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VIRGEN DE GUADALUPE Y SU PAPEL EN EL PROCESO
DE CONSTRUCCION DE LA IDENTIDAD
DE LOS INDIGENAS MEXICANOS

RapoOSsLAV HLUSEK
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Universidad de los Santos Cirilo y Metodio en Trnava, Eslovaquia
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Resumen

El presente estudio trata el fenémeno de identidad indigena en México desde el punto de vista religioso, sin contemplar
los aspectos nacionales, étnicos, lingiiisticos, etcétera, dado que estos no pasan de representar las identidades separadas en
comparacion con la identidad religiosa que une a los indigenas mexicanos en un grado mayor que las demas. Me centro en
especial en la figura de Nuestra Sefiora de Guadalupe que gracias a su papel de una santa supra-regional, suprema y sobre todo
indigena, representa el factor mas unificador del mundo indigena. La identidad y autoidentificacion guadalupanas son un tipo de
identidad y autoidentificacion con los que se pone de acuerdo la mayoria de los nativos mexicanos. En el texto trato de analizar
el proceso historico que llevo la Guadalupana a la situacion actual de ocupar una posicion que parece indiscutible. No siempre
ha sido asi y su posicion tanto como la identidad guadalupana de los indigenas mexicanos estan estrechamente entrelazadas con
la ideologia criolla de la época colonial que en la figura de la Virgen de Guadalupe encontré un simbolo de la emancipacion
criolla y de manera sistematica difundia su culto en el ambiente indigena en el que segun la leyenda de la aparicion, dicho culto
habia tenido sus origenes.

Palabras clave: México, indigenas, identidad, catolicismo, Nuestra Sefiora de Guadalupe

Abstract

The case study presented here deals with the phenomenon of Indian identity in Mexico from the religious point of view. It is
not focused that much on national, ethnic or linguistic criterions because they represent only separated identities in comparison
with religious identity which unifies Mexican Indians more than the others. I concentrate myself especially on the figure of
Our Lady of Guadalupe which thanks to her position of supra-regional and supreme saint but mostly Indian saint represents
most unifying factor in Mexican Indian world and identity and self-identification related to Virgin of Guadalupe mean that kind
of identity and self-identification in which the majority of the natives reaches an agreement. In this study I try to analyze the
historical process which led to contemporary situation when the position of the Virgin of Guadalupe seems to be indisputable.
However, it is obvious that it has not always been like that and the position of Our Lady of Guadalupe as well as Mexican Indian
identity related to her is strongly interlaced with Creole ideology of colonial period which found in the figure of the Virgin of
Guadalupe the symbol of Creole emancipation and as such it was spreading systematically the cult of Guadalupe in Indian
environment in which the cult, according to the legend of apparition, originated.

Keywords: Mexico, Indians, identity, Catholicism, Our Lady of Guadalupe
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INTRODUCCION

La problematica de la identidad y autoidentificacion de los indigenas mexicanos forma una de
muchas partes del estudio e investigacion antropoldgicos relacionados con el fendmeno de pertenencia
de las personas particulares a un grupo o grupos sociales mas amplios. Aunque a la mayoria de la
gente le parece que pertenecer a alglin grupo social es algo casi estable, dado y hasta innato, los
estudios en el campo de la antropologia y otras humanidades han revelado, de hecho, lo contrario. La
experiencia de los investigadores confirma que ambos términos (la identidad y la autoidentificacion)
en una realidad social y cultural resultan muy flexibles, dinamicos, variables, inestables y también
cambiables y que uno durante su vida puede identificarse con varios colectivos dependiendo de su
afiliacion tanto consciente como inconsciente a diferentes grupos sociales.

Ya que la identidad, como es notable, es multiple y de multiples capas (Eriksen 2012: 279),
puede cambiar bajo las condiciones diferentes y actuales y cualquier identidad en la mayoria de los
casos no es algo con lo que uno nazca y viva hasta su muerte, sino que durante la vida de uno sus
identidades cambian dependiendo de varias circunstancias. En el discurso académico se toman en
consideracion varios criterios de la identidad y autoidentificacion, en los que en primer nivel podemos
mencionar la dicotomia personal/individual versus social/colectivo, y en el segundo, el criterio basado
en la pertenecia a los grupos residenciales, étnicos, nacionales, lingiiisticos, culturales, subculturales,
religiosos, incluso raciales, etcétera. Pero el criterio basico y sustancial en este discurso se refiere
al determinante omnipresente representado por la dicotomia “nosotros” y “ellos” que representa la
inclusion (“nosotros™) y exclusion (“ellos”) de otras personas pertenecientes o no pertenecientes al
grupo social de uno. Parafraseando las palabras de un antrop6logo noruego, el ya citado Thomas
Eriksen, en el discurso antropoldgico la identidad significa ser igual e idéntico, pero al mismo tiempo
ser diferente (Eriksen 2012: 105).

IDENTIDAD Y AUTOIDENTIFICACI()N
DE LOS INDIGENAS MEXICANOS

Partiendo de la ideas mencionadas en la introduccion, en lo que se refiere a la identidad y autoi-
dentificacion de los habitantes nativos de México podemos constatar lo mismo pero también com-
plementar el fenomeno estudiado con algunas caracteristicas que son tipicas del ambiente indigena
mexicano. A un nivel general se puede confirmar que la identidad indigena es también multiple y de
multiples capas, dinamica, variable, inestable y cambiable, pero estos atributos basicos se perciben en
el mundo indigena de una manera particular lo cual tiene sus raices en el pasado indigena alcanzando
hasta la época prehispanica. Es dificil determinar un punto de identificacion crucial con el que la ma-
yoria de los nativos mexicanos estuvieran de acuerdo porque éstos disponen de muchas identidades
muy diferentes. Al tener en cuenta esta realidad el articulo presente pretende buscar una identidad que
fuera compartida por la mayoria de los indigenas mexicanos.

Al principio cabe la pregunta si en el fondo existe algo que pudiéramos denominar como identidad
indigena en México. Claro, la identidad indigena existe en este pais, pero ;qué significa ser indigena
en México? ;Es una categoria étnica, racial, lingiiistica, cultural, social, residencial, etcétera? Para dar
las respuestas a estas interrogaciones hay que volver hasta la época prehispanica y es necesario tomar
en cuenta la situacion politica del mundo indigena de aquellos tiempos que se caracterizaba por fuerte
fragmentacion y particularismo regional encarnado por la existencia de innumerables ciudades-estado
o seflorios. Los habitantes de cada ciudad-estado se consideraban a si mismos guardianes del orden
cosmico y veian su propia ciudad como el ombligo del mundo. En tal vision del mundo se gesto la
idea de excepcionalidad de cada sefiorio y, en consecuencia, sus habitantes tenian a los habitantes de
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las demas ciudades-estado por ajenos y extrafios, aunque en la mayoria de las veces pertenecian al
mismo ambito cultural, hablaban el mismo idioma y practicaban la misma religion. Esta caracteristica
del ambiente indigena ha perdurado hasta nuestros dias lo que significa que los habitantes de los
pueblos indigenas actuales, incluso los situados a poca distancia, consideran ajenos a sus vecinos y no
tienen sentido de comunidad e integridad, aunque, como ya he mencionado, muchas veces comparten
la misma cultura y hablan el mismo idioma. De hecho, las comunidades nativas estan separadas y de
cierta manera también cerradas desde el punto de vista cultural, social y politico. El criterio residencial
que acabo de exponer parece ser significativo porque los indigenas mexicanos en realidad se identifican
sobre todo con su pueblo de origen o el pueblo en el que viven pero por otro lado este rasgo de su
cultura no nos puede servir como base de una identidad indigena en general ni por ejemplo la étnica
en particular, ya que separa a los nativos mas que los unifica'. Resulta que el mundo indigena no esta
unido ni integrado sino incoherente y fragmentado lo cual en la actualidad se resalta todavia mas por
la existencia de los pueblos mestizos, de los mestizos que viven en las propias comunidades indigenas
y en las zonas urbanas.

En cuanto al idioma resulta preciso destacar que se trata de un criterio también problematico, y
no solamente por el bilingiiismo que prevalece en la mayoria de las zonas indigenas, la disminucion
del alcance y casi la desaparicion gradual de las lenguas indigenas en algunas regiones de México sino
sobre todo por la excepcionalidad que los habitantes de cada pueblo atribuyen a su propia variante
del idioma que hablan. Muchas veces la consideran el idioma puro y fino y desprecian el idioma del
pueblo vecino.” Resulta que el idioma como rasgo de identidad no es tan util como podria suponerse
sobre la base de nuestra experiencia europea, lo que también significa que los términos como nahuas,
mixtecos, mayas, etcétera son en este sentido mas productos académicos que un reflejo de la realidad
lo cual se manifiesta también en la perspectiva étnica.’ El concepto racial* tampoco resulta ttil ya

@ que casi no hay diferencia en cuanto a la apariencia de un indigena y un mestizo, lo que no se puede @
decir sobre los criterios cultural y social. No obstante, los pueblos indigenas estan culturalmente mas
separados que unidos. La perspectiva social tan acertadamante desarrollada por Judith Friedlander
en el caso de Hueyapan, Morelos (Friedlander 2006 [1975]) es mas util pero por otro lado separa el
ambiente indigena del ambiente mestizo o mexicano moderno y no unifica el ambiente indigena.

A la hora de buscar un criterio de identidad y autoidentificacion que pudiera de alguna manera unir
el mundo indigena mexicano hay que centrar nuestra atencion en la religion que parece lo tinico que su-
pera el particularismo y la fragmentacion regional y crea un sentido de comunidad e identidad de nivel
superior, aunque como vamos a ver hasta cierto punto también marcado por la fragmentacion regional.

' Desde luego, existen coyunturas politicas (como ocurre en la actualidad en la Sierra Norte de Puebla) en
las que varias comunidades pertenecientes a distintos municipios se unen en una causa comun que afecta
significativamente a sus vidas, pero en este caso se trata del enfrentamiento a la compafiias mineras que vienen
a destruir el medio ambiente en nombre del progreso y la modernidad con apoyo del gobierno federal y estatal
(comunicacion personal con antrop6logo mexicano Julio Glockner en 2016).

2 No tengo la pretension de generalizar, pero he vivido varias experiencias del area nahua del México central
observando que los habitantes de un pueblo rechazaban hablar el nahuatl con los del pueblo vecino y preferian
comunicarse en espafiol diciendo que no los entendian porque hablaban una lengua rara. Un caso extremo es el
que representa la expresion “los del pueblo vecino hablan como los perros ladran™. Es obvio que el rechazo se
relaciona mas con la residencia y el particularismo regional que con el idioma pero el ejemplo citado ilustra muy
bien la fragmentacion del mundo indigena en México.

3 Parece que la tinica excepcion es el caso de los purépechas de Michoacan quienes estan viviendo un proceso de
renacimiento nacional (véase: Macha 2004, 2009).

4 Aunque no es muy correcto utilizar la catagoria de raza en el discurso antropoldgico actual, es cierto que esta
presente en la realidad mexicana lo que he podido confirmar en base (no s6lo) de mis investigavciones de campo.
La dicotomia indigena/mestizo (o simplemente moreno como ellos mismos denominan el color de su piel) versus
blanco/giiero es omnipresente no solamente en el ambiente indigena sino en México en general.
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IDENTIDAD RELIGIOSA

La religion catolica que fue introducida en el ambiente indigena mexicano después de la
conquista espafiola por los frailes de los 6rdenes mendicantes pronto se incorpor6 en las culturas y
tradiciones nativas por haber sustituido las religiones oficiales de las ciudades-estado prehispanicas.
La prohibicion de las religiones originarias en su forma oficial (religiones e ideologias estatales de los
seflorios particulares) causo la desviacion del fervor religioso que siempre formaba parte del caracter y
mentalidad de los nativos mexicanos hacia el catolicismo que lleg6 a ser la tinica religion oficialmente
permitida y propugnada en los territorios recién conquistados por los espaiioles. Asi pas6 que la nueva
religion de origen medioriental en su forma ibérica se convirtio en uno de los pilares sociales de los
grupos indigenas no s6lo en México sino en toda la América Latina y la declaracion “Soy catolico”
expresa mucho mas que solamente una afiliacion religiosa. Segun el Gltimo censo realizado en 2010,
los catolicos representan el 89,3% de la poblacién total del pais (INEGI 2010) y aunque hay areas con
notable poblacion indigena donde entre los nativos prevalece alguna de las confesiones protestantes
(como, por ejemplo, la zona maya), el catolicismo sigue siendo la religiéon predominante tanto a nivel
nacional como a nivel de las comunidades indigenas.

Por supuesto, el catolicismo popular de los indigenas mexicanos posee varios rasgos diferentes
del catolicismo oficial debido al sincretismo religioso que marcé todo el proceso de cristianizacion
de la poblacion nativa de la América Latina. La incorporaciéon de la nueva religion tan ajena a la
cosmovision y vision del mundo de los indigenas no pudo ser completa e inevitablemente conducia
a la aparicion de distintos elementos del sincretismo que se manifiestan en la religion popular debido
a la inclusién de varias creencias prehispanicas en el catolicismo introducido. Por un lado podemos
hablar del “bautismo” de las creencias, y sobre todo de los lugares sagrados prehispanicos, pero por
otro lado este proceso fue mutuo y, como consecuencia, podemos hablar de la “indigenizacion” del
catolicismo, lo que significa la adaptacion de la nueva religion a la mentalidad, cosmologia y vision
del mundo indigenas.

Probablemente el sincretismo religioso se percibe de la manera mas notable en la adaptacion del
culto de los santos catolicos que muchas veces adoptaron los atributos de las deidades prehispanicas
lo que de cierto modo facilité la perduracion del politeismo en su forma sincrética. Sin embargo, en lo
que se refiere a la problematica de la identidad indigena, aparte de este proceso el culto de los santos
se relaciona también con el criterio residencial, por convertirse estas figuras en patronos especificos de
los pueblos catolicos. Como sucesores de las deidades tutelares de las ciudades-estado prehispanicas
que tenian caracteristicas parecidas, los santos no sélo las sustituyeron sino también empezo a relacio-
narse con ellos la identidad tanto residencial como religiosa de los indigenas después de la conquista.

Como podemos observar, la religion catolica por un lado supera el particularismo y la fragmentacion
regional pero por el otro los complementa y sostiene. La cohesion social de los pueblos nativos se
nota sobre todo durante las fiestas de los santos patronos de cada comunidad pero esta particularidad
local encarnada en un santo patrono concreto (fragmentacion) y la fe catolica en general (union),
propia del dualismo tan tipico de la Mesoamérica, representan dos caras de una sola moneda. Su
representacion mas visible la encontramos en el culto y en la figura de la Virgen de Guadalupe que
supera la fragmentacion religiosa, tanto la anterior como la catélica, basada en el culto de los santos.

VIRGEN DE GUADALUPE Y LA IDENTIDAD GUADALUPANA

Nuestra Seflora de Guadalupe ocupa la cima del santoral de los santos mexicanos y significa mas
que los santos patronos de las poblaciones y muchas veces incluso mas que Dios y Jesucristo mismos.
Por un lado la podemos considerar una de las muchas Virgenes y mariofanias y una de las santas
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veneradas en México, pero por otro lado representa algo mas que una santa catolica y su significado
rebasa los limites de la religion alcanzando las esferas cultural y social. En su culto y figura se refleja
de cierta manera la fragmentacion regional porque se puede constatar que cada pueblo no sélo tiene
su propia fiesta guadalupana sino que dicha fiesta se celebra en cada pueblo de una manera diferente
y tiene sus propios rasgos particulares. Pero esta fragmentacion es muy marginal si la comparamos
con el rasgo unificador de la Guadalupana que no tiene analogia en el ambiente tanto indigena como
mexicano en general y si existe algo en lo que se pone de acuerdo la mayoria de los habitantes
de México (indigenas, mestizos, criollos, etcétera) es indudablemente su devocion a la Virgen de
Guadalupe y su identidad relacionada con ella.

Claro que hay mas santos en México, incluso virgenes como la Virgen de los Remedios, la Virgen
de Juquila y muchas mas, cuya importancia sobrepasa los limites de una comunidad o de una region
pero solo la Virgen de Guadalupe es una santa supra-regional y tan solo ella representa un factor de
unificacién o por lo menos el que mas unifica a la sociedad mexicana (en general), tan heterogénea,
o incluso a las sociedades indigenas (en particular). La Guadalupana representa la superacion del
particularismo y fragmentacion regionales encarnados en el culto de los santos y unifica a todos los
mexicanos. Es decir, la conciencia colectiva estd basada en primer lugar en la religion (catolicismo) y
después sobre todo en la figura de Nuestra Sefiora de Guadalupe. Esto se nota aun mas en las comuni-
dades indigenas, tradicionalmente muy devotas, que en otros segmentos de la nacién mexicana. ;Pero
como sucedié que justamente ella y no otras virgenes o santos ha llegado a obtener esta posicion?

Origen de la identidad guadalupana

Para buscar las raices de la devocion guadalupana que dieron pie a una construccion paulatina
@ de la conciencia colectiva de los indigenas mexicanos, hay que volver no sélo a 1531, afio de la @

aparicion de la Virgen de Guadalupe a un indigena nahua y humilde, de nombre Juan Diego, tal y
como cuenta una leyenda escrita en nahuatl, titulada Nican mopohua y publicada hacia 1649, sino
a la época prehispanica cuando los nahuas del México central y mas concretamente los del Valle de
Meéxico veneraban a la diosa Tonantzin cuyo santuario se encontraba en el cerro de Tepeyac, esto es en
el mismo lugar donde segiin Nican mopohua la Guadalupana se aparecio a Juan Diego. A esta deidad
femenina se le rendia culto como a una diosa de fertilidad y a la vez la Madre Tierra y Nuestra Sefiora
de Guadalupe en el proceso de conversion de los indigenas a la fe catolica, marcado por un sincretismo
religioso, ocup6 en las décadas posteriores a la conquista espaiola la posicion de esta diosa antigua.
Sin embargo, es bien sabido y documentado que en México prehispanico existian muchas deidades
femeninas o maternas relacionadas respectivamente con la tierra, la fertilidad, la agricultura, los
partos, etcétera, que luego fueron sustituidas por alguna manifestacion de la Virgen Maria, entonces
cabe preguntar ;por qué y como la Guadalupana llegd a ocupar una posicion tan excepcional?

Si bien la Villa de Guadalupe contemporanea y el mismo cerro de Tepeyac en nuestros dias estan
situados en la parte nortefia de la ciudad de México, en los tiempos antiguos no era asi y Tepeyac con
su santuario de Tonantzin se encontraba al norte de Tenochtitlan (y después, del México colonial),
ciudad islefia fundada en el lago Texcoco, ya en la tierra firme. Aparte de la importancia de los cerros y
montafas sagradas en las religiones indigenas® que ha perdurado hasta la actualidad hay que destacar
la posicion geografica de Tepeyac y asimismo la posicion de Tonantzin en el pantedn nahuatl. Dicho
cerro con el santuario de Tonantzin edificado sobre su cima no se encontraba en los tiempos antiguos

5 Los cerros y las montafias eran concebidas como depositos de agua, lugares de abundancia de semillas y
granos y en el culto agricola estaban relacionados con la fertilidad, los campos y la subsistencia, exactamente
como Tonantzin. Para leer mas sobre este tema, véase por ejemplo Broda y Gamez (coordinadores) 2009; Broda,
Iwaniszewski y Montero (coordinadores) 2001; Glockner 2000, o Acevedo Whitehouse 2014.
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(sobre todo prehispanicos pero también coloniales y hasta modernos) en el centro ritual de ninguna
ciudad-estado, al contrario, estaba situado en la periferia, en este caso en la periferia de la capital azteca
Tenochtitlan®. La relacion entre el centro y la periferia representa una de las oposiciones binarias (o
el dualismo) tan tipicas del pensamiento mesoamericano como ya se ha mencionado. No se trata de
una relacion exclusiva sino inclusiva porque estas dos partes del mundo indigena se complementan’.
En lo que se refiere a Tonantzin, la posicion de su santuario en la periferia de Tenochtitlan significa
que no era deidad tutelar de ninguna ciudad-estado lo que implica que no era una diosa exclusiva
de ninguna comunidad. Tampoco era patrona de algin pueblo perteneciente al territorio propio de
Tenochtitlan o de algiin grupo social (Hlusek 2014: 54). Al contrario, situdandose su santuario en la
periferia y como diosa materna de la fertilidad pertenecia a todos y segun el testimonio plastico que
nos dejé Fray Bernardino de Sahagiin en el libro once de su famosa Historia general de las cosas
de Nueva Esparia, atraia a muchedumbres del México central®. Cuando en el cerro de Tepeyac se
inicio el culto a la Virgen de Guadalupe y el idolo de Tonantzin fue sustituido por una estatua de la
Virgen Maria’, conforme a la practica misionera catdlica, en el proceso de sincretismo religioso la
Guadalupana tomo los atributos de Tonantzin y la sustituy6é pero también complement6 la religion
catdlica popular de los indigenas. De acuerdo con la tradicion ibérica, las capillas marianas en Espafia
también se construian en la periferia, entonces en cuanto a la localizacion del santuario mariano en la
ciudad del México colonial, Tepeyac situado en la periferia convenia tanto a las costumbres indigenas
como a las espafiolas (Lockhart 1992: 246). Sin embargo, Tepeyac, aunque situado en la periferia de la
ciudad de México, estaba por otro lado localizado en el centro del poder colonial, es decir en la capital
de la Nueva Espafia. Y por ello el culto guadalupano en comparacion con los demas cultos marianos
desarrollados en el México colonial tenia una ventaja crucial tal y como se demostraria en el futuro.
No obstante hay que tener en cuenta que hasta la mitad del siglo XVIII la veneracion de la Virgen
@ de Guadalupe no rebaso el alcance de la veneracion de Tonantzin (México central, y sobre todo el @
Valle de México) y segun las fuentes historicas el culto guadalupano en el ambiente indigena antes del
siglo XVIII es documentado solamente en Tlatelolco, Cuauhtitlan y en las comunidades circundantes
de Tepeyac!® (Taylor 1987: 14-15), lo cual no corresponde a la idea de una virgen indigena. De hecho,
el culto guadalupano al principio se desarroll6 en el ambiente espafiol de la ciudad de México colonial
y luego en las demas ciudades novohispanas mientras que los nativos veneraban a los santos patronos
de sus pueblos. Esta situacion empezo6 a cambiar hacia la mitad del siglo XVII y sobre todo en el siglo
siguiente debido a la emancipacion y el nacionalismo emergentes de los criollos novohispanos (sobre
todo de los clérigos y los miembros de la élite) quienes en su afan de distinguirse de los peninsulares

¢ Esta caracteristica es tipica de todas las deidades maternas prehispanicas y de sus santuarios lo que conse-
cuentemente se reflejo también en la caracteristica de las virgenes que las sustituyeron en los tiempos coloniales.
7 Para leer mas véase en Sandstrom, 1996.

8 El uno de éstos es que aqui en México, donde esta un montecillo que se llama Tepeacac...En este lugar tenian un
templo dedicado a la madre de los dioses, que la llamaban Tonantzin, que quiere decir nuestra madre. Alli hacian
muchos sacrificios a honra desta diosa...Y agora que esta alli edificada la iglesia de Nuestra Sefiora de Guadalope,
tanbién la llaman Tonantzin...Y vienen agora a visitar a esta Tonantzin de muy lexos, tan lexos como antes, la cual
devocioén tanbién es sospechosa, porque en todas partes hay muchas iglesias de Nuestra Sefiora, y no van a ellas,
y vienen de lexos tierras a esta Tonantzin, como antiguamente” (Sahagtin 2000, parte 3: 1143-1144).

® Muy probablemente se trataba de una estatua de la Virgen de Guadalupe de Extremadura venerada desde la
primera mitad del siglo XIV en Espafia. A sus devotos pertenecia también el propio Hernan Cortés y muchos de
sus compafieros que trajeron consigo su culto a México (véase mas en Lafaye, 2006 o Nebel, 2002).

10 Eg sintomatico que se trate precisamente de estos tres lugares, dado que es en estos tres sitios donde se desarolla
la leyenda de la aparicion. Cuauhtitldan es el lugar de origen de Juan Diego de donde ¢l sale a Tlatelolco para
asistir a las enseflanzas de catecismo impartidas por los frailes franciscanos y por el camino, cerca de Tepeyac, se
le aparece la Guadalupana.
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necesitaban y por eso buscaban de manera activa un simbolo del pais y de la nueva naciéon mexicana.
En aquellos tiempos cuando Nueva Espaiia dejaba de ser tanto Nueva como Espafia y se convertia
en México (Wolf 2008: 162), la Virgen de Guadalupe, cuya posicion de patrona de la capital del
virreinato!! la elevo hasta la cima del panteon de los santos mexicanos, se convirtio en el simbolo de
aquella nacion nueva, pero como ya he subrayado, primariamente en el ambiente urbano y criollo.
Siguiendo las ideas de Benedict Anderson, se empezd a formar una comunidad imaginada (imagined
community) (Anderson 2008) de la nacion mexicana nueva y la figura de la Virgen de Guadalupe
lleg6 a ser el simbolo de la misma por haber obtenido la posicion central basada en su localizacion
geografica en la capital novohispana. De acuerdo con este proceso ya no nos parece raro que hacia la
mitad del siglo XVII aparecieran tanto los primeros sermones y poemas en honor de la Guadalupana
como las primeras copias de su famosa imagen (Wolf 2008: 162), sin olvidarnos de la ya mencionada
leyenda titulada Nican mopohua que fue publicada por Luis Lasso de la Vega en 1649'%, es decir 118
aflos después del acontecimiento al que se refiere.

Virgen indigena

Si tomamos en consideracion lo dicho en las lineas anteriores cabe preguntar ;como sucedié que
una Virgen venerada sobre todo en el ambiente criollo y urbano se convirtié en la Virgen indigena y no
solamente de los nahuas, en cuyo territorio el culto guadalupano se gesto, sino de todos? Para dar la
respuesta es necesario seguir desarrollando las ideas trazadas en el subcapitulo anterior.

El culto guadalupano empez6 a difundirse en el ambiente nativo fuera del Valle de México (pero
también dentro del Valle) a partir de la mitad del siglo XVIII, sobre todo gracias a los sacerdotes
llegados de la capital del virreinato. Estos muchas veces introducian dicho culto contra la voluntad

@ de los indigenas y a expensas de los santos patronos locales de lo que los nativos no pocas veces se @
quejaban. Este proceso estaba vinculado a la ideologia criolla que por medio de la expansion del culto
guadalupano entre la poblacion indigena queria confirmar las raices mexicanas (originarias de México
y no de Espaiia) tanto de este culto como de los criollos mismos. Ya que segun la leyenda la Guadalupana
se aparecio aun indigena y se comunic6 con él en nahuatl lo que legitimd su origen mexicano e indigena,
en los ojos de los criollos era deseable que los propios indigenas conocieran la leyenda y a la Virgen
de Guadalupe misma, mientras que varios documentos del ambiente clerical daban testimonio de
que no era asi (Taylor 1987: 14-15). Por eso no es extrafio que surja la pregunta si acaso no es que
Lasso de la Vega publicara todo el Huey tlamahuicoltica, Nican mopohua incluido, justamente para
conseguir este fin, dado que el texto en nahuatl no podia ser importante para los espafioles que ademas
tenian a su disposicion Imagen de la Virgen Maria Madre de Dios de Guadalupe, de Miguel Sanchez,
que relataba en castellano el mismo acontecimiento que Nican mopohua en nahuatl’. Es interesante

11" Se le atribuye la salvacion de la ciudad de México de la gran inundacion de 1629, pero sobre todo de una
epidemia llamada en nahuatl matlazahuatl (probablemente se trataba de un tipo de tifo) en 1736-1739 gracias a
lo que en 1737 fue declarada patrona de la ciudad de México (Escamilla Gonzalez 2010: 36) y en 1746, patrona
de la Nueva Espafia (Brading 2002: 24).

12 Nican mopohua es la parte mas importante de siete textos escritos en nahuatl y relacionados con el culto
guadalupano que Lasso de la Vega compil6 (no escribio, €l no era su autor) y luego publico en la ciudad de México
bajo el titulo de Huey tlamahuicoltica. Aparte de Nican mopohua, un afio antes (1648) fue publicado en espaiiol
un libro de Miguel Sanchez titulado Imagen de la Virgen Maria Madre de Dios de Guadalupe que es la primera
publicacion que nos cuenta sobre la aparicion de la Virgen de Guadalupe a Juan Diego en Tepeyac. Las dos obras
relatan mas o menos lo mismo, sin embargo, Nican mopohua de Lasso de la Vega por haber sido escrito en nahuatl
es considerado mas importante.

13 Hay incluso opiniones que Lasso de la Vega solamente parafraseo la obra de Sanchez en ndhuatl suprimiendo las
inserciones barrocas para acercarla mas al pensamiento indigena. Para leer mas véase: Sousa, Poole y Lockhart 1998.
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observar que al principio de su obra Lasso de la Vega declara que publica el relato de la aparicion
“para que vean los naturales y sepan en su lengua cuanto por amor de ellos hiciste y de qué manera
acontecio” (Lasso de la Vega 1649, segtn Feliciano Velazquez 1926: 20-21). ;Esto quiere decir que
hasta entonces no habian sabido de ello? Probablemente no mucho, no obstante la respuesta a esta
pregunta no es importante porque también sin ella es cierto que la expansion del culto guadalupano
era paulatina no solo en el ambiente nativo sino también en el espafiol, aunque entre los indigenas
todo el proceso requeria ain mas tiempo y estaba condicionado por la actividad de los sacerdotes
que difundian la ideologia criolla. Dicho sea de otra manera, el culto guadalupano: simbolo del pais,
de la emancipacion criolla y de la nacion nueva fue difundido de una manera regresiva al ambiente
indigena en el que segun la leyenda habia nacido. La Guerra de Independencia (1810-1821) cuyos
lideres tomaron a la Virgen de Guadalupe como su estandarte y después el México independiente
corroboraron a la Guadalupana como simbolo del pais, siguiendo los pasos de sus predecesores
novohispanos y subrayando su origen mexicano e indigena. Para los indigenas mismos como devotos
de la antigua Tonantzin su sucesora guadalupana representaba garantia de que su deidad protectora
extendia su mano auxiliar sobre ellos en los tiempos coloniales marcados por la derrota militar, choque
cultural y catastrofe demografica!* y que también les garantizaba el futuro y la continuacion de su
propia tradicion religiosa en un nuevo disfraz. Sin embargo, pasé mucho tiempo hasta que la Virgen
de Guadalupe se conocid y aceptd fuera del alcance del culto de Tonantzin (es decir, fuera del Valle de
Meéxico y del México central) y mas todavia hasta que lleg6 a las regiones no habitadas por los nahuas.
El hecho de que una diosa nahua del centro de México se convirtiera en la Virgen de los otomies,
mixtecos, zapotecos, totonacos, mayas y demas etnias y culturas indigenas, fue resultado primero del
afan de las autoridades eclesiasticas criollas que residian en el centro de poder del pais (ciudad de
México) durante el siglo XVIII y después, de la consumacion de la independencia en el siglo siguiente
@ (Hltsek 2014: 57-58). @

Significado de la Guadalupana en el ambiente indigena

Como consecuencia de la expansion del culto guadalupano gracias al esfuerzo de los criollos
propugnando su ideologia entre todas las clases de la sociedad heterogénea de México, Nuestra Sefiora
de Guadalupe se hizo parte de la religion, sociedad y cultura de los pueblos indigenas y no es facil
expresar el significado que tiene hoy para los nativos mexicanos. Aunque la mayoria de ellos no
conoce bien la leyenda de la aparicion ni conoce o ha leido Nican mopohua, lo importante es como han
incorporado a la Guadalupana en su religion/catolicismo popular y consecuentemente en su cultura y
sociedad. La Virgen de Guadalupe es percibida por los nativos como Virgen indigena que proviene de
su tierra y por eso esta firmemente vinculada con su pais. Ya que se dejo ver a un indigena humilde
y pobre, la consideran ademas madre indigena lo que en sus ojos esta subrayado por el color moreno
de su piel (bien visible en la famosa imagen que al contrario que la leyenda es conocida por todo el
mundo) que la relaciona directamente con ellos. El color moreno al mismo tiempo se refiere al color
de la tierra, entonces tanto ella como los indigenas estan vinculados con la tierra misma y con la
agricultura'® que desde los tiempos inmemoriales ha representado la base de subsistencia de los pueblos
indigenas. Si desarrollamos estas reflexiones, la relacion Virgen de Guadalupe — tierra — indigenas
— agricultura puede ser considerada la esencia substancial de ser indigena lo que implicitamente me

4 Mientras hacia 1519 México tenia aproximadamente 25 millones de habitantes, en 1580 los tenia sélo 1,9
millones lo que significa disminucién de més de 90% (Wachtel 2003: 127).

15 Hay que tener en cuenta que su antecesora prehispanica Tonantzin como Madre Tierra y deidad de la fertilidad
también estaba relacionada con la agricultura.
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confirmaron muchos de mis informantes durante mis trabajos de investigacion en los pueblos nahuas
del México central'®.

Ademas, como deidad/santa de caracter netamente materno, desde los tiempos coloniales ha
jugado el papel de patrona protectora contra el poder politico (colonial y republicano) que ha oprimido
y marginalizado a los indigenas. Sus atributos maternos que lleva de parte tanto de Tonantzin como de
la Virgen Maria catolica se fusionaron en su representacion de la Madre de Dios y a veces la Madre de
Cristo!’ pero sobre todo la madre de ellos mismos que intercede por ellos ante Dios lo que significa que
asume el papel de intercesora entre Dios y las personas , entre el cielo y la tierra. Para los indigenas que
en este sentido siguen el catolicismo popular ibérico, Dios es lejano, estricto, intransigente y temido,
mientras que la Virgen de Guadalupe es, al contrario, madre amorosa, mas real y menos abstracta que
Dios, y la fe en ella tiene que ver con la vida terrestre y no con la de después de la muerte (Taylor 1987:
11), lo que en general se referia también a las religiones prehispanicas.

El significado de la Guadalupana se ha reflejado también en el orden social. Desde este punto
de vista Dios y Cristo, como las figuras supremas del cristianismo en general, tienen su analogia
en las ¢lites gobernantes y la Iglesia catolica que estan separadas de la mayoria del pueblo. Dios
mismo simboliza y corrobora el abismo social infranqueable que no se ha superado hasta la fecha.
Por otro lado, la Virgen de Guadalupe de igual manera que funciona como intercesora entre Dios y
las personas, también lo hace entre las clases sociales y es quien trae el alivio ya aqui en la Tierra y
no tan solo después de la muerte. Paraddjicamente, la Guadalupana junto con Dios y Cristo legitima
el orden social caracterizado por la desigualdad porque por un lado la Virgen como protectora de los
oprimidos simboliza la resistencia a las autoridades, pero al mismo tiempo en su papel de intercesora
legitima a estas autoridades (Taylor 1987: 19-20). Al aplicar la terminologia propuesta por Victor
Turner, la Guadalupana representa communitas o antiestructura para los indigenas pero como simbolo

@ tiene muchos significados (multivocality) que se pueden contradecir (Turner y Turner 1978: 243-245). @

El papel que la Guadalupana y Dios juegan en el ambiente indigena se refleja también a nivel de
la familia y se nota en la oposicion padre — madre. Mientras que el padre de la familia tiene la posicion
de Dios (posicion suprema y caracter estricto), a la madre se le atribuye la posicion de la Virgen de
Guadalupe (amorosa, comprensiva y sensible) y como tal simboliza la vida y esperanza (Wolf 2008:
163) y aunque la sociedad mexicana en general, incluso la indigena, todavia sigue siendo machista o
por lo menos muy patriarcal, la madre es intocable'®.

CONCLUSION

La posicion excepcional que Nuestra Sefiora de Guadalupe ha adquirido en el transcurso de
los ultimos doscientos afios en las sociedades indigenas de México ha tenido sus consecuencias
inevitables para la identidad indigena. La tantas veces mencionada fragmentacion y el particularismo

16 Las afirmaciones como “Es nuestra madre, madre de indigenas por ser morena como nosotros y como la tierra
misma que labramos” fueron muy comunes.

17 Digo “a veces” porque por ejemplo mis informantes muchas veces no la consideran Virgen Maria que dio a luz
al Niflo Jesus en Belén; la Guadalupana a la que denominan Madre de Dios y la Virgen Maria, Madre del Nifio
Jesus, son consideradas por ellos dos Virgenes distintas.

18 Incluso se podria decir que la figura de la madre sacrosanta e intocable por encima de otras mujeres (las
hermanas, la esposa etcétera) representa un elemento central del machismo mexicano (comunicacion personal
con Julio Glockner en 2016). La mujer en las sociedades machistas como lo son las indigenas (y la mexicana en
general) adquiere la posicion de la madre respetada e intocable hasta cuando entre en afios y deje de ser peligrosa
sexualmente. De esta manera representa la parte opuesta y complementaria del machismo y como tal lo corrobora.
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regional se manifiesta de una manera tan fuerte que los nativos mexicanos carecen del sentido de
autoidentificacion de un conjunto superior al de la comunidad de la que provienen y el grado de
identificacion fuera de los limites de la misma es muy bajo, probablemente con una sola excepcion de
la emigracion a Estados Unidos donde se identifican mas como mexicanos por vivir en un ambiente
tan diferente. Ya que la autoidentificacion siempre ha sido relacionada con “el otro”, el caracter
cerrado de las ciudades-estado prehispanicas que en el ambiente indigena ha perdurado hasta el dia
de hoy, caus6 que los indigenas se identificaran sobre todo con el pueblo del que provienen o en
el que viven y percibieran a los pueblos vecinos como ajenos y extrafios incluso si sus habitantes
hablan el mismo idioma y pertenecen a la misma cultura. El sentido de una comunidad étnica tampoco
estd muy presente y como ya he mencionado, los términos como nahuas, mayas, etcétera son mas
bien productos académicos que una realidad. De la identidad mexicana que las élites criollas han
querido lograr desde la consumacion de la independencia propugnando la idea de una naciéon mexicana
unitaria se puede hablar sobre todo en los ambitos emigrantes o en la ocasion de los eventos deportivos
internacionales. Sin embargo, esto no quiere decir que no exista ninguna forma de integracion en
el ambiente nativo. No obstante, dicha integracion en un pueblo historicamente tan fragmentado e
incoherente no se manifiesta a nivel étnico o politico sino en el nivel religioso en el que destaca la
figura de la Virgen de Guadalupe que por ser una santa supra-regional y protectora de los indigenas
oprimidos y marginalizados representa la iinica opcion en cuanto a su integracion y autoidentificacion.
La identidad de los nativos, valida ademads para los mexicanos en general, ha encontrado su expresion
en la figura de la Guadalupana cuya apariencia indigena la conecta con ellos automaticamente. La
integracion de los indigenas en el nivel religioso (catdlico) y sobre todo en el nivel guadalupano
supera la integracion en cualquier otro nivel y la identidad guadalupana representa el nivel superior
de la autoidentificacion e identidad que no esta limitado por el lugar de residencia, la lengua, el grupo
@ étnico, la cultura o la posicion social. Antes de ser mexicanos, indigenas o por ejemplo nahuas, los @
nativos se consideran guadalupanos y aunque la identidad guadalupana, claro, es sdlo una de muchas
identidades de las que disponen los indigenas mexicanos, es la tinica en la que se ponen de acuerdo la
mayoria de ellos y “ser guadalupano” significa mas de lo que puede significar ser cualquier otra cosa,
aunque no siempre tiene que significar ser cristiano/catélico.

Para concluir mis reflexiones me ayudo de una frase de Richard Nebel quien escribio que “mucho
tiempo antes de adquirir conciencia de la configuracion de un ‘pueblo mexicano’, los mexicanos ya
tenian la conciencia de ser ‘hijos de Guadalupe’” (Nebel 2002: 161). Creo que lo mismo podemos
decir mas especificamente también de los indigenas mexicanos quienes han mantenido su identidad
guadalupana como parte de su cultura, aunque no debemos omitir el hecho que no siempre era asi y
que la Virgen de Guadalupe empez6 a adquirir su posicion que ahora es indiscutible apenas en la mitad
del siglo XVIII bajo la influencia de la ideologia criolla sin la que probablemente no hubiera quedado
una de las muchas virgenes mexicanas.

19 Véase por ejemplo la problematica de tal llamado “otro guadalupanismo” que propuse en Hlusek 2009.
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