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11 de abril do 1982 

Templo del Pocito* 

Estoy eu el Tu~plo del Pocito, el sitio donde se d1 

ce que apareci6 la Virgen de Gundnlupc. He rodea la ge!!_ 
te que aún cree realmente; llegaron subiendo penosas es
caleras a pesar del calor. 

En el interior de la capilla se encuentra un grupo 
muy selecto de gente, en su mayoría humilde, cm su El.ayo
ría sufriendo, en su mayor1a solicitando concesiones que 
seguramente no podr5n obtener de otra manera. En los mu 
ros aparecen frescos que describen la historia de la ap.e_ 
rición de la Virgen de Guadalupe, de la curaci6n del tia 
de Juan Diego; del bautizo de nuestros indígenas. 

Al fondo se encuentra la imagan de la Virgen de Gu~ 
dalupe, en el sitio mismo en donde se afirma gue se a.pa
reci6 ante Juan Diego. Frente a ellas se ven arrodilla
das en posición de solel!llle entrega muchas personas con 
sus hijos. Se levantan y prosiguen su camino hasta 11~ 
gar a unas vitrinas cuyos gruesos cristales protegen la 
imagen de Cristo, de San !·tart!n de Porres y de Cristo 
crucificado. Los niños son santiguados tras tocar el 
cristal. 

Fuera de las capillas las parejas de enamorados pa-
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sean fcstujando un domingo cualquiera romo en un dta de 
campo, J:"' dentro y frQnte a la nueva Bas:tlica está lu ge!!. 
te de ahora, la que viene porque "es su obligación asis-

cos.. nacía la entrada hay un grupo de madres enseñando 

a sus hijos a ir de rodillas ºhacia la Virgen". 

En términos generales¡ a pesar de ser domingo, no 
hay mucha concurrencia en el lugar; en las propias pala
bras de un vendedor arr.bulante: " Si no fuera por los ve!! 
dedores, aqut no habr!a nadie. Esto es desde que est& 
la nueva Basílica, desde que la gente no tiene dinero, 
desde que ya no se puede creer en nada. 11 

" Qu~ terrible la ir.iposici6n de la nueva Basílica : 
Nosotros qu~ pitos tocamos. Nadie nos preguntó. Fue al 
go forzoso. Adero~s para construirla nos cruitaron a noso - -
tras. Todos los vendedores de aqu1 fuimos evacuados pa-
ra beneficio personal de ellos. Nuestros ingresos baja
ron por culpa de la nueva iglesia." 

Hay de todo fuera de los l!mites de la Basílica: 
garnachas, comida, im&genes religiosas, profanas, meroli 
cos, pajareros .... simplemente estamos hablando de un 
centro básicamente social, no tanto religioso. Es un lu 
gar a donde los j6venes vienen a buscar o a formalizar 
pareja, los comerciantes a vender y las familias de día 
de campo. 

Estoy pues en la Villa de Guadalupe observando a un 
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grupo de gente que constituyo una muestra significutivn 
de la población mexicana, parte de cientos de miles que 

se unen en la dcvoci6n a un sí~bolo, que comparten for-
ruas conductuales para llegar aqn~ a ser Mexicanos, y SUE 
ge en mí la inquietud de investigar a profundidad el si~ 

nificado del S!:mbolo que la Historia ha demostrado ha s.!_ 

do capaz de manipular y unificar a m~s mexicanos que nin 

guna otra causa común. 

Esta tesis, no pretende ser una revisi6n hist6rica 
de la "influencia guadalupanatt en la evolución del pue

blo de M~xico tanto social como individualmente (si bien 

se tratan dos periodos hist6ricos, la colonia y la inde
pendencia, es debido a que en ellos se sufrieron en el 

país transformaciones psicológicas importantes), sino 
una revisión interpretativa de la descripci6n de nuestra 

idiosincracia por varios autores. 

ºEl mexicano" y ºlo mexicano" ha despertado el int~ 
l~i:::l de escritores, antropólogos, soci6logos, lingüistas, 

psiquiatras, psic6logos, a los que me uno en la inquie
tud por conocer los orígenes y bases de nuestra cultura, 
conciente de que para entender el presente es fundamen
tal conocer el pasado de las culturas, de los pueblos,de 
los hombres .. 

Al intentar rescatar y conocer algunos de los valo
res y motivaciones de los mexicanos, pretendo propiciar 
el entendimiento de un mundo desconocido para la mayoría, 

por lo mismo fascinante. 



JUSTIFICACION Y FUNDAMENTOS 
TEORICOS. 
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La psicolcgíu del f~lklorc se refiere al cGtudia de 

ideas, creencias y prácticus anociadas n situaci~nes con 
ductualcs y que se mantienen por tradici6n f.iOpul.ctr, iad~ 

pendientcmentc e inclusivo en contra de lo aceptado p©r 
la cultura dominante ~ lu que pertenezca. (Seguin,1914)~ 

Dicha ps.icolo~S:a incluye aspectos mágico-m'!sticos pura 
su sobrevivencia, de tal manera que se hulla íntimamente 

relacionada a las religiones populares, ya que en la 
prSctica de ~stns siempre encontramos una muy interesan

te mezcln do prficticas católicas y rn~gicus. 

El sostonirnianto do todo un siste~a religioso popu
lar, en al que las fiestas locales tienen mdxima impor
tancia, se apoya en instituciones que tienen un dable 
fin: uno individual, como reafirmación de f~ religiosa 
y otro social, mucho más complejo, como medio de control, 
índice de status, etc. (Warman,1972). 

La religión no es 'Únicamente una pr§.ctica intima, 
sino también un fuerte fen6meno social. En todos los ca 
sos donde la religi6n va más allá de lo íntimo y ~arca 

pautas de comportamiento se convierte en un fen6meno so

cial, seg11n los escritos de Weber (1920-1921) al expli
car los fenómenos religiosos los concibe siempre ligados 

a su infl uancia social; sobre estos efectos sociale.s "/ 

su repercusi6n en el individuo cae el tema de esta 

El análisis del guadalupanismo como fenómeno parti
cular cumple con ambas características arriba citadas; 

mismas que a su vez forman parte del Fenómeno Religi0so 
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ni~r::·::l.. P@r otx.~o lado,, al rQfcrirnos n la co111plcjidad de 

~stC!, cmullii.t© 1¡nn:iplc finaliuadcs social.es, es inevitable 

vincularlo a]. dc:sarrollo ;;• forMnci6n dol Estado, ya que 

la religién h~ demostrado ser U..'fl eficaz modio de control 

idco16gico que a su vez, rr.odela los patrones conductua
les de la s©cicdud. 

El rol principal que la Iglesia como instituci6n ha 

jugado en la fornacióu de sociedades, ha sido el de in

tentar ho~cganeizar las diferencias sociales existentes. 

La religión católica en concreto, valit$ndose de los con
troladores custigo-reco~pcnsa, y utilizando la f6 en la 

Gran Utopía, por definición inalcanzable en este mundo, 

ha pretendido borrar las diferencias de clase y los con

flictos inherentes a las :mismas, interviniendo directa

mente en el control social-ideológico de las sociedades. 

lUgunos autores '(!'!anejan los conceptos religión y so 

ciedad como dos fen6menos independientes que puedan 

correlacionarse en un momento dado, sin embargo, las nue 

vas corrientes están llegando a la conclusión de que las 

relaciones entre desarrollo religioso y desarrollo so

cial influyen directamente la una sobre la otra, es de

cir, son interdependientes e inseparables (Fürstenberg 
& r-1orth, 19 79 j • 

Los fenómenos culturales en su conjunto, sin olvi
dar que el religioso es uno de los más importantes,. no 
pueden ser analizados desde un punto de vista general,ya 

que el papel que desempeñan dentro de cada sociedad va-



.6 

rtu considornblernonta de acuord©J a inm1merat:ilcs factorrn:;, 
por lo tanto, el estudio en este respocto debe ser QSpQ

c!fico an cada caso particular sobre el que so desee pr2 
fundizar; es decir, ya que los orígenes de cada f'orm:¡
ci6n social sen espcc!ficos de la misma, es imposible:: 

comparar aquella de ~n pais europeo con la de un. país 1~ 
tinoamericano. 

La difercmciaci6n de clases en una determinada for
mación social es el producto de un largo procc!;o histtliri 

co de divisi6n social del trabajo. Este procesa de dif~ 
renciaci6n repercute de manera obvia, sobre el conjunto 
de las representaciones sociales y se traduce en difere!!_ 

cias culturales dentro de una misr.ta formación social dan 

do lugar no s6lo a una pluralidad de subcultuzus, sino 
tarobi6n a relaciones de contraposición, de reEistencia o 

de dominación. 

As! pues, las clases sociales se definen de manera 

no exclusiva por su posición en las relacioneb social~s 

de producción, sino tambi~n por sus respectivos sistemas 

de representación cultural (Grar.tci,1976). El "pueblo" 
(definido como el conjunto de clases subalternas e ins

trumentales) es portador y en ocasiones productor de com 
portamientos y concepciones culturales diversos y en oca 

sienes contrapuestos a los de las clases dominantes. 

La cultura en este caso se definiría como una forma 

de concebir y de vivir el mundo en base a la pr~ctica y 

el producto del hombre en sociedad. 
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De acuQrdo a esta uafiniei6n de cultura se despren
do que el fon6meno religioso perteneca al orden de l~s 
ropres~ntacionc-s sociales, gcmeranüo un sistema de signi 

ficados quo se refieren sir.tul tlincamente a dos :r.mndos: el 

ciende. Por otra parte, el fen6mano religioso tiene to

da una. serie de represcmtacionos eficaces, qua se halla 

siempre reguludo por instituciones si~~6licas cuya fun

ci6n manifiesta nz la producci6.n y/o represcntaci6n de 
sentidas. (Giméncz,1978). 

La situación social y la realidad determinan la re

presentación social como resultado de un sistema de pre

siones e imposiciones extra-simbólicas que limitan el ám 

bito de las representaciones posibles y de sus probables 

variaciones o transformaciones. Por lo que es necesario 
profundizar en el estudio de dicho sistema de presiones 

para lograr su entendimiento y facilitar la adaptaci6n 
de éstos a la realidad, oor lo tanto, mientras no se cla 

~ -
sifique la relaci6n entre el símbolo y el extras:Cmbolo 

no será posible generalizar sobre la ttconciencia social~ 

ya que ésta se manifiesta de múltiples formas, todas 
ellas compatibles entre sí y de las cuales aún se desco

noce mucho. 

Desde este punto de vista, resulta obvio el hecho 

de que las representaciones colectivas son consistentes 

y relativamente aut6noraas, ya que su eficiencia especif! 

ca y su acción de retorno sobre la situaci6n social mis

ma son unánimemente reconocidas, por lo tanto se puede 
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afirmar ~uc si bien una determinada situuci6n social es 

capaz da suscitar representaciones, ~stas u su vez son 
capaces do incidir sobre la configuraei6n de las situa
ciones. 

La cultura popular, {manifestaciones simb6licas del 

pueblo}, tiene un car~cter subalterno que remite a su su 

bordinaci6n pol!tica y econ6mica; a la vez le confiere 
caracter!sticas que la tornan ambigua; entre estas cara~ 

terísticas encontramos ambigüedad pol!tica, fragmentari~ 
dad, falta de coherencia y de sistematizaci6n, porque el 
pueblo, como lo postula Gramsci {1966) "no puede poseer, 
por definici6n, concepciones elaboradas, sistemáticas y 

políticamente centralizadas, salvo cuando deja de ser 
subalterno y se halla en v1as de conquistar la hegemo
n!aº. Por lo tanto, la cultura popular y sus manifesta
ciones, no pueden constituir una realidad homogenea, ni 

socio16gica ni culturalmente, aunque tengan un denomina
dor común que es su situación subalterna y de dependen
cia de las clases dominantes. Es pues un imperativo re

conocer la existencia de subgrupos y subculturas dentro 

del ámbito de lo popular. 

Todo lo referido a la cultura popular se aplica por 
supuesto al sistema simb6lico-religioso. Esto es que 
dentro del campo de la religiosidad popular, referida a 
una determinada formaci6n social, ~sta no constituye un 
campo ideol6gicamente homogéneo, sino estratificado, di~ 

continuo y heterog~neo. De acuerdo a Gramsci (1966) to
da religi6n, la cat6lica muy especialmente debido a su 
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esfuerzo para mantenerse "superficialmente" unitaria, as 
en realidad una multiplicidad de religiones distintas y 

a IT1enudo contradictorias. Las religiones por lo tanto 
se articulan én diferentes subconjuntos culturales liga-
dos a les diferent~s grupos sociales .. 

Así pues la religi6n popular existe como una reli
gi6n mu:i• diferente de aquella sistematizada por la jera_E 
qu!a eclesiástica, que estaría d~sempe!iando un papel de 
brazo ideo16gico de las clases dominantes. Y cuenta con 
las mis!:las características de la cultura popular en cua!!_ 
tn ~ su ambigüedad y se constituye como una de las mani
festaciones específicas del grupo social subalterno y do 

minado dentro de la formación social especifica. 

Cada una de las diversas religiones que conforman 
el fen6meno religioso en su conjunto, nos muestran la 
muy particular concepci6n del mundo de cada grupo social, 
ya que la religi6n como ideologia organizadora de la vi
da cultural sigue operando en tanto sigue siendo esen
cialmente la concepci6n del mundo de las clases subalter 
nas y le da contenido ideol6gico al folklore y al senti

do común. 

Los estudiosos del fen6meno religioso coinciden al 
afirmar que en la religi6n pueden identificarse tres fun 
ciones básicas: 1) la de legitimar el orden social, 2) 
la de coadyuvar a la realizaci6n de reformas sociales y 

3) la de servir como dispositivo inicial de una critica 
radical. Aunque también coinciden en afirmar que de las 
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tres funciones onnumcradus, os lu primera la que ocupa 
un lugar privilegiado y que por consiguiente dcf inc a la 
religi6n con una vocaci6n natural~nte conservadora 
(Gramsci,1966). 

Sin embargo, es importante no olvidar que la reli
gi6n como cualquier otra ideología es un proceso dial~c
tico en el que se dan fuerzas contradictorias, pudiendo 

dar cabida a movimientos impugnadores y de liberación. 
De otra forma no se podr!a comprender el papel de la Gu.2, 

da.lupana como s!mbolo aglutinador de la lucha independe~ 
tista de tl~xico .. 

L.a religión por su capacidad integradora forma un 
" sujeto colectivo 11 (situación en la que un grupo de pe!: 

sanas unidas en torno a un determinado aglutinante fun

cionan coma unidad}, del cual se deriva, a trav~s de pr~ 

ceso~ hist6rico-culturales el inconciente colectivo que 

a su vez propicia (idealmente) la conciencia del yo. 

(Jung,1967). 

La seguridad de contar con una identidad compartida 

y el sentimiento de solidaridad que lo acompaña, permite 
que el sujeto colectivo reconozca y establezca las re
glas de semejanza a su interior y de diferencia con los 

" otros ". A raíz de ello se propicia una hermandad que 
disimula las diferencias sociales y culturales del suje

to colectivo, basándose esta hermandad en una unidad en 

torno a un mismo origen. De ahí que el surgimiento de 
una imagen divina como la Virgen de Guadalupe en M~xico, 
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n¡xi:n.:zea careo :11.::i síntesis sirnb61 ieu de la religión popu
lar (c:¡~e posibilit..J. la unidad naei©nal en torno a la. Ma
drQ. 

La ~'isión religiosa generalizada parte de las ideas 

de que el ho~bre ha llegado a un mundo previamente conc;!:, 
bido para alojarlo, do tal manera que se siente protegi
do y estructura.do gracias al marco que lo ha acogido. El 
cruyente so vive dentro de un nundo estático cuya fun
ción es darle estructura y sentido de pertenencia a su 

vida {Gramsci,1966) .. 

Las im5genes religiosas, expresiones culturales sim 
b6licas, tiePen una funci6n de protecci6n frente a con
diciones de carencia yio amenaza y el s!mbolo protector 
se convierte en mecanismo de cohesi6n y unión. La ima
gen protectora de la madre da fuerza y amparo. 

El hombre religioso es capaz de convertir en " cos
mos 11

, el 11 caos 0 existente que le amenaza cotidianame!! 
te, es decir, las cosas que no tienen explicaci6n, el s~ 
frimiento y el mal. Modelando de esta forma (mediante el 
use de su fuerza ideológica} al mundo y programando el 
comportamiento humano en funci6n del modelo .. 

La ley~nda creado~a del símbolo puede haber sido 

creada en todas sus partes o, en el caso menos frecuente, 
haberse formado a sí misma, porque respondiendo a una n~ 
cesidad colectiva ha sido mantenida por aquellos a quie
nes servía ( Jauvy,1962). 
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El análisis de los sistemas simb6licos presentes an 
la religiosidad popular, nos acerca al análisis textual 
propuesto por Greirnas (1973), en donde se pueden recono
cer varios ttactantesº o actores. Cada actor de!:>emFeña 
uno o varios papeles si~h61i~os. Se distinguen en el mg_ 
delo propuesto por Greimas tres pares de ºactantes"': El 
primero ser!a el del sujeto-objeto. Este par actancial 
se relaciona mediante la bfisqueda de un objetivo o un d~ 
seo manifiesto por el sujeto. La segunda pareja actan
cial está formada por el binomio Destinador-Destinc;1tal'."i0t 
que se relacionan entre si mediante la comunicaci6r o la 
atribuci6n de un objeto. Por Gltimo, la tercera p~reja 
de actantes está conformada por los ayudantes y los opo
nentes, que juegan un papel circunstancial en favor o en 
contra de la consecuci6n del obj.eto buscado .. 

Para comprender la operatividad del modelo expondre 
mos un ejemplo: un sujeto realiza una "novena" o algún 
otro acto devocional, para lograr la conjuraci6n de un 
mal, una gracia particular o la satisfacci6n de una ca
rencia (objeto). En general es el ser sobrenatural o 
divino el que concede la gracia (destinador) ya sea al 

mismo sujeto que la pide, lo cual lo convierte en sujeto 
y destinatario, o bien el sujeto pide que la gracia se 
realice en otro destinatario diferente a ~l. Todo este 
juego actancial hace, segíin Greimas, que la acci6n del 
sujeto se halle encuadrada por dos segmentos contractua
les: la instauraci6n del contrato y su sanci6n, q~e re
miten a una instancia actancial superior, diferentE· de 
la del sujeto. Diríase que existe aguas arriba, u;a 
instancia ideol6gica para informar la acci6n y río abajo 
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una nueva instancia para interpretarla y homologarlu con 

el universo axioló¡;;ico que dieha instancia representa .. 
Parecería ser que la acci6n del hol"lbre tiene sentido s6-
lo si se inscribe dentro del universo de valores que la 
circunda. 

Utilizando los elcnentos de análisis semi6tico pro
puesto por Greimas (1973) y de acuerdo a las estudios em 

p!ricos realizados por varios autores, se ha propuesto 
que el horrbre de nuestro pueblo se constituyo en sujeto 
religioso en la medida en que se auto-intQrpretan como 
seres marcados por carencias constitutivas y espec!ficas 
que ellos aspiran a colmar recurriendo a devociones par
ticulares. Existe, por lo tanto, una estrecha correla
ción entre la situación de carencia que los define como 

sujetos religiosos y la naturaleza do los bienes o bene
ficios que esperan obtener mediante el juego de ::;us inte 

racciones simb6licas con los "seres sagrados". 

Diversos autores han descrito i?cd·p mismo hecho con 

diferentes metodologías dependiendo de su línea de estu 

dio, de tal manera que Prince (1952) describe al n ser 

sagrado " como un integrador cultural, Tait (1952) afir

aa que se trata de un agente estabilizador de la sacie-
dacl. Messing (1968) opina que el culto a Zar en Etiopía 

funciona como una especie de terapia de grupo. La idea 
general fortalece la teoría de que lo 11 sagrado 11 o 11 divi
no11 actua básicamente en factores grupales, delineando 

las relaciones familiares y sociales, determinando de e~ 
ta manera los patrones conductuales de los individuos. 
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ObvüJ.mento las rmmi.festaeicncs silrJ:.l1licm3 sociaico 

tienen una roprcscntaci6n individual. Esto significa 
que cada individuo de acuerdo a sus cxpcricmci.us prcviils, 
.:introyectilrá la sitl1aci6n de carencia o necesidad de ma

nera diferente. De acuerdo a Agust!n Palacios (1965) 
"las manifestaciones emocionales y los rasgos de conduc
ta del mestizo mexicano son notoriartente semejantes :; 
persistentes desde fines del siglo XVI hasta el presente, 
aunque 16gicar.icnte puedan tambi6n vbservarse cambios im
portantes". Esta afirMaci6n de Palacios parece insistir 
en el hacho de que la conductu del mestizo actual, de 
cualquier edad y po:>ici6n social, permanece aún en la 
adolescencia (situación de carencia}, en búsqueda de 
identidad, de fuertes figuras dignas de ser imitadas, ve 

neradas y para quien las ir.'ágenes prirteras no han sido 
aGn incorporadas, ni para superarlas, ni para ejercer el 
propio rol en el rnonento adecuado. 

Los putrones conductuales se repiten al parecer, 
desde que el individuo vive en la convicci6n de que pro!!_ 
to serti destruido {amenaza), con el sentimiento pesimis
ta de que a la postre ser~n los 11 poderes del mal" los 
que triunfaran (desesperanza). Parece haber una estre
cha relaci6n entre esta conducta descrita por Palacios y 

la swuisión actual a la Guadalupana, al gobierno, al pa

tr6n, etc., sumisi6n en general al sujeto poderoso que 
juega las veces de destinantc o donador, siguiendo el p~ 
tr6n descrito por Greimas. 

Por otro lado, Octavio Paz (1977) siguiendo la mis-
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MU l:íncw. do las rmr.ini.sccncias históricas dice: " La ex 

presi6n de la ft; 1nd1vidual del indio permunecm e:n cstrc 
cha relación c©n el ritual azteca; si quena el copal en 
una poquefü1 cgp,:i de barro, ofrece flores y csr:;igas de 

maíz u la ima~cn santa, agre~ando los signos de la cruz 
y otros aspectos del ritual cat6lico, la plegaria ind!ge 
na va generalmente acompañada de una súplica de rnejora
mionto personal.. Se pretende a cambio de la ofrenda 
oblig.:ir al vc:~:or¿¡do a intervenir en su favor, y el even

tual fracaso dü la plegaria conjuraélora puede arrastrar 

por parte dcü ilevoto,. c6lcras ü imprecaciones contra la 

imagen sagrada.º 

Las determinantes histórico-culturales del pueblo 
mexicano,. hacen que el individuo se viva en. situaci6n de 

carencia penn.anente, como lo señala Palacios: Díaz Guerre 
ro (1982), a su vez, al hacer referencia a los orígenes 
ºarcaicos" de la estructura psico16gica del pueblo mexi

cano y sus modelos de interrelación personal,. remite ~s
tos a la necesidad de establecer vínculos con s!mbolos 

sagrados, fundamentalmente femeninos (Tonantzin-Guadalu
pe), ante los que el sujeto, en su desesperanza y grave 

carencia se coloca en situación de humildad, para ast 
congraciarse y exhaltar la figura ºsagrada" .. De acuerdo 

al mismo autor, el sujeto se vive constantemente autode
valuado, sintiéndose en lo individual " poco e insignifi 

canta ", imponiéndose características de insuficiencia, 

escasez y ,reducci6n a fin de destacar mejor la grandeza 

e intensidad de los símbolos en los que cree. Dios, la 
Virgen •.• y personas e instituciones que lo son casi to
do para él. 11 Yo puedo estar en peligro constante, pero 
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tengo un padre y una .raadre que me sostienen y un.l f ami
lia que me apoya, y, si las cosas se ponen raalr.ente di
fíciles, ah! est~ el Todopoderoso y la Virgen dG Guadal~ 

pe para hacerme el milagro" (D!az-Guerrero,1982». 

Me permito disentir del doctor Díaz Guerrerv en su 

opini6n de que la autodevaluaci6n mencionada esté direc
tamente asociada a sentimientos de humildad o ~cdestia, 
ya que dichos sentimientos parten de una defectuosa aut2 
imagen que ha sido transMitida de generaci6n en 9enera
ci6n desde la conquista, r.:iisma que hace pues necesaria 
la colocaci6n del yo en objetos externos y valorados, ge 
neral:mente simb6licos, que permiten, como se mencionó 
antes, evadir responsabilidades e involucrarse con genui 
no afecto con los dem~s. 

El mismo D!az Guerrero apoya lo anterior cuando co~ 

cluye su disertaci6n diciendo que" ••• el ccmplejo de 
que no nos importe la aprobaci6n de los demás y el consi 
derarnos totalmente irresponsables de nuestras acciones, 
ya que la responsabilidad de las mismas recae en nues
tros padres, nuestra familia y sobre todo en la divini
dad, o bien en el destino, ya desde que los aztecas ins

tituyeron el Tonolamatl con sus hor6scopos, las mexica
nos siguen pensando que son juguetes del destino, desde 
el momento del nacimiento." 

Estos hallazgos de D!az-Guerrero coinciden con las 
aportaciones de Rotter (1954-1960) sobre su modelo de 
teorta social del aprendizaje cuando describe dos formas 
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diferentes de control de cot:ir;ortamicmto: en la primDra 

engloba r.otter a aquellos individuos o gru~os humanDs 
que colocan la rec©r.'pcnsa o el 6xittl de sus acciones cm 
su propio co~portnniento, y en la segundu a aquQllas pa
ra quienus ol 11rr:Ciitor" de su comportrrr'li~nto es controlado 
por fuerzas externas, particularmente la suerte y la fo~ 
tuna. 

Ram!rez a su vez se uuo a la idea de la persisten
cia conductual sobre la baso da que " el trauma que la 
conquista inprimi6, fue de tal magnitud que sus posibil! 
dades de lucha se anularon." (Ram!roz,1959) .. 

Si consideramos les innumerables factores involucra 
dos en el estudio del fe~1úmeno de la religiosidad popu

lar, usí corrn su carácter determinante en la formaci6n 

de la cultura y de cada uno de los miembros y elementos 

que la componen, llegamos inevitablemente a la conclu
sión de que la psicología del folklore debe ser conside

rada y estudiada de manera independiente de la psicolo
gía académica y de la etnopsicología. 

Con el objeto de facilitar la diferenciaci6n de es
tas tres disciplinas, intrínsicamente unidas, pero dife

rentes en su metodología, definiremos brevemente el obj!:_ 
to de su respectivo estudio. 

La psicología acad~mica trata desde luego de aque

llo que aprendemos en las universidades y en la práctica 
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cl!nica cotidiana, y que se bnsu cm l©s postulados 1:ie 

la ciencia occi~entul, sus sistemas QStdn aprobados p~r 
metodologías aceptadas tras años de cxpQrimcntuci6n, lo 

m:is pr6xir.~o posible a las ciencias nrJ.turulcs. t;n con
traste con esto, la psicolog!a del folklore representa 
la t:radici6n popular, es decir, lo que ha sobrevivido 
de las culturas primarias a pesar de las nuevas imposi
ciones culturales. 

La etnopsicología por su part~, estudia los concep
tos y pr4cticns. uprinitivns11 definidas por Ricv (1964) 

como "aquellas sociedades aisladu.s del grueso de las ci
vilizaciones orientales u occidentales, organizadas en 
pequeños grupos, con tecnología y econom!a rudimentaria". 
La psicología del folklore, existe en un ambiente cultu
ral que activamente niega los postulados y valores de su 
cultura dominante. {Seguin,1974}. 

El objetivo de la presente tesis es el de demostrar 
mediante un hecho concreto, el símbolo guadalupano, la 
necesidad de incorporar elementos culturales e hist6ri
cos específicos, en el estudio de la psicodinamia del 
individuo y de las sociedades que forma. Por lo tanto 
se pretende establecer la necesidad de la incorporación 
de los elementos que constituyen la psicologia del fol
klore, dentro de la pr~ctica psicoterap~utica. 



A'NTECEDENTES HISTORICOS .. 
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ü~tavio Pilz [ 1977) cri ticn el hecho de que la M.:l;;'o

ría cio los hi.storiu.daros non nrcsentan ~c:.na irnaqcn conven. 
~ . -

cion.al ue Nuov...i. España: situ.:.ida entre: ül M6xico indi© y 

ül moderno, concebida co~o una etapa de forrnaci6n y do 
gestación. Esta versión -cantinGa- arlyltera la reali
dad histórica: Nueva España fue algo m~s que una pausa 

o un por!odo de transici6n entre el mundo azteca y el M~ 
xico independiente. Lo. Historia ofícial raprosenta una 
neg.ición aún más catc96ricn: Nueva España es un in
terregno, una atapa de usurpaci6n y opresi6n, un i;;er!.odo 
da ilcgitimidaJ histórica.. La Indepcmdcncia cierra este 

pardntesis y restablece la continuidad del discurso his
t6rico. L~ Independencia os una restaurnci6n. 

nNueva España es el origen d~l m~xico Moderno, pero 

entre: ambos hay um1 ruptura. r-!~xico no continúa a la so 

ciedad de los siglos XVII y XVIII: la contradice, es 

otra sociedad. La sociedad virreynal no sólo fue una so 

ciedad singular sino que muy pronto sinti6 la necesidad 

de afirmar su singularidad~ No contenta con ser y sen

ti~se diferente de España, se inventó un destino univer

sal frente y contra el universalismo español. Nueva Es
paña ~uiso ser otra España; un Imperio, la Roma de Am~ri 

ca, Para consumar a la Vieja España, la Nueva se negaba 

y se hacía otra. El ap6stol nace de la pira en que se 

incendia el dios indio y Nueva España brota de las ceni
zas de la vieja. ~listerio insoluble, es otra y es la 
misma 11 

.. 

A la llegada de los españoles, los aztecas poblaban 



unu mcso.:ir:;~rica dos¡;)rg.:.inizadt.1, prisümcr©s en un rnundg 

n5gico te!rror!f icei, puntos sus¡¡cndidos Qn el natural de
venir entra el principia y el fin; fatalistas, esperaban 
el cierre del ciclo c6smico que cuda cincuenta y düs 
años amenuzab~ con su desaparición. Además, Moctczumu 
estaba influido por el anuncio hecho por los adivines de 
Netzahualpilli, cacique de Toxcoco, de? que Anahuac sería 
gobernada por QXtranjaros. Los aztecas vivían aplacando 
pcr~cguidores con s.J.crifici.as y ritos, sujetos bajo la 
jcrarqu!a militar tiránica do los gobernantes, peru siom 

pro con la cspC?rmnu de la vuelta de Quctzalc6atl. Por 

eso, cuando en el año 1519, desemburcnron en Vcracruz 

los conquistadores, Moctezuwa. no dud6 ni por un momento 
que se trataba de ~uctzalc6atl que volvía a tomar pose
sión de su reino. 

Adem~s, la organización política de los estados me

soamericanos era. inestable; gravados cada vez más por el 

yugo azteca, apenas conten1an la hostilidad libertadora 

con la aceptación fatalista del destino. Particular 

agresión contenida exist1a, porque los hijos del pueblo 

del sol ademán de imponer onerosos tributos, realizaban 
sus "guerras floridasu para capturar prisioneros para 
ofrecer a sus dioses y de asta forma poder asegurar su 

supervivencia. {Palacios,1965). 

De esta manera los españoles al desembarcar en cos
tas mexicanas, son vistos por el grupo dominante como 
una amenaza de p~rdida de poder y riqueza; por otro la

<lo, la clase sometida los recibe con la esperanza de ser 
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liberados de una dapendoncia ~c~a~i~do pesada y fatigosa. 

Cada grupo ind1gona del país ara una realidad sui 
generis, tanto desde el punto de vista de su herencia 
cultural como de sus modal ·i,dades de integraci6n al régi
men colonial. Sin embargo, para cada una da ellas fue 
traum~tico nl ver derrumbarse con la llegada de los espa 
fioles su organización social y la erradicaci6n de las 
creencias religiosas que eran su fundamento. En medio 
de este panorama aparece la epidemia de viruela, con 
gran mortandad ind!gena, y el español, que ve mermado su 
tesoro por falta da ruano de obra, centra su atenci6n en 
la tierra, dejando a los conquistados sin elementos para 
defenderse. (Lafaye,1977). 

Los religiosos entonces pretenden proteger al indí
gena, abriendo escuelas para la aristocracia, inculcando 
la nueva lengua para evangelizar, pero el hombre venci
do, ya tan humillado, no pod!a confiar ni en el conquis
tador ni en sus jefes o dioses que lo habian aban.donado. 

A pesar de esta pérdida de confianza, y ante la evi 
dencia de la supremacía española, podríamos afirmar que 
lo que conquistó al mundo ind!gena fu~ la imagen ideali
zada de fuerza, de inmortalidad y de leyenda que ~ste 
llevaba dentro y que coloc6 en el español. 

Lafaye (1977) observa en el siglo XVI una voluntad 
de ruptura total con la civilizaci6n prehispánica. Jun 
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to u la conquista sucede el exterminio de la casta saco.! 
dotal, ÜQposituria dol antiguo saber rf?ligioso, mágico y 

política; y ante la sw-:iisi6n de los indfge~'.:ls se rccmplJ:! 

zan sus antiguas creencias por el nuevo ev~ngelio. 

Los primeros franciscanos ze negaron a todo compro

r11iso con las religiones l1 creencias EJrehisp.1nicas. Nin

gún rite descrito por Suha96n (1956) fue visto como un 

ºsigno" que pudiese servir de pm~nte entre lu religión 

original y la cristiana. El sincretismo ª!.,areci6 única

mente en la base de la pirámide social: los indios so 

convierten al cristinnismo y -simultáneamente- convier 

ten a los ángeles y santos e:n dioses prehispánicos. El 

sincretismo, como deliberada especulación con vistas a 

enraizar el cristianismo en el suelo de Anáhuac y de

sarraigar a los españoles, surge más tarde, en el siglo 
XVII y alcanza su apogeo en el XVIlI. 

Tras la victoria militar de los españoles, los sa
cerdotes del politeismo mexicano fueron aniquilados en 

tanto que corporaci6n constituida. Los ídolos fueron in 
cinerados en solemnes autos de fe por Zumárraga; los tem 
plos fueron convertidos en catedrales, iglesias y casas 
del Nuevo Héxico. Los indígenas fueron bautizados y 

adoctrinados. El vacío creado por la desaparici6n del 

cuerpo sacerdotal mexicano permiti6 que las formas degr~ 
dadas de la religi6n politeísta, corGbinadas con las su

persticiones populct.r:es, se manifestarán más, apareciendo 
como la herencia espiritual del pasado. El eclipse de 

los sacerdotes aztecas dejó el campo libre a brujos para 
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expresar las creencias trudici(lln\:ües, ul abrigo de to1C!o 

desmentido autorümdo. J'~lgunos hasta so udo:rnnb.:::m con 

atributos sacerdotales cut61icos Cüll la espC'runza do ca~ 
tar la fü<:.!rza scbrenntnral del pastor de la :ruligión vic 

torios a .. 

Al sor do!'linados, el panorama colonial se componu 
de un grupo pequeño y homog~neo en intorcses e ideolo
gía qua va n do:rninnr vastos sectores sociales (Lafa:¡o, 
1977). Estos sectoros se pueden resumir en cuatro: 

lo. El indj".gena que fu~ obligado a renunciar total 
y cabalmente a sus antiguas formas de expresión, convir
tiéndose en victimas del mestizo.. Había quedado despoj~ 
do <le su estructura, tanto interna como externa, carente 
de instituciones valorizadas como la familia, la reli
gi6n, el ejército, etc., y experimentando sensaciones de 

abandono y de no arraigo. Durante los siglos siguientes, 

la esperanza escato16gica indígena se alimentó con el r~ 

cuerdo de una cosmogonía donde el apocalipsis había sido 
e.L horizonte del hombre~ Esto podri.a ayudar a explicar 
la adhesión entusiasta de los indígenas al culto de ln 

Virgen de Guadalupe, protectora y garantía de salvación. 

2. El mestizo, resultado en su gran mayoría de 

uniones d.e españoles con mujeres indígenas, mezcla de la 

cual surgirán las identificaciones masculino-femenino de 
la siguiente manera: fuerza, capacidad de conquista, 

predominio social y filiación ajena al suelo van a tener 

signo masculino mientras que debilidad, sometimiento, de 
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v.:iluacil:in s©cial r raíz telúrica. serán rnsg(.}!3 fcncninos 
9encralizados a lG ind!gena. 

Este grupo social fue tar.bi~n desde un principio un 

factor de inestabilidad en la conquista, inquietando al 

poder político. Eran los primeros mestizos hijos de pa

dre español y madre ind!gona, sin ho~ar ni lugar defini

do en lct sociedad de su tiempD, rechazado a la vez por 

el nundo indígcmn :l ~or la sociedad conquistadora. 

3o. El criollo, hijo de español y española nncido 

aquí, enseñado a a~orar una tierra que no conocía y des

preciar otra, que será la Gnica con la que podría esta
blecer lazos afectivos. 

En las órdenes religiosas, la rivalidad entre crio
los y españoles alcanz6 muy pronto extremos inquietan

tes, lo que se conbatió otorgando los puestos elevados a 

los peninsulares 7 aislando a los c:r:iollos, de tal suer
te que se logr6 la superioridad española una vez más, ~ 

nifestando su desconfianza ante la sociedad criolla. Le

galmente los criollos eran considerados espanoles; en la 

práctica, estab~n apartados de los cargos p'Úblicos, eran 

rechazados por las mujeres (incluyendo a las propias 
criollas) y se hacía referencia a ellos en t~rminos peyo 

rativos. 

No olvidemos la rivalidad de los criollos frente a 

los españoles de la península, los "gachupines" que de-
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scmbarcabun en nueva Espafia ignorando t~do sobro el paie 

y sus habitantes, pero provistos de provisiones se!ladns 
y poderes legales. Con la incorporación de la Vir9cn de 

Guadalup~: los criollos mexicanos serían " como los 
otros'', provistos de "cartas y poderes", pero ya que el 

rey no había querido d~rsalos, Dios les había hecho la 
gracia de ellos. Guadalupe sería, por siglos, per saecu 

la saeculorum~ la 11 carta ejecutoria" que ennoblece al 

pueblo mexicano .. " (Paz, 1977). 

4o. El español dejaba tras de s! un mundo de obje
tos valorizados, su manera de vivir, sus costumbres, su 

len.gua, su religi6n, etc. por lo que la valoración de 
aqu~llo que encontró y engendr6 en el exterior fue nega
tiva, minimizando todo aquello a excepci6n de su hijo 

criollo. Todo lo ind!gena fue devaluado y substituido 
con sus propios valores. 

Ante el caos socio-político existente, el español 
se ve confrontado con la realidad de no ser efectivamen

te conquistador hasta no lograr por un lado la acepta
ción como tal y por el otro ser introyectado, buscado y 

elegido como modelo de identificaci6n social, espiritual 

cultural 1 lingüística, etc. 

Además, al modificarse la realidad externa, los es
pañoles se encuentran ante un mundo extraño, agresivo, 
hostil y sin posibilidades de comunicación ni identifice 
ción con la realidad. 
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Lográndose QntrQ los indígenas la aceptación t'ie la 

Virgen dQ Extrernadura, (Chau\~ct, 1981) , aíin cuando fu~ 

adaptada a las nC'cnsidades locales, so abre para el cspa 
ñol no sólo la posihilídud de acercarse a su propio mun

do, sino el camino hacia la domimmcia interna del pue

blo conquistado. A través de la in~agcm se penetrará ha

cia el yo debilitado del pueblo, obviamente haci~ndolo 

su~ccptible de modificación. 

Además del impcdir:en.to hist6rico del español de re

gresar a su Patria por im~osici6n real, externa, a9nrece 

la necesidad interna de permanecer en Am6rica, yu que as 

Eás factible obtener Status y fincar su fuerza en la de

bilidad local, por otro lado, había logrado libidinizar 

a las mujeres mexicas, que encontraron en el conquista

dor un liberador del autoritarismo al que estaban habi

tuadas, una fuente nueva de satisfacci6n sexual y la e~ 
peranza de procrear hijos diferentes y mejores, capaces 

de modificar el meaio, de salvar a sus hijos de sacrifi

cios humanos, de ser más fuertes y tolerantes. Serían 

estos hombre hijos de dioses y ellas al parirlos, ha

brían participado de la liberaci6n nacional. La reali

dad a la que son confrontadas una vez paridos estos hi
jos, crea un ambiente de decopci6n que finalmente culmi 

na con la Guerra de Independencia. 

Una vez conseguida la unificación de creencias, 
-mezcla entre lo primitivo y lo impuesto- que perdura

ría a través de los siglos; una vez sembrada la semilla 

de la dudu. y la necesidad de autoafirrnaci6n y protecci6n 
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por el lado im:U:g-ena; una voz perdido el poclGr!o en la 
Patria Original y enfrcntfindosc u un destino similar en 
la tierra conquistada; ol español otrora grandioso y se
guro, su tambalea entre un nuevo grupo ind!gona inquie
to·, lastimado, con nuevos valores; y un nuc\ro mundo cric 
llo, rn~s unido en la adversidad, m5s preparado para ha
cer valer sus derechos, con buen conocimiento de: sus dos 

contrapartes rechazantes. 

Llega as! para el español el momento da utilizar el 

tlltimo recurso: la creaci6n de un nuevo ídolo en quien 

ar.tbas amenazas puedan identificarse y confiar, con car.:lE: 
ter!sticas propias y en base a la fuerza que la figura 

de España debe representar.. As!, la nueva imagen deberá 
poseer características ind:!qenas (piel morena), indumen
taria criolla {manto de tela nacional) y capacidad de i~ 
ponerse como buen español. Adem~s la figura femenina da 
ría más confianza a ambos grupos, ya que la carencia de 
l?sta era obvia .. 

Apai:ace a.sí, en el antiguo santuario de TONANTZIN, 

la Virgen de Guadalupe. 



ORIGEN DE LA VIRGEN DE GUADALUPE 

COUO IMAGEN-SUIBOLO 
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Todos las 1uicmbras do un grupo humano, cul turaln:.cn

tc integrado, son partícipes n.Gn sin saberlo de un deve
nir-hist6rico que los estudiosos de la cultura llaman 
''tradición";- tOI'lando la misma palabra que al pueblo ha 

elegido para autodesignar su referencia a un pusado cul
tural. La tradición constituye ~a base de la cultura de 
un pueblo, os la herencia que una generaci6n entrega a 
la que le sucede, asegurando así la continuidad en el 
tiempo }' en el pasado (Pa ssaf ari, 19 69) • 

La tradici6n descansa en la pluralidad de sus nume
rosos elementos y hasta en la contradicción de 6stos y 

elabora a partir de ellos un estilo que se trasmite. 

La perpetuaci6n del pasado no implica la repetición 
de los mismos actos sin ninguna modificaci6n. Es tarn
bien renovaci6n, pero dentro del peculiar estilo de la 
comunidad. Fuerza de conservaci6n,pero tambi~n centro 
irradiante de proyecci6n y creación. 

Todas las sociedades reflejan una tendencia a inte

re&arse seriamente por los aportes valiosos de los ele
mentos tradicionales, no s6lo como métodos para explicar 
el presente sino como s61ida base de operaciones para 
lanzarse a la conquista del porvenir. 

Basados en lo anterior, podemos afirmar que la tra
dición es esencia de lo folk16rico, y además que el fol
klore en cuanto a su condici6n material, es eterno, con 
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la eternidad do! pucbl©; yu quQ sus fuontos no se extin
guen, purquc si una reanifnstaci6n ne agora, surgen en el 
tiempo y en el espacio nuevas y vigorosas corrientes que 
lo renuevan y vivifican perdurablemente.. El folklore 
cumple, ade:raás, una función cxtremafüu:terntc iiiiportante en 
la sociedad, ya que al reforzar la unidad nacional forti 
fica la solidaridad interna y est:imula la manifestaci6n 
de las sencillas expresiones de lo popular en el dominio 
del arte. (Cortazar,1965). 

El folklor~ es una realidad tan antigua como la in
quietud ücl horr~re por conocer su ayer y conservar las 
s11pervivcmcias del pasado. 

La cultura de un oueblo viene orientada por fuerzas 

permanentes que vienen de su pasado y determinan su por
venir, admitiendo las innovaciones que nacen de su seno 
o de los sectores universales. 

El folklore, ejemplo de la continuidad socio cultu
ral, se da dentro de un contexto que involucra tres ca

racterísticas; el ámbito cultural, la cosmovisi6n y el 
paisaje (Carvalho-Neto, 1965). La müsica, danzas, can

ciones y manifestaciones religiosas, etc. no tienen sig
nificado si ignora~os lµ visi6n integral del habitante 

que le confiere fuerza y sentido. Desde las primitivas 
creaciones folklóricas, los hombres han visto en ellas 
un poderoso factor de ~quilibrio individual y de unifica 
ci6n social y nacional. 
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Las creaciones folkl6ricas ©frcc~n un sentido !f nti
mo de rcmlizaci6n individual y colectiva, salid.u <del he!!} 

brc en partieipaci6n. con los otros y con la nutut·aleza. 

El conoci.."niento de nuestro acervo tradicional es ne 
. -

cesario, ya que en esta tradici6µ encontramos el fondo 
mismo de nuestra alma nacional. (Vega, 1'9 54) .. 

Todo folklore es una mediaci6n sir.\b6lica entre los 
individuos y los grupos, y entre los grupos mismos. El 
folklore mexicano es el lugar privilegiado para el histo 

riador. Las sustituciones y las reintcrpretaciones de 
creencias tornadas de la cultura dominante por la cultura 
dominada, son tentativas de rescate de la dominada {Paz, 
1977). 

La devoción a la Virgen de Guadalupe es el tema ce~ 

tral al cual debe llegar inevitablemente todo estudio de 
la conciencia criolla o del patriotismo mexicano. 

Hoy, Guadalupe se ha convertido en la imagen tute
lar del conductor de camión y del piloto de avión. Colo 
cada en el cuadro de mandos de todos los taxis de Méxi
co, con la elocuente divisa: 11 Santa Virgen, protégeme", 
la imagen conjuradora es velada por una lamparita roja 
que reemplaza a los cirios de antes. Su n patronato uni 
versal " se ha diversificado y ensanchado con el imperio 
de las técnicas. 
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La imagen de la Vir,Jen cle Guudalupe y su .Basílica 

esttin rodeadas de contcni(t© mitolí'Sgicor según el cual la 

Virgen Haría so le apurcci6 a Juan Diego - un ind:tgenu 
bautizado- •;;t le habl6 cm Nuhuatl. El encuentro sucodi6 

en el Valle del Tepeyuc en el año de 153lr diaz años des 
pu~s de conquistada la Gran Tenochtitlan. La virgen or
den6 a Juan Diego informar al obispo de su deseo de que 

se erigiera una Iglesia ?ara ella en el Valle del Tepe

yac .. Juan Diego lo intent6 dos veces sin ser escuchado, 
0 sinti~ndose triste y desconsolado, dándose cuanta de 
su fracaso ante la Virgen y rohuyendo el camino acostum
brado a trav~s del Tepeyac. Pero en vano, su infantil 

ardid resultó inútil. fü~orosamenta le sali6 al encuen

tro la Virgen, aceptó SU$ tartamudeantes excusas por no 
haberse preser1tado y lo tranquiliz6 11

• {Chauvet, 1981). 

Desde entonces su imagen adorna las casas, carreteras, 
basureros, iglesias, rcdeos, taxis y hasta casas de mala 
reputaci6n. La Basilica de Guadalupe es visitada por 
cientos de miles de fieles anualmente, de todas clases 
sociales y de todos los estados de la República Me:dca

na. Se le evoca en la Literatura, poesía, música sacra 
y popular. 

Un artículo reciente, publicado en ocasi6n del ani

versario de la 11 aparición" y que enfatiza la vigencia 
del fervor a la Guadalur-iana dice: 11 Como el pueblo de Is 
rael llevando entre sus pabellones el Arca Santa de la 
Alianza, llevaba consigo al Señor, que de pueblo esclavo 

lo hizo nación libre y grande, que le dió la Ley, y lo 
condujo de victoria en victoria sobre sus enemigos, has-



ta la tierra ou.e mnarm locha y niol; as! ir~osotros, en es - """ 
ta portentosa efigie Guada.lupana, tenernos nuestro p<Ji;(;;-

llíin y llevamos en ~l nuestra Arca Santa.. Arca vordude
ra de que s6lüi fue sombra y figura la antigua:· Arca Sari.

ta que nos garantiza en el seno de la verdadera Iglosia, 

con la presencia del Señor y la posesi6n de la tierra 

pror.:ietida. 11 

" Como el afortunado pueblo hebreo ta:mbi~n nosotros 

tenemos nuestro templo y nuestra Arca de la Alianza. Nuc! 

tro templo es el santuario del 'Tepeyac, r~1ús noble ",;¡• santo 

que el de Salom6n. Pues all!, no en el símbolo de una 

nube, sino de asiento y en persona está el Divin1sifi~ S~ 

ñor Sacramentado, en el Augusto Sacrificio del Altar, r~ 
producci6n incruenta del Sacrificio del Calvario. Nues
tra Arca de la Alianza es la Sagrado Tilma, símbolo y 

prenda a la vez del inefable pacto que, el inolvidable 

12 de di~iembre de 1531, celebr6 con el pueblo mexicano, 
la misma Madre de Dios, Arca Santísima de la verdadera 
Alianza, más gloriosa que la del Testamento Antiguo.n 
{López, 1981). 

Estas palabras abarcan la din~mica del pensamiento 

del creyente en la Virgen de Guadalupe en M~xico. t~i si 

quiera en el primer encuentro colectivo con la imagen
símbolo existe una particípaci6n activa y responsable, 

es decir, no se vislumbra ni se está conciente de la ne

cesidad de ella para que surja, sino al contrario, la 

existencia misma deriva de ella, es conocida porque ella 
así lo quiso. A partir de la certeza de haber sido esca 
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9idos por la ~l'irgen de Guadalupe )í' no vicevQrSa -surge 

lu idiosincraciu y la baso dc-1 desarrollo tanto indivi
dual como social Qn Mfüdcc-, que se caracteriza por la 
imposibilidad de superar la rclaci6n cgocentrista y omn!, 
potente dal niño ant~ la wuure: ella vive para m! y me 
ama por el hecho mismo de haber nacido, ella me escogi6, 
no hay necesidad do esforzarme o de crecer mientras ella 
exista (en la realidad o en mi fantasía}, no hay concie~ 
cia de corresponuencia en las primerils etapas del desa
rrollo o en las relacionas de objeto posteriores. 

El creyente, basado en este concepto de madre inal

terable, todopoderosa y perdonadora, no se preocupa por 
crecer, por dar ni por producir, sino que vive envuelto 
en el círculo del que recibe, es perdonado, aceptado y 
perennemente protegido por su madre y su Virgen de Guad~ 

lupe, quienes tienen las funciones descritas por Freuu 
(1927) de 11 espantar los terrores de la naturaleza, con

ciliar al hombre con la crueldad del destino y compensa~ 

le de los dolores y las privaciones que la vida en común 
le impone." Freud se refiere a estas funciones como a 

un 11 sistema de ilusiones optativas contrarias a la reali 

dad, únicamente comparable al que se nos ofrece en una 

amencia, es una feliz demencia alucinatoria .. " 

Al enfrentarse al inconciente racional con la rcali 
dad de que aquellos beneficios derivados de la madre-ViE 

gen de Guadalupe, son una ilusi6n y, ante la imposibili
dad de hacer ésta conciente para poder ser elaborada y 

superada, surge y se sitúa como parte misma de la vida 



.. 34 

una terriblQ ambivalencia, la eterna frustaci6n con su 

consecuente manifestación agresiva capaz de destruir tu,!! 
to al self como a los objatcs cercanos para caer final
mente en la culpa, misma que demandará penitencia. 

Dicha penitencia en sí encierra la ambivalencia que 
la figura representa. La frase: yo me humillo ante y p~ 

ra ti; parece constituir el contenido manifiesto" mien
tras que: 'mira c6rno estoy por tu culpa, porque me has 
fallado, porque no me proteges' constituiría el conteni 

do latente.. Este proceso ser§., ademtis, heredado de gen!:_ 
ración en generaci6n. 

Así es, como poniendo en manos de la virgen {madre) 

la responsabilidad de las acciones cotidianas, el creye~ 

te puede vivir con un super yo menos punitivo (externo), 
ya que ~l es inocente de sus acciones y víctima de sus 

debilidades. Es ella, la madre que lo eligió, quien lo 

está probando, castigando o en el peor de los casos quien 

lo ha abandonado. Una persona es buena y noble si está 

en "Su Gracia", como Juan Diego, quien tras de que se le 

"apareci6 la Virgen de G'~adalupe 11 en el Tepeyac no trab~ 

jó mejor, ni fue un mejor ciudadano, ni se volvi6 más 

productivo. Su valor radica en el hecho mismo de que a 

él se le apareció la Virgen, y por lo tanto se constitu

ye en el elegido. 

Por la complejidad de clases, religión y etnicidad 
en México, surge la necesidad de simbolismos complejos, 

tales como la Virgen de Guada.lupe (Wolf, 1968}. Existen 
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símbolos cque abarcan las uspiraci.oncs y onporanz"u:; de t2_ 

da una sociedad.. En U6xico, ese " St."r.bOl@ Dominante "es 

la Guudalupana. Durante l~ Guerra do Independencia de 
los españolas, era su ir:m.gen la que se llüvaba a la ba

talla. Con ella pelearon tar.lbi6n Emilinno Zapata y sus 
rebeldes agrarios en la R~voluGi6n d~ 1910. 

Para entendor qua la imagen-símbolo surge como una 

necesidad en U6xico a raí~ de la conquista, es menester 

conocer la estructura b~sica de la personalidad de nues
tro pueblo. Por astructura btisicn se entienden los mee.e. 

nismos adaptativos del individuo que son comunas a la rna 

yor!2 de los Miembros de una sociedad. 

La personalidad se refiere a los potenciales que la 

cultura favorece. Dentro de este vocablo queda enmarca
do lo relacionado con formas de pensamiento, actitudes 

hacia objetos, sistemas de seguridad y formaci6n del 11 su 

per yo. 11 (Kardiner, 1939). 

Una gran parte de los procesos de pensamiento en el 

mexicano están asociados a ansiedades primarias de ham

bre cr6nica y ausencia de figura masculina constante. El 

manejo de la realidad en el pueblo mexicano no está to

talmente desarrollado, ya que el pe.nsamiento animista 

persiste. Aún es una inc6gnita identificar las formas 

precisas en las que el indígena representa su relación 

entre objetos humanos e inanimados en el mundo externo, 
así como la manera de manipular sus propios sentimientos 
y los de los demás. ( Ramírez,1959). 



Rusultu obi:.:rio (]UG nuestro ©bjet© de estudio es tm 
pueble primitivo qm~ ha i.nte:rnalizudo que su vida estú 

en funci6n de los diosas, ~n el c;!UC lu comtmica~i6n VC>r

bal es irrolevante (lo que dificulta la cnrn.unicu.ci6n ta!!_ 
to intra cono extra gru&al) y que co~o resultad~ dn es
tos dos factores se encuentra irn~osibilitudo uc objetivi 

zar; recurriendo a la simbología para lograr l.n. comunic.f! 
ci6n, el entendimiento y la aecptaci6n de los fenómenos 
que rigen su vida cotidiana. 

Las naciones, como cualquier sociedad compleja, de
ben poseer fo!'r:las culturales o necanismos que los grupos 

puedan utilizar en sus relacionas interpersonales. S61o 
cuando estas formas existen, se puede establecer la comu 
nicaci6n y conducta coordinada entre los diferentes gru

pos de una sociedad duda. Una de esas formas es, el ni

vel simbólico. La simbología en u~xico se da generalrne!! 
te en todos los niveles socio-econ6micos, culturales y 

en todas las variables de relaciones sociales, como el 
cortejo indígena, raptos, pedimento de mano, danzas ri

tuales, etc. 

Con el objeto de que quede claro el por qué del téE 

mino -imagen-s!rnbolo se hará un breve resumen de lo 

que versados autores han estudiado y aportado al respec
to. 

Un símbolo es un t~rmino, nombre o i!!tagen familiar 

en la vida cotidiana, con connotaciones específicas adya 
centes a su significado convencional u obvio. Partiendo 
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del hecho do que existen innmr.erables situaciones inal
C'llnzab!cs al onte~din:ü:mto hmrn:.mo, SC' deriva la tcmden

cia a utilizar s!r.nolos para repr~sQntar aquellos conceE. 
tos impasibles de definir o cmtcm.lcr. Esta es -scgtin 

Jung (1964)- una de las razones por las ~uc todas las 

raligiCnQS cmvlcan in~ganes O languaj~s simb6licos~ 

n~do que en la sociedad actual se ha convertido en 

regla que la expresión dP- ideas se haga de la manera más 
clara posible, hemos te:nido que nprcndor a rechazar cual 

quicf esbozo de fantasía, tanto en el lenguaje como en 
el pensamiento, y ~or lo tanto henos perdido una facul

tad que as caractarístiea dP la mento primitiva. La ~a

yoría Ge nosotros hu consignado al inconciente las f anta 

sías que sur0en de los objetos o ideas, cotidianas o no

vedosos. El hombre primitivo, por el contrario, otorga 
~ animales, plantas o piedras poderes fantásticos. 

Los símbolos, son producidos siempre da manera natu 

ral y espontánea. Jung al hablar de ellos y su relaci6n 

con la cultura, dice que los símbolos son. productos es

pont&neos y naturales, con un significado que siempre va 

m~s allá de lo obvio, ya que aparecen en toda clase de 

manifestaciones psíquicas, de tal suerte que existen pe~ 
samientos y sentimientos simbólicos, lo mismo que accio

nes y situaciones. 

Muchos símbolos son colectivos en su naturaleza y 

origen, como las imágenes religiosas, que son "represen

taciones colectivas 11 que emanan de sueños primarios y 
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fantasías creativas. Como talos, ostas imfigcncs son ma
nifestaciones ospont~ncas involuntarias y do ninguna ma

nera inventos intencionales. 

Jung aceptó la existencia del inconciente, postula~ 

do que se compone de material cb~cnido de dos fuentes, a 
una de las cuales denomin6 11 inconciente personal" y a la 

otra "inconciente colectivo 11 o "social". h. este tíltimo, 

lo definió como la capa más profunda del inconciento, e~ 

yo contenido no se relaciona con la experiencia personal 

sino que consta de los impulsos instintivos y de los peE 

samientos, pautas, sentimientos y miedos que se relacio

nan con la experiencia y el pensamiento social. Según 

Jung, en el inconciente colectivo se agrupan los senti

mientos y deseos que pertenecen a los modos de pensar y 

actuar, que han sufrido el proceso de represi6n social, 

y que forman parte de las fases de ~pocas pasadas de la 

cultura humana. 

El rol de los símbolos religiosos es darle una tra~ 

cendencia a la vida humana. La creencia religiosa perro! 
te -al que la necesita, dar perspectivas y objetivo a 

la vida propia- permite la expresión de la personalidad 

y vivir como seres completos. 

Los símbolos culturales son aquellos utilizados pa
ra expresar "verdades eternas 11

• Han s.ufrido varias trans 
formaciones y logrado a trav~s de los años ser aceptados 

por las sociedades. Sin embargo, a pesar de sus transfoE 
maciones, conservan gran parte de su carga 11mágica11 o 



ºencantadora". Son cupaccs de provocar fuertes descar
gas emocionales, son parto ele~ontal del desarr~llo psi
col6gico de ~uchos y en ocasiones fuerza vital en la 
construcc:í6n de sociedades humanas. r~o pucduu ser i:!rl-a
dicadas sin la consideraci6n de una p~rfütlJ. grave. 

La actitud de la humanidad hacia el simbolismo mues 
tra una mezcla inestable de atracci6n y repulsiOn. El 
hcr.ibre te6rico de la actualidad, en su afán de encontrar 
la nverdad exacta", recha~a los síxr.bolos por considerar
los nuevos engaños que obstaculizan el camino hacia Bu 

meta. 

El simbolismo no es meramente una fantas1a ociosa: 
es inherente a la textura misma de la vida humana. El 

objeto del simbolismo es el acrecentamiento de la impor

tancia de lo que se simboliza. La humanidad, según par~ 
ce, tiene que encontrar un s1mbolo con el fin de expre
sarse (Whitehead,1969). Ese símbolo es ahora en .M~xico 

la Virgen de Guadalupe. 

La simbología azteca depositaba en Tonantzin las 
funciones de madre o "abuelita" de acuerdo a una de las 
traducciones. La Virgen de Guadalupe surge como imagen 
símbolo a partir de ~sta. 

Sahagún (1956) en .1570 escribe en su Historia de 
las Cosas de Nueva España: 11 Cerca de los montes hay 
tres o cuatro lugares donde solían hacer muy solemnes sa 
crificios y que ven1an a ellos de muy lejanas tierras.El 
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uno de ~st©s en aquf en ~:6:2-ticg, d~mde Gstá un rnontecito 

U:-if.'a?¿ Tcpe1·ac, :.;' que los españoles llmnan Tcpcaquil la, 

~· ahora se llama ~;ucstra Sofiora de Guadulu}x~. En este 

lugar tenran un templo dedicado u la madre de los dioses 
li)UC llanaban TOt;ru;Tzn~, que quiere decir nuestra madre, 
ull! hacían sacrificios a honra de esta diosa y ven~an 

a elles do muy lejnnas tierras, hasta m5s de vci,nte le

guas, de todas estas comarcas de ?!l'?:-:ico, y traían muchas 

ofrend::is, ""-'~oníun haii'.br()s, mujeres, r.lozos, mozas a estas 

fiestas; era grnr.de el concurso do gante an esos días r 
todos docían j vu~os a ln fiesta da TONANTZIN !; ahora 
que cst5 allí odificada la iglesia de ~uestra Señora de 

Guadalupe, ta:mbi6n lu llaman TOMANTZIN, tomada ocasión 

de los predicadores que a Nuestra Señora la :Madre do Dios 
la llaraan TONANTZIN. 11 

de dónde hava nacido esta fundación de esta To . -
natzir1., no so sabe de cierto, pero lo que sabemos verda

dera.~ente es que el vocablo significa, de su primera im
posición,a aquella TONANTZIN antigua y es cosa que se de 

hería remediar, porque el propio nombre de la .Madre de 

Dios Nuestra Señora, no es Dios, sino Dios y nantzin ••• " 

Sahagún critica a los predicadores reci~n llegados 

de prestarse nl renacimiento de la idolatría y dice: "Es 

evidente que en el fondo de ellos mismos 1 las gentes del 

pueblo que van allí en peregrinación, no son movidos si

no por su antigua religión .•• ocultan la idolatría bajo 

la arr~igÜedad de ese nombre de TONANTZIN. 
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Escribe: " Pues queriendo n;mcdiar este 91~un daño, 
nuestros prir.icros religiosos, fueron los que otros cntríl 
ron a vendimar esta viña oculta, ~? n podarla ( .... ) de:tar 
minaron de poner iglesin. ( .... > e:n Tm;ANTZIN, junto a ?-16-

xico, a la Virgen sant!sima,que es Nuestra Señora y Ma
dre". La intención de los evangeliza.dores es clara, tr~ 

ta de encaminar a las peregrinacíones hacia la Virgen, 
sustituyendo a la diosa madre de los antiguos mexicanos 
por la Madre de Cristo, de la Humunidad. Octavio Paz 
(1977) se refiere a este hecho de manera muy po~tica: 

" Madre de dioses y de hombres, de astros y hormi
gas, del ma!z y del maguey, Tonantzin-Guadalupe fue la 
respuesta de la imaginación a la situación de orfandad 
en que dejó a los indios, la conquista. Exterminados 
sus sacerdotes y destruídos sus ídolos cortados sus la
zos con el pasado y con el mundo sobrenatural, los in
dios se l:efugiaron en las faldas de Tonantzin-Guadalupe: 

faldas de madre-montaña - faldas de madre agua. La si
tuación ambigua de nueva España produjo una reacci6n se
mejante: Los criollos buscaron en las entrañas de To
nantzin-Guadalupe a su verdadera madre. Una madre natu
ru.l y sobrenatural, hecha de tierra americana y teología 
europea. Para los criollos la virgen morena represent6 
la posibilidad de enraizar en la tierra de Anáhuac. Fué 
matriz y tambi~n tumba: enraizar es enterrarse. En el 
culto de los criollos a la Virgen hay la oscura esperan
za de lograr la naturalización americana. Para los mes
tizos la experiencia de la orfandad fué y es más total y 

dramática. La cuesti6n del origen es para el mestizo la 
m§.s importante. Para el mestizo, Guadalupe es la madre 
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vi©lada, n~iorta al mundo extQrior, desgarrada por la 
C{')nquist.J., l;i rmdre virgl?n,, cerrada, invulnerable y que 

cnciurra en sus cntrafins a un hijo." (O. Pnz,1977J. 

º !..os indios •adoraban' a la imaqen l levti.ndole li

mosnas y ofrondas, sobre todo ofrendas de comida, cosa 
que pareció idolatr:ta .. (Bustarnanto, 1953) .. 

La VirgQn. de Guu.dalupe comen::taba a: ser nuestra ma
dre, que sustituía a lu otra Nueva ?>ladre, a la Tonantzin 
adoraua allí antes y que tenia para el pueblo, para el 
indio, mucha r.;5.s raz6n de ser que cualquier imagen euro
pea, ya qua como lo cxpres6 el propio ?-~ontuf.ar (1556} 
11 se estaba o})rando un gran milagro, a saber, el cambio 
de costumbres en la. pecadora ciudad de néxico, cu}·os ha

bitantes, por amor a esa devoción hab1an renunciado a 
sus francachelas dominicales, nara irse a visitar devota - -
mente al santuario, cumplir con la santificaci6n de las 
fiestas y evitar embringueces y arg1as. (La historia ha 
demostrado que este hecho de aparente introyección de su 
per yo, si efectiva~ente se inici6 como vroceso se vió 
interrumpido, ya que la devoci6n a la guadalupana vino a 
sumarse a las francachelas dominicales, y si existiera 
una tendencia al control de impulsos, es más bien atri
buible a la aceptación de la Virgen como censor externo 
que a lª concietización de los propios actos) • 

r.iás no sólo los indios veneraban a la imagen: tam
bién las familias españolas; encabezadas por las seño
ras, iban a pie a orar ante la Virgen. 
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De allí auo se instituv6 la misa frentQ n olla, con 
- * = 

virticndo al Topeyu~ en d!a de carapo para los cspanoles, 
con todo y misa, para que cstU\"'i·ct~an cornplQtos.. Para 

los indios sigui6 siendo el Tcpayac como antes, lugar de 
peregrinación por la TONA.."lTZIN, y le llevaban comida co

mo ofrenda# tambi6n {Jara P-5tilr ~·ompletos.. La importan
cia de los santuarios ya establecidos es primordial¡ so

bre la base t".l!')Ogr~fica de dichos santuarios se operó el 

sincretismo, entre las grandes divinirlaoP~ del antiguo 

México del cristianismo, cuyo ejem~lo más notable es ju~ 

tamente el que ofrece el monte Tepayac, lugar de pere~ri 
naci6n y santuario de TON.l\NTZIN, 1 uego de Nuestra Señora 

de Guadalupe. 

Los indios no pod!an acabar de distinguir bien en
tre la una y la otra, en esos momentos en que "estaban 

tan tiernos en la fé, como dice Grijalva (1642): o en 
que se sentían nepantla, es decir, en medio entre un cul 

to y otro, coMo lo explicar1a un indio al cronista fray 

Diego Durán (1967}: "que como no estaban arraigados en 
la fi3, que no me espantase -dice Durán-, que aún esta

ban neutros, que ni bien acudían a una ley ni a la otra, 

o por mejor decir, que creían en Dios y que justamente 

acudían a sus costumbres antiguas y ritos del demonio. 11 

Es un hecho que hasta la fecha los "indios" no han 

conocido cambios profundos en su creencia tradicional en 
Tonantzin, y que la devoci6n de Guadalupe, no es ambigua 

como se ha afirmado, sino claramente extraña al cristia
nismo, hecho reforzado por los mismos predicadores al 
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ll&:;arla 11 ~1uostra n-adrcº ~uc representa tc:lnto nl antiguo 

!dolo ce~~ u la imagen cristiana. 

Ni la inquisici6n~ ni ln irnvlacab!e represi6n,, le= 
graron impadir las antiguas creencias ni la subsistencia 

da ritos tradicionales unidos a la raligi6n cristiana, 
hacha qua se e:-tpilica a partir de necesidades prir.arias 

de pelT.'l~necer en integridad individual y grupal en lo 
más clereentul del ser hunano, en aquellas disposiciones 
instintivas, cuya orientaci6n definitiva gued6 determin~ 
da ~or tempranas experiencias infantilas. La ~ncropora

ci6n forzada de creencias nuevas a las ya existentes,sin 

por ello ubandonar estas últimas, es un acto de defensa 
del yo, de lucha por el derecho de existir y reco..riocerse 

a s! mismo co~o un ser humano digno. 

La mezcla de creencias se realiza porgue impera la 

realidad de que los propios dioses están fallando en su 

misión protC?ctora, es decir, aparece la inevitable ambi

valencia hacia las figuras de dependencia. Está el te

mor al abandono por rechazo y duda en las habilidades, y 

al mismo tiempo la gratitud por los favores ya recibidos 

y la seguridad que brinda lo conocido. 

El hecho de aceptación generalizada de la imagen de 
Guadalupe en el siglo XVIII, tuvo efectos en la mayor!a 
de las manifestaciones de la viJa social y política. Una 

de las formas derivadas, muy significativa, es la moda 
de bautizar con ese nombre -hasta la fecha- tanto a va 

rones como a niñas. Llamar a un niño(a) Guadalupe es el 
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equivalente n consagrarlo a este imaqcn sagruda e i~pli

ca un lazo do surnisi6n y de ~rotecci6n. 

Virgen de color aceitunado, aparecida u un indio 
Guadalupe hizo de los criollos, de los mestizos y da los 

indios un s6lo pueblo unido en l~ misna f~ caris~tica. 

As1 mismo - y tal vez, por esa raz6n - la Guadalupe se 

convirti6 en estandarte de los insurgentes cuando el cu
ra Hidalgo proclama la independencia. 

De esta ~anera, como lo ilustra Miguel Sánchez so
cial y pol!ticar:i.ente, la Guadalupana es: 

SIGNO: 

HILAGRO: 

santo y seña de la convivencia patri6ti 
ca mexicana. 

milagro de la unidad nacional realiza
da. 

ESTANDARTE: de las guerras de independencia. 

IMAGEN: 

SELLO: 

FIN: 

del pueblo meJücano. 

indeleble de las dos culturas enfrenta-

das a la tercera. 

la salvaci6n hist6rica del pueblo mexi

cano, finalidad misteriosa de la devo
ción guadalupana. 
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r.1 ombl,m11a guadal upano Cl'.iQJnduco entonces a l©.s insur 

qentes u. la lucha (fo Invepondencin, llari.ando a la caus;:i 

"SU LEY .. º Con esta extensi6n del s!nbolo, la prGmcsu de 
vida de la nadrc sobrenatural se convierte en promesa 
del t·léxico indar;cndümte¡ liberado de la autoridad irra

cional de los padres-españoles opresores. La tierra de 

osta r.:audre vuelve a ser poseída por los lcgftinos hercdf: 
res, cerrando as! el circuito simbólico: madre-alimenta

esDeranza-sa!ud-vid~-salvación eterna- y salvaci6n del 
09resor¡ el Pueblo Elegido y su Independencia Nucional

tcdos encuentran expresi6n en este singular símbolo do~i 
nante .. 

"Fray Sebastiún Manrique, un sacerdote insurgente, 

llegó a oficiar a una hncienda de San Luis Potosí en 
agosto de 1811, encontr6 que la imagen de la Virgen de 

Guadalupe había sido tapada. Regañó a indios y mestizos 

r terminó su regaño exhortando a todos a que se uniesen 
a la rebeli6n en contra de Espafia." (Meier,1974). 

Para fines del siglo XVIII (al igual que el águila 
y Cuauhtémoc) la imagen era ya un símbolo vago que repr~ 

sentaba un sentimiento de diferencia con la Madre Patria. 

Al finalizar este siglo, esta situación di6 lugar a que 

la Virgén dejara de ser un simple símbolo de devoción y 

punto nebuloso de unión, para volverse el símbolo del in 

cipiente nacionalismo mexicano. 

Así mismo, surgen numerosas disputas acerca de la 

historia de la Guadalupana, mismas que acentuaron el ere 



.47 

ciente esp!ritu dQl tmci©nalismo criollo, l©J ~uc provocó 
que la imagen saliera del ~mbito religioso puru ontrar 
en el pol!tico. 

De acut.:rdo con ia vcrsi6n mfis conocida de los he
chos, cuando Allende avisa a Hidalgo que hay un ordrm de 

arresto en su contra, ~st.e llama a sus parroquianos para 
lanzarles un fogoso discurso sobre la Independencia,. La 
multitud rospondi6 con entusiasmo: ¡Viva nuestra Sunta 
Religi6n! ;Viva Nuestra Sant!sima Madre de Guadalupe! 
¡Viva Fernando VI!! ¡Viva nuestra Am~rica! iMuera el 
mal gobierno:; lo que el ej~rcito improvisado de Hidal
go, en su rnayor!a ind1genas armados de azadones y mache
tes tradujo en:" ¡Viva la Virgen de Guadalupe v mueran 
los gachupines! 0 {!!eier,1974}. 

Este grito, aún escuchado en nuestros días es sor

prendente por implicar la dualidad entre ambos conceptos, 

un ejemplo maravilloso del ~ensamiento mágico que funcio 
na imperecedero en nuestro pueblo, ya que se colocan co
mo contrincantes a los "gachupines", así, en abstracto; 
y la la Virgen, otra abstracción. El insurgente, que no 

luchaba por la indedepencia - inalcanzable tanto como 
concepto como realidad- sino por la Virgen de Guadalu

pe, evita en esta dualidad involucrarse y responsabili

zarse de sus actos, como lo hace hasta la fecha: 11 si se 

alivia fue la Virgen, si se muere fue el doctor." 

Desde Dolores, el ejército de liberación fue hacia 

el hoy San Higuel Allende, parando en el camino en Atoto 
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nilco, lug.:u done~e -según r.:eier- alguno tom6 una bandc: 

ra de la Virgen do Gundalupa qUQ oztaba dQntro do la 

iglesia c©mo band<:!ra [)ara el ej~rcito. En la mayor par
te dQ las versionQs -ugregn- fuo Q]. propio Hidalgo 

quien tuvo la foliz inspiraci6n de utilizar lu imagen de 

la Virgen; poro en la confusión que resulta del procedi
miento de crear un h~roe nacional, las versiones sobre 

el incidento tienen considerable variaci6n. 

Lucus ;,1rur.5.n describe al Hidalgo de ese momento co

mo un jefe conflictivo al mando de una chusma indiscipl.:'f.. 
nada, sin planes organizados para dirigir la Revolución .. 

Escribe en su Histeria (1974) que en Atotonilco ve una 

imagen de Guadalupe en la sacri.st.ía de la iglesia y, co

nociendo la gran popularidad de ésta, cree que es buena 

idea colgarla en la punta dé una lanza al frente de su 

ejército, lo que ordena hacer inmediatamente. 

El testimonio de Ignacio Allende apoya la tesis de 

que el uso de la imagen de la Virgen no tuvo gran impor
tancia al principio, ya que testificó que al tornarse co

mo bandera a la Virgen, ~l había escuchado a la gente de 

cir que ella sexía la protectora de la causa rebelde, 
ademas de que la gente que se les unía portaba consigo 

imágenes de la Virgen. Así comenz6 a darse cuenta de 
que el símbolo de la Virgen atraía mucha gente a las fi
las insurgentes. 

Esta revelación de Allende sitúa a los insurgentes 
en la mis~a posición de los españoles cuando se impuso 
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la aparici6n de la Vir;¡jon cor.:o una re¡:¡;lidud: se prob6 
o.zarosar:ientc con ln ir:mgen y al obsorvar la rospiuestu se 
generalizó, do tal manera que a partir de !u aceptuc16n 
popular de la misma, ésta ha sido uti lizatla u convcmien
cia del que posee el poder, como un "~tor11 de r.asas in
falible,. 

Ignacio M. Altamirano (1884) dice que la utiliza

ci6n de la Virgen corr.o bandera del ejárcito insurgente 

fue claramente una dccisi6n popular más que un producto 
de la jefatura de Hidalgo, ya que la bander~ muy pronto 
se convirti6 en el s!nbolo principal del creciente naci_2. 

nalismo mexicano y que al haber nacido del pueblo, inme

diatamente se identificó con el odio anccstrnl hacia la 

dominaci6n española. 

Si la tesis de Altamirano fuera cierta, entonces el 

símbolo fue utilizado con gran habilidad por quienes pre 

tendían obtener provecho del suceso, lo quP. es claramen

te descrito por Lorenzo de Zavala (1831} quien escribe 
que la Virgen de Guadalupe era lo 'Único existente en la 

rebeli6n de Hidalgo: que era su bandera, su plan, sus 
leyes, sus instituciones y que Hidalgo pronto se conven

ció de que el éxito de la Revolución dependería en gran 

parte, de la masa ind1gena. 

Es un fenómeno finico en la Historia de los puen.Los 

el hecho de que a 400 años de la aparici6n de la Virgen 

y a casi 200 de la Independencia de !-!~xico, la falta de 

preparación evita a voluntad de la clase dominante la 
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{!©mprcmsión de los propi6nitos ci ideales de las revolucio 
nes, así craE:::i el entusiasmo por motivos :i.dool6~icos.. Va 
rece inuudahlo quo do alguna. manera, ol pueblo perciba 
osta situaci6n, y lejos de identificursc con el poder 
real, so retrae casi fotalrnente hacia el podar nrn...-'1nado 
do la i~agen, viviendo a la facha u la autoridad como al 
primer es!'1añol que se vi6 en nuestro pats: omnipotente 

":l dcstructi vo. 

iü ""'t"iunfo de Hidalgo, escribe ?·!eier, fue valerse 

de algo que y.;.; ~l."a familiar para los indios (do la misma 
manera que hicieron -~s es?uñoles al uparccor la Virgen 
en el contra de adorac5it.. .. Jo TONll'1TZIN) y unirlo al con

cepto recién acuñado del nacionali~mo. Así, la religi6n 
fue unida al patriotismo, lo que proporcionó un motivo 
común de lucha. En este momento, la imagen se convierte 
en un nuevo símbolo: de identidad nacional, hilbiendo pa 
sado antes por religioso, politice y de libertad. 

Ante este hecho trascendental, los rea.U stas consi
deran conveniente tratar de disminuir el culto a la gua
dalupana exaltanto a la Virgen de los Remedios, con lo 
que -contra sus propúsitos- convierten ellos mismos a 
la Virgen de Guadalupe en símbolo de poder. 

La t6nica general de la actitud de los conservado
res se demues"lra en la plétora de sermones que pronto 
aparecieron, atacando a Hidalgo y a los revolucionarios. 
Se repetía que la Virgen de Guadalupe era la madre tanto 
de los criollos corno de los españoles, y que utilizarla 
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para apoyar ln revuelta era profanar su imagen y engañar 
al ignorante. (Hecho totalr.icmtc id6ntico al recurso de 
los misioneros para convertir a las imi:Lsenas). Bl re

clamo del padre Ximeno (1812) diciendo que "es una prtic
tica blasfema, sin duda peor que el destruir o pisotear 

su Sagrada Imagen", no es más que el reclamo de quien r~ 
cientementc ha sufrido un fuerte.golpe narcisista y se 
siente atacado con sus propias armas. 

Al "derrotar" a la Virgen de los Remedios, la Vir
gen de Guadalupe qued6 establecido 'como símbolo de re
beli6n' , aunque en. realidad es claro que simboliza el 
sometimiento -necesario para sobrevivir- a una figura 
constante. 



PARTICIPACION DEL SINBOLO GUADALUPANO 

EN LA IDIOSINCRACIA NACIONAL. 
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" Sabe y ten entendido, tú el M~s pe~ucfio de ~is hi 
jos,. (Chauvet,1981) os una oraci6n quQ se repite trQs ve 

ces en el vrimer dlálog~ de la Vir~an y Juan Dic~o. 

De ser hijo Gnico seria la fantasía de todos los 

mortales, yu que sería un privilegio poseer eternar.ientc 
una madre sin nás inter6s que brindar atención y apoy'} 
en exclusividad a un depositario; sin embargo, atreverse 
a reconocer este hecho requiere de la capacidad de acep
tar la competencia y el dolor que la presencia do horma.
nos implica, capacidad misma, quQ de encontrarse genera
lizada en nuestro ?-16xico, hubiese dado otro curso a la 
Historia. 

Por esta razón, y por la maravillosa fertilidad ca
racterística, acepta el individuo la presencia de herma
nos, pero ansia por lo menos el privilegio de ser el me
nor, ol que por falta de hermano que le siga, no será 
arrojado a la 11 caja de jabi'Sn" descrita por Ranírez 
(1959) y permanecer& más tiempo en la cercanía tierna y 

cálida, satisfaciendo necesidades en.el momento misma de 

ser solicitadas. 

Sin embargo, corno aceptando la siempre inevitable 
llegada del hermano menor, diversas fuentes bibliográfi

cas {Callaham,1981, De la Maza 1981) describen la imagen 
guadalupaña como la de una mujer embarazada, basando di
cha descripci6n en el capítulo 12 del Apocalipsis, que 
dice: 



" Unü qr<::m ::;cñal 1Ap~reciC1 en el cielo: Una ?>!ujc:r 

VüStiua del sol, gon l.:l :una bajo sus pies ;i: una corona 
de doce c5trollas sobro m1 cabcmlº: 11 

.... estS. encinta,y 

gritú con los dolores del parto "il con el tormonto de dar 

u luz. 11 

Inspirildo an este hecho, l~iquel Sánchez escribe: 

" Eres tú r.z6xico, Patria m1a, una mujer portento, que 

vió Juan an tl>rmino.s del cialu con lurim.ientos suyos y 

preñadct de un hijo; on mucho te pareces: alas tuvo el 
águila, el dragón que te sigue so 'tirule de las a.guas, y 

si estando en el ciolo con un hijo pretende alli tragar

te, ¿ quG pasaran tus hijos en la tiorrn ? .•. " 

Ya en una obra anterior, Imagen, Sánchcz (1648) co~ 

funde siwcbólicamente a la Mujer 1.pocalíptica con la ciu

dad de t1éxico y pregunta al dragón perseguidor de la Mu

jer el por que de su encono si tiene "prendas tan loa

bles" como el sol "enqendrando el oro que atributa", co

mo la luna "la. plata que ofrece" con las t?strellas "esco 

giendo siempre las mejores para repartir a los extraños, 

permitiendo siempre tener quejosos y pobres a sus hijos 
por contener y enriquecer a los ajenos." 

Sánchez rcdon<lea y aclara esta ideai más resalta a 

la vista una queja mfts que una alabanza, una agresi6n 

más que una sublime comparación con la Mujer Apocalípti

ca y que se da en t6rminos, primero del placer experimen 

tado nl vivenciar los fuertes dolores de parto de la mis 
ma y en segunda instancia, en un poético reproche por do 



nar no sólo las riquc::;ms terrenales, sinitJ ol ulr:i..:l nucio

nal. Porque en ese druq6n perseguidor de m~xicanos vo 

Sfinchez no s6lo la rendición ante el español y en esa mu 
jer-ciudad la sUMisiún de México -inspirado en ella.
ante cualquier fuerza extraña y ~or oscuros motivos - ne 
jor. 

Y contin6a embarazada, hecho mismo en al oue muy p0 
~ -

cos se han fij.n.do, dice Callaban (1931}, quizá por un 

falsa respeto o una p1a exaltación de la virginidad. El 

hecho es suficientemente claro -agrega- indicado no s6 
lo por la inclinación del moño ceñidor {mismo que ha de
saparecido), sino ta~hién por las lfr,eas de la túnica que 

bajan a la derecha de aquél.. .Hientras a Bernardita dijo 

la Santísima Virgen quP era "la Inmaculada Concepci6n11
, 

ante Juan Diego insisti6 en su maternidad, tanto da Dios 

co~o de Juan Diego - Humanidad. 

Tomando esta última observaci6n de Callahan, inten

taré analizar los motivos que el indio que pintara a la 
Gaadalupana tuviera para plasmarla en eterno embarazo, 

mismo que resulta inevitable asociar a la fantasía del 
hijo único, ya que mientras el vientre no sea desalojado 
por el ocupando actual, por un lado, se pospone la amena 

za de la pérdida de afecto y cuidados, y por el otro, g~ 
rariltiza la exclusividad se;:ual de la mujer / que si yo h.!_ 

jo no puedo poseer, tampoco lo hará otro hombre mientras 
dure el embarazo. 

Por otro lado, por qué la Virgen Bíblica insistirá 
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firmarti su maternitQud? 'rar.IDi6n on aste caso se impone 

la realidad histórica del único rol permitido u 13. iriuicu· 

mexicana: la ?!aternülad, que no busca la commrvaci6n de 

la especie ni la continuidad de la raza, sino rnfis bien 
confirma ld virilidad masculina, la superioridad sobre 

la mujer y la exaltaci6n social.· 

Concluyendo la cita do Sánchcz: 11 
••• entiéndnsG lo 

dicho así, que todos los trabajos, todas las pcma:i, to

dos los sinsabores que pueda tener rnSxico1 se alivian, 

con que aparezca en esta tierra. y salga de el la, i;:otlo de 

su misterioso y acertado dibujo, la Semejanza do Dios, 

la Imagen de Dios, que es !·laría en su Santa Imagen de 

nuestra rnexicana Guadalupe." Francisco de la I1aza 

{1981) redondeando este pensamiento pretende colocar de~ 
pu~s de estas letras las que según él lo complementarfun: 
11 Ya que no hay el poder ni la riqueza que tienen los e~ 
pañoles, busquemos el consuelo en lo nuestro, en lo que 

no nos trajeron los 1'gachupines 11 en el Cielo, en Dios 
mismo, en la Virgen de Guadalupe." 

Ignoro si Sánchez aproba1:fa estas palabras p.iestas 
en su boca, pero ¿ cómo so afirmó la cruencia de la vir

gen de Guadalupe en M~xico ? ••. 

La historia nos dice que a pesar de los atru1ues de 

frailes, virreyes y cronistas, los "intelectuales" de e!!_ 

tonces; el culto guadalu~ano crecía pujante en el pue

blo, de donde dimana toda fuerza y toda ºverdad" re:ligi'S: 



sa. Crecía en los indias c~mo TONANTZIN o como Gun.dalu
pe~ on los criollos, como snñn:l distintiva y propia .. 

De aqu1 se desprende la idC'a da que la l¡ibor da in
doctrinación, m§.s que como fuerza religiosa, se utilizó 
como medio político decisivo en la conquista interna. Los 
religiosos se oponian al culto guadalupano por considcraE 
lo idolatría, y sin embargo, ~stos fueron ordenados a 
guardar silencie y aceptar -lo mismo que los ind!genas
el milagro de la Virgen. Se hab1a descubierto por fin 
el camino al interior del pueblo. Si los aztecas querian 
llamar TONANTZIN a Guadalupo o viceversa, lo mismo daba; 
y si le dedicaban ofrendas y danzas tanto mejor, siempre 
y cuando ese fuera el medio por el cual lograr el conve~ 
cimiento de la inferioridad de la primera sobre la nueva 
-con todas las implicaciones posibles- y la rendición y 

abandono. 

El hombre azteca, hasta la llegada de los españoles 

autoritario, programado para ser gran señor, se encuen
tra de pronto desorganizado, con un golpe narcisista que no 

logra reparar a trav~s de los siglos, nunca antes someti 
do, lo hace ante TONANTZIN, ahora llamada Guadalupe pero 
con dones similares, en un mecanismo regresivo de defen
sa contra la inminente destrucción. Ya no cuenta con su 
pareja, que se rindi6 ant~s que él, rechazándolo por una 
figura más poderosa y erótica; ni con sus dioses y saceE 

dotes, destruidos ante su propia incapacidad de salvar
los¡ ni con sus hijos, que viven una lucha propia, dife
rente de la suya, en busca de identidad, no le queda si-
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no buscar ol refugio Materno que brinda el conquistador 
en la forma de GuudalupQ. 

La mujer~ al perder la protección de su h01nbre, y 

encontrándose sin su arcaico rol social do procrear y 

formar futuros guerreros y mujeres de su casa, busca a 
su vez la imagen materna que se le ofrec~ y se identifi

ca con la mujer española que encabeza procesiones y que 

uparenternentc goza do mtis privilogios y seguridad. 

Los últimos ptirrafos hacen evidente la transición 

del rito de una figura a otra sin que se vea involucrado 

un fenómeno de crecimiento o de maduración a nivel colee 

tivo. El :r.lexicano ha quedado pu@s íijado en el objeto 

transicional en forma uel s1mbolo de la Virgen de Guada

lupe en un intento de sobrevivir y de desarrollarse. Una 
de las razones para permanecer en la fiJación es que pa

ra pasar de la madre a la realidad social se hace neces~ 

rio el objeto transicional, generalmente presente de ma

nera temporal cuando existe una realidad externa lo sufi 

cienternente motivante para tratar de alcanzarla, lo que 
no sucede en nuestro medio. El individuo, queda enton

ces fatalmente suspendido entre una madre posesiva que 

no permite el crecimiento y una realidad social que lo 

rechaza. 

Si observáramos el fenómeno desde el punto de vista 

religioso, encontrar!amos que la Virgen no ha sido ínter 

nalizada como tal, sino que ha sido utilizada como un me 

dio de imposición - sometimiento. Es en este aspecto 
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que las instituciones gobierno-religión se confunden de 
tal manera que a la autoridad pol!tiea se le adjudican 
poderes sobrenaturales y omnipotentes, y cuando se sien

te flaquear a estas figuras, flaquea i~ualnente la fé en 
los str.lbolos religiosos. 

Desde los orígenes, la devoci6n por Guadalupe apar!. 
ce eomo elemento de prestigio para M~xico, en su nacien

te rivalidad con la capital de España que tomar!a en el 

siglo XVIII la forma de un sentimiento de superioridad, 

ya que por primera vez en mucho tiempo se vuelve a expe

rimentar la sensación de pertenencia. Al derribarse los 

valores anteriores al surgimiento del símbolo guadalupa

no, la comuni6n con la virgen permite el establecimiento 

de una nueva comunidad de intereses. 

La función del símbolo guadalupano está en relación 

con la estructura familiar mexicana y las emociones que 
se suscitan dentro de ~sta. El significado de la Virgen 

se deriva de estas emociones, de tal manera que a la ima

gen de la virgen uno se dirige con pasión, en términos de 

amor y calidez. La virgen es identificada corno fuente de 
satisfacciones tempranas, pérdidas tras el nacimiento del 

próximo hermano, abandono brutal de la niñez. Como tal, 
la Guadalupana representa el anhelo de volver a estados 

anteriores en donde no existen ni el hambre ni las rela

ciones insatisfactorias, sea con la madre, la compañera 

la amiga. 

La Virgen de Guadalupe simboliza lo anterior, ya 
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ir:ue las si.tuaciC'lnoz de ansiedad en la infancia, la de.man 
J -

da do protección, no son satisfactorias por el pn.drc si-

no ~or la madre, porque el primero no ejerce la discipli 
na sino el miedo, la obediencia y el sometimiento, por 

lo tanto, la necesidad dü figura masculina le ligil a 

otros hombres, huci6ndoso solidarios a la adversidad, "i 

en centra de lu mujer, reduciéndola a nivel de objeto 

Esta estructura familiar datn de la llegada de los 
españoles cuando el mundo azteca era un mundo masculino, 

dom.imado por hombres, donde la vida so llevaba a cabo 

fuera de casu, dentro, se quedaban las mujeres. La mu

jer daba la vida y el hombre determinaba la muerte. 

Hasta los 5 años, la educaci6n materna es directa, 

con exceso de compañía, de protección, de dependencia,de 

lactancü1. 

Desde tiempos inmemorables, el papel que la madre 

ha adquirido su adecuada expresión en el término uabnega 

ción", que significa la negación absoluta de toda satis

facción personal. 

La actitud del honrure frente a la novia es a.~oros?~ 

cordial, tierna, sin embargo, tras el matrimonio cambia 

radicalmente a ser imperativa, hostil, cruel. La acti
tud de la mujer se correlaciona a la inversa, cuando no

via sabe poner límites, respetarse; seducir; al casarse 

se vuelve sumisa, abnegada, masoquista y frigida. 
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La familiu mexicana se compono de un puGre 9oneral
mc11ta ausente, una madre y varios hijos. En la muyor1a 
do los casos todo el núcleo faml.liar habita bajo el mis
mo techo con los padres de alguno de los cónyuges, gene
ralmente ol femenino, ya que el hol!lbre tiende a pasar 
largas temporadas fuera de la casa. Estos naridos son 

de la opini6n de que la sexualidad con la esposa y con la 

amante son dos alternativas completamente distintas. 

Sale pues a trabajar y proveer. Sin inter6s alguna 
por los aspectos domésticos, regresa a casa a satisfacer 
sus nocesidades, demandando de los mie:rr.bros de la familia 
obediencia y "respeto". Ante los hijos puede mostrar 

afecto, siempre y cuando se sepa que la única autoridad 

es la suya. 

La educación de los hijos queda en manos de la mu

jer, quien como consecuencia de tener un promedio de un 
hijo al año, les permite libertad absoluta, ocupando su 

atención únicamente en aquellos hechos que merecen casti 
go. El c~ntro1 de esfínteres se adquiere gradualmente, 

sin que haya alguna conducta materna proposit5.va para lo 
grarlo, salvo en los casos en que la lavada de pañales 

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

Este tipo de estructura entorpece tanto el desarro-
1 lo de relaciones afectivas y sociales como la apropiada 

incorporaci6n de un super yo que permita la adaptaci6n 

al medio externo, la aceptaci6n de la responsabilidad y 
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la dinposi~ión u unu vida de adulto. 

El super yo, al establecerse a partir del miedo al 

padre y el deseo simultáneo de ser amado por ~l, tiono 

entre sus funciones la de favorecer l.'l confianza en los 
adultos y aceptarlos como autoridad, logrando asf la pr_2 

pia seguridad. Así la seguridad del niño obediente a 
las condiciones de la protecci6n paterna será muy alta. 
(Rardiner,1939). 

En el caso de los indígenas mexicanos, el tipo df? 
super yo que se desarrolla no tiene rolación con la ra

~r~sión de necesidades biológicas, por lo menos en cuan

to en lo que sexualidad se rofi~rc, y la seguridad no se 

basa en la obediencia, ya que tiene que obtenerla de sus 
propios recursos. Por lo tanto nos encontramos con un 

super yo externo que únicamente causa culpas y crea con

ciencia sobre el tabú del incesto y sobre la represi6n 

de impulsos "antisociales" en función de las desventajas 

que puede ocasionarle actuarlos. Sin embargo, existe 

una gran necesidad de apoyo y afecto externos, así corno 
fuertes sentimientos de verguenza y autoafirmación cons
tantes. 

Existe por lo tanto, un super yo externo suficiente 
para enfrentarse a situaciones sociales, ya que prevale
ce la necesidad de seguridad, status, afecto, apoyo y ad 

rniración, aunque no basados en el establecimiento tradi
cional del super yo. Por estos motivos, no es posible 

introyectar un super yo, que implica estructuraci6n, ya 



igue los valaircs n in.tcrnaliz~r cstún difusos y en conflic 
to. 

Cuando Juan Diego rahu:c·e el 3or encuentro, la cva
si6n de la resp?nsabili~ad en nombre de la Virgen de Gu~ 
dalupe apare.ce por primera vez, ya que no se habla do la 
aceptaci6n de r;ropias limitaciones y habilidades, sino 
de haberle fa].l,:ido a ella, fracasado ante ella, no ante 

sí mismo, de ln misma manera que ahora los fracasos son 
ante las figuras de autoridad y no ante uno mismo* Tmr.
bién aparece p~r primera vez la expresión de un super yo 

externo que a través de los años no ha logrado ser inteE 
nalizado por les mexicanos: Juan Diego rehuye el cmnino 
para evitar el castigo, para eludir enfrentarse a las 
consecuencias de las propias acciones y se establece as! 

un patrón conductual que habrá de perdurar a trav6s de 
los años y que surge de una leyenda, que describe una r~ 
lación de dos, madre e hijo, donde ella ordena sabiendo 

que no será obedecida y él falla sabiendo que será perd~ 

nado. Una relaci6n que excluye al padre a priori en 
cuanto a comunicación y afecto, pero que finalmente será 
el ejecutor y proveedor permanente, posible víctima de 
este vínculo recién creado y al que responderá primero 
con incredulidad y luego con agresión. 



CONCLUSIONES 
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El estudio de la psicología del folkloro, tiene una 

iinportnrn'.1:'ia blisica CiUe a la fecha ha sid(J) ignoradu o u.ti 

liza.da P'ulra atacar grupos sociales o como defensa unte 

una idcntificaci6n no deseada con ciertos aspectos de 
nuestras características generales.. Es imperativo la 

institución de aproYimaciones serlas y sistematicas a la 
pnicologia del folklore para entender los f actorcs soci.2. 
16gicos y antropol6gicos de c~da cultura, y partiendo de 

allí poder establecer comparaciones transculturales. Es 
to no solo ampliaría el horizonte terap~utico, sino que 

facilitar:S:a nuestra capacidad para comprender al Hombre. 

11 L\:!Js hombres encuentran en el pasado puntos de apo

yo que les permiten lanzarse hacia el porvenir en una de 

terminada direcci6n. Que estos hechos hayan sido o no 

realidad, no tiene importancia; desempeñan su papel del 

mismo modo, y cuando la vacuidad del hecho aparece más 

tarde, no da lugar a cambio alguno si el movimiento está 

suficientemente lanzadoº .. (Jauvy,1963). 

A través de la historia de México han surgido una 

gran cantidad de símbolos, pero ninguno con la fuerza y 

permanencia temporal como el de la Guadalupana. El sím
bolo, como representación de la realidad, es una necesi

dad tanto social como individual. En el caso del pueblo 

mexicano, cuyos antecedentes le han llevado, como grupo 

social, y a cada uno de sus elementos a situaciones in

ternas de devaluaci6n y externas de desconfianza tales, 

que se ha recurrido a un símbolo: la Virgen de Guadalupe 
para alcanzar el "bienestar de espíritu", es decir, la 
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protección, 1n adaptación al medio, la homeostasis social 
y la estabilidad, ya ~UQ el s!nt.iol© gu~dalupano represe~ 
ta la única fucmto de seguridad individual: la Madre. 

La existencia del símbolo denota un descanso de la 
conciencia, una ~omcntánea despedida da la raz6n, m5s o 
menos alejada en los repliegues del inconciente. Cual

quier t~n~~tiva para provocar la rcflaxi6n puede volver 

a ponerlo todo en marcha, sustituir la certidumbre por 
la duda¡ todo aquello acompañado de dif1cilcs luchas in
teriores de una impresi6n de vacfo durante la caida que 
sucede a la desaparición de las ilusiones {ver Jauvy, 
1963) • 

Este hecho deber1a estar presente en todas las per

sonas cuyo trabajo es el conocimiento y manejo de situa

ciones humanas~ ya sea individuales o sociales, ya que 
cuando un sujeto fiel a un símbolo busca ayuda en las 
"divinidades« o "seres superiores" lo hace con toda la 
confianza y esperanza que su tradici6n y convicci6n le 

han despertado. Con estos elementos, se comunica con 
sus "símbolos" en su propio idioma, repitiendo las ideas 
que lo han formado desde la infancia y que permanecen en 

su inconciente con toda la fuerza de una relaci6n afecti 

va determinante. 

Al tratar de negar la existencia de estas divinida
des y su eficacia ha sido uno de los grandes errores de 

la psicología cllnica, ya que al hacerlo, se logra la 
destrucción de la imagen que le proporcionó el conoci-



miQ:nto dül 11protectoru }' C{Jfi ello SQ niegan l©G antccü

dentes hist6rieos del creyente y por ende su m·:istcmci~ 

misma. Ctmm:Io el cl!nicll) trata de sustituir los tnn 

arraigndos valores, por sus convicciones personales in

fluidas por la propia cultura {que en general correspon
de a la cultura dominante), se encuentra con una fuerte 

resistencia y una regresi6n a lo .,divino" que lo rease-
9ura en su existencia, ya que el creyente y su "fuerzutt 
tionen una misma opinión acerca del mal que la aquejn, 

se correlacionan y hablan el mismo lenguaje. 

Hay que recordar que el s!mbolo religioso, adam&s 

de llenar carencias, le da coherencia a un mundo ca6ti

co y explicación a fen6menos de otra manera inexplica
bles, estableciendo así una verdadera y particular cos

movisión, fuertemente influida por las vivencias histó

ricas tanto colectivas como individuales. 

El presente trabajo desafía a la psicología clínica 

en M§xico, en su praxis cotidiana ya que existe la ten
dencia a iqnorar o en el mejor de los casos minimizar la 

importancia del pensamiento simb61ico característico de 

nuestro pueblo; simbolog!a fuertemente arraigada e in
fluida por aspectos socio-econ6micos defüasiado obvios p~ 

ra ser negados. 

Mientras las condiciones socio-económicas, que han 
permanecido casi inalteradas desde la conquista hasta 

nuestros días, no se modifiquen de manera importante, 

mientas persistan las graves diferencias de clase y la 
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gran plurulida<:l de sub-culturas, ch;riv.:i.das de las l':lis

mus, el sS'.mbolo guíldalupano, com:J aglutinante col"lún dada 
su gran fuerza ideol6gica dcborli permanecer, hasta que 
su rol pueda ser sustituido por la propia auto-estima y 

valoración, a riesgo de que se ocasionen graves proble
mas, derivados de la ausencia. de s:ímbolos "todopodero
sos", tanto en el fur.bito de lo social como de lo indivi 
dual. 
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