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Guadalupe, cultura barroca
e identidad criolla’

ADRIANA NARVAEZ LORA

Departamento de Historia/uta

RESUMEN

El presente articulo tiene como objetivo plantear que la creacién del
mito guadalupano en la Nueva Espafia, y mds especificamente en la
Ciudad de México, conté con la creatividad del incipiente patriotismo
criollo del Barroco novohispano. Lo mismo ocurrié en otras latitudes
iberoamericanas, como Lima y Quito, como un fenémeno caracteristico
del Barroco hispanoamericano, que recurre a elementos comunes como
la alusién al Apocalipsis de San Juan, el patronato de virgenes y santos
como representacién patridtica y como expresion del sector criollo, en-

tre otros.

Palabras clave: Guadalupe, Barroco, criollismo iberoamericano,

identidad, virgenes apocalipticas.

GUADALUPE: THE BAROQUE CULTURE AND AN IDENTITY FORM

In this paper it is proposed that in New Spain in general, and in Mexico
City in particular, the creation of the mythology concerning the Virgin
of Guadalupe fed on the incipient patriotism of the “criollo” population of
the baroque period. The same thing can be seen in other Latin American

! Este ensayo se deriva de la investigacién que realicé para obtener el grado de
Maestria en Historia.
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regions, as exemplified by Lima and Quito, as a characteristic phenomenon
of baroque Spanish America, if attention is paid to common elements, such
as reference to the Book of Revelations, the patronage of virgins and saints as
patriotic representations, and as expression of the “criollo” sector.

Key words: Guadalupe, baroque, Spanish American “criollo” culture,
identity, apocalyptic virgins.

CONTEXTO HISTORICO Y CULTURAL DEL BARROCO

o es objeto de este ensayo hacer una presentacién detallada

de la época barroca como tampoco abordar el arte barroco.
Pretendo situar al lector dentro de la época en que tanto Miguel
Sdnchez como Lasso de la Vega difundieron los textos del Nican
mopohua. Este acontecimiento se sitda en lo que podemos llamar
el Barroco americano; por lo que este articulo tiene como pro-
posito demostrar que el relato de las apariciones milagrosas de la
virgen a Juan Diego y la creacién de la sobrenatural pintura, con
su interpretacion de la mujer apocaliptica, sélo pudieron darse
en un contexto barroco gracias al clero criollo, y que todo esto
fue muestra de la incipiente conciencia criolla novohispana, como
también pasé en algunas otras regiones americanas.

Tendremos que situarnos en la época barroca, dentro de los
tres primeros cuartos del siglo xv1y, si se trata de Europa, y de poco
mids de un siglo después, si se trata de América (1640-1780).

Para una primera aproximacién al tema me referiré a los pro-
fundos estudios que ha realizado José Antonio Maravall. Aunque
él sefiala que se trata de un movimiento cultural netamente euro-
peo, también reconoce que se puede hallar “en paises americanos
sobre los que repercuten las condiciones culturales europeas de
ese tiempo”.? Maravall sélo concibe el desarrollo de esta cultura

2José Antonio Maravall, La cultura del Barroco. Andlisis de una estructura histéri-
ca, Barcelona, Ariel, 92. Ed., 2002 (1975), p. 23.
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en América como un mero eco de Europa. La describe como una
cultura del Estado absolutista, de las elites frente a las masas y de
la Contrarreforma.’

Muy importante también es la extensa investigacién que so-
bre el Barroco del mundo hispédnico realizé Fernando R. de la
Flor, quien difiere en algunos puntos con Marvall, cuando afirma
que:

La peculiaridad de esta cultura barroca hispana reside, precisamen-
te, en lo que Maravall de entrada niega: es decir, en la capacidad
manifiesta de su sistema expresivo para marchar en la direccién
contraria a cualquier fin establecido; en su habilidad para de-
construir y pervertir, en primer lugar, aquello que podemos pen-
sar son los intereses de clase que al cabo lo gobiernan y a los que
paradéjicamente también se sujeta, proclamando una adhesién

diplice.

Otros historiadores también tienen diferencias con Maravall, y
no pocos puesto que realizaron el Primer Congreso Internacional
del Barroco Americano (Roma, abril de 1980). Este primer acer-
camiento de especialistas sirvié para acotar su campo de estudio,
tanto temporal como geogréficamente, y para dar nuevos enfoques
y significados al Barroco americano. El congreso tuvo tanto éxito
que pronto empezd a hablarse de los “americanistas barrocos” y
del serio esfuerzo metodolégico que estaban realizando. Un se-
gundo congreso se llevé a cabo en Querétaro en 1991; segtin se
dice, los resultados no fueron tan exitosos como en el primero,
pero todavia alcanzaron a sembrar la inquietud de realizar un ter-
cer congreso, mismo que se llevé a cabo en Sevilla, en 2001, bajo
el epigrafe “Territorio, arte, espacio y sociedad”; el cuarto congre-
so se efectud en 2006, en Ouro Preto y Mariana, Brasil.

3 Ibid, p. 32.
4Fernando R. de la Flor, Barroco. Representacién e ideologia en el mundo hispanico
(1580-1680), Madrid, Cétedra, 2002, p. 19.

Guadalupe, cultura barroca e identidad criolla / 131



En estos congtesos se defiende la idea de que el Barroco ameri-
cano —o latinoamericano, o iberoamericano, como se ha discutido
que debiera llamarse—, es un movimiento cultural que pudo haber
tenido su origen en Europa, pero que a partir de su implanta-
cién en América tiene caracteristicas propias que lo dotan de una
especificidad tal que se puede hablar de un Barroco americano
diferente del Barroco europeo. “Nuestro Barroco tendrd siem-
pre componentes europeos, pero jamds podrd explicarse exclu-
yentemente por ellos, pues responde a otros contextos sociales y
culturales”.’> Yo comulgo con esta postura, por lo que trataré de
defender mi tesis colocada desde aqui. M4s adelante desarrollaré
mi posicién con mds detalle.

En el III Congtreso Internacional del Barroco Americano, Ma-
rio Sartor expresa con claridad, en su ponencia, lo siguiente:

No cabe duda que fue Espana la protagonista politica de la co-
lonizacién iberoamericana y del proceso de aculturacién de am-
plias regiones del continente americano; ni cabe duda de que el
proceso de organizacién burocrdtica y religiosa dependié de las
férreas leyes imperiales y catélicas de la corona de Espafia; nadie
podria poner razonablemente en discusién tal verdad histérica.
Pero creo que el enfoque cultural, con que miramos a la América
colonial tiene que ser diferente apenas nos pongamos unos pro-
blemas metodolégicos. Ramén Gutiérrez, llamaba la atencién en
su ponencia de 1980 sobre unos aspectos del barroco andino®
acerca de la necesidad de mirar “desde dentro para afuera”, como
decir partiendo de la centralidad de un fenémeno; y tengo la

’Ramoén Gutiérrez, “Repensando el Barroco americano”, Conferencia magistral,
IIT Congreso del Barroco Americano, Sevilla, 2001, p. 51.

¢Ramén Gutiérrez, “Reflexiones para una metodologfa de andlisis del barroco
americano’, [ Simposio Internazionale sul Barroco latinoamericano, Roma, 21 al
24 de abril de 1980, Memoria del Simposio bajo la direccién de Elena Cle-
mentelli y Tatiana Segui, IILA, Roma, 1982, vol. I, p. 385, apud Mario Sartor,
“Sobre el mal llamado ‘Barroco iberoamericano’. Una duda semdntica y una
teérica’, 11 Congreso Internacional del Barroco Americano, Sevilla, 2001, p. 201.
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conviccién que tal manera de proceder sea sensata, ademds que
util [...] Hay que buscar las relaciones dialécticas, que fueron
muchas e intensas en la época del Barroco, para entender cémo y
cudndo se estrecharon o se soltaron los nudos culturales que han
caracterizado una época tan larga que ocupa mucho mds que un
siglo de historia.”

Hay que admitir que el Barroco americano tiene su propia dialé-
ctica; también hay que admitir que la expresién del arte Barroco
representa un mundo no corregido por la censura artistica; se tra-
ta entonces, de un dmbito donde todas las fantasias encuentran
plena libertad para desarrollarse.

Lo que la cultura humanista habfa recuperado entre Cuatrocien-
tos y Quinientos, dentro del repertorio lingiiistico grecorroma-
no, y que se expresé con particular pureza en el arte renacentista,
fue utilizado en sentido antidogmadtico en la época sucesiva que
definimos barroca [...] La introduccién de nuevas relaciones en-
tre las partes se encuentra en la misma situacién de una frase
compuesta segin nuevas reglas gramaticales y con un uso se-
méntico renovado, en que cada elemento tiene con frecuencia
un significado metaférico, cuando no un significado totalmente
diferente.®

Del mismo modo deben entenderse todas las expresiones artisti-
cas del Barroco americano; las expresiones religiosas encuentran
por ello brios renovados para su lenguaje.

Tal como ocurre en Europa, se puede hablar de diversos “Ba-
rrocos” en América; esto depende de la penetracion y aceptacién
del mundo indigena y mestizo, como también depende del papel
que los criollos desempefien en la sociedad. Hay denominadores
comunes, como puede ser la accién de la Iglesia, pero aun asi, ese

7 Sartor, idem.

8 Ibid., p. 204.
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Barroco se verd salpicado con las influencias de los diferentes mé-
todos de evangelizacién. Y también hay que tener en cuenta que
“lo que pasa de Espafia a América no es pues la hipétesis contra-
rreformista del conflicto del luteranismo sino la profundizacién
de la evangelizacion, utilizando para ello los nuevos instrumen-
tos de persuasién”.’

Por otra parte, como sucede con los movimientos culturales,
los desarrollos artisticos sirven como procesos de integracién cul-
tural. En el caso especifico del Barroco novohispano, sirvié para
integrar a los criollos con el resto de la poblacién, y lo que es mds
importante, sirvié al mismo tiempo como herramienta de identi-
dad frente al resto de la poblacién.

Debo decir que la cultura barroca dio a los criollos los elemen-
tos necesarios para expresar su amor por la tierra y por la religion,
toda vez que ellos eran los mds capacitados para expresarse por
este medio, ya que muchos de ellos eran instruidos as{ como prac-
ticantes de las distintas artes.

“A ello deberfamos agregar la capacidad de ritualizacién, el
papel de la fiesta como elemento aglutinador de la participacién y
finalmente, el mensaje intelectual del Barroco que a la vez apelaba
profundamente a los sentidos.”*

De este modo, el Barroco americano aglutina elementos que
podrian parecer contrarios, pero que a la luz del Barroco se vuel-
ven complementarios. Asi pues la tradicién indigena y la moder-
nidad del cambio se incorporan conjuntamente a “un proceso de
articulacién de la sociedad recuperando valores y experiencias que
los conflictos de la Conquista habian postergado”.!!

? Gutiérrez, “Repensando el Barroco americano”, op. cit., p. 47.
10 Idem.
" Jbid. p. 53.
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LA RELIGIOSIDAD BARROCA

Para explicar el fenémeno guadalupano en la Nueva Espafa, he
crefdo conveniente contar con algunos ejemplos americanos si-
milares. Quiero resaltar el hecho de que en el mundo barroco
hispanoamericano se dio un resurgimiento de los milagros maria-
nos vinculados con imdgenes milagrosas, y que todos ellos estdn
relacionados con el protonacionalismo'? criollo en los diferentes
reinos y audiencias americanas.

Podemos pensar al grupo criollo como “protonacionalista”
en la medida en que sus miembros se identifican como iguales
a diferencia de los otros grupos (espafioles peninsulares, indios,
mestizos, mulatos, etcétera); tienen intereses comunes, asi como
necesidades comunes; la estructura cultural que comprende los
procesos politicos, econdmicos, religiosos, de educacién, los une
creando un tipo de conciencia de grupo; dicho de otra manera,
una identidad criolla, identidad que se localiza espacialmente en
la Ciudad de México. No debe confundirse con el concepto de
criollo que se utiliza para explicar la Independencia, porque hablo
de un criollo diferente, aunque éste no es el espacio para explicar
las diferencias con aquél. El criollo con el que pretendo trabajar
apenas tiene conciencia de que es diferente a los otros y semejante
a los criollos como tales, y no tiene, propiamente dicho, una iden-
tidad nacional.

Sin embargo, hay un protonacionalismo incipiente que estd
en proceso de maduracién y que parece alcanzar su madurez de
la mano con el fervor guadalupano. Siguiendo a Solange Alberro,
se entiende que la afirmacidn criolla “hace su aparicién oficial en

'2 Seguiré a Eric Hobsbawm en su concepto de “protonacionalismo” para si-
tuar al grupo criollo dentro de esta jurisdiccién. Hobsbawm se refiere con este
concepto a los sentimientos de pertenencia a una colectividad que puede trans-
formarse, o no, en una nacién; puesto que la colectividad puede tener o no
aspiraciones nacionales. Eric Hobsbawm, Naciones y nacionalismo desde 1980,
Barcelona, Critica/Grijalbo Mondadori, 1998, p. 14.
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el manifiesto de Miguel Sdnchez, Imagen de la virgen Maria..., en
1648,y [...] se desarrolla plenamente al final del siglo xv11, en par-
ticular con Carlos de Sigiienza y Géngora”."? Alberro considera
que es mucho antes, en la segunda mitad del siglo xv1, cuando
empieza esa conciencia criolla. Estoy de acuerdo con esta afirma-
cién. Diversos ejemplos asf lo documentan,'® y también es 16gico
pensar que cuando cambiaron las condiciones de los nacidos en
esta tierra y provocaron una realidad social distinta para este sec-
tor de la poblacién —me refiero la prohibicién de las herencias
de encomiendas para los criollos de cuarta generacién—, fue que
se identificaron como diferentes a los demds, y similares a ellos
mismos. Tenemos que aceptar sin embargo, que la identidad crio-
Ila, como toma de conciencia asumida como diferencia frente al
peninsular, estd més ligada al momento del Barroco, y més atn,
al Barroco catélico ;Por qué? ;Qué poder afianzador tiene la reli-
gién, que es capaz de dar identidad nacional?

13 Solange Alberro, E/ dguila y la cruz. Origenes religiosos de la conciencia criolla.
Meéxico, siglos xvr y xvir, México, El Colegio de México/Fideicomiso de las Amé-
ricas/FCE, 1999, p. 12.

" Para ilustrar este dicho véase a Solange Alberro, Del gachupin al criollo: o de
como los esparioles de México dejaron de serlo, México, El Colegio de México,
1997; David Brading, Orbe indiano. De la monarquia catélica a la Repiiblica
criolla. 1492-1867, México, ECE, 1991, y Los origenes del nacionalismo mexicano,
Meéxico, sep, 1973; Gonzalo Gémez de Cervantes, La vida econdmica y social
de la Nueva Espania al finalizar el siglo xv, México, Antigua Librerfa Robredo
de José Porrda e hijos, 1944; Antonio Rubial Garcfa, “Los santos milagraros
y malogrados en la Nueva Espafa”, en Clara Garcia Ayluardo y Manuel Ra-
mos (coords.), Manifestaciones religiosas en el mundo colonial americano, México,
iNaH/U1A/Centro de Estudios de Historia de México Condumex, 1997; Ber-
nardo Balbuena, La grandeza mexicana y compendio apologético en alabanza de
la poesia, estudio preliminar de Luis Adolfo Dominguez, México, Porrtia, 1997
(1604); Juan Sudrez de Peralta, Noticias histéricas de la Nueva Esparia, Madrid,
Imprenta de Manuel G. Herndndez, 1878; Joaquin Garcia Icazbalceta, Biogra-
fias, México, Imprenta de V. Agiieros, 1897; Fernando Benitez, Los primeros
mexicanos, México, Era, 1976 (1953); Baltasar Dorantes de Carranza, Sumaria
relacion de las cosas de la Nueva Espania con noticia individual de los conquistadores
y primeros pobladores espasioles, prol. Ernesto de la Torre Villar, México, Porrua,

1987 (1902).
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Religiosidad y patriotismo en Esparia

En Espafia, la Reconquista® le dio al pueblo un motivo de unién:
cristianos unidos contra el Islam. Se trata de una especie de iden-
tidad que, si no puede llamarse “identidad nacional”, porque eso
no existia, si era una identidad que otorgaba sentirse de una mis-
ma creencia; es la fe la que unifica. La lucha entre cristianos y
musulmanes provefa la pasién patridtica tanto como la devocio-
nal. La lucha se legitima a través de la conviccion religiosa de que
el “Gnico y verdadero Dios” estd con el pueblo visigodo-cristiano
porque éste tiene fe. Era la misma fe que compartian castellanos,
astures, cdntabros, vascos y visigodos.

Durante la Edad Media, los santos locales funcionaron como
comun denominador de todos los estamentos. Tanto el labrie-
go como el rey coincidian en la devocién del santo patrono, ya
que éste cuidaba de ese reino o de esa localidad mds que de otros,
y los paisanos se acogian a él mds que a otros santos que eran de
otras regiones. Los castellanos se acogian a san Milldn, y los extre-
mefios a la Guadalupe. Y esta devocidén también estaba revestida
de un cardcter regionalista, y hasta patridtico.

En América fue muy diferente. En la Nueva Espana no habia
santos locales que pudieran servir como unificador nacional. Adi-
cionalmente, no sélo existia heterogeneidad en los estamentos,
sino también en las razas y en la religiosidad.

Esta notable falta de “santos” locales susceptibles de ser los in-

termediarios diarios entre la divinidad y los hombres capaces

!> Martin Rios Saloma, tiene una extensa investigacion acerca de la Reconquista
y c6mo la ha tratado la historiografia de las diferentes épocas. Senala que es un
término que se usé hasta el siglo x1x, y que la nocién de “pérdida y restauracién”
s6lo se encuentra desde el siglo x111. En la historiografia anterior “[...] en ningtin
momento se utilizé el término ‘reconquista, sino que, antes bien, la idea sobre la
que se articulaba el relato era la liberacién del pueblo cristiano y no la conquista
militar de un territorio perdido.” Martin Rios Saloma, “La Reconquista: génesis
de un mito historiografico”, Historia y Grafia, nam. 30, pp.191-216, véase en
especial p. 200.
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por tanto de catalizar los sentimientos y atender las necesidades
de los americanos —incluyendo indigenas, europeos, africanos y
mestizos— no tard6 en ser advertida por algunos de los sectores
més ldcidos de la Iglesia de finales del siglo xv1. Para remediarla,
se recurri6 primero a una solucién simple y préctica: en 1578 se
importé un cargamento de reliquias provenientes de numerosos
martires del Viejo Mundo, cuyos restos habian proliferado tan
sospechosa como notablemente a raiz de la expansion de los cul-
tos y peregrinaciones locales de los siglos x y x1. Huelga decitlo,
estas reliquias, que carecian de arraigo temporal, espacial, hist6-
rico y por ende simbélico en la Nueva Espana y en América en
general, no lograron el fin buscado. ¢

Los santos netamente criollos no existian en la Nueva Espana.
Varones y damas ejemplares apenas habian alcanzado la catego-
ria de venerables; de no existir esa carencia de santos locales ha-
bria sido posible la afirmacién de la identidad de la nueva tierra y,
al mismo tiempo, el afianzamiento de la misma religién.”

Los santos patronos estaban profundamente identificados con
la idea de patria; por lo mismo, resulta pertinente definir lo que
las palabras “patria” y “nacién” significaban en la época que nos
ocupa:

En el siglo xvi1 la palabra patria (término derivado de pater) se
referfa no a la Nueva Espafa en su conjunto, sino mds bien al
terrufio donde se habia nacido (Patria es “la tierra donde uno ha

nacido” dice el Zésoro de la lengua de Sebastidn Cobarruvias), por

lo que compatriota es aquel “que es del mismo lugar”.'8

1 Alberro, El dguila y la..., op. cit. pp. 20-1.

1781 se desea profundizar mds sobre este tema recomiendo ver dos las siguientes
obras de Antonio Rubial: La santidad controvertida, hagiografia y conciencia crio-
lla alrededor de los venerables no canonizados de Nueva Espasia, México, Facultad
de Filosofia y Letras/unam, 1999; La hermana pobreza. El franciscanismo: de la
Edad Media a la evangelizacion novohispana, México, Facultad de Filosoffa y
Letras/unam, 1996, y “Los santos milagreros y ...”, op. cit.

18 Sebastidn Cobarruvias, Tesoro de la lengua castellana o espariola, Madrid, Edi-
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Otro significado tenia el término “nacién”:
g

lo que pesaba eran las connotaciones de cardcter cultural lingiiis-
tico (nacién catalana, otomi, vascongada, chichimeca), aunque
también se utilizaba como: “reino o provincia extendida, como

la nacién espanola”.”

Religiosidad y patriotismo en América
Resultaba dificil para la Nueva Espafia forjar una idea de unidad,
de pertenencia, con la sola base politica; dicho de otro modo,
era muy dificil forjar una matriz de conciencia identitaria. A me-
diados del siglo xvir aparecié el motivo perfecto que proporcio-
naba la matriz que podia identificar a los oriundos de esta nueva
tierra con la idea de patria. Esta matriz era la Virgen de Guadalu-
pe del Tepeyac. “Mostrar la presencia de lo divino en su tierra se
convirtié para el clero novohispano, tanto para los criollos como
para los peninsulares acriollados, en uno de los puntos centrales
de su orgullo y de su seguridad”.®

No es de extrafiar que el clero novohispano fuera el sector de
mayor conciencia identitaria, ya que era el mds ilustrado “y el
tnico que posefa una conciencia de grupo gracias a su condicién
estamental; los clérigos eran ademds quienes ejercian el monopo-
lio sobre la doctrina, la liturgia y la moral, y a través de ellas sobre
el arte, la imprenta, la educacién y la beneficencia”.?!

No era la primera vez que una virgen dotaba de tal matriz a la
conciencia patridtica; incluso los criollos novohispanos no fueron

ciones Turner, 1984, p. 857, apud Antonio Rubial Garcia, “La patria criolla de
Sor Juana y sus contempordneos” en Sandra Lorenzano (ed.), Aproximaciones a
Sor Juana, México, Fce/Claustro de Sor Juana, 2005, pp. 347-70.

Y Ibid., p. 823, apud idem.

% Antonio Rubial Garcia, “Imprenta, criollismo y santidad. Los tratados hagio-
gréficos sobre venerables, siervos de Dios y beatos novohispanos”, repraz, ndm.
8, 1997, p. 46.

2! Rubial Garcfa, “La patria criolla de...”, op. cit.
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originales, también usaron una Inmaculada Concepcidn para ta-
les fines.

El culto a la virgen Marfa, primero como madre de Dios y des-
de finales de la Edad Media, como la Inmaculada Concepcidn,
quedé ligado intimamente a la mayoria de las monarquias eu-
ropeas, como lo atestigua por ejemplo la incorporacién de los
lirios y de los colores marianos en el estandarte real de Francia,
o la devocién temprana y declarada de los Austria espanoles a la
Inmaculada Concepcién.

Quiz4 no fue una afortunada coincidencia que la Virgen de Gua-
dalupe del Tepeyac haya sido precisamente una Inmaculada con
la advocacién de Guadalupe; o més bien debo decir, una Gua-
dalupe de nombre, pero con iconografia de Inmaculada. Tal vez
esta imagen Guadalupe-Inmaculada podria haber resultado il
para identificar, como lo habfa hecho en Espafia, al poder mis-
mo. Igual pero diferente. Igual en cuanto a la Inmaculada con la
monarquia espafola pero diferente en cuanto a que se trataba de
otro territorio.

A diferencia de lo que sucedi6 en el caso del estandarte fran-
cés, que hizo suyos los colores marianos y los lirios, la Virgen de
Guadalupe adopté elementos iconogréficos de esta nueva terra
que simbolizaban la fundacién de la Ciudad de México sobre la
gran Tenochtitlan.

A lo largo y ancho de la América espafola se presentd el mis-
mo fenémeno. La primera fundacién del Reino de Quito, se hizo
en el dia de la virgen, el 15 de agosto de 1534. La ereccién de la
ciudad de Quito en obispado se verificé bajo la advocacién de
Maria, y la catedral se dedicé a la misma. Cuando Diego Vaca de
la Vega establecié la ciudad de San Francisco de Borja en lo que
hoy es Ecuador, tomé por abogada e intercesora a la virgen Maria.
Y logté del rey, como escudo de armas de la ciudad, una imagen

2 Alberro, El dguila y la..., op. cit.., p. 19.
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de Nuestra Senora del Rosario, con dos indios arrodillados a sus
pies.”® Todas las ciudades de Ecuador fueron fundadas sobre la
misma base, tomando como patrona de la ciudad a alguna advo-
cacién de la virgen Marfa. Asi, por ejemplo, la ciudad de Cuenca
tiene escrito en su escudo de armas la leyenda “Primero Dios y
después Vos”, refiriéndose a la virgen; Loja se intitula desde su
fundacién “Ciudad de Marfa Inmaculada”.?

Acerca de la Virgen de Guadalupe de Extremadura, el historia-
dor ecuatoriano Julio Tobar Donoso dice:

En el Ecuador ese culto tomé caracteres nacionales y populares,
en advocaciones propias; de manera que con el tiempo vino a
debilitarse hasta el recuerdo del tronco excelso [se refiere a la
Guadalupe de Extremadura] de que son ramas, Gudpulo, El
Quinche, El Cisne y Bafios en el Azuay que fueron y son todavia
los lugares mds propicios para la plegaria del alma ecuatoriana,
que en esos santuarios ha exhalado sus lamentos y quejas tierni-
simas [...] En 1644, el pueblo, por mandato regio, se ve obligado
a elegir entre las advocaciones de Maria la mds devota; y en aquel
plebiscito de amor, la virgen de Gudpulo obtiene la primacia y se
declara la Patrona de las Armas Reales. »

La construccién del santuario definitivo revel6 la ardiente
veneracién que tenfa N.S. de Gudpulo. Desde lejanas tierras,
concurrieron los fieles con espléndida largueza a sufragar los
cuantiosos gastos que la obra exigfa [...] El Cabildo Civil mandé

formar una alameda hasta Gudpulo, para que fuese el paseo pre-
dilecto de la ciudad. 2

Este pasaje nos remite a la Nueva Espafa cuando, tras el nuevo
furor guadalupano de mediados del siglo xvi1, se construyé un
nuevo santuario dedicado a la virgen del Tepeyac.

# Julio Tobar Donoso, La Iglesia modeladora de la nacionalidad, Quito, La Prensa
Catdlica, 1953, p. 124.

24 Idem.

5 Ibid., p. 127.

% Jbid., p. 130.

Guadalupe, cultura barroca e identidad criolla / 141



Otros ejemplos, a mi parecer muy pertinentes, se encuen-
tran en lo que se conoce como la Escuela de Quito. Se trata del
momento en que el arte quiteio tomé los lenguajes artisticos eu-
ropeos para mezclarlos con los locales, de tal manera que se pro-
dujo un arte sincrético, por decirlo de alguna manera.

Esta escuela quitefia es la expresién barroca de los criollos
asentados en la Real Audiencia de Quito; sin embargo, veremos
que el mismo ejemplo de la escuela quitefia lo podemos trasladar
a Charcas en Bolivia, a Chiloé en Chile y a la Nueva Espana, por
s6lo tomar algunas muestras significativas.

Una estudiosa de la escuela de Quito es Alexandra Kennedy;
ésta sostiene que

Durante el siglo xviir seremos testigos del dominio que ejerce la
imagen oficial criolla-mestiza sobre todo en los espacios urbanos,
frente a la indigena, induciéndonos a pensar en los referentes
nativos o los modos de hacer manifiesta la identidad del indio,
probablemente vayan mds bien ligados a otro tipo de manifes-
taciones temporales y efimeras tales como las manifestaciones
festivas. Entonces, la obra de arte quitefia permanente y fija -y
predominantemente religiosa— parece constituirse en patrimo-
nio de los sectores criollos y mestizos poderosos; en tanto que
el sector indigena encontraria en las fiestas su propia forma de
manifestacién mds rica, aunque menos duradera en el sentido
material de la palabra.

Lo que denominamos como “criollizacién” de la imagen
tendria que ver, en este contexto, con una apropiacién y trans-
formacién “cauta’ y conservadora del material visual europeo,
estilisticamente hablando, aunque renovadora a los temas incor-
porados, al tipo de uso dado a las imdgenes, a su transformacién
fisica con base en la reconstruccion de las mismas a modo de “obra
abierta”, al tipo de interés en la nueva clientela, entre otras.””

% Alexandra Kennedy Troya, “Criollizacién y secularizacién de la imagen qui-
tefia (siglos xvir-xvim)”, Conferencia magistral, 11T Congreso Internacional del
Barroco Americano, Sevilla, 2001, p. 3.
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Kennedy se refiere a la funcidn social de la imagen quitefia, pero
no podia ser mds ilustrativo para describir la funcién social que
cumpli6 la imagen del Tepeyac en el momento en que la narra-
cién de Miguel Sdnchez sobre la Virgen de Guadalupe como la
mujer apocaliptica de la que habla San Juan se difundié entre
el sector criollo de la Ciudad de México. El texto de Sdnchez
reinterpretd la pintura del siglo xv1 para traducirla al gusto de la
clientela criolla, ilustrada y urbana del siglo xvir.

Un ejemplo quitefio es la antes mencionada Virgen de Guada-

lupe alojada en el pueblo de Gudpulo

Durante la segunda mitad del siglo xv11 los pobladores del norte
de la audiencia fueron testigos de fuertes terremotos y erupcio-
nes, inundaciones y prolongadas sequias. La muerte rondaba cer-
ca, directamente relacionada con los fendmenos naturales. [...]
El pueblo conocia de cerca y habia interiorizado los milagros
promovidos por la orden jesuitica en torno a la célebre Maria-
na de Jests (1618-1645), también vinculada al tema sismico y
como parte del proyecto politico de ésta en la reivindicacién de
la ciudad de Quito frente a la de Lima, que entonces contaba con
santa propia: Rosa de Lima. Por otra parte, el episcopado se ser-
via de la virgen de Gudpulo o Guadalupe y fue parte de un pro-
yecto mds ambicioso que la curia diocesana puso en marcha para
consolidar un espacio de peregrinacién alrededor de la virgen.?

Como explica Kennedy, esta virgen sirvié como simbolo de iden-
tidad quitefa frente a otras ciudades, como en el caso de Lima. Se
reafirma el hecho de que se trata de un Barroco urbano, dirigido al
sector criollo e impulsado desde ahi, y que tiene, tanto la funcién
de consolidar una identidad como la de promover la devocién.

El tema del milagro en las sociedades barrocas habia sido ge-

neralizado muy especialmente entre los sectores populares y fi-
nalmente debié de ser aceptado por la Iglesia oficial. En el siglo

2 [bid., p. 8.
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xviI proliferaron imdgenes milagrosas. Entonces bajo el impulso
de la Iglesia barroca, la piedad espanola y la devocién indigena
se engendraron devociones locales y regionales. Lo sagrado y lo
sobrenatural fueron implantados en el mismo paisaje [...] Estos
imprimieron un nuevo significado a sitios que hasta entonces
habian permanecido silenciados de las memorias del mundo an-
tiguo: Oyacachi, El Quinche, Bafios del Cuenca, por mencionar
s6lo algunos ejemplos. ¥

Y he de agregar como ejemplo el del Tepeyac, que se ajusta muy
bien a estas caracteristicas. Después de todo, el impulso de las
devociones tenfa como caracteristica difundir mensajes sociales
y proyectar valores determinados, como, en este caso el amor, al
terrufio y a la ciudad en la que se habia nacido.

Durante los siglos xvi1 y xviir hubo un auge de las devociones
marianas en América. Influyeron varios factores; por ejemplo, la
preponderancia de los jesuitas, que tenfan una especial devocién
por la virgen Marfa, el hecho de que la Contrarreforma tuviera
como uno de sus principales baluartes la figura de Maria, y que
durante el Barroco, la imagen de la virgen apocaliptica, antecesora
de la Inmaculada Concepcidn, cobrara gran fuerza, tanto en Eu-
ropa como en América.

Mencidn aparte merece santa Rosa de Lima; el historiador pe-
ruano Ramén Mujica Pinilla, apoyado en valiosos documentos
histéricos que asi lo prueban, asegura que:

culto a santa Rosa convertido en teologia politica legitimé
El cult ta R tid teolog litica legit
distintas agendas ideol6gicas: primero exalté el ideario imperial
hispano y su proyecto de monarquia catélica universal, luego
foment6 el discurso patridtico criollista virreinal y terminé por
justificar, a principios del siglo x1x, el republicanismo insurgente
que sustentd la gesta emancipadora americana.*

» Ibid., p. 13.
% Ramén Mujica Pinilla, Rosa limensis. Mistica, politica e iconografia en torno a la
patrona de América, México 1FEA/CEMCA/ ECE, 2005 (2001), p. 28.
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Santa Rosa de Lima fallecié en 1617, fue beatificada en 1668, de-
clarada patrona de la Ciudad de los Reyes (Lima) en 1669, declara-
da como protectora de Filipinas en 1670 y canonizada en 1671.%!

Algunos investigadores mexicanos ?

% sostienen que la santa li-
mefa fue muy popular entre los criollos novohispanos a juzgar
por las imdgenes que proliferaron en ciudades como México, Mo-

relia, Puebla y Oaxaca, por mencionar algunas.

Los criollos novohispanos, antes —y tal vez bastante mis— que la
sociedad limefia, desarrollaron una identificacién nacional con
la personalidad de la santa, pasando su culto por tres fases, segin
Vargas Lugo. —Una primera como galardén del cielo, una segunda
como estrella del Perit y, la final, como bandera del criollismo en
México. ¥

Esta santa americana inauguraba “una nueva era de espiritualidad

3

eclesial y laica” * en una tierra donde los santos nacidos en ella

escaseaban.

Incluso su milagroso nacimiento, en el que, segn fray Juan Melén-
dez, participaron todos los influjos benéficos del cielo americano,
reivindicaba la dignidad del criollo, del mestizo y del indio. Si algo
demostraba la virgen indiana era que el criollo estaba capacitado
para la santidad y que el Nuevo Mundo era tierra de santos. >

También a santa Rosa se le adjudicd la simbologfa del Apocalipsis,
como portadora de la nueva Iglesia virreinal peruana. Era la santa
limefia que derroté al maligno y que representaba la redencién
del Pert.

3 Ibid., p. 19.

32Como por ejemplo Elisa Vargas Lugo, David Brading, entre otros.

33 Luis Miguel Glave, De Rosa y espinas. Economia, sociedad y mentalidades andi-
nas, siglo xvii, Lima, Instituto de Estudios Peruanos/Banco Central de Reservas
del Pera, 1998, p. 184.

% Mujica Pinilla, Rosa limensis, op. cit., p. 265.

% Idem.
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Si algo demuestra el culto rosariano en el Perd virreinal es que
la exégesis del Apocalipsis le sirvié al criollo americano como
herramienta dialéctica para consolidar y expresar su sentido de
identidad en torno a su propia funcién escatoldgica dentro de la
historia de salvacién cristiana. 3

Mencionaré algunos ejemplos de virgenes hispanoamericanas que
tomaron especial auge durante estos siglos: la virgen de Copaca-
bana, la virgen del Rosario de Pomata, la virgen de Charcas, en
la regién del Titicaca, y la Virgen de Guadalupe de Sucre en la
ciudad de La Plata, hoy Sucre en Bolivia; la virgen de la Merced,
la Peregrina de Quito y la Virgen de Guadalupe de Guépulo, de
la regién quitena.

Y no es de extrafiarse que muchos de los casos de las virge-
nes mencionadas sean “Guadalupes”. El historiador extremefio
Arturo Alvarez Alvarez describe el caso de fray Diego de Ocana,
el cual viaj6 por toda Sudamérica espafiola por casi seis afos. En
Navidad de 1605 se embarcé del puerto del Callao hacia la Nueva
Espafia, donde falleceria en 1608. Gracias a un manuscrito de su
autoria, que relata todo su viaje con detalle y que contiene ilustra-
ciones, nos hace saber que establecié la cofradia de la Virgen de
Guadalupe en Lima, Potosi, las Charcas, y nombra muchos otros
lugares, como las costas chilenas y la isla de Chiloé, a los que llevd
a la virgen morena pintada por él mismo.*’

Un ejemplo muy similar al de la Virgen de Guadalupe del
Tepeyac es el de la Inmaculada Apocaliptica de la Real Audiencia
de Quito, ejecutada en la segunda mitad del siglo xvir por el pin-

3 Ibid., p. 380.

7 “Después de pasar por varias manos, el original de este valioso manuscrito se
guarda en la biblioteca de la Universidad de Oviedo y el ano de 1969 fue pu-
blicado por nosotros [Arturo Alvarez Alvarez], en Madrid, bajo el titulo de Ur
viaje fascinante por la América hispana del siglo xv1”, en Arturo Alvarez Alvarez,
“Guadalupe de Espana en el México del siglo xv1”, en Revista de Estudios Extre-
meisios, nim. 1, t. LXII, enero-abril, 2006, p. 397.
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tor Miguel de Santiago,® y en 1734 por el escultor Bernardo de
Legarda.”” El tema del Apocalipsis fue uno de los mds usados en
el Barroco, no s6lo en América, sino también en Europa desde el
siglo xv1. Encontramos que “desde finales del siglo xv1, la imagen
de la Inmaculada ya quedé definida con los simbolos apocalipti-
cos como la luna, los rayos solares y las estrellas”. %

También en Ecuador se encuentra la Inmaculada alada de
Popaydn, que asimismo es obra de Legarda. A esta escultura le
llaman la danzarina por el movimiento y sensualidad que le trans-
mitié el autor. Y también se dice que lleva alas similares a las de las
muchas 4guilas que surcan el cielo de Popaydn. Al respecto dice
Christine Buci-Glucksmann que la “virgen alada” alcanza todo su
vuelo barroco, y agrega que

Ella misma es el punto de encuentro entre dos trazos estilisticos
esenciales del Barroco: el arte del movimiento y del pliegue infi-
nito, y el arte de lo efimero, de un instante detenido, armado con
afectos y devociones, que procura convencer a los “indigenas” y
sugerir la meditacién. Una suerte de imagen exterior para susci-
tar una imagen interior en la tradicién del Concilio de Trento,
segun la cual se deben de hacer visibles los relatos cristianos para
interiorizarlos y crea una “suma intelectual” como lo quiere la
teorfa jesuita de la imaginacién. “Ver con los ojos de la imagi-
nacién” escribié Loyola®!, con el fin de suscitar ese signo del que

% Miguel de Santiago pinté varias Inmaculadas, motivo repetido hasta el can-
sancio como encargos tanto religiosos como civiles. Muchas Inmaculadas atri-
buidas a él llevan un par de alas haciendo directa alusién a la mujer del libro del
Apocalipsis.

% Adriana Pacheco Bustillos, “La Inmaculada Concepcién, mujer apocaliptica,
en el arte colonial de la Audiencia de Quito. Aproximacién a un estudio icono-
grafico” en Memoria del II Coloquio Internacional: Imdgenes de Mujeres, Granada,
29 de marzo al 1° de abril de 2004, p. 504.

 Ibid., p. 506.

““En la contemplacién o meditacién visible, la composicién serd ver con la
vista de la imaginacion el lugar corpéreo donde se halla la cosa que quiero con-
templar” en Ignacio de Loyola, Ejercicios espirituales, Madrid, Bac, 1992, apud
Humberto Borja Gémez, “Las reliquias, la ciudad, y el cuerpo social. Retérica
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habla el Apocalipsis. Un signo por lo demds tan ambiguo como
el arte Barroco.®

En ese mismo sentido, Borja Gémez sefiala que

Aunque inicialmente se trataba de un ejercicio de meditacién,
pronto se encontrd un espacio de aplicacién mucho mas comple-
jo dentro de la nueva politica de la imagen postridentina, al pun-
to que se convirtié en una “técnica de representacién’, es decir,
una metodologia para tratar la imagen. Esta técnica se traslad6
a otros espacios discursivos, como la pintura y la narracién, al
punto de convertirse en la forma de representacién mds impor-

tante del Barroco.®

La retérica de la imagen se convirtié en uno de los elementos
articuladores del Barroco, sea la imagen alada de Popaydn o sea la
de la Virgen de Guadalupe del Tepeyac.

En el caso de la Guadalupe del Tepeyac —una virgen realizada
en el siglo xv1, es decir, antes del Barroco y que no tiene el mo-
vimiento ni la sensualidad de la Inmaculada de Popaydn—, fue
necesario que Miguel Sdnchez hiciera una reinterpretacién del
lienzo para que los intelectuales criollos descubrieran su “verda-
dero” significado como la mujer del Apocalipsis representante de
la Iglesia Universal y, en el caso de Guadalupe, fundadora de la
Iglesia mexicana.

Asi, encontramos temas similares de virgenes apocalipticas por
toda América; una interpretacién del artista novohispano Juan
Correa se encuentra en el Museo del Virreinato de Tepotzotldn.

de la imagen jesuitica en el reino de Nueva Granada”, en Perla Chinchilla y An-
tonella Romano (coords.), Escrituras de la modernidad. Los jesuitas entre cultura
retdrica y cultura cientifica, México, UiA/EHESS, 2008, p. 120.

# Christine Buci-Glucksmann, “La alada de Popayan”, Biblioteca Virtual Luis
Angel Arango, http://www.lablaa.org/blaavirtual/todaslas artes/ext/ext11.htm,
consultado el 4 de agosto de 2008.

% Borja Gémez, “Las reliquias, la ciudad ...”, op. cit, p. 13.
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Usaré las muy pertinentes palabras de Antonio Rubial, al res-
pecto de la hagiografia novohispana, como colofén para este apar-
tado:

Mostrar la presencia de lo divino en su tierra se convirtié para el
clero novohispano, tanto para los criollos como para los penin-
sulares acriollados, en uno de los puntos centrales de su orgullo
y de su seguridad. La existencia de portentos y milagros en la
Nueva Espana un territorio equiparable a la de la vieja Europa,
por lo que el culto rendido a personas nacidas o relacionadas con

estas tierras se convertia en una forma de autoaﬁrmacién.“

Este fragmento podria hacer referencia a cualquier parte de la
América hispana, no es privativo de la Nueva Espafia.

EL BARROCO Y LA VIRGEN DE (GUADALUPE

Ahora me ocuparé del aspecto barroco y apocaliptico de la Virgen
de Guadalupe del Tepeyac.

Sostengo que el portentoso milagro de la Virgen de Guada-
lupe, tal como ha llegado a nuestros dias, con el relato del Nican
mopohua, relacionando la imagen con la leyenda ahi narrada, es
una construccién del Barroco, es decir, que sélo la mentalidad
barroca pudo haberlo interpretado del modo en que lo hizo y
pudo darle al milagro un sentido apocaliptico y patridtico. Por
otra parte, como dice Pierre Ragon, la adjudicacién al siglo xv1
claramente es un mito criollo y no existe ningtn elemento con-
creto para pensar que pueda ser as{. Y también afirmo que el
fenémeno no es un caso excepcional de la Nueva Espafa, sino,

# Antonio Rubial Garcfa, “ Imprenta, criollismo y santidad. Los tratados ha-
giogréficos sobre venerables, siervos de Dios y beatos novohispanos”, en htep://
www.red-redial.net/doc/redial_1997-98_n8-9_pp 43-52.pdf, p. 46, consultado
el 24 de junio de 2008.

® Pierre Ragon, Les saints et les images du Mexique: Xvie-Xviie siécle, Paris, Har-
mattan, 2003.
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como ya se vio en pdrrafos anteriores, es un fenémeno que se dio
simultdneamente por toda la América Hispana. Hubo un furor
de milagros y apariciones, especialmente marianas, que también
cumplieron la funcién social de otorgar cohesién al identidad del
sector criollo, y a los que también se les dio una interpretacién
apocaliptica propia de la época.

Primero tendré que recapitular y. para seguir un orden légico,
he de decir que, en 1556, cuando Montufar colocé la imagen en
la ermita, no se hablé jamds de que la pintura tuviera un origen
sobrenatural, ni se hizo alusién alguna a la mujer del libro del
Apocalipsis.

Mis tarde, la imagen alcanzé cierta devocién en la Ciudad de
Meéxico; se menciona en diversos documentos que la imagen era
muy milagrosa, pero sigue sin hacerse mencién de algtin origen
sobrenatural.*®

Ya en 1622, el arzobispo Juan Pérez de la Serna consagré un
nuevo santuario guadalupano que los fieles habian financiado
en parte.”” Lo que habla de que ya habia una significativa devo-
cién de parte de los vecinos de la Ciudad de México.

Otro hecho que habla de la devocién de los capitalinos a la
virgen es el de haber trasladado la “milagrosa” imagen a la catedral
metropolitana con el fin de hacer cesar las inundaciones que en
1629 asolaron a la ciudad; cabe agregar que fracasé la intermedia-
cién guadalupana porque la inundacién duré hasta 1634.

Véase al respecto: David Brading, La Virgen de Guadalupe. Imagen y tradicién,
tr. Aurea Levy y Aurelio Major, México, Taurus, 2002 (2001); Mariano Cuevas
SJ, Album bistérico guadalupano del IV centenario, México, Escuela Tipogrifi-
ca Salesiana, 1930; Bernal Diaz del Castillo, Historia verdadera de la conquista
de la Nueva Espasia, México, El Colegio de México/unam, 1985; Francisco de
la Maza, La ciudad de México en el siglo XVII, México, Fce, 1968; Edmundo
O’Gorman, Destierro de sombras. Luz en el origen de la imagen y culto de Nuestra
Senora de Guadalupe del Tepeyac, México, unam, 1991; Ernesto de la Torre y Vi-
llar y Ramiro Navarro de Anda, Testimonos histéricos guadalupanos. Compilacién,
prologo, notas bibliogrdficase indices, México, FCE, 1982.

Y7 Brading, La Virgen de Guadalupe, op. cit., p. 95.
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Al parecer, la devocion entre 1634 y 1648 habia caido en un
letargo del que la despertard el apasionado libro del 2. Miguel
Sénchez, obra titulada Imagen de la virgen Maria, Madre de Dios
de Guadalupe, celebrada en su historia con la profecia del capitulo
doce del Apocalpsis,”® donde habla del portentoso milagro de las
apariciones a Juan Diego y en el que no sélo hace difusién del mi-
lagro, sino que describe la imagen (como para que no haya duda
de que se trata de esa imagen precisamente) para luego hacer una
interpretacion teoldgica de la misma apoydndose principalmente
en el libro del Apocalipsis de San Juan. Un afio después aparece el
relato en lengua ndhuatl que publica Lasso de la Vega, vicario de
la ermita del Tepeyac, © ddndole al relato de Miguel Sdnchez una
especie de certificacién de veracidad.

Sénchez sefial6 que en el capitulo doce del Apocalipsis de San
Juan se encontraba presagiada la presencia de la Virgen de Gua-
dalupe. Asi lo explica en su obra:

Esta es la imagen que con las sefias de Agustino, mi Santo, hallé
en la isla de Patmos en poder del apéstol y evangelista San Juan, a
quien arrodillindome se la pedi, le declaré el motivo y le propuse
la pretensién de celebrar con ella a Maria Virgen Madre suya en
una imagen milagrosa que gozaba la ciudad de México, con titulo
de Guadalupe, cuyo milagro, pintura, insignias y retoques hallaba
que de alli con toda propiedad se habian copiado. Dije que si en
su imagen estaba significada la Iglesia, también por mano de Ma-
rfa Virgen se habia ganado y conquistado aqueste Nuevo Mundo,
y en su cabeza México fundado la Iglesia. Que la imagen de Gua-
dalupe se le habfa aparecido y descubierto a un prelado como él,

% De la Torre Villar y Navarro de Anda, Zestimonios histéricos guadalupanos, op.
cit., pp. 152-63.

#“El titulo de la obra de Lasso es Huei tlamahuzoltica Omonoxiti ilhuicac tlatoca
ihuapilli Sancta Maria, es decir El gran acontecmiento con que se le aparecid la
Seriora Reina del cielo Santa Maria... el cual escribié en 1646, y lo imprimié
en 1649 con el titulo de Totlaconantzin Guadalupe in nican huei altepenahuac
Mexico Ttocayocan Tepeyacac’, ibid., p. 282.

Guadalupe, cultura barroca e identidad criolla / 151



consagrado y honrado con su nombre, al ilustrisimo obispo don
Juan de Zumdrraga, en cuya cabeza se profetizaron las estrellas,
y obispos sufragdneos, que hoy goza la mitra metropolitana de
México. Que esta ciudad era muy parecida a la isla de Patmos,
pues a mano la habfan compuesto los naturales de ella con tierras
sobre aguas, quedando siempre cercada de mares o lagunas.*

Esto me lleva a la siguiente reflexién: una devocién venida a me-
nos (que implicaba una imagen) y que necesitaba ponerse mds
a tono con el pensamiento de la época; y que también necesitaba
una inyeccién en el plano de la devocidn; y esto sin duda se logra-
ria mds fécilmente atendiendo los anhelos de legitimacién de los
criollos de la metrépoli. Todo lo cual dio por resultado una nueva
devocién que satisfacfa plenamente los requerimientos de la reli-
giosidad popular y al mismo tiempo dejaba satisfecha a una elite
intelectual que requeria fundamentos teoldgicos. Y por si fuera
poco, Guadalupe, como la mujer del Apocalipsis, representaba a
la recién fundada Iglesia mexicana.
Dice Sdnchez en otro pdrrafo inflamado de amor patriético:

Apareciéndose Marfa en México entre las flores, es senalarla por
su tierra, no s6lo como posesidén, sino como su patria; déndole
en cada hoja de sus flores y rosas, escrito el titulo y fundacién
amorosa, con licencia para que los ciudadanos de México pue-
dan entender, publicar, inferir, alegar, pretender, intima y singu-
lar hermandad de parentesco con Marfa en aquesta su imagen,
pues renace milagrosa en la ciudad donde ellos nacen; y la patria
aunque es madre comun, es amantisima madre.’!

Podemos inferir del libro del padre Sinchez que la difusién del
culto guadalupano responde a una necesidad protonacionalista
de la sociedad criolla por reafirmar su alteridad, su diferencia, su

 Ibid., p. 162.
5! Tbid., p. 231.
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individualidad. El éxito de su aceptacién por la sociedad novohis-
pana no es fortuito.

Al conjugar la escritura y la pintura milagrosas, el intelecto y la
vista, la iniciativa de Sdnchez satisface asimismo una de las exi-
gencias barrocas: “si la pintura tiene consigo letras que la declaren,
granjea con ellas, fuera de los elogios admirables que le ha consagra-
do la vista, alguna estimacion porque las letras movieron a leerse y

fueron lenguas predicadoras de ocultas excelencias”>?

El éxito se noté de inmediato a través de las contestaciones y ala-
banzas al libro de Sdnchez por ilustres criollos, las cuales no son
menos patridticas ni exacerbadas. Estdn llenas de metdforas, hi-
pérboles, desmesura y fantasfa. Asi. se tiene el texto del doctor
Francisco de Siles, racionero de S. Iglesia Metropolitana de Méxi-
co y catedrdtico de prima de teologfa de sustitucién en la Real y
Pontificia Ciudad de México;* el de Luis Lasso de la Vega, vicario
de la ermita de Guadalupe;* el del bachiller Francisco de Bérce-
nas, presbitero;> el del p. Mateo de la Cruz,’® entre otros textos, y
culminé en la orden que dio el arzobispo Aguiar y Seijas en 1695
para la demolicién del santuario del Tepeyac construido en 1622
y el inicio de una nueva construccién.”

Era la nueva sociedad criolla barroca; sociedad repleta de ima-
genes, de simbolos, de c6digos ocultos bajo los c6digos aparentes;
sociedad que crea imdgenes en los textos, y convierte las imdgenes
en documentos.

2 Ibid., p. 257 apud Serge Gruzinski, La guerra de las imdgenes. De Cristdbal
Colén a “Blade Runner” (1492-2019), tr. Juan José Utrilla, México, FcE, 1995,
p. 127.

% Ibid., p. 260.

*Ibid., p. 263.

* Ibid., p. 265.

% Ibid., p. 267.

57 Brading, La virgen de Guadalupe..., op. cit., p. 193.
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Aunque antes de este momento se hicieron reproducciones de
la portentosa pintura, a partir de este momento la reproduccién
fue mayor y muchas veces se le agregd un contexto apocaliptico.
Por ejemplo, se pint6 una Guadalupe que estaba rodeada de me-
dallones relativos a las apariciones y uno de ellos representaba a
San Juan escribiendo el Apocalipsis y a la Virgen de Guadalupe,
dotada de alas, volando sobre la isla de Patmos, que mds bien
era el lago de Texcoco con el islote donde se fundé Tenochtitldn.
También se la pint6 con san Miguel Arcdngel levantdndole en los
brazos en lugar del querubin que tiene en los pies. La imagen fue
representada siendo pintada por san Lucas, por el Espiritu Santo
y por el mismo Dios padre.

Francisco de la Maza, en el prélogo de su excelente libro, dice:
“El guadalupanismo y el arte barroco son las tnicas creaciones
auténticas del pasado mexicano, diferenciales de Espafa y del
mundo. Son el espejo que fabricaron los hombres de la Colonia
para mirarse y descubrirse a si mismos”.”® Es claro que tenemos
fundamento suficiente para intuir que el guadalupanismo y el arte
barroco son el resultado, el producto de la manera de pensar de
la sociedad barroca criolla. La cultura barroca constituye la razén
de ser del guadalupanismo, de tal manera que sin la dialéctica
barroca no se entenderfa este fenémeno.

El hecho de sentirse diferentes y privilegiados sobre las demds
naciones (hemos de decir que no sélo frente a Espafia, sino tam-
bién frente a los indigenas) explica el anhelo de justificar teold-
gicamente que una nueva Iglesia se fundé el dia que la virgen se
apareci6 a Juan Diego: se trataba de la Iglesia mexicana. Es cierto
que se aparecié a un indigena, y que el relato es en lengua néhuatl,
pero todo el marco estd muy lejos de la cosmogonia indigena. Su
dialéctica se mueve en el espacio barroco y, por supuesto, criollo.
Esto quiere decir que es occidental, urbano, cristiano, fundacio-
nal, identitario y patriético. Ni a los criollos ni a los espanoles

%8 De la Maza, El guadalupanismo mexicano, op. cit., p. 10.

154 / Adriana Narvaez Lora



les importaban mayormente las fuentes indigenas, mds que para
probar la autenticidad del hecho; pero lo que realmente difundié
el “milagro” y lo constituyé en un éxito retundo, fue su capacidad
de traducir el relato al espiritu barroco de la época.

La imagen no tiene ni un solo elemento indigena, y el tono
moreno de la virgen estd aceptado dentro de la estética medieval
de las virgenes teluricas, por lo que no se trata de una alusién a lo
“indigena “ de la virgen. M4s aun, la Virgen de Guadalupe extre-
mena también es morena.

Se ha pensado que el hecho de que el brocado del vestido de
la virgen sea una especie de mapa del valle de México con los
glifos nahuas representando a los cerros que bordean el altipla-
no, constituye una prueba de la relacién de los indigenas con la
divinidad. Si acaso, serfa prueba contundente de que un indi-
gena es el causante de la pintura. Y eso, s6lo acaso, porque han
intervenido en la imagen tantos pinceles en diferentes épocas,
que sin hacer un andlisis cientifico con la ayuda de la tecnologia
de punta, no podria asegurarse ni siquiera en qué época fue pin-
tada o si el vestido fue retocado pintando encima los glifos en
hoja de oro.”’

Y por si fuera poco, la imagen habia pasado desapercibida a
lo largo de un siglo, no era mds que otra Inmaculada hasta que
Miguel Sdnchez la reinterpreté como la mujer del Apocalipsis,
la hizo fundadora de la Iglesia mexicana; por lo tanto le dio un
cardcter patriético y la hizo representante del sector criollo, no
indigena ni espafol, sino nacida en México, en ese México novo-
hispano donde también nacieron los criollos.

59 Leonocio Garza-Valdés, microbidlogo de la Universidad de Texas, asegura en
su libro que la pintura del Tepeyac tiene abajo por lo menos dos pinturas mds,
Dice, baséndose en un andlisis hecho con rayos ultravioleta, que la primera pin-
tura es una virgen con nifio, también con la luna a su pies y con los rayos del
sol detrds, coronada que tiene como firma las iniciales “M.A”, y por fecha la de
1556. La pintura intermedia tiene la firma “J.A.C” y la fecha de 1625. Y en la
tltima se mostraba un trazo borroso con la datacién de 1632. En el libro de su
autorfa Tepeyac: cinco siglos de engaro, México, Plaza y Janés, 2002.
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CONSIDERACIONES FINALES

La imagen de la virgen de Guadalupe como herramienta identita-
ria de los criollos novohispanos —primero de la capital y luego de
toda Nueva Espana— fue un ejemplo mds de un fenémeno genera-
lizado en toda la América hispana de la época del Barroco.

El Barroco americano tiene una dialéctica propia cuyas espe-
cificidades lo hacen diferente al Barroco europeo. La intensidad
de sus matices depende de la influencia, mayor o menor, de ele-
mentos criollos, mestizos o indigenas. El criollo novohispano se
sirvi6 del Barroco para manifestarse e identificarse —no podia ser
de otro modo si estaba inmerso en esa cultura—; podemos afirmar,
ademds, que la religién fue el poder que proveyé de cohesién a la
incipiente identidad criolla.

El discurso barroco de Miguel Sdnchez le dio un nuevo signi-
ficado a la imagen de la virgen de Guadalupe. Este discurso del
siglo xv1I reinterpretd a la imagen del siglo xv1 para hacerla com-
prensible a las mentes criollas del Barroco novohispano; a partir
de este momento empezd a tratarse a la Guadalupe del Tepeyac
como diferente de la Guadalupe de Espafa.

Asi, en 1737 la Virgen de Guadalupe fue declarada patrona de
la Ciudad de México, a raiz de la epidemia que azotd fuertemente
a la ciudad, y que era llamada matlazahuatl, la cual asolé a una
gran parte de la Nueva Espafa entre 1726y 1739 (no se tiene una
cifra de muertos muy certera, pero por los datos aproximados de
las parroquias se piensa que, nada mds en la ciudad murieron al-
rededor de 40 000 personas). Y en 1746 se la nombré patrona de
la Nueva Espana. Los trdmites en Roma de los piadosos criollos
novohispanos, no llegaron a su fin sino hasta 1754, coronando asi
sus aspiraciones. El 24 de abril de ese mismo afio, el papa Benedic-
to XIV, pronuncié estas palabras: Non fecit taliter omni nationi,*

¢ Palabras que aluden al milagro que la Virgen de Guadalupe realizé en esta
nacién : “no hizo nada semejante con otra nacién”.
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cuando la nombra Patrona de la Nueva Espafia, en el Breve ponti-
ficio por el que se concede “Misa y Oficio” propios de Guadalupe
del Tepeyac el 12 de diciembre. Las Bulas de confirmacién datan
del 25 de mayo de 1754.

Independientemente de cudndo se hubiera pintado la imagen
o quién fue su autor o quién y cudndo escribié el Nican mopohua,
el guadalupanismo es una creacién barroca de mediados del siglo
XVII, expresién barroca que fue aceptada por los novohispanos
por representar fielmente su manera de pensar y de sentir. No
existe ningun indicio que nos haga pensar que los indigenas tu-
vieron alguna injerencia en este fenémeno.

La funcién social que cumpli6 la imagen de la Guadalupe en
el siglo xv1 fue la de fomentar la devocién a la madre de Dios. La
funcién social que cumplié en el siglo xvi1 fue la de dar cohesién
al pensamiento criollo, pero para cumplir con el objetivo tuvo
que apoyarse en el texto. La narracién dio una nueva interpreta-
cién a la imagen, una interpretacién barroca. Del mismo modo
pasé en el resto de América con otras imdgenes religiosas.
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