y
superada, surge y se sitla como parte misma de la vida
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una terrible ambivalencia, la eterna frustacifn con su
consecuente manifestacidn agresiva capaz de destruir fan
to al self como a los cbjetos cercanos para caer final-
mente en la culpa, misma gue demandari penitencia.

Dicha penitencia en si encierra la ambivalencia gue
la figura representa. La frase: yo me humillo ante vy pa
ra ti; parece constituir el contenido manifiesto, mien-
tras que: ‘'mira cSmo estoy por tu culpa, porgue me has
fallado, porgue no me proteges' constituiria el conteni
do latente. Este proceso seri, ademfis, heredade de gene
racidn en generacidn.

Asi es, comc poniendo en manos de la virgen (madre)
la responsabilidad de las acciones cotidianas, el creyen
te puede vivir con un super yo menos punitivo (externo),
vya gue &l es inocente de sus acciones y victima de sus
debilidades. Es ella, la madre que lo eligid, quien lo
estd probando, castigando o en el peor de los casos guien
lo ha abandonado. Una persona es buena y noble si esta
en "Su Gracia", como Juan Diego, gquien tras de que se le
"apareci6 la Virgen de Guadalupe" en el Tepeyac no traba
406 mejor, ni fue un mejor ciudadano, ni se volvié més
productivo. Su valor radica en el hecho mismo de que a
8l se le aparecid la Virgen, y por lo tanto se constitu-
ye en el elegido.

Por la complejidad de clases, religidn y etnicidad
en México, surge la necesidad de simbolismos complejos,
tales como la Virgen de Guadalupe (Wolf, 1968B). Existen



simbolos que abarcan las aspiraciones y esperanzas de to
da una sociedad. En MSxice, ese “ Sirbolo Dominante "es
la Guadalupana. Durante la Guerra de Independencia de

los espanoles
talla. Con e

2ra su imagen la que se llevaba a la ba-
relearon tambifn Emiliane Zapata v sus
} la Revolucisn de 1910,
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Para entender gue la imagen-simbolo surge como una
necesidad en MN&xico a raiz de la conguista, es menester
conocer la estructura bisica de la personalidad de nues-
tro pueblo. Por estructura bisica se entienden los meca
nismos adaptativos del individuo que son comunes a la ma
voria de los micmbros de una sociedad.

La personalidad se refiere a los potenciales que la
cultura favorece. Dentro de este vocablo queda enmarca-
do lo relacionado con formas de pensamiento, actitudes
hacia objetos, sistemas de seguridad y formacidén del "su
per yo." (Kardiner, 1939).

Una gran parte de los procesos de pensamiento en el
mexicano estén asociados a ansiedades primarias de ham-
bre crbénica y ausencia de figura masculina constante. El
manejo de la realidad en el pueblo mexicano nc esté to-
talmente desarrollado, ya que el pensamiento animista
persiste. BAGn es una incégnita identificar las formas
precisas en las que el indigena representa su relacibn
entre objetos humanos e inanimados en el mundo externo,
asf como la manera de manipular sus propics sentimientos
vy los de los demfis. ( Ramirez,1959).
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Resulta cbvio gue nuestro chjeto de cstudio es un
pueblo primitivo g

e ha internalizado gue su vida estd
cn funcidn de les diosos, en el que la comunicacidn ver-
bal es irrelevante {lo que dificulta la comunicacibn tan
to intra comp extra grunal) ¥y gue como resultado de es-
tos dos factores se encuentra imposibilitado de objetivi
zar; recurriendo a la simbologfa para lograr la comunica
cidn, el entendimiento v la aceptacifn de los fendmencs
que rigen su vida cotidiana.

Las naciones, como cualguier sociedad cempleja, de-
ben poseer formas culturales o mecanismos gue los grupos
puedan utilizar en sus relaciones interpersonales. S86lo
cuando estas formas existen, se puede establecer la comu
nicacifn y conducta coordinada entre los diferentes gru-
pos de una sociedad dada. Una de esas formas es, el ni-
vel simbflico. La simbologia en México se da generalmen
te en todos los niveles socio-econdmicos, culturales y
en todas las variables de relaciones sociales, como el
cortejo indigena, raptos, pedimento de manc, danzas ri-
tuales, etc.

Con el objeto de gue guede claroc el por gué del tér
mino -imagen-simbolo - se hard un breve resumen de lo

que versados autores han estudiado y aportado al respec-
to.

Un simbolo es un término, nombre o imagen familiar
en la vida cotidiana, con connotaciones especificas adya
centes a su significado convencional u obvio. Partiendo



del hecho de que existen innumerables situaciones inal-
canzables al entendimiento humano, se deriva la tenden—
eia a utiiizar sirmboles para representar aguellos concep
tos imposibles de definir o ontender. Esta es -segln
Jung (1964}~ una de las razones por las gue todas las
religiones emplean imdgenes © lenguajes simb&licos.

Nado que en la sociedad actual se ha convertido en
regla que la expresién de ideas se haga de la manera nés
clara posible, hemos tenido que aprender a rechazar cual
guier esbozo de fantasfa, tanto en el lencuaje como en
el pensamienteo, v por lo tanto hemos perdido una facul-
tad gue es caracteristica de la mente primitiva. La ma-
voria de nosotros ha consignado al inconciente las fanta
sias que suryen de los objetos o ideas, cotidianas ¢ no-
vedosos. El hombre primitive, por el contrario, otorga
a animales, plantas o piedras poderes fant&sticos.

Los simbolos, son producidos siempre de manera natu
ral y esponténea. Jung al hablar de ellos y su relacibn
con la cultura, dice gue los simbolos son productos es-
ponténeos y naturales, con un significado que siempre va
mds allad de lo obvio, va que aparecen en toda clase de
nanifestaciones psiquicas, de tal suerte que existen pen
samientos y sentimientos simbdlicos, lo mismo que accio-
nes y situaciones.

Muchos simbolos son colectivos en su naturaleza y
origen, como las imdgenes religiosas, que son "represen-
taciones colectivas" gue emanan de suefios primarios y
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fantasfas creativas. Como tales, estas imigenes son ma-
nifestaciones espontineas involuntarias y de ninguna ma-
nera inventos intencionales.

Jung acept& la existencia del inconciente, postulan
do que se compone de material cbtenido de deos fuentes, a
una de las cuales denomin®d "inconciente personal” vy a la
otra "inconciente colectivoe" o “"social". A este Gltimo,
lo definid como la capa mis profunda del inconciente, cu
yo contenido no se relaciona con la experiencia personal
sino que consta de los impulscs instintives y de los pen
samientos, pautas, sentimientos y miedos que se relacio-
nan con la experiencia y el pensamiento social. Segfln
Jung, en el inconciente colectivo se agrupan los senti-
mientos y deseos gue pertenecen a los modos de pensar y
actuar, que han sufrido el proceso de represidn social,
y gque forman parte de las fases de &pocas pasadas de la
cultura humana.

El rol de los simbolos religiosos es darle una tras
cendencia a la vida humana. La creencia religiosa permi
te -al que la necesita, dar perspectivas y objetivo a
la vida propia- permite la expresién de la personalidad
y vivir como sexres completos.

Los sfimbolos culturales son aquellos utilizados pa-
ra expresar "verdades eternas". Han sufrido varias transg
formaciones y logrado a través de los afios ser aceptados
por las sociedades. Sin embargo, a pesar de sus transfor
maciones, conservan gran parte de su carga "mégica" o



"encantadora”. Son capaces de provocar fuertes descar-
gas emocionales, son parte elemerdtal del desarrallo psi-
colfgico de muchos y en ocasionos fuerza vital en la
construccidn de sociedades humanas. Nu pueden Ser oyra-
dicadas sin la consideracifn de una pérdida grave.

La actitud de la humanidad hacia el simbolismo mues
tra una mezcla inestable de atraccifén y repulsidn. El
hombre tebrico de la actualidad, en su af&n de encontrar
la "wverdad exacta", rechaza los simbolos por considerar-
los nueves enganos que chstaculizan el camino hacia su
neta.

El simbolismo no es meramente una fantasia ociosa:
es inherente a la textura misma de la vida humana. El
objeto del simbolisrmo es el acrecentamiento de la impor-
tancia de lo gue se simboliza. La humanidad, seglin pare
ce, tiene gque encontrar un simbolo con el fin de expre-
sarse (Whitehead,1969). Ese sirbolo es ahora en México
la Virgen de Guadalupe.

La simbologia azteca depositaba en Tonantzin las
funciones de madre o "abuelita" de acuerdo a una de las
traducciones. ILa Virgen de Guadalupe surge como imagen
simbolo a partir de ésta.

Sahagtin (1956} en 1570 escribe en su Historia de
las Cosas de Nueva Espafia: " Cerca de los montes hay
tres o cuatro lugares donde solfan hacer muy solemnes sa
crificios y gue venian a ellos de muy lejanas tierras.El



uno de Sstos e aguf en México, donde estd un montecito
Mlarxds Tepeyac, v que los espafioles llaman Tepeaquilla,
y ahora se llama Nuestra Sefiora de Guadalupe. En este
Iugar tenfan un templo dedicado a la madre de los digoses
gque llamaban TORALNTZIN, que quiere decir nuestra madre,
alli hacfan sacrificios a honra de esta diosa y venian
a elles de muy ledanas tierras, hasta mis de wveinte le-
guas, de todas estas comarcas de México, y trafan muchas
ofrendas, venfan hombres, mujeres, mozos, nozas a estas
fiestas; era grande el concurso de gente on esos dias y
todos decian | vamos a la fiesta de TONANTZIK !; ahora
gue estd allf cdificada la iglesia de Nuestra Sefiora de
Guadalupe, tarkién la llaman TONANTZIN, tomada ocasién

de los predicadores que a Wuestra Seifiora la Madre de Dics
la llaman TONANTZIN."

"... de dbnde hava nacido esta fundacién de esta To
natzin, no se sabe de cierto, pero lo que sabemos verda-
deramente es gue 21 veocablo significa, de su primera im-
posicidn,a aquella TONANTZIN antigua y es cosa gque se de
berfa remediar, porque el propio nombre de la Madre de
Dios Huestra Sefiora, no es Dios, sino Dios y nantzin..."

Sahagin critica a los predicadores reci&én llegados
de prestarse al renacimiento de la idolatria y dice: "Es
evidente que en el fondo de ellos mismos, las gentes del
pueblo que van allf en peregrinacifbn, no son movidos si-
no por su antigua religifn... ocultan la idolatria bajo
la arbigiedad de ese nombre de TONANTZIN,
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Escribe: " Pues qgueriendo remediar este gran daiio,
nuestros primeros religicsos, fueron los que otros entra
ron a vendimar esta viiia eculta, vy a pedarla (...} deter
minaron de poner iglesia (...} en TONANTZIN, junto a M&-
xico, a la Virgen Santisima,que es Nuestra Sencra y Ma-
dre™. La intencidn de los evangelizadores es clara, tra
ta de encaminar a las peregrinaciones hacia la Virgen,
sustituyendo a la dicsa madre de les antiguos mexicanos
por la Madre de Cristo, de la Humanidad. QCctavio Paz
(1977) se refiere a este hecho de manera muy poética:

" Madre de dicses y de hombres, de astros y hormi-
gas, del maiz y del magquey, Tonantzin-Guadalupe fue la
respuesta de la imaginacién a la situacidn de orfandad
en que dejd a los indics, la conguista. Exterminadoes
sus sacerdotes y destruidcs sus idolos cortados sus la-
zos con el pasado y con el mundo sobrenatural, los in-
dios se refugilaron en las faldas de Tonantzin-Guadalupe:
faldas de madre-montafia - faldas de madre agua. La si-
tuacidn ambigua de nueva Espafia produjo una reaccidn se-
mejante: Los criolleos buscaron en las entrafas de To-
nantzin-Guadalupe a su verdadera madre. Una madre natu-
ral v sobrenatural, hecha de tierra americana y teologia
europea. Para los criollos la virgen morena representd
la pogihilidad de enraizar en la tierra de Andhuac. Fudé
matriz y tambi&n tuwba: enraizar es enterrarse. Bn el
culto de los criolleos a la Virgen hay la oscura esperan-
2a de lograr la naturalizacidn americana. Para los mes-
tizos la experiencia de la orfandad fué y es mas total y
dramatica. La cuestidn del origen es para el mestizo la
m&s importante. Para el mestizo, CGuadalupe es la madre



violada, abierta al munde exterior, desgarrada por la
eonquista, la madre virgen, ceorrada, invulmerable vy quo
encierra er sus entrafias a un hije." (0. Paz,1977).

13

=%

ns indios 'aderaban’ a la imagen llevlndele li-
mosnas v ofrendas, sobre todo ofrendas de comida, cosa
que parecid idolatria . (Bustamante, 1953).

La Virgen de Guadalupe comenzaba & ser nuestra ma-
dre, gue sustituia a la otra NHuewva Madre, a la Tonantzin
aderada allf antes y que tenia para el pueblo, para el
indio, mucha rmis razbén de ser que cualquier imagen euro—
pea, va gue cormo lo expresd el propio Montufar (1556)
"se estaba chrando un gran milagro, a saber, el cambio
de costumbres en la pecadora ciudad de México, cuvos ha-
bitantes, por amor a esa devocidn habian renunciado a
sus francachelas dominicales, para irse a visitar devota
mente al santuario, cumplir con la santificacidn de las
fiestas y evitar embriagueces y orgias. (La historia ha
demostrado que este hecho de aparente introyeccidn de su
per yo, si efectivamente se inicid como proceso se vid
interrumpideo, yva que la devocifn a la guadalupana vino a
sumarse a las francachelas dominicales, y si existiera
una tendencia al control de impulsos, es mas bien atri-
buible a la aceptacidn de la Virgen como censor externo
que a 1a concietizacidbn de los propios actos).

&8s no s6lo los indios veneraban a la imagen: tam—
bién las familias espafiolas; encabezadas por las sefio-
ras, ikan a pie a orar ante la Virgen.
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De alli gue se instituy® la misa frente a ella, ceon
virtiendo al Tepeyac en dfa de campo para los espaiioles,
con todo v misa, para gue estuvicran completos. Para
los indios siguid siendo el Tepevac como antes, lugar de
pereqgrinacidn por la TONANTZIN, v le llevaban comida co-
mo ofrenda, tambi&n nara estar comp

Lo,

latog, La imnortan-—
cia de los santuarios va establecidos es primordial; so-
bre la base tonogrdfica de dichos santuarios se operd el
sincretismo, entre las grandes divinidades del antiguo
Mé&xico del cristianismo, cuyc ejemploe mds notable es jus
tamente el que ofrece el monte Tepeyac, lugar de perecrl
nacidn v santuario de TONANTZIN, luego de Nuestra Sefiora
de Guadalupe.

Los indios no podian acabar de distinguir bien en-
tre la una y la otra, en esos momentos en que "estaban
tan tiernos en la f&, como dice Grijalva {(1642): o en
gue se sentian nepantla, es decir, en medio entre un cul
to y otro, como lo explicaria un indio al cronista fray
Diego Dur&n (1967): " que como no estaban arraigados en
la f&, gue no me espantase -dice Durén-, que afin esta-
ban neutros, que ni bien acudian a una ley ni a la otra,
o por mejor decir, gue creian en Dios v gque justamente
acudian a sus costumbres antiguas y ritos del demonio."

Es un hecho que hasta la fecha los "indios" no han
conovido cambios profundos en su creencia tradicional en
Tonantzin, y que la devocibdn de Guadalupe, no es ambigua
corno se ha afirmado, sino claramente extrafia al cristia-
nismo, hecho reforzado por los mismos predicadores al
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liamarla "nucstra radre” cue representa tante al antiquo
idole ecormo a la imagen eristiana.

e

Wi la inguisicidn, ni la imnplaeable represifn, lo
graron impedir las antigquas creencias ni ia subsistencia
de ritos tradiciconales unidos a la religi®fn cristiana,
hecho gue se explica a partir de necesidades prirmarias
de permanecer en integridad individual vy grupal en lo
mis elemental del ser humano, en aguellas disposiciones
instintivas, cuya orientacitn definitiva quedd determina
da por tempranas oxperiencias infantiles. La incropora-
cidn forzada de creencias nuevas a las ya existentes,sin
por ello abandonar estas filtimas, es un acto de defensa
del yo, de lucha por el derecho de existir y reconocerse
a si mismo como un ser humano digno.

La mezcla de creencias se realiza porgue impera la
realidad de que los propios dioses estan fallando en su
misidn protectora, es decir, aparece la inevitable ambi-
valencia hacia las figuras de dependencia. Estd el te-
mor al abandono por rechazo v duda en las habilidades, y

al mismo tiempec la gratitud por los favores ya recibidos
y la seguridad gue brinda lo conoccido.

hecho de aceptacidn generalizada de la imagen de
Guadalupe en el siglo XVIII, tuvo efectos en la mayoria
de las manifestaciones de la vida social vy politica. Una
de las formas derivadas, muy significativa, es la moda
de bautizar con ese nombre -hasta la fecha- tanto a va

rones comg a nifias. Llamar a un nino({a) Guadalupe es el
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equivalente a gonsagrarlo a este imagen sagrada ¢ inpli-
ca un lazo de sumisifn y de wproteccidn.

Virgen de color aceitunado, aparecida a un indio
Guadalupe hizo de los cricllos, de los mestizos y de los
indios un sdlo pueblo unido en la misma £ carismdtica.
Asi mismo - vy kal vez, por esa raztn - la Guadalupe se
conyvirtid en estandarte de los insurgentes cuands ¢l cu~
ra Hidalgo proclama la independencia.

De esta manera, como lo ilustra Miguel S&nchez so-
¢ial y politicamente, la Cuadalupana es:

SIGNO:

MILAGRO:

ESTANDARTE:

IMAGEN:

SELILO:

FIN:

santo y sefia de la convivencia patridti
ca mexicana.

milagro de la unidad nacional realiza-
da.

de las guerras de independencia.
del pueblo mexicano.

indeleble de las dos culturas enfrenta-

das a 1la tercera.

la salvacidn histSrica del puebio mexi-
cano, finalidad misteriosa de la devo-
cidén guadalupana.



Ll emblerma guadalupano conduce entonces a los insur
gentes a la lucha de Independencia, llamando a la causa
"SU LEY." Con esta extensitn del sirbole, la premesa de
vida de la madre scbrenatural se convierte en promesa
del Héxivo independisnte, liberado de la autoridad irra-
cional de los padres—espaficles opresores. La tierra de
esta madre vuelve a ser posefda por los legitimos herede
ros, cerrando asi el circuiteo simbSlico: madre-alimento-
esperanza-salud-vida~-salvacidn eterna- v salvacidn del
todes encuentran expresifn en este singular sirmbolo domi
nante.

ppresor; ¢l Pueblo Elegide vy su Independencia Nacional-

"Fray Sebastifn Manrigue, un sacerdote insurgente,
lleg® a oficiar a una hacienda de San Luis Potosi en
agosto de 1811, encontrd gque la imagen de la Virgen de
Guadalupe habia sido tapada. Regafd a indios y mestizos
v termind su regafio exhortande a todos a gue se uniesen
a la rebelidn en contra de Espana." (Meier,1974).

Para fines del siglo XVIII (al igual que el &guila
y Cuauhtémoc) la imagen era ya un simbelo vago gue repre
sentaba un sentimiento de diferencia con la Madre Patria.
Al finalizar este siglo, esta situacidn did lugar a que
la Virgen dejara de ser un simple simbolo de devocibn y
punto nebuloso de unidn, para volverse el sfmhelo del in

cipiente nacionalismo mexicano.

Asi mismo, surgen numerosas disputas acerca de la
historia de la Guadalupana, mismas que acentuaron el cre
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ciente espiritu del nacicnalismo erieollo, lo gue provocd
gue la imagen salicra del dmbito religiose para entrar
en el politico.

D& acuerdo von la versidn mis conocida de los he-
chos, cuando Allende avisa a Hidalgo gue hay un orden de
arresto en su contra, €ste llama a sus parroguianos para
lanzarles un fogoso discurso scbre la Independencia,. ILa
multitud respondi® con entusiasmo: (Viva nuestra Santa
Religidn! j(Viva Nuestra Santisima Madre de Guadalupe!
iViva Pernando VII! (Viva nuestra amé&rical jMuera el
mal gobiernoj; lo gue el ejército improvisado de Hidal-
go, en su mayoria indigenas armados de azadones y mache-
tes tradujo en:" jViva la Vircen de Guadalupe vy mueran
los gachupines!" (ligier,1974).

Este grite, aln escuchado en nuestros dias es sor-
prendente por implicar la dualidad entre ambos conceptos,
un ejemplo maravilloso del pensamiento mégico que funcip
na imperecedero en nuestre pueblo, ya gque se colocan co-
mo contrincantes a los "gachupines”, asi, en abstracto;
vy la la Virgen, otra abstraccién. El insurgente, que no
luchaba por la indedepencia - inalcanzable tanto como
concepto como realidad- sino por la Virgen de Guadalu~-
pe, evita en esta dualidad involucrarse y responsabili-
zarse de sus actos, como lo hace hasta la fecha: " si se
alivia fue la Virgen, si se muere fue el doctor.”

Desde Dolores, el ejército de liberacidn fue hacia
el hoy San Miguel Allende, parando en el camino en Atoto
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nilco, lugar donde -seglin Meier- alguno tomd una bande
ra de la Virgen de Guadalupe gue estaba dentre de la
iglesia como bandera para el eqéreite. En la mayor par-
te de las versiones -agrega~ fue el propio Hidalgoe
quien tuvo la feliz inspiracifn de utilizar la imagen de
la Virgen; pero en la confusidn que reosulta del procedi-
miento de crear un héroe nacional, las versiones sobre
el incidente tienon considerable wvariacifn.

Lucas hlamén describe al Hidalgo de ese momento co-
mo un jefe conflictivo al mando de una chusma indiscipli
nada, sin planes organizades para dirigir la Revolucién.
Dscribe en su Historia (1874) gue en Ateotonilco we una
imagen de Guadalupe en la sacristia de la iglesia y, co-
nociendo la gran popularidad de &sta, cree que es buena
idea colgarla en la punta de una lanza al frente de su
ejército, lo gue ordena hacer inmediatamente.

El testimonio de Ignacio Rllende apoya la tesis de
gue el usc de la imagen de la Virgen no tuvo gran impor—
tancia al principio, va cue testificd que al tomarse co-
mo bandera a la Virgen, €l habia escuchado a la gente de
cir que ella seria la protectora de la causa rebelde,
ademas de que la gente que se les unfia portaba consigo
imigenes de la Virgen. Asi comenz6 a darse cuenta de
gue el simbolo de la Virgen atraia mucha gente a las fi-
las insurgentes.

Esta revelacidn de Allende sitla a los insurgentes
en la misma posicidn de los espaiioles cuando se impuso



la apariecifn de la Virgen como una realidad: se probd

azarosanente con ia imagen v al observar la respuesta se
generalizd, de tal manera gue a partir de la aceptacidn
popular de la misma, ésta ha sido utilizada a convenien—
cia del que posece ¢l peder, eomo un "motor® de rasas in~

Ealibhle,

Ignacio M. Altamirano (1884) dice gue la utiliza-
cifn de la Virgen come bandera del ejército insurgente
fue claramente una decisifn popular mis gue un producto
de la jefatura de Hidalge, va gue la bandera muy pronto
se convirtid en el sirbolo principal del creciente nacig
nalismo mexicano vy gue al haber nacido del puebleo, inme-
diatamente se identifict con el odio ancestral hacia la
dominacibn espafiola.

5i la tesis de Altamirano fuera cierta, entonces el
simbolo fue utilizado con gran habilidad por guienes pre
tendian obtener provecho del suceso, lo que es claramen-
te descrito por Lorenzo de Zavala (1831) quien escribe
que la Virgen de CGuadalupe era lo finico existente en la
rebelidn de Hidalgo: gque era su bandera, su plan, sus
leyes, sus instituciones y gue Hidalgo pronto se conven-
cid de que el &xito de la Revolucitn dependeria en gran
parte, de la masa indigena.

Es un fendmeno Gnico en la Historia de los pueblos
el hecho de que a 400 afos de la aparicidén de la Virgen
v a casi 200 de la Independencia de M&xico, la falta de
preparacibn evita a voluntad de la clase dominante la
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comprensitn de los propDsitos o ideales de las revolucip
nes, asi como el contusiasmo por motives ideclfioicos. Pa
rece indudable que de alguna manera, el pueblo perciba
esta situacidn, y ledos de identificarse con el poder
real, se retrae casi fetalmente hacia el peder emanado
de la imagen, viviends a la fecha a la autoridad como al
primer esnaficl cue se¢ vi® en nuestro pals: omnipotente
y destructive.

£1 *riunfo de Hidaloo, escribe Meicr, fue valerse
do algo gue v ~ra familiar para los indios (de la misma
manera gue hicieron .ns espafoles al aparccer la Virgen
en el contro de adoracic~ de TONZNTZIN) v unirlo al con-
cepto recién acufiado del nacionalismo. 2si, la religidn
fue unida al patriotismo, lo Gue proporciond un motivo
comGin de lucha. En este momento, la imagen se convierte
en un nueveo simbolo: de identidad nacional, habiendo pa
sado antes por religioso, politico y de libertad.

Ante este hecho trascendental, los realistas consi-
deran conveniente tratar de disminuir el culto a la gua-
dalupana exaltanto a la Virgen de los Remedios, con lo
que -contra sus propdsitcs—- convierten ellos misnmos a
la Virgen de Guadalupc en simbolo de poder.

La tonica general de la actitud de los consexrvado-
res se demuestra en la plétora de sermones que pronto
aparecieron, atacando a Hidalgo y a los revolucionarios.
Se repetfa que la Virgen de Guadalupe era la madre tanto
de los criollos como de los espafioles, y que utilizarla
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para apoyar la rewvuelta era profanar su imagen y engaiar
al ignorante. (Hecho totalmente idéntice al recursc de
los misioneros para convertir a los indigenas). El re-
clamo del padre Ximene (1812) diciendo que “es una préc-
tica blasfena, sin duda peor gque el destruir o pisctear
su Sagrada Imagen™, no es mis gue el reclamo de guien re
cientemente ha sufrido un fuerte ‘golpe narcisista v se

siente atacado con sus proplas armas.

21 "derrotar" a la Virgen de los Remedios, la Vir-
gen de Guadalupe guedd establecido ‘como simbolc de re-
belidn' , aunque en realidad es claro que simboliza el
sometimiento -necesaric para sobrevivir— a una figura
constante.



PARTICIFACION DEL SIMBOLO GUADALUPANO

EN LA IDIOSINCRACIA NACIONAL.
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" Sabe v ten entendido, tG el mis poguciic de mis hi

jos" (Chauvet,1981) es una oracidn que se repite tres ve
ces en el primer didlogo de la Vircen y Juan Dicqgo.

De ser hijo Gnico seria la fantasia de todos los
mortales, ya que seria un privilegio poseer eternamente
una madre sin mis interés que brindar atencidn vy apoyo
en exclusividad a un depositario; sin embargo, atreverse
a reconocer este hecho reguiere de la capacidad de acep-
tar la competencia y el dolor que la presencia de herma-
nos implica, capacidad misma, que de encontrarse genera-
lizada en nuestro México, hubiese dado otro curso a la
Historia.

Por esta razdn, y por la maravillosa fertilidad ca-
racteristica, acepta el individuc la presencia de herma-
nos, pero ansfa por lo menos el privilegio de ser el me-
nor, el gque por falta de hermano que le siga, no seri
arrojado a la "caja de jabtn" descrita por Ranirez
(1959) y permanecer& m&s tiempo en la cercania tierna y
cdlida, satisfaciendo necesidades en.el momento misma de
ser solicitadas.

Sin embargo, como aceptando la siempre inevitable
llegada del hermano menor, diversas fuentes bibliogrifi-
cas {Callaham,1981, De la Maza 198l) describen la imagen
guadalupana como la de una mujer embarazada, basando di-
cha descripci6n en cl capitulo 12 del Apocalipsis, que
dice:
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Una gran scilal aparecid en el cielo: Una Mujer

vostida del sol, con la Tuna bajo sus pies ¥ una ¢orona
de doce ecstrellas scbre su cabeza™; "... estd encinta,y
grita con les dolores del parto y con el tormente de darx

a luz.®

Inspirado ¢n este hecho, !Miguel Sanchez escribe:
" Pres tG Mowico, Patria mfa, una mujer portento, que
vid Juan en térninos del cielu con lucimientos suyos y
prefiada de un hijo; on mucho te pareces: alas tuvo el
dguila, 2l dragdn gue te sigue se vale de las aguas, ¥y
si estando en el cielo con un hijo pretende alli tragar-
te, ¢ gué pasardn tus hijos en la tierra ?..."

Ya en una obra anterior, Imagen, S&anchez (1648) con
funde simbblicamente a la Mujer Apocaliptica con la ciu-
dad de l'€xico y pregunta al dragdn perseguidor de la Mu-
jer el por qué de su encono si tiene "prendas tan loa-
bles" como el sol "engendrando el ore que atributa", co-
mo la luna "la plata gue ofrece" con las estrellas "esco
giendo siempre las mejores para repartir a los extranos,
permitiendo siempre tener quejosos y pobres a sus hijos
por contener y enrigquecer a los ajencs."

Sanchez rcdondea y aclara esta idea, més resalta a
la vista una gqueja mds gue una alabanza, una agresidn
m3s gque una sublime comparacidn con la Mujer Apocalipti-
ca y que se da en términos, primero del placer experimen
tado al vivenciar los fuertes dolores de parto de la mis

ma y en segunda instancia, en un poético reproche por do



nar uo sHleo las riaguezas terrenales, sineo el alma nacioc-
nal. Porgue cn ese draghn perseguidor de mexicanes ve
S&nchez no sflo la rendicifin ante el espafiol y en esa mu
jer-ciudad la sumisiln de ¥M&xico -inspirado en ella-
ante cualgquier fuerza extraila y por oscuros motivos - nme
jor.

-

¥ continGia erxbarazada, hecho mismo en el gue muy po
cos se han fijado, dice Callahan {1881}, guizd por un
falso respeto o una pia exaltacidn de la virginidad., EL
hecho es suficientemente clarc ~agrega—- indicado no sé
lo por la inclinacidn del mofio cefiidor (mismo gue ha de-
saparecido), sino tawbi&n por las lineas de la tinica que
bajan a la derecha de agu&l. Mientras a Bernardita dijo
la Santisima Virgen que exra "la Inmaculada Concepci&n',
ante Juan Diego insistid en su maternidad, tanto de Dios
comp de Juan Diego - Humanidad.

Tomando esta Qltima observacidn de Callahan, inten-
tar& analizar los motivos gue el indio que pintara a la
Guadalupana tuviera para plasmarla en eterno embarazo,
mismo que resulta inevitable asociar a la fantasia del
hijo Gnico, ya gue mientras el vientre no sea desalojado
por el ocupande actual, por un lado, se pospone la amena
za de la pérdida de afecto y cuidados, y por el otro, ga
rantiza la exclusividad sexual de la mujer, gue si yo hi
jo no puedo poseer, tampoco lo hard otro hombre mientras
dure el embarazo.

Por otro lado, por qué la Virgen Biblica insistirs



en Nazareth en una Innaeunlada Concepeiln y en México rea
firmarsd su maternidad? PTambién en oste ecaso se impone
la realidad histfrica del finico rol nermitido a la muijer
mexicana: 1la Maternidad, que no buseca la conservacidn de
la especie ni la continuidad de la raza, sino nfis bien
confirma la virilidad masculina, la superioridad sobre
la mujer y la exaltacidn social.’

Concluyendo la cita de Sanchez:"... enti@ndase lo
dicho asi, que todos los trabajos, todas las penas, to-
dos los sinsabores gue pueda tener liéxico, se alivian,
con que aparezca en esta tierra y salga de ella, «omo de
su misterioso y acertado dibujo, la Semejanza de Dios,
la Imagen de Dios, gue es Maria en su Santa Imagen de
nuestra mexicana Cuadalupe.” Francisco de la lMaza
(1981) redondeando este pensamiento pretende colocar des
pués de estas letras las que segfin €l lo complementarian:
" Ya gne no hay el poder ni la riqueza que tienen los es
paholes, busguemos el consuelo en lo nuestro, en lo que
no nos trajeron los "gachupines" en el Cielo, en Dios
mismo, en la Virgen de Guadalupe."

Ignoro si Sanchez aprobaria estas palabras puestas
en su boca, pero ¢ cOmo se afirmd la creencia de la viz-
gen de Guadalupe en México ?2...

La historia nos dice que a pesar de los atagues de
frailes, virreyes y cronistas, los "intelectuales"” de en
tonces; el culto guadalurnano crecia pujante en el pue-
blo, de donde dimana toda fuerza y toda "verdad" religio



sa. Crecia en los indios como TONANTZIN o como Guadalu-~
pe; en los criolles, como sefial distintiva v propia.

De agui se desprende la idea de que la labor de in-
doctrinacidn, mis gque como fuerza religiosa, se utilizé
como medio politico decisive en la conquista interna. Los
religiosos se oponian al culte guadalupano por considerar
le idolatria, v sin embargo, &stos fueron ordenados a
guardar silencio y aceptar =-lo mismo gque los indigenas-
el milagro de la Virgen. Se habia descubierto por fin
el camino al interior del pueblo. 8i los aztecas guerian
llamar TONANTZIN a Guadalupe o viceversa, lo mismo dabaj;
y si le dedicaban ofrendas y danzas tanto mejor, siempre
vy cuando ese fuera el medio por el cual lograr el conven
cimiento de la inferioridad de la primera sobre la nueva
-con todas las implicacicnes posibles—- vy la rendicidn vy
abandono.

El hombre azteca, hasta la llegada de los espafioles
autoritario, programado para ser gran senior, se concuen-
tra de pronto desorganizado, con un golpe narcisista gque no
logra reparar a través de los siglos, nunca antes someti
do, lo hace ante TONANTZIN, ahora llamada Guadalupe pero
con dones similares, en un mecanismo regresivo de defen-
sa contra la inminente destruccidn. Ya no cuenta con su
pareja, que se rindid antes que &1, rechazdndolo por una
figura mis poderosa y erbStica; ni con sus dioses y sacer
dotes, destruidos ante su propia incapacidad de salvar-
los; ni con sus hijos, gue viven una lucha propia, dife-
rente de la suya, en busca de identidad, no le queda si-



no buscar el refugio materno que brinda el conguistador
en la forma de Guadalupe.

La mujer, al perder la protecciéin de su honmbre, y
encontrindose sin su arcaico rol social de procrear y
formar futures gquerreros y mujeres de su casa, busca a
su vez la imagen materna que se le ofrece y se identifi-
ca con la mujer espahicla que encabeza procesiones y que
aparentemente goza de mis privilegios y seguridad.

Los {iltimos pirrafos hacen evidente la transicién
del rito de una figura a otra sih que se vea involucrado
un fendmeno de crecimiento o de maduracidn a nivel colec
tivo. El mexicano ha guedado pues f{ijadoe en el objeto
transicional en forma del simbolo de la Virgen de Guada-
lupe en un intento de sobrevivir y de desarrollarse. Una
de las razones para permanecer en la fijacidn es que pa-
ra pasar de la madre a la realidad social se hace necesa
rio el objeto transicional, generalmente presente de ma-
nera temporal cuando existe una realidad externa lo sufi
cientemente motivante para tratar de alcanzarla, lo que
no sucede en nuestro medio. El1 individuo, gueda enton-
ces fatalmente suspendido entre una madre posesiva que

no permite el crecimiento y una realidad social que lo
rechaza.

S8i observaramos el fendmeno desde el punto de vista
religioso, encontrariamos que la Virgen no ha sido inter
nalizada como tal, sino que ha sido utilizada comoc un me
dio de imposicibn - sometimiento. Es en este aspecto



que las instituciones gebierno-religidn se confunden de
tal manera que a la avtoridad politica se le adjudiean
poderes sobrenaturales y omnipotentes, y cuando se sien-

te flaquear a estas figuras, flaguea igualmente la fé en
los simbolos religiocsos.

Desde los origenes, la devocidn por Guadalupe apare
ce como elemento de prestigio para México, en su nacien-
te rivalidad con la capital de Espafia que tomaria en el
siglo XVIII la forma de un sentimiento de superioridad,
va que por primera vez en mucho tiempo se vuelve a expe-
rimentar la sensacibdn de pertenencia. Al derribarse los
valores anteriores al surgimiento del simbolo guadalupa-
no, la comunidn con la virgen permite el establecimiento
de una nueva comunidad de intereses.

La funcidn del simbolo gnadalupano est@ en relacidn
con la estructura familiar mexicana y las emociones gque
se suscitan dentro de &sta. El significado de la Virgen
se deriva de estas emociones, de tal manera gue a la ima-
gen de la virgen uno se dirige con pasidn, en términos de
amor y calidez. La virgen es identificada como fuente de
satisfacciones tempranas, pérdidas tras el nacimiento del
préxime hermano, abandono brutal de la nifiez. Como tal,
la Guadalupana representa el anhelo de volver a estados
anteriores en donde no existen ni el hambre ni las rela-
ciones insatisfactorias, sea con la madre, la compailera
la amiga.

La Virgen de Guadalupe simboliza lo anterior, va



gue las situacicres de ansiedad en la infaneia, la deman
da de proteczidn, no son satisfactorias por el padre si-
no por la madre, porque el primeroc no ejerce la discipli
na sino el miedo, la cbediencia v el sometimiente, por

lo tanto, la necesidad de figura masculina lo 1

et

aa a
otros hombres, haeciéndose solidarics a la adversidad, v
en contra de la mujer, reduciéndola a nivel de chjeto
gsexual.

Bsta estructura familiar data de la llegada de los
espaficles cuando el mundo azteca era un mundo masculino,
dominado por hombres, donde la vida se llevaba a cabo
fuera de casa, dentro, se guedaban las mujeres. La mu-
jer daba la vida y el hombre determinaba la muerte.

Hasta los 5 afios, la educacidn materna es directa,
con exceso de compafiia, de proteccidn, de dependencia,de
lactancia.

Desde tiempos inmemorables, el papel gque la madre
ha adguirido su adecuada expresidn en el término "abnega
cién", que significa la negacidn absoluta de toda satis—
faccidn personal.

La actitud del nhombre frente a la novia es amorosa,
cordial, tierna, sin embargo, tras el matrimonio cambia
radicalmente a ser imperativa, hostil, cruel. La acti-
tud de la mujer se correlaciona a la inversa, cuando nc-
via sabe poner limites, respetarse, seducir; al casarse
se vuelve sumisa, abnegada, masoguista y frigida.



La familia wexicana se compone de un padre general-
mente ausente, una madre y varios hijes. En la mayoria
de los casos todo el nGcleo familiar habita bajo el mis-
mo techo con ios padres de algune de los chnyuges, gene-
ralmente el femenino, ya que el hombre tiende a pasax
largas temporadas fuera de la casa. Estoes maridos son
de la opinidn de que la sexualidad con la esposa y con la
amante son dos alternativas completamente distintas.

Sale pues a trabajar y proveer. Sin interés alguno
per los aspectos domisticos, regresa a casa a satisfacer
sus necesidades, demandando de los mienmbros de la familia
obediencia y "respeto”. Ante los hijos puede mostrar
afecto, siempre y cuando se sepa que la finica autoridad
es la suya.

La educacifn de los hijos gueda en manos de la mu-
jer, quien como consecuencia de tener un proredio de un
hijo al afio, les permite libertad absecliuta, ocupando su
atencidn Gnicamente en aquellos hechos gue merecen casti
go. El control de esfinteres se adquiere gradualmente,
sin que haya alguna conducta materna propositiva para lo
grarlo, salvo en los casos en gue la lavada de pahales

interfiera con los cuidados del nuevo agregado a la fami
lia.

Bste tipo de estructura entorpece tanto el desarro-
1lo de relaciones afectivas y sociales como la apropiada
incorporacién de un super yo que permita la adaptacidn
al medio externo, la aceptacidn de la responsabilidad y
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la disposicifin a una vida de adulto.

El super yo, al estableecerse a partir del miedo al
padre y el deseo simult8neo de ser amado por &1L, tiene
entre sus funciones la de favorecer la confianza en los
adultos y aceptarlos como autoridad, logrando asi la pro
pia seguridad. Asf la seguridad del nifio obediente a
las coundiciones de la proteccidn paterna serd muy alta.
(Kardiney,19398).

En el caso de los indigenas mexicanos, el tipo de
supcr yo gue se desarrolla ne tiene relacidn con la re-
presion de necesidades biolégicas, por lo menos en cuan—
to en lo gue sexualidad se refiere, y la seguridad no se
basa en la obediencia, ya gque tiene gue obtenerla de sus
propios recursos. Por lo tanto nos encontramos con un
super yo externo que fUnicamente causa culéas y crea con-
ciencia sobre el tabf del incesto y sobre la represién
de impulsos "antisociales" en funcibdn de las desventajas
que puede ocasionarle actuarlos. Sin embargo, existe
una gran necesidad de apoyo y afecto externos, asf como

fuertes sentimientos de verguenza y autoafirmacidn cons—~
tantes.

Existe por lo tantoc, un super yo externo suficiente
para enfrentarse a situaciones sociales, ya gue prevale-
ce la necesidad de seguridad, status, afecto, apoyo y ad
miracidn, aunque no basados en el establecimiento tradi-
cional del super yo. Por estos motivos, no es posible

introyectar un super vo, que implica estructuracidn, va
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gue los valores a internalizar eostfn difuses v en conflic
to.

Cuando Juan Diege rehuye el 3er encuentre, la eva-
sidn de la responsabilidad en nombre de la Virgen de Gua
dalupe aparece por primera vez, ya gue no se habla de la
aceptacifn de propias limitaziones y habilidades, sinc
de hakerle fallado a ella, fracasado ante ella, no ante
si mismo, de la misma manera gue ahora los fracasos son
ante las figuras de auntoridad y no ante uneo mismo. Tam~
bién aparece por primera vez la expresifn de un super yo
externo que a través de los afios no ha lograde ser inter
nalizado por los mexicanos: Juan Diego rehuye el camino
para evitar el castigo, para eludir enfrentarse a las
consecuencias de las propias acciones y se establece asi
un patrén conductual gque habra de perdurar a través de
los afios y que surge de una leyenda, gue describe una re
lacidn de dos, madre e hijo, donde ella ordena sabiendo
que no serd cbedecida y &l falla sabiendo gue serd perdo
nado. Una relacibdn que excluye al padre a priori en
cuanto a comunicacidn y afecto, pero que finalmente serad
el ejecutor y proveedor permanente, posible victima de
este vinculc recién creado v al que responderd primero
con incredulidad y luego con agresidn.



CONCLUSIONES
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Bl estudio de la psicoleogia del folklore, tiene una
importancia bfsica que a la fecha ha sido ignorada o utji
lizada para atacar grupos seociales o come defensa ante
una identificacién no deseada con ciertos aspectos de
nuestras caracteristicas gencrales. BEs imperativo la
institucisn de aprorvimaciones serias y sistem@ticas a 1a
poicologia del folklore para entender los factores socio
l6gicos v antropolégicos de cada cultura, y partiendo de
alli poder establecer comparaciones transculturales. Es
te no selc ampliaria el horizonte terap&utico, since que

facilitarfia nuestra capacidad para comprender al Honmbre.

" Los hombres encuentran en el pasado puntos de apo-
yo gue les permiten lanzarse hacia el porvenir en una de
terminada direccidn. Que estos hechos hayan sido o no
realidad, no tiene importancia; desempenan su papel del
nismo medo, y cuandoe la vacuidad del hecho aparece mas
tarde, no da lugar a cambio alguno si el movimiento esta
suficientemente lanzado”. {Jauvy,1963).

A través de la historia de México han surgido una
gran cantidad de simbolos, perc ninguno con la fuerza y
permanencia temporal como el de la Guadalupana. El sim~
bolo, come representacidn de la realidad, es una necesi-
dad tanto social como individual. En el casc del pueblo
mexicano, cuyos antecedentes le han llevado, como grupo
social, ¥y a cada uno de sus elementos a situaciones in-
ternas de devaluacidn y externas de desconfianza tales,
gque se ha recurrido a un sfimbolo: la Virgen de Guadalupe
para alcanzar el "bienestar de espiritu", es decir, la
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proteccidn, la adaptacifn al medio, la homeostasis social
y la estabilidad, ya que el sinmbole quadalupano represen
ta la fGnica fuente de seguridad individual: la Madre.

La existencia del simboleo denota un descanso de la
conciencia, una momentinea despedida de la razén, mis o
menocs alejada en los repliegues del inconeciente. Cual-
gquier tentativa para provocar la reflexidn puede volver
a ponerlo tedo en marcha, sustituir la certidumbre por
la duda; todo aguelle acompailado de dificiles luchas in-
teriores de una impresidn de wvacio durante la caida que
sucede a la desaparicibn de las ilusiones (ver Jauvy,
1963).

Este hechoc deberia estar presente en todas las per-
sonas cuyo trabajo es el conocimiento y manejo de situa-
ciones humanas, yva sea individuales o sociales, ya gue
cuando un sujetc fiel a un simbole busca ayuda en las
"divinidades" o "seres superiores" lo hace con toda la
confianza y esperanza que su tradicidn y conviceidn le
han despertado. Con estos elementos, se comunica con
sus "simbolos" en su propio idioma, repitiendo las ideas
que lo han formado desde la infancia y gue permanecen en
su inconciente con toda la fuerza de una relacidn afecti
va determinante,

Al tratar de negar la existencia de estas divinida-
des y su eficacia ha sido uno de los grandes errores de
la psicologia clinica, ya que al hacerlo, se logra la
destrucecidn de la imagen que le proporciond el conoci-



miento del "protector" y con ello se niegan los anteoce—
dentes histéricos del ereyente y por ende su oxisteneia
misma. <Cuando el clinico trata de sustituir les tan
arraigados valores, por sus convicciones personales in-
fluidas por la propia cultura (gue en general correspon-
de a la cultura deominante}, se encuentra ccn una fuerte
resistencia vy una regresidn a lo "divine" gue lo rease-
gura en su existencia, ya gue el creyente vy su "fuerza”
ticnen una misma opinidn acerca del mal que le agueja,
s¢ correlacicnan y hablan el mismo lenguaje.

Hay que recordar que el simbolo religioso, ademas
de llenar carencias, le da coherencia a un mundo cadti-
co y explicacidn a fenbmenos de otra manera inexplica-
bles, estableciende asi una verdadera y particular cos-—
movisidn, fuertemente influida por las vivencias histé~
ricas tanto colectivas como individuales.

El presente trabajo desafia a la psicologia clinica
en M&xico, en su praxis cotidiana ya gue existe la ten-
dencia a ignorar o en el mejor de los casos minimizar la
importancia del pensamiento simbblico caracteristico de
nuestro pueblo; simbologia fuertemente arraigada e in-
fluida por aspectos socio-econtmicos demasiado obvios pa
ra ser negados.

Mientras las condiciones socio-econdmicas, gue han
permanecido casi inalteradas desde la conguista hasta
nuestros dfias, no se modifiguen de manexra importante,
mientas persistan las graves diferencias de clase y la
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gran pluralidad de sub~culturas, derivadas de las mis-
mas, cl simbole guadalupano, come aglutinante comln dada
su gran fuerza ideolégica deberd permanecer, hasta que
su rol pueda ser sustituido por la propia auto-estima y
valoraciftin, a riesgo de que se ocasionen graves proble-
mas, derivados de la ausencia de simbolos "todopodero-
sos", tanto en el &mbite de lo social como de lo indivi
dual.



et e
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