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Introduccion

UNO DE LOS ASPECTOS que mas ha interesado a los estudiosos del mundo
indigena es la diversidad de manifestaciones religiosas realizadas en el seno
de las comunidades. Desde el periodo novohispano y hasta los tiempos
presentes, las expresiones de devocion y culto de los pueblos ha producido
profundas muestras de admiracion, pero también reacciones adversas como
la critica, la discriminacién y el rechazo.

Las posturas a favor o en contra respecto a las maneras en que las comu-
nidades indigenas actuales expresan su religiosidad tienen su explicacién en
tiempo atrds, y han tomado diversas formas desde que las creencias politeis-
tas del otrora México Antiguo fueron alteradas —y en su caso desplazadas—
por la Iglesia catélica en los pueblos puestos bajo el dominio hispano a
partir del siglo xvI.

Ademas de haber sido concebidas como raigambres de la religion de las
sociedades prehispanicas —que habian escapado a los ojos de los ministros
eclesidsticos durante el siglo xvi—, las manifestaciones religiosas de los
pueblos fueron identificadas como resultado de la influencia del demonio
durante el siglo xv11, y ya en el periodo borbodnico las autoridades eclesids-
ticas novohispanas no dudaron en afirmar que estas practicas eran el resul-
tado del fracaso del proyecto evangelizador y —peor aun— de la resistencia,
ignorancia y rusticidad de los naturales (Lara Cisneros, 2014).

Ciertamente, las circunstancias de hace tres siglos distan mucho de la
realidad contemporanea, sin embargo, existe un elemento donde ambas
coyunturas convergen y que se sittia en la incomprension de los modelos y
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conceptos que utilizan las sociedades para explicar su realidad. Ello, en buena
medida, ha derivado en posturas de rechazo, no solo contra las comunidades
indigenas, sino contra muchos de los grupos que expresan publicamente sus
devociones religiosas.!

Tampoco debe suponerse que mientras las opiniones han cambiado a lo
largo de los siglos, las devociones y cultos populares han permanecido
inmutables. Estos han sobrevivido al transcurrir del tiempo por sus cons-
tantes cambios y adaptaciones a la realidad vivida. Asi pues, ni el cambio de
regimenes politicos nilas repercusiones de la modernidad yla globalizacién
han logrado desarticularlas.

Y a partir sobre todo de los gobiernos posrevolucionarios mexicanos del
siglo xx, parte de la supervivencia de las practicas ancestrales de los pueblos
indigenas se debe al interés del Estado por mantenerlas vigentes como ele-
mentos del patrimonio cultural intangible del pais y como vinculo irrestricto
dela historia y el origen comun de la “nacién” mexicana.> No obstante, seria
un error reconocer en el aparato estatal la supervivencia de las expresiones
religiosas de los pueblos. La razén ya se ha esbozado arriba y tiene que ver,
sobre todo, con la funcionalidad de la religiosidad popular en las comuni-
dades, no solo como medio cohesionador, sino también como elemento
identitario de quienes se reconocen como miembros de una misma parroquia,
teligresia, pueblo, culto o devocidn.

Son varios los casos, por ejemplo, de las rebeliones indias del siglo xvi11,
como la acontecida en Tutotepec en 1769 (hoy estado de Hidalgo), donde el
indio Diego Agustin alentaba a sus iguales al levantamiento popular contra la
administracion espafiola de la que se habian mantenido al margen (Giiereca
Duran, 2014), o qué decir de la movilidad social de los indios que, al participar
en los oficios religiosos como ayudantes del cura o —inclusive al margen—
como conocedores y practicantes de antiguas creencias, gozaban del respeto,
admiracion e identificacion de la gente de sus pueblos (Alberro, 2019).

Entender cuales son los roles que cumplen las devociones y cultos de los
pueblos mexicanos en el presente, sin duda, nos lleva a cuestionar qué fun-

' Baez-Jorge (2002) y Alberro (2019) han analizado parte del discurso mexicano contra los indios,
como sujetos cuyos distintivos son la pobreza, la oposicion a lo moderno y la “ignorancia“ que deviene
en practicas consideradas arcaicas.

?La politica implementada por los gobiernos mexicanos posteriores a 1920 intentd establecer una
reconciliacion nacional con todos los sectores del pais, entre ellos el indigena, viéndolo como uno de los
principales promotores de la Revolucién y que todavia pedia justicia a sus demandas sociales (Mijangos
Diaz y Lopez Torres, 2011: 44). Habra que recordar que varias instituciones, vigentes hoy todavia, cuya
funcién ha sido la preservacion de la historia, patrimonio y cultura de los pueblos originarios, fueron
creadas durante los gobiernos posrevolucionarios.
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ciones cumplieron en el pasado y por qué no han desaparecido. Es compren-
sible que antropdlogos e historiadores, ademas de interesarse por los
procesos pretéritos de la religiosidad y sus practicantes, intenten ahora
comprender por qué tales rechazos se insertan en las sociedades actuales y
como es que continuan ocasionando problemas que desde los siglos virrei-
nales no han sido superados (Baez-Jorge, 1998 y 2002).

Cuestionamientos semejantes se formulaba Gilberto Giménez hace un
cuarto de siglo cuando, en visperas de la aprobacién del Tratado de Libre
Comercio de América del Norte, se preguntaba cémo responderian las
comunidades indigenas a los procesos de “modernizacion” que estaban en
puerta (Giménez, 1994). Y en un texto mas reciente, Rodrigo Martinez Baracs
se dio a la tarea de analizar las posturas de los indios de fines del siglo xv111
ante la “modernizacién” implementada por los monarcas borbones (Marti-
nez Baracs, 2010).

Hay que advertir también que ha sido la Antropologia la que, principal-
mente estudiando las devociones y cultos de las sociedades contemporaneas,
se ha acercado a comprender las dinamicas de aquellas practicas en los testi-
monios del pasado. Sin embargo, la religiosidad popular y su percepcién como
portadora de identidad y cohesion sociales no son propias de los grupos
indigenas, aunque si se les ha atribuido a estos como un elemento innato. La
devocion ala Virgen de Guadalupe es, quiza, uno de los ejemplos mas claros,
pues si bien no todos los mexicanos son marianos, es légico pensar que un
numero de devotos de Guadalupe son mexicanos (Brading, 2015).

También en los afos recientes han destacado los trabajos, por ejemplo,
de Ramiro Alfonso Gémez Arzapalo Dorantes (2012), quien ha estudiado
el papel desempenado de los santos en las sociedades campesinas del México
actual y su funcién en las dindmicas de sus comunidades, atendiendo al
mismo tiempo sus origenes, azares y devenires en el tiempo largo. ;Qué
acontece entonces, en sentido inverso, con los procesos y acontecimientos
pretéritos que permiten entender el presente?

Ellibro que el lector tiene en sus manos, y que pretende dar luz sobre los
comentarios arriba dispuestos, es la materializacion de una serie de trabajos
presentados en el seminario Santos, devociones e identidades que El Colegio
Mexiquense, A. C. coordiné durante el afio 2018, celebrando sus sesiones
de manera bimensual. Se trata de una compilaciéon de 10 contribuciones
interesadas en explicar la evolucidn, la permanencia y los cambios de la
religiosidad popular entre las sociedades mexicanas de los siglos xvr al xx1.
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Con el propésito de ir mas alld de la repeticion del dato etnografico, la
obra pretende coadyuvar, por medio del uso de herramientas metodoldgicas
y conceptuales de la Historia y la Antropologia, al estudio y comprension
de los fendmenos sociales derivados de las expresiones de culto y devocion
en las sociedades actuales y del pasado, indigenas y no indigenas.

Luego de una revision historiografica, se presentan tres aspectos que hasta
el momento no han sido atendidos de manera suficiente y que constituyen los
ejes que articulan este libro, a saber: ;cual es el papel de las instituciones ecle-
siasticas en la difusion de los contenidos de la religion catélica?, ;han variado
sus estrategias a lo largo de la historia?, ;por qué en un pais pluriétnico como
México las devociones religiosas son el eje sobre el que se articulan las distin-
tas identidades?, ;cudl es el peso de la tradicion catdlica en la historia de
nuestro pais, y como se articula con la expresion de devociones emergentes?

Para responder a estas interrogantes, el contenido del libro ha sido dis-
tribuido en tres ejes. El primero de ellos versa sobre el papel de las autori-
dades eclesiasticas frente a las distintas expresiones de religiosidad popular
en el México novohispano. Aqui se resaltan, por ejemplo, la intervencién de
la mitra o de personajes del alto clero para intentar modelar las manifesta-
ciones devocionales y de culto entre los novohispanos, segun los intereses
perseguidos por el arzobispado.

El segundo eje abarca las multiples maneras en que la poblacion se ha apro-
piado de las diferentes devociones y cultos, tanto en el periodo novohispano
como en el siglo decimondnico. A diferencia del anterior, en este son analizados
los casos donde convergen los intereses y las problematicas de la feligresia con
sus autoridades eclesidsticas locales, es decir, en el ambito parroquial.

Por ultimo, en el tercer eje se investiga la construccidn de identidades en
las poblaciones del presente vistas también desde el presente. Se puede dis-
tinguir aqui el trabajo interdisciplinario realizado por la Antropologia y la
Historia en el estudio de las manifestaciones devocionales contemporaneas,
en un intento fructifero por comprender por qué —pese a los intentos de
limitarlas en otros siglos como el xv111 y el xix— hoy perviven.

Antes de finalizar, es conveniente darle claridad al lector acerca de la
disposicion de las contribuciones de este libro, el cual se divide en tres apar-
tados en funcion de los tres ejes arriba planteados.

El apartado primero se intitula “Las autoridades eclesidsticas y el control
de la religiosidad popular en el periodo novohispano’, el cual estd enfocado
a estudiar la religiosidad popular en los sectores sociales altos de la sociedad
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novohispana, entendiéndose por ello el papel desempenado por las autori-
dades eclesiasticas del virreinato en el manejo, la promocidn y el control de
determinadas devociones entre el resto de la poblacion.

En la contribucion de Victor Cruz Lazcano, que lleva por titulo “La con-
formacion de una devocidon novohispana: La Inmaculada carmelitana’, el
autor brinda al lector una exposicion de cdmo la orden del Carmen funda-
mento sus origenes como corporacion religiosa, vinculando las visiones del
profeta Elias sobre la Asuncién de la Virgen Maria, asi como el aconteci-
miento de la Inmaculada Concepcion. Cruz Lazcano ofrece un recorrido
pictdrico con el proposito de explicar el discurso de algunas obras carmeli-
tanas novohispanas que describen el origen de esta orden religiosa.

Rocio Silva Herrera presenta un texto titulado “El fomento de la devocion
a Santiago apostol por José de Lezamis, cura del Sagrario Metropolitano
(1699)”. La autora analiza las estrategias seguidas por el clérigo para promo-
cionar la devocion al apdstol de Jests entre los miembros del clero criollo
novohispano. Silva Herrera sostiene que el trabajo de Lezamis bien pudo
fundamentarse en una intencion, no develada, por unificar la devocién en
el reino a un santo peninsular y fomentar, a su vez, un sentimiento identi-
tario del clero hacia la peninsula ibérica.

La participacidn a este tomo de Carolina Yeveth Aguilar Garcia, titulada
“Capillas y oratorios en ciudad de México y alrededores, 1750-1808”, ofrece
una primera aproximacion al estudio de estos espacios de devocién y culto
en la capital novohispana. Apoyandose en los libros de visita de los mitrados
del arzobispado de México, Aguilar Garcia detecta cambios en la evolucion
de estos recintos, los cuales sugieren también una paulatina transformacion
en las manifestaciones religiosas en los albores del siglo x1x. Como indica
la autora, este capitulo sirve de invitacidn para futuras investigaciones inte-
resadas, en el desarrollo de los espacios fisicos donde las devociones y los
cultos catolicos se llevaban a cabo.

El segundo apartado de este libro lleva por titulo “Los sectores populares
y sus expresiones de religiosidad: devociones y cultos en el México novohis-
pano y decimonoénico’, el cual estudia algunas de las multiples maneras en
que la poblacién se ha apropiado de diferentes devociones y cultos, tanto en
el periodo novohispano como en el siglo decimonoénico. La poblacion inter-
preta y hace suyos los dogmas catélicos y los postulados que la Iglesia esta-
blece para manifestar, segin sus circunstancias y sus necesidades, su
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religiosidad. No pocas veces, estas expresiones de fervor religioso han sido
mal vistas por la autoridad eclesidstica del momento.

Gerardo Gonzalez Reyes presenta una contribucion titulada “Devociones
para salvar el alma. Tres aspectos de la religiosidad entre los testadores de
la villa de Toluca del siglo xv11’, donde el autor estudié un corpus documen-
tal de 70 testamentos resguardados, hoy, en el Archivo de Notarias de Toluca.
El propésito de Gonzalez Reyes fue identificar aquellos elementos que evi-
denciaran el fervor religioso de los lugarefios de aquel lugar al momento de
redactar sus testamentos; todo ello acorde y en virtud con los postulados
emanados del Concilio de Trento.

En el trabajo de Marco Antonio Garcia Torres, “La Virgen de los Dolores
del Rayo de Zinacantepec y su santuario. Siglo XvI1Ir’, se exponen algunos
elementos para comprender la manera en que esta devocion mariana pudo
ganar terreno entre los feligreses frente a su rival titular del pueblo, San
Miguel Arcangel, quien habia sido designado patrono de Zinacantepec luego
de la llegada de los franciscanos a la region.

Una mas de las contribuciones que integran este tomo es de Edwin Saul
Reza Diaz, titulada “;Combatiendo el mal o el temporal? Santos y rituales
entre los graniceros y quiauhtlasque del centro de México. Siglos xviry xvir”.
Su investigacion es un ejemplo de que, para poder revisitar el pasado, es
pertinente entender las dindmicas de las sociedades del presente. A partir
de practicas actuales relacionadas con el control de las lluvias, Reza Diaz
analiz6 casos de graniceros y quiauhtlasque en el periodo novohispano,
particularmente en el siglo xvi11. Su propuesta intenta demostrar como los
conjuros del México Antiguo fueron reformulados a la luz de las concepcio-
nes del dogma cristiano en los siglos Xv1I y XVIII.

El trabajo que presenta en este tomo Antonio de Jests Enriquez Sanchez
se titula “Arte, devocion y milagreria popular. Los ‘exvotos’ del Sefior de
Amecameca en el siglo x1x”. En su texto, Enriquez Sdnchez estudia una serie
de exvotos decimonoénicos dedicados a aquella advocacion cristolégica, no
sin antes brindar al lector una amplia, pero concisa explicacion de los dife-
rentes caminos que toma un culto para ser construido. A propoésito del
estudio de los exvotos, el autor insiste en la necesidad de considerar a estos
como expresiones auténticas de la religiosidad popular mexicana, subrayando
también la urgencia de entender “lo popular” como aquello que goza de
reconocimiento en los diferentes sectores sociales y no solo en los bajos.
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La ultima seccidn del libro intitulada “Nuevas propuestas para el estudio
de la religiosidad y las identidades desde el presente” se enfoca en estudiar
la religiosidad popular y la construccion de identidades en las poblaciones
del presente, vistas también desde el presente. Es necesario, sin embargo,
emplear herramientas metodoldgicas de la Historia y la Antropologia para
comprender las manifestaciones religiosas de las sociedades actuales.

Gilberto Leon Vega colabor6 en este libro con el trabajo “Dotes de gloria
y vestidos de luz. Aproximacion al estudio de los habitos metafisicos entre los
antiguos nahuas” El interés de Le6n Vega se circunscribe a comprender cua-
les fueron aquellos habitos metafisicos y practicas corporales utilizadas por
las antiguas sociedades nahuas para establecer contactos con las entidades
divinas. Luego de una revision historica, nuestro autor propone cudles son
aquellos atributos metafisicos que contintian presentes en los grupos nahuas
actuales, tomando como ejemplo el caso de los pobladores de la sierra norte
del actual estado mexicano de Puebla.

De la misma manera, Xavier Noguez presenta el trabajo “San Juan Diego’
(314742-315487?): nuevas lineas de estudio a proposito de su canonizacion’,
donde expone la vigencia y aspectos pendientes de los estudios marianos, las
cuales estan muy lejos todavia de ser vetas de investigacion concluidas. En esta
ocasion, Noguez hace énfasis en la figura del hoy santo Juan Diego, que pese
a su no muy lejana canonizacion, no ha rendido los frutos esperados por la
Iglesia catdlica mexicana, y constituye hoy un eje de estudio que atin no
ha sido saldado por la comunidad académica.

El texto de Maria Teresa Jarquin Ortega titulado “San Isidro Labrador,
pon el agua y quita el sol’ El culto a un santo entre los pueblos otomianos
del occidente del Estado de México” es una propuesta metodoldgica para la
realizacion de estudios de caracter etnohistorico, pues a través de él busca
explicar los atributos de san Isidro Labrador con su presencia en Nueva
Espafia y las circunstancias regionales que permitieron la llegada, transmi-
sién y preservacion de la devocidn a este santo en una zona con altas con-
centraciones de poblacion agricola, desde el periodo antiguo hasta nuestros
dias. Jarquin Ortega sostiene que todo ello ha motivado que la festividad del
15 de mayo en honor a este santo constituya, sobre todo, para estos pueblos
una celebracidn identitaria.

Asi, podemos distinguir que la religiosidad popular adquiere tres fun-
ciones basicas. Primero, se trata de un instrumento complejo para la com-
prension de la realidad cotidiana y del mundo en que el individuo se
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desarrolla; segundo, es un mecanismo de identidad que, a su vez, otorga
cohesidn social, y tercero, puede convertirse en una herramienta de defensa
ante las adversidades naturales, humanas y espirituales.

Estas tres funciones rebasan la linea temporal pasado-presente, y tal como
permiten explicar la existencia de estas practicas en las sociedades contem-
poraneas, también son viables para entender su presencia en un sinfin de
pueblos del periodo novohispano y decimondnico, asi como las dificultades
de las circunstancias para desplazarlas.

A manera de corolario, este trabajo no pretende eliminar los prejuicios
y estigmatizaciones contra los pueblos actuales —indigenas o no— que
practican libremente su religiosidad porque no ha sido esa su funcion vy,
ademas, se trata de una empresa que en cinco siglos no se ha concretado. Lo
que los coordinadores de este libro hemos buscado es, sin mas, brindar otras
visiones desde el pasado sobre como las devociones populares se han creado,
mutado, alterado y sobrevivido hasta nuestros dias, como reflejo de las cir-
cunstancias, las politicas, los intereses y, sobre todo, de las necesidades de
los actores sociales de su tiempo.

Ex Hacienda Santa Cruz de los Patos, Zinacantepec,
Estado de Meéxico,; enero de 2020
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La conformacion de una
devocidn novohispana: la
Inmaculada carmelitana

Victor Cruz Lazcano*

HACIA FINALES DE LA centuriailustrada, un fraile de la orden del Carmen
descalzo en Nueva Espafa proponia una nueva devociéon mariana cuya
écfrasis justifico meticulosamente para encomendar que se plasmase en
lienzos y asi poder difundirla en las altas esferas de la monarquia hispana.
Con base en tradiciones de la propia orden y en numerosos escritos de los
Padres de la Iglesia, escolasticos y tedlogos, el religioso Francisco de Jests
Maria y José desarroll6 una iconografia novedosa que no fue bien recibida
por todos e, incluso, fue tratada de herética.

Con ello perseguia que mediante la intervencién del rey ante el Papa se
declarase el dogma de la Inmaculada Concepcién y su patrocinio a todos
los territorios de la Corona espafola. Su propuesta mostraba a la Virgen
Maria con el Niflo Dios en brazos con los atributos de la Inmaculada, pero
vestida con el habito pardo de la orden carmelitana. Por medio de este trabajo,
que forma parte de mi tesis doctoral, se pretende acercarse a los fundamen-
tos que en sus postulados tuvo el descalzo para la gestacion de esta variante
que él mismo llam¢ la Inmaculada carmelitana.

*Universidad Iberoamericana.
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Nubecula parva; el origen eliano de la Inmaculada Concepcion de Maria

El mads antiguo desvelo

En la limpia Concepcion
Se funda en la tradicién
De Elias en el Carmelo:
Del mar, y dar dulce riego;
Mostrose Dios en sosiego
Que no se chamuscaria
En su Concepcién Maria

Con el original fuego.

La honra de preservada
Ensefié con celo entero

A los suyos: con su acero
La defiende immaculada
Del original librada

En todo instante bendita
Su Religion Carmelita
Desde antiguo sin mancilla
La canta en la nubecilla

Figura que le acredita.

(Candel, 1654: 4v)

Mediante esta composicion poética un fraile carmelita del Siglo de Oro hace
una exégesis del misterio inmaculista desde la mistica propia de su orden.
Sin embargo, los estudios acerca de la evolucién y desarrollo de la doctrina
de laInmaculada Concepcion, a menudo, se han centrado en el debate entre
inmaculistas y maculistas identificados con los franciscanos y dominicos,
respectivamente.’ Esto sin tomar en cuenta la aportacion que tuvieron otras
6rdenes religiosas.

En el caso de la orden del Carmen, esta doctrina fue determinante en su
historia. Asi encontramos que la tradicion dentro de la orden del Carmelo,
en un afan por consolidarse como la mas antigua, establecid sus origenes en
el profeta veterotestamentario Elias. Por ello se denominaba profética a la

! Sin embargo, es necesario aclarar que ni todos los franciscanos fueron inmaculistas ni todos los
dominicos estaban en contra de la doctrina de la Inmaculada Concepcién.
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religion del Carmen, al considerar que ¢l habia sido el fundador del estado
monacal en el Monte Carmelo (Barcelona, 1786: 12). Segun la tradicién
carmelitana, el voto de castidad habia tenido su origen en el profeta, quien
habria comunicado este grado de perfeccion religiosa a sus seguidores (Pinto,
1626: 92). Por ello, se creia que los primeros padres carmelitas habian pro-
fesado los votos de pobreza, castidad y obediencia, aunque algunos teélogos
afirmasen que habian sido instituidos por Cristo mucho tiempo después.

En opinion de un miembro de la propia orden, estos primeros padres “[...]
no parece serian verdaderos religiosos, si les faltase lo esencial de la religion
que son los tres votos.” (Pinto, 1626: 93-111). De esta manera, la figura de Elias
resulté determinante en la conformacion del imaginario carmelitano, sobre
todo con la reforma teresiana, donde la santa abulense pugnaba por el regreso
a la forma de vida primitiva de los primeros tiempos de la orden.

Y precisamente en aquellos tiempos anteriores al nacimiento de Cristo,
fue donde en un pasaje del Antiguo Testamento se establecid el origen del
misterio de la Inmaculada Concepcién, cuando después de una larga sequia,
estando Elias en la cima del Monte Carmelo pidié a su siervo que mirara
hacia el mar en busca de alguna sefial de que el castigo divino del agosta-
miento llegaba a su fin. Y no fue sino hasta la séptima ocasién cuando:

[...] vio subir del mar hacia el Monte una nube pequeiia, en la cual exponen
[Juan patriarca de Jerusalén y otros escritores] haberse prefigurado la Madre
de Dios concebida sin pecado, por salir esta nube sin amargura de las aguas
amargas del mar, y asi conoci6 Elias en la nube y enla circunstancia del tiempo;
haber de nacerla Madre de Dios en la séptima edad, y tan altamente penetr6
sus cosas, que desde entonces se fund¢ esta religion para que los hijos de ella
la sirviesen y tuviesen por patrona y protectora [...] (Pinto, 1626: 92).

En otro testimonio, el carmelita Manuel Duran (1707) nos dice al respecto
de esta tradicion:

[...] porque el patriarca Elias, fundador de esta religion, orando en el Monte
Carmelo, vio en la séptima vez subir del mar una nube pequefia, como dice
la historia de los Reyes, y por ella entendié que habia de nacer una Virgen en
la séptima edad, que habia de ser Madre del Hijo de Dios, y desde entonces
fundo esta orden a honra suya en perpetua castidad [...] (Roman, 1707: 15r).
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Algunos misticos consideraban que la Virgen procedia de la naturaleza
humana, pero sin pecado, de la misma forma que la nubecilla que vio Elias
tuvo su origen en el mar: “salié la Virgen de todo ese mar salobre de la
naturaleza humana sin amargura de pecado; y como una nube celestial desde
su generacion primera tuvo inmunidad de pecados y dulzura de gracias”
(Roman, 1707: 88r). De esta manera, en el imaginario carmelitano, la vision
que Elias tuvo de la nubecilla se constituyé como el origen de la limpia
Concepcién de Maria, cuya memoria se conservo entre sus discipulos pro-
piciando la edificacion de un oratorio o capilla en el Monte Carmelo (Roman,
1707: 88v). Al respecto, el fraile franciscano Francisco de Torres reconoce
la tradicién carmelitana y nos comenta que la orden de los hermanos del
Monte Carmelo:

[...] fue la primera que en honra y reverencia a la reina del cielo y de su
Purisima Concepcion consagré templo y altar, y fue en el mismo lugar y
monte que el santo profeta Elias habia visto la soberana visiéon de la nube-
cilla; confirmando con esto la continua y perpetua devocidon que a esta
sefiora habia tenido, y el haberse cumplido la misteriosa visién hecha a su
padre Elias (Torres, 1620: 506-507).

Dentro de la orden del Carmen se consideraba que los religiosos ermi-
taflos habian erigido un oratorio a la Virgen desde los primeros tiempos. Y
si bien unos autores afirmaban que estaba en la cima del Monte Carmelo en
donde la tradicion sefalaba que Elias habia visto aquella nube, otros mas lo
situaban en el lugar “en que ellos habian visto tomaba asiento esta Sefiora
cuando con sus padres, con otras doncellas y con otros vecinos subia de
Nazaret al Carmelo”. La fecha de este suceso algunos la situaban en el afio
36 d. C. Sin embargo, otros autores afirmaban que el templo se habia edificado
a la muerte de la Virgen en el afio 48, pues estando la Madre de Dios en
Jerusalén en su lecho de “partida para el cielo’, algunos ermitafios de la orden
la habian visitado:

[...] y habiendo recibido su bendicién y asistido a su santisimo transito y
sepultura; llenos de tristeza por su ausencia, se volvieron a su Carmelo,
cuyos moradores [habiendo] oido el transito de su amada sefiora y madre,
viendo [que] faltaba a su monte aquella flor, que con su presencia lo her-
moseaba, y con su vista los honraba cubiertos de soledad, celebraron esta
nueva tan triste, y aquellos entonces en honra, y para memorial perpetuo
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de esta Virgen santisima que tanto amaban, le edificaron este templo [...]
(Madre de Dios, s.f.: 13v-14r).

En este mismo manuscrito el autor descalzo nos dice que la fecha de
ereccidn de la capilla que aparece en el Institutione Monachorum de Juan
patriarca hierosolimitano —del afio 83— se debe a un error de imprenta,
pues en realidad debe ser 38 (Madre de Dios, s.f.: 14r.). Lo que se tenia por
cierto es que los primeros padres pertenecientes a la orden se habian quedado
en el Monte Carmelo predicando y ensefiando la fe de Jesucristo y la Inmacu-
lada Concepcion. “Esto dltimo consta del decreto que los santos apdstoles
hicieron en el concilio que tuvieron en Jerusalén donde en honra de esta
soberana seflora, y siendo aun viva, determinaron y asentaron esta verdad
de su Inmaculada y siempre pura Concepcidn, [...]” (Garcia, 1756: 507).

La misma tradicion otorga a la Virgen Maria, segtin la sentencia de varios
autores, la distincion de ser monja profesa de la orden de Elias, pues desde
tiempos muy remotos se habian conformado comunidades femeninas que
se retiraron a hacer vida eremitica en montes, cavernas y desiertos en el
Medio Oriente y norte de Africa (Romdn, 1707: 24r).

Asi los carmelitas se sustentaron desde su fundacion en el dogma de la
Purisima Concepcidn de Maria. En el capitulo general de la orden, realizado
en Tolosa en 1306, se obtuvo la Bula pontificia para que se celebrase en toda
la orden del Carmen la fiesta de la Concepcion de Maria Santisima. Y segin
refiere un carmelita del siglo xviir: “[...] y desde entonces se ha ido conti-
nuando con tanta solemnidad [...] que en su tiempo asistia en nuestros
conventos de Roma y Avifién a celebrar la Fiesta de la Purisima Concepcion
el colegio de cardenales.” Otro autor sefiala que la orden del Carmen desde
tiempo de los apdstoles celebraba en oriente la fiesta de la Inmaculada Con-
cepcidn y que dicha fiesta se traslado, posteriormente, a Italia, Francia,
Flandes, Inglaterra y Espafa (Candel, 1654: 5r-5v).
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Santa Emerenciana y el linaje de la Virgen

“Asi como los grandes principes labran un camarin
muy claro y muy hermoso para poner en él vasos
de oro y plata y otras piezas ricas; asi la Madre del
Rey Mesias serd el rico camarin labrado por las
manos del mismo Dios, parta que poniendo en
él su trono, muestre gloria de su Magestad a los

mortales.”

Pedro Galatino (José de Jesus Maria, 1657: 18).

El corpus ideoldgico que conformaba el imaginario carmelita se nutrié de
otros relatos que, a pesar de haber sido cuestionados severamente en diferen-
tes épocas, persistieron en la memoria de la orden, difundiéndose tanto de
manera oral como escrita. De este modo, figuras como la de santa Emeren-
ciana resultaron fundamentales en la mariologia carmelitana. Asi, en un
texto impreso en el siglo xv1y, el fraile carmelita descalzo José de Jestis Maria
nos relataba que 77 afios antes de la encarnacidn de Jesus habia nacido en
Judea una mujer llamada Emerenciana “de la sangre de David, rica y muy
hermosa, de loables inclinaciones y bien enseflada en todas las obras de
virtud deseosisima de la redencién de Israel, y muy conforme en la esperanza
de la venida del Mesias” (José de Jesus Maria, 1657: 17).

Cuando Emerenciana fue a consultar a los padres del Monte Carmelo
acerca de su deseo de retirarse a la vida contemplativa, tres de los monjes
tuvieron una vision de una raiz hermosisima, de la cual salian dos arboles,
y de uno de ellos una “graciosa rama que producia hermoso fruto [...].”. Del
otro arbol “se levantaba otra rama muy hermosa y de ella una flor purisima
y fragantisima cuyo admirable olor esparcia por toda la tierra y llegaba hasta
el cielo”. Con ello se denotaba lo que Dios tenia destinado a la santa: ser la
abuela de la Madre de Dios. Y asi se despos6 con Estolano con quien procred
dos hijas: Ana y Esmeria (José de Jesus Maria, 1657: 18).

En una tabla flamenca de insélita iconografia que formaba parte de un
retablo del convento carmelitano de Malinas, en la provincia de Amberes,
aparece plasmado ese suefio que tuvieron los carmelitas cuando Emerenciana
los consulté: De su propio cuerpo florece Ana que lleva entre sus brazos a
Maria, de cuyo pecho surge otra flor que es el Nifio Jesus (véase figura 1).
Tres monjes carmelitas contemplan la escena que se desarrolla en el Monte
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Carmelo, mientras un angel da testimonio del portento con la inscripcion
latina HAEC VISIO ISTA SIGNIFICAT (Este es el significado de la vision).
Esta iconografia, ademas de ser un arbol genealdgico de Cristo en la rama
femenina, fue poco representada a diferencia del Arbol de Jessé. También es
una representacion vinculada con el misterio de la Inmaculada Concepcion
de Maria. En el fondo de la composicidn, en una cueva dentro de una for-
macioén rocosa apreciamos el
primer templo de los carmelitas
consagrado en memoria de la
Theotokos (Madre de Dios).

En algunos otros relatos se
decia que esta santa mujer, Eme-
renciana, habria regalado a los
carmelitas la casa en donde Anay
Joaquin protagonizaron el acon-
tecimiento de la Puerta Doraday
en donde se levantd el segundo
convento de la orden. De esta
manera, dos episodios marianos
en los que se fundamentaria la
doctrina de la Inmaculada Con-
cepcion estarian ligados ala orden
del Carmen (Faci, ca. 1742: 260).
Estos son la prefiguracién de
la Inmaculada Concepcion en la
nubecilla de Elias y el beso que
se dieron Joaquin y Ana, con lo
cual se pensaba que Maria habria
sido concebida sin pecado.

Ana se habria casado afos
antes con Joaquin: “entrambos

descendientes nobilisimos de 1la  Figura 1. Andnimo, Alegoria carmelitana sobre la
sanore real de David v de los reves genealogia de Jestis, 1500, 6leo sobre madera,
& Y Y Museo Lazaro Galdiano, Madrid, Espana, domi-

sucesores suyos, y de la nobleza  pjo publico.

ilustre de los sacerdotes de los

judios [...]” (Jestis Maria, 1657: 19). Joaquin habria tenido por padres a Mahat
y a Etha, mientras que Ana a Estolano y a Emerenciana, quienes también
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tuvieron a Esmeria que se casé con Aprano, y quien fuera madre de Isabel y
abuela de Juan el Bautista, a quien los carmelitas consideraban también miem-
bro de la orden. La importancia que los carmelitas dieron a estas devociones
de los abuelos maternos de Cristo se vieron reflejadas en Nueva Espafia donde
sus representaciones se multiplicaron en los conventos, a tal grado que existié
un colegio de la orden dedicado a santa Ana (el de San Angel) y otro a san
Joaquin (en Tacuba).

Maria Mater Carmeli. Cuando la Madre de Dios porta
el habito carmelitano

En el afio de 1287, en uno de los conventos de esta orden, estando los religio-
sos en el coro en el Oficio Divino, aparecid ante ellos la Madre de Dios, la cual
traia en sus brazos al nifio Jesus. Venia ella vestida del habito carmelitano:

[...] con tunica talar y escapulario de buriel pardo y manto blanco; el cabe-
llo tendido sobre los hombros y en la cabeza una preciosa corona. Acom-
panabala con humilde reverencia dos angeles, el uno al lado derecho y el
otro al izquierdo, levantando el uno la una extremidad del manto blanco
con que venia cubierta, y el otro dngel la otra [...] (Madre de Dios, s.f.: 76v).

Existen numerosos relatos de apariciones de la Virgen del Carmen a sus
hijos espirituales que han quedado registradas en hagiografias y textos apo-
logéticos. Entre frailes y monjas del Carmen y la Madre de Dios siempre
existidé un lazo especial de cercania y familiaridad que hizo posible esas
visiones. Sin embargo, mediante el analisis de las obras plasticas encomen-
dadas por la orden a lo largo de su historia podemos tener una idea mas
precisa de como se desarroll6 ese proceso.

Por ello es necesario revisar la historia de las representaciones de la Vir-
gen en su advocacion del Carmen ateniéndose a los testimonios visuales que
aun se conservan. Esto con la finalidad de poder determinar los anteceden-
tes de la representacion de la Inmaculada carmelitana apocaliptica que
propone el fraile novohispano. En este tenor, hacia el siglo décimo surge una
representacion de la Virgen como madre amorosa con una tipologia que se
ha denominado Panagia Eletisa, que procede del griego EAeovoa, que sig-
nifica ‘ternura’ (Vassilaki, 2000: 43).
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A esta categoria pertenece la que se considera como la primera represen-
tacion de la Virgen del Carmen que se encuentra en la basilica de Nuestra
Sefiora del Carmen de Népoles (véase figura 2). Conocida como La Vergine
Bruna o La Bruna (la morena), segtin la tradicién de la orden fue traida del
monasterio del Monte Carmelo en el siglo x111 cuando fue necesario que los
carmelitas emigraran hacia Europa.

En esta representacion mariana, el Nifio que esta en brazos de su madre
toma con su mano izquierda el manto de la Virgen, mientras que con la dere-
cha le acaricia amorosamente la barbilla. Pertenece al estilo artistico desarro-
llado en los territorios de la Iglesia de oriente, por lo que parece pertinente
que su origen correspondiera con la tradicion y proceda de algun primitivo
cenobio de la Iglesia del este. Llama la atencion que la Virgen no porte el
hébito de la orden que desde esos siglos era parte de la identidad de los car-
melitas, como se vera mas adelan-
te.” En la pintura, sobre el manto
azul podemos distinguir una de
las tres estrellas que caracterizan

— serepiten en diversas represen- ﬁ:.
taciones marianas en la Iglesia S 3."5_.?, R “",qt,v.
griega — y que con certeza origi- [+
naron el escudo con el que se
distingue ala orden delos Herma-
nos de la Bienaventurada Virgen
Maria del Monte Carmelo.
Sibienla simbologia del escudo
ha sido fuente de numerosas inter-
pretaciones, he llegado a esta
conclusion que considero la mas
acertada. Sin embargo, también se
ha querido interpretar en esta
estrella la Stella Maris (estrella del

a la Madre de Dios o Theotokos i~ = <N
‘r/,' },co. i'f\ ‘_

Figura 2. Anénimo, La Bruna, 6leo sobre madera,
mar) que es un himno que tradi-  Basilica santuario di Santa Maria del Carmine

cionalmente cantan los carmelitas Maggiore, Népoles, Italia, dominio publico.

2El hébito del Carmen no solo aportaba distincion a la orden, sino que a través del tiempo se con-
virti6 en una referencia cromatica y un elemento de proteccién que garantizaba la vida eterna después
de la muerte (Cruz, 2018: 79-102).
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y cuya autoria se ha asignado a Simén Stock.’ No obstante, existen autores
que han dado a esta imagen un origen en la escuela toscana del siglo xi11.
Esta devocion se difundié de manera importante después de obrar ciertos
milagros en la peregrinacion que hizo a Roma en el afio de 1500 (Martinez,
2012: 776).

El Museo Nacional de Arte y la Pinacoteca de la Casa Profesa, ambos en
la Ciudad de México, resguardan cada una entre sus colecciones una repre-
sentacion que se corresponde con esta tipologia y que nos habla de la impor-
tancia de esta devocidén carmelitana en Nueva Espana. Y este modelo
tipologico no solo se empled en pintura, pues existe una escultura de finales
del siglo xv1I con esta misma iconogratia donde la virgen aparece de cuerpo
entero y vestida con el habito del Carmen. Esta imagen pertenecio al convento
de carmelitas descalzos de Medina del Campo en Espana (Egido, 2014: 150).

Otra de las arcaicas representaciones que han sido relacionadas con Maria
en suadvocacion del Carmen esla Virgen de Trapani. Esta escultura se encuen-
tra en la basilica-santuario de Maria Santissima Annunziata en el puerto
siciliano al cual debe el nombre. Aligual que La Bruna se dice que esta imagen
de bulto estaba en el convento del Monte Carmelo y que fue llevada a este
santuario de la orden por los propios frailes, aunque también se cuenta que
pudo haber sido originaria de Chipre.

Es una escultura tallada en alabastro, posiblemente griego, de tamafo
medio (Martinez, 2012: 778). En Nueva Espafa encontramos tres repre-
sentaciones pictoricas de esta Virgen, aunque con seguridad deben existir
mas, sobre todo en el ambito de la clausura carmelitana, pues en algunos
conventos de la peninsula ibérica todavia se pueden contemplar ejemplares
dentro de sus colecciones. Una de las pinturas novohispanas aun pende de
los muros de la iglesia conventual del Carmen en la antigua ciudad de Valla-
dolid, hoy Morelia; otra pertenece al acervo del Museo Nacional del Virrei-
nato, en Tepotzotldn, y otra mas se encuentra en el Museo de Arte Religioso
de Santa Mdnica, en Puebla.

La caracteristica de esta representacion es la mirada amorosa que lanza
el nifio a su madre, y la sonrisa que ella muestra; sin embargo, en las pinturas
se pierde mucho este detalle que es evidente en la escultura original. En la
cartela de la obra de Morelia podemos leer:

*En otra de las tradiciones han visto en la torre del monasterio del Carmelo la estrella que ilumina
el camino a los peregrinos a Jerusalén. La misma Stella Maris (Martinez, 2012: 777).
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Re de la prodigiosa Ymagen de maria SS.m. que se Venera en el Convento
de Religiosos Carmelitas de Trapana en Sicilia: tan milagrosa q. a ellaacuden
innumerables personas de diferentes Reynos para remediar sus males; y hasta
los Moros de Africa sacan salvo conducto parallegar a Venerarla y consagrarle
sus dones. AVE MARIA.

Con este pequefo texto podemos deducir la trascendencia que tuvo el
culto a esta imagen carmelitana en tierras americanas.

Dentro de la tipologia estética conocida como Kyriotissa (‘la que muestra
el camino’) se representa a Maria como trono del Nifio que aparece sentado
sobre sus rodillas totalmente de espaldas a ella. Su creacién se atribuye a un
modelo pintado por san Lucas y que, luego, habria pasado a Occidente,
donde alcanz6 especial difusion dentro del romanico. Este modelo es cono-
cido con el nombre de Majestas o Virgen Majestad. Con estas caracteristicas
encontramos otra representacion de la Madre de Dios en su advocacion
carmelitana en un icono de grandes dimensiones que se conserva en el Museo
de Nicosia, en Chipre. Procede de la iglesia de San Casiano, Nicosia. Pintado
este icono al tempera sobre madera, en él la Virgen aparece entronizada con
su hijo en brazos. Y con la mano derecha abre su manto para proteger a un
grupo de monjes carmelitas que se presentan arrodillados. Luego a los lados
aparecen 16 vifietas que “cuentan los prodigios que por sus hijos los carme-
litas ha realizado su Madre y Sefiora” (Martinez, 2012: 784). La certeza de
la identidad de los monjes se debe a que ademas de la tonsura, todos llevan la
capa barrada, caracteristica de la orden en sus primeros afios en Europa.
La obra esta fechada hacia 1280.

Sin embargo, ese tipo de manto* habia acarreado numerosos inconvenien-
tes a los religiosos porque ademas de tener que ser elaborado en una sola
pieza, lo cual lo hacia muy caro, no fue bien visto por laicos y eclasiasticos.
Incluso, en las universidades se prohibié la entrada y la promocién a grados
académicos a los jovenes que lo portaban por considerarlo motivo de escar-
nio. Por ello, desde 1284 se comenzaron los tramites para cambiarlo.

Una vez obtenida la autorizacion papal el 3 de abril de 1287, en el capitulo
general de la orden celebrada en Montpellier el 22 de julio de 1287, la capa
barrada fue cambiada por la de lana en color crudo que es la que permanece

*El origen mitico de esta capa rayada se encuentra en el pasaje biblico que narra cuando Elias fue
arrebatado hacia el cielo por un carro de fuego (I Reyes II, 1-12), y al arrojarle su manto a su discipulo
Eliseo se le tizné en partes, quedando los pliegues blancos y el resto negro (Tomas de Jests, 1599: 47).
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en uso hasta nuestros dias (Smet, 1987: 35). De esta representacion sobresale
el hecho de que la Virgen y el Nifio estén vestidos con ropajes mondcromos
de un tono ocre. Es decir, la Madre de Dios todavia no muestra el habito de
la orden del Monte Carmelo. No obstante, con el gesto de proteger bajo su
manto a los miembros de la orden, se constituye un antecedente compositivo
que seria repetido en las numerosas series de patrocinio que se encomendaron
para los conventos de frailes y monjas novohispanos siglos mas tarde.

Los carmelitas, una vez ratificada su existencia como orden mendicante,
se dispersaron por buena parte de Europa. El momento de creacion de estas
obras correspondi6 con un especial auge. La orden experimentd un desarro-
llo notable en la segunda mitad del siglo x111; Joaquin Smet atribuye este
crecimiento a la revision que tuvo la regla de la orden en 1247 que permitioé
que los carmelitas se integraran a la “corriente religiosa y vital del tiempo”. Al
finalizar el siglo, y a escasos 60 afos de haber llegado al continente europeo,
la orden cont6 con 150 casas divididas en 12 provincias: Tierra Santa, Sicilia,
Inglaterra, Provenza, Toscana, Francia, Alemania Inferior, Lombardia, Aqui-
tania, Espafia, Alemania Superior y Escocia e Irlanda (Smet, 1987: 39); sin
embargo, aiin no se lograba una identificacién visual inequivoca de sus
representaciones marianas.

En la Pinacoteca Nacional de Siena encontramos el panel central de un
altar encomendado por la orden del Carmen al pintor Pietro Lorenzetti para
su iglesia, en la misma ciudad. Aunque esta fechado en 1329, ain no encon-
tramos a la Virgen del Carmen con su hdbito caracteristico, y solo la pode-
mos identificar porque junto a ella se presenta Elias con un pergamino en
la mano que muestra un texto extraido del Libro de los Reyes. En su programa
iconografico podemos descubrir una apoteosis del Carmelo donde se nos
representan personajes y pasajes fundamentales de la historia de la orden.

Estas obras, al igual que la Kiriotissa de Nicosia, poseen gran relevancia en
el discurso visual al constituir una exaltacion del sentido de pertenencia a la
orden mediante el enaltecimiento de los principales pasajes de su historia
mitica; se trata ya de la materializacion de una identidad carmelitana donde
Maria es el centro de la devocion y la razén de existencia de la congregacion.
La concrecion de este discurso visual encarnaba la culminacién de un proceso
identitario donde los propios frailes compartian un origen comun en la figura
de Elias en el Carmelo frente a otros mendicantes cuyas figuras fundadoras
eran perfectamente conocidas.
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Tanto franciscanos como dominicos podian advertir claramente a sus
fundadores e, incluso, asentar una fecha de fundacion. De igual manera nadie
dudaba de que san Agustin fuera el promotor de los agustinos. Sin embargo,
para los carmelitas fueron imperiosas la gestacion y reafirmacion de un mito
fundacional que, como se ha visto, se remontaba a tiempos veterotestamen-
tarios. Sin embargo, aun seria necesario un paso mas en este proceso, el cual
llegaria unos afios mas tarde.

En laiglesia del Carmen mayor, en Palermo, podemos observar una pintura
que domina el altar de la capilla de Nuestra Sefiora del Carmen en el lado
izquierdo del crucero del templo. Esta pintura, fechada circa 1598, pertenecia
a la antigua iglesia levantada hacia finales del siglo xv y se debe al pincel de
Tommasso de Vigilia. La Virgen, esta vez con la vestimenta de la orden, esta
rodeada de una mandorla y descansa sus pies sobre una luna menguante.
Dichos elementos nos remiten a una representacion apocaliptica cuando se
relaciona con la Inmaculada Concepcidn,’ pero conserva el color azul en su
manto, lleva al Nifio en la siniestra y ambos ostentan un escapulario. Esta
evolucion representativa significa un gran cambio en la iconografia que
habria de multiplicarse en las producciones artisticas posteriores. Alrededor
delaimagen principal se representaron ocho escenas apologéticas en donde
se destacan las representaciones de la Virgen ya con el habito pardo y la capa
alba, lo que ratifica el sentido de pertenencia al Carmelo. Podemos detectar
la relevancia que se le empieza a dar al escapulario como signo sagrado inmi-
nentemente asociado con el hdbito carmelitano, lo cual nos remite al suceso
ampliamente difundido dentro de la orden, en donde a Simén Stock la Virgen
sele aparece yle entrega un escapulario como simbolo distintivo del privilegio
mariano que el carmelita recibi6 el 16 de junio de 1251.

A pesar de que el Papa Urbano viir (1623-1644) habia prohibido por bula
de 1626 que las virgenes se vistiesen con los habitos de las 6rdenes religiosas,
mercedarios y carmelitas hicieron caso omiso. Asi sucedid en Sevilla, cuando
a finales del siglo xvi11 la hermandad del escapulario denuncia ante el arzo-
bispo que a la Virgen titular la han comenzado a vestir de “beata’, es decir,
de monja carmelita. El caso concluye cuando el prelado falla a favor de que
se siguiera vistiendo de esa forma (Martinez, 2012: 787).

*Para quienes estamos familiarizados con la advocacion de la Virgen de Guadalupe de México resulta
inevitable el recordarla con esta representacion, pues ambas comparten la mandorla, la luna a sus pies
y se presentan hacia el mismo lado.



34 I. LAS AUTORIDADES ECLESIASTICAS Y EL CONTROL DE LA RELIGIOSIDAD POPULAR...

No se puede tener la certeza de que esta pintura de Tommasso de Vigilia
sea la primera representacion de la Madre de Dios con el habito del Carmen.
Sin embargo, lo que si es posible afirmar es que en adelante, los hijos de la
Bienaventurada Virgen del Monte Carmelo verian con mayor frecuencia a su
objeto de devocidn vestida con los mismos hébitos que ellos usaban. Segun se
sexplicaba a mediados del siglo xv111, el que la Virgen se acostumbrase pintar
con habito del Carmen procedia de una vision, referida por Balduino Leercio
(In Collectario Exemplorum, cap. 10), que tuvo un fraile carmelita “que hallan-
dose en el coro, vio aquella Divina Sefiora, con su precioso Hijo en los brazos,
vestida con el habito y capa del Carmen del mismo modo que las religiosas
(solo que en la cabeza llevaba una corona, y dos angeles que tenia en la diestra
y siniestra mano) tendiendo la capa blanca, y extendiéndola para recibir debajo
de ella [a] todos los religiosos” (Garcia, 1756: 76). Del mismo modo la Virgen
se le apareci6 al Papa Juan xx11, tal y como se refiere en la bula de 1322, “ves-
tida del habito carmelita” (Madre de Dios, s.f.: 76).

La Virgen nifia

Otra variante iconografica que tuvo gran popularidad y arraigo en la orden
fue la de representar a la Virgen ataviada de carmelita y de la mano o en
brazos de sus padres. Esta Trinidad de la Tierra, entendida como un espejo
virtual de la Sagrada Familia, devino en devocién comun (Martinez, 2015:
116). Fue a partir del siglo xvii que comenz6 a adquirir relevancia y lleg a
su apogeo a comienzos del siglo xviii. De esta forma, encontramos multiples
representaciones tanto en pintura como en escultura dispersas en numero-
sos conventos de la peninsula ibérica. Lo que resulta peculiar es su ausen-
cia en territorio novohispano. Sin embargo, forma parte de la evolucion
formal en las representaciones de la Virgen del Carmen.

De manera inherente al carisma carmelitano —como se ha dicho—, el
linaje de la Virgen tuvo relevancia en el imaginario de la orden, y en este
sentido, las representaciones de san Joaquin y santa Ana ocuparon un espa-
cio preponderante en altares y nichos, en oraciones y prédicas. Y aunque en
los evangelios canonicos no se menciona el nacimiento e infancia de la
Virgen, fue en los apécrifos cuando se ofrecié informacidn necesaria para
perfilar sus personalidades. Destacan los textos de Seudo Mateo, la Natividad
de la Virgen y el Protoevangelio de Santiago, y mas tarde, en el Medievo, los
relatos acerca de estos personajes fueron difundidos, principalmente, por
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Santiago de la Voragine en la Leyenda dorada. Se consideraba que santa Ana
habia recibido dones de gracia y ciencia infusa. Tal vez por ello se le repre-
sentd frecuentemente educando a la Virgen nifa.

Un gran precursor del culto a san Joaquin fue el carmelita Juan de Jests
San Joaquin (1590-1659), quien disfruté de numerosas apariciones e inter-
cesiones del santo (Egido, 2014: 214). En estas representaciones de la Virgen
nina se destaca el escudo de la orden sobre el escapulario o sobre un boton
que detiene la capa, y algunas veces la ornamentacion dorada sobre el fondo
pardo del habito.

Este manera de representar a Maria algunas veces incluia razgos de
Inmaculada al situarla sobre una luna y pisando a la serpiente, ademas de osten-
tar la vara de azucenas y, en ocasiones, una corona de rosas junto con el
stellarium o corona de 12 estrellas. En una pintura anénima perteneciente
al noviciado carmelitano mas prolifico de la Corona espanola podemos
apreciar a la Virgen nifia con estos atributos. Asi, pues, una vez mas se tras-
tocaron los limites entre las advocaciones marianas inducidas por la tradicion
y la devocion.

El que la Virgen se mostrase vestida de carmelitana significaba una adver-
tencia frente a algtin peligro o para manifestar su proteccion (Madre de Dios,
s.f.: 77r-83v). Frailes y monjas nos han legado numerosos testimonios de ello.
De esta manera, la Virgen solia aparecerse en las reliquias de carne y huesos
de Juan de la Cruz con el nifio en brazos y vestida de carmelita (Madre de
Dios, s.f.: 77r). El mismo autor de estos relatos, en su manuscrito nos dice
que hablando del habito que traia la Virgen Nuestra Sefiora cuando vivia en
el mundo, [César] Baronio, tomandolo de san Epifanio y Nicéforo, afirmaba
que sus vestidos eran sin alguna tintura, de color nativo; es decir, de lana y
sin pintar, tal y como especificaban las constituciones teresianas sobre cémo
se deberia confeccionar el habito. Y menciona a san Anselmo, santa Brigida
y Bautista Mantuano, quienes decian que la capa o manto que lucia la Virgen
era de color blanco; el habito o tunica talar, segiin se podia constatar en un
pedazo de ella que los Condes de Luna guardaban como reliquia, que era “de
color fusco, griseo, todo ello parecido a los dos colores blanco y fusco griseo
que visten los carmelitas”

Y asi, al aparecer la Madre de Dios en el habito de su orden del Carmen,
“demas del favor que ala tal orden hace, segin los autores referidos era el color
que usaba esta sefiora viviendo en el mundo.” Luego, asegura el autor que el
color del vestido no hace religion. “[...] y en otras 6rdenes hallamos la misma
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variacion de colores’, pues la Virgen ha honrado a las diferentes érdenes reli-
giosas portando su hdbito caracteristico (Madre de Dios, s.f.: 84r-84v).

Decor Carmeli: cuando la Inmaculada viste el habito del Carmelo

Tal como se ha visto, la orden de Nuestra Sefiora del Monte Carmelo se habia
fundamentado en Elias y la vision de la nubecilla, y en ese portento se inter-
pretaba haber prefigurado a la Inmaculada Concepcién. Por ello, y como se
asent6 en el apartado anterior, los elementos distintivos de ambas advocacio-
nes se trastocaron en numerosas ocasiones. Como antecedente visual de ello
encontramos la representacion mariana conocida como Vexilum Carmeli-
tarum, que podria definirse como el escudo o estandarte de la orden. Esta
imagen apareci6 en dos publicaciones de la orden del Carmen cercanas al afio
1499: “Vita Sancti Alberti de Abbatibus de Drepano y en Incipiunt [con]sti-
tutiones fratru[m] ordinis Beatissime dei genitricis Marie de mo[n]te Carmelo”.

La carmelitana aparece entronizada con el nifio en su regazo. Su asiento
descansa sobre la luna menguante que, a su vez, se sostiene en lo que podria
ser una abstraccion del Monte Carmelo tal y como aparece en el escudo de
la orden. La madonna esta coronada y presenta el stellarium. El Nifo sostiene
el orbe con la derecha y de la izquierda sale una filacteria que autentifica la
fundacién de la orden por sus “lideres” Elias y Eliseo. Mientras que la que
sale de la mano derecha de la Virgen la ratifica como Decor Carmeli, esto es,
labelleza o el decoro del Carmelo. Dos angeles sostienen este escudo a manera
de mandorla que es Maria, de donde salen rayos luminicos.

De igual manera, en el grabado italiano también titulado Decor Carmeli
de 1640, conservado en el Museo de El Carmen de la Ciudad de México y
cuya version policroma pertenece al convento de Santa Teresa de PP. Car-
melitas de Avila, encontramos representado el episodio de la nubecula parva.
Lo que en el grabado ha perdido nitidez, en la pintura se aprecia cabalmente:
sobre una nube aparece la figura de la Virgen en la posicién caracteristica
de la Inmaculada, pero portando la tinica parda y el manto blanco.

Existe una representacion de la Inmaculada Concepcidn carmelitana que
pertenece al convento de Santa Teresa de Valladolid y que por su concepcion
alegdrica se constituye como el ejemplo perfecto de la simbiosis estilistica
existente entre las representaciones marianas de la Inmaculada Concepcion
y la Virgen del Carmelo. De esta manera, podemos observar a la Madre de
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Dios vestida con habito marrén y manto blanco tachonado de estrellas,
cerrado al frente por un broche con el escudo de la orden.

Es una de las primeras representaciones hispanas en donde podemos
observar el interior de dicho manto del color azul caracteristico de la
Inmaculada Concepcion en un afan sincrético entre las dos devociones.
Llevalas manos juntas en pos de oracion frente al pecho y se sostiene sobre
una luna en donde aparece la serpiente del Génesis. En lo alto, el Espiritu
Santo envia su luz que se une a la de la corona de 12 estrellas que distingue
a la carmelitana.

También podemos observar algunos de los simbolos de la letania laure-
tana de alabanzas marianas que surgieron en el seno de la Iglesia bizantina:
la torre (turris eburnea), el espejo (spaculum sapientiae), la escalera (scala
coeli) y el templo. Y en la parte inferior el autor nos ofrece la representacion
del huerto cerrado (hortus conclussus), el pozo (puteus acuarum viventium),
el cedro (cedrum exaltata), la fuente (fons signatus), la palmera (palma exal-
tata), el olivo (oliva speciosa), las rosas (plantatio rosae) y la torre de David
(turris davidica) (Martinez, 2015: 315).

Los triunfos inmaculistas carmelitanos

Como era de esperarse, y en consonancia con las disposiciones derivadas
del Concilio de Trento, las palabras escritas por los apologistas de la orden del
Carmen encontraron eco en un discurso visual que se dispersé por el orbe
catdlico. En un grabado perteneciente a una serie de mediados del siglo
xviIl, que fue ideada por el fraile carmelita descalzo Anastasio de la Cruz,
de la provincia de Baviera, y ejecutados por Andreas Pfeftel sobre los dibu-
jos de Gottfried Bernhard G6z, encontramos una exaltacion a la Purisima
Concepcion de Maria en su advocacion carmelitana. Bajo el titulo S. Maria
Mater Dei, Mater Carmeli (Santa Maria Madre de Dios, Madre del Carmelo),
se nos presenta una intrincada alegoria con un discurso que autentifica la
maternidad de la Virgen Maria, libre de toda mancha, como origen de la orden
del Carmen (véase figura 3).

La escena se desarrolla sobre la nube que aparecié en el mar. Es una
reelaboracidn del pasaje de la nubecula parva que nos muestra a la Inmacu-
lada Concepcion con el Nifio Dios en su regazo sobre un carro triunfal tirado
por frailes carmelitas que portan banderines con alabanzas marianas: Mater
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Figura 3. Andreas Pfeffel sobre dibujo de Gottfried Bernhard Goz, S. Maria Mater Dei, Mater
Carmeli, en Anastasius a Cruce, Decor Carmeli In Splendoribus Sanctorum, Augsburgo,
Primera mitad del siglo xvii1. Dominio publico.

et Virgo; Virgo non Mater; Mater Deiy Decor Carmeli. El que dirige el carro es
el profeta Elias quien también porta una bandera con el mote: Sine labe concepta
(‘sin pecado concebida’). En una filacteria que sostiene la Virgen en su sinies-
tra se puede leer: Ecce fratres mei (‘Estos son mis hermanos’) que procede de
Mateo 12, 46-50, en clara referencia a los frailes del Monte Carmelo. De la
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mano del Santo Niflo pende un pergamino con la leyenda Bulla Sabb. (Bula
sabatina) que recuerda el privilegio distintivo de la orden.®

En el extremo superior derecho se nos presenta un ser alado que entre
su siniestra ostenta el escapulario carmelitano y una leyenda con el mote:
Signum in excelsum supra (‘una sefial en lo alto del cielo’). Procede del sermon
segundo de Bernardo de Claraval que, a su vez, proviene de Isaias 7,11.” Las
ruedas del vehiculo sagrado han atropellado a quienes se opusieron al mis-
terio de la Inmaculada Concepcion; ellos también ostentan sus sentencias;
“Mater Christi non Dei; Mater non Virgo’, esto es: “Madre de Cristo no de
Dios; Madre, no Virgen”. Un angelote, que porta un escudo con el mote
Foedus pacis (alianza de paz, Ezequiel 37, 26),} también muestra un escapu-
lario como arma infalible contra el mal, representado por la serpiente del
Génesis, a quien este guerrero vence con un haz de relampagos. Mas abajo,
el mote Signum in profundum inferni.

Estas dos referencias al poder sobrenatural del escapulario de la orden
del Monte Carmelo en sus motes se refieren al mismo versiculo de Isaias
7,11: Pete signum a Domino Deo tuo in profundum inferni sive in excelsum
supra. Con ello, el autor significa al escapulario como sefial del cielo que con
su poder puede precipitar al maligno al infierno. Es una manifestacion del
compromiso que Maria Inmaculada ha hecho con los carmelitas distiguién-
dolos con el favor de su proteccion.

En un sermon predicado en Nueva Espafa en 1733, el autor carmelita
descalzo nos cuenta la procedencia del escapulario: “No solamente porque
la nube, seguin san Isidoro, se denomina tal por su oficio que es adornar y
vestir [...] sino también, y es lo principal, que asi como de la nube se forma
el arcoiris, de esta nube lucida procede el santo escapulario, que [es] el sagrado
iris, sefial de paz, y reconciliacion entre Dios y los hombres, entre la tierra
y el cielo” (Santisima Trinidad, 1734: 16-17).°

S Este privilegio presuntamente derivado de la Bula Sabatina de Pio x11, del 3 de marzo de 1322, que
se referfa a la visién que el mismo papa tuvo, en que la Virgen con su intercesién, haria que todos los
que muriesen con el Santo Escapulario y expiaren en el purgatorio sus culpas pudieran alcanzar la patria
celestial a mas tardar el sabado siguiente a su muerte.

7“In Adventu Domini, de verbis Isaiae ad Achaz, Pete tibi signum, usque ad Butyrum et me” (“Del
libro de Isaias: dijo el Sefior a Acaz: pide una sefal [...] Y, sobre el camino del enemigo ).

8“Et percutiam illis foedus pacis, pactum sempiternum erit eis: et fundabo eos, et multiplicabo, et
dabo sanctificationem meam in medio eorum in perpetuum.; lo cual se traduce como: “Y haré con ellos
alianza de paz, que sera para ellos una alianza sempiterna; y les daré firme estabilidad, y los multiplicaré,
y colocaré en medio de ellos mi Santuario para siempre”.

?“Maria Nubes, que habet in se caelestum arcum. Accessit ad Sanctum Simonem defferens Scapu-
larium, quod etiam est velut arcus in audibus” (Pedro de la Santisima Trinidad, 1734, 16-179).
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Dentro de una cartela ubicada en la parte inferior se puede leer: “lam
Dominam colitis, iam Matrem, iamque sororem, Sic dicar Natis omnia facta
meis’, es decir: “Ya seas venerada como sefiora, o como madre a como
hermana, asi sean consagradas todas las obras hechas por mis hijos” El
programa iconografico de este grabado tiene su antecedente en otro que
aparece en la portada del libro Magni Prophetae Eliae [...] (Bonae Spei,
1665)' (véase figura 4). Esta obra titulada Maria in Carmelo triumpha
muestra a la Virgen en un carro triunfal tirado por cuatro corceles que son
guiados por frailes de la orden del Carmen. Sobre la cabeza coronada de la
Virgen, quien va acompaiada del Nifio y porta un cetro, aparece la inscrip-
cion Immaculata Concepta, lo cual no deja resquicio para que exista la duda
de la asociacién entre la Virgen del Carmen y la Inmaculada Concepcidn.

Quien conduce el carro es Elias en su calidad de primer testigo de la pre-
figuracién inmaculista y padre espiritual de la orden. Completan la escena
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Figura 4. ;Anénimo?, Maria in Carmelo Triumpha, en Francisco Bonae Spei, Magni Prophe-

tae Eliae Sacri Ordinis Carmelitarum Fundatoris visio de Immaculata Deiparae Virginis
Concepctione, Amberes, Engelberti Gymnici, 1665. Dominio publico.

>

1°El grabado que aparece en esta edicion no estd firmado; sin embargo, Fernando Morena Cuadro
nos presenta uno similar que si lo estd por Cornelio van Caukercken sobre el dibujo de Abraham van
Diepenbeek, sin dar noticia de su procedencia (Moreno, 2016: 44-45).
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una serie de angelotes que montan los corceles y que portan pendones y
banderines con alabanzas marianas en defensa del misterio de la Inmaculada
Concepcion: “Decor Carmeli, Mater et Virgo, Immac. Concept. y Mater Dei’,
que significa: “Decoro del Carmelo, Madre y Virgen, Inmaculada Concepcion
y Madre de Dios”. A manera de mote en la parte baja del grabado aparece la
inscripcion: Dum fluet unda maris curetque per ethera phoebus; vivet carmeli
candidus ordo mihi: Mientras fluyan las olas del mar y el sol domine en el aire,
vivird para mi la inmaculada orden del Carmen. Al igual que en el grabado
anterior bajo las ruedas del carro triunfante se muestran despedazados aque-
llos que se opusieron al misterio inmaculista. Entre sus cuerpos aparecen las
filacterias con las sentencias: “Mater non Virgo, Virgo non Mater y Mat. Chri.
non Dei’, cuya traduccion es: “Madre no Virgen, Virgen no Madre y Madre
de Cristo, no de Dios”.

Como se ha podido constatar, los frailes del Carmen al reverenciar a la
Virgen Inmaculada Carmelitana solo estaban dando continuidad a lo que
desde su fundacidn veneraban, pues dentro de la mistica carmelitana siem-
pre se habia rendido culto al misterio de la Purisima Concepcion. De forma
tal que la Virgen fue honrada por los carmelitas desde antes de nacida: A
Carmelitis Virgo honorata antequam nata (Roman, 1707: 90v). Ambos gra-
bados de los triunfos dan testimonio de la injerencia que tuvo la orden del
Carmen en el proceso inmaculista, mostrandolo como bastién y fundamento
de su propio carisma. Son antecedentes teologicos y visuales de la iconogra-
tia propuesta anos mas tarde en Nueva Espafa por el fraile carmelita descalzo
Francisco de Jestis Maria y José y que encontraron eco en tierras americanas.

Las representaciones plasticas de la Inmaculada Carmelitana
en Nueva Espana

En consonancia con los grabados europeos, en el ambito carmelitano novo-
hispano destacan tres representaciones en exaltacion del misterio inmacu-
lista, herederas directas de las iconografias analizadas anteriormente. Y
aunque esta tipologia no fue privativa de la orden del Carmen, resulta
fundamental para el desarrollo del tema de este trabajo. Dos de ellas perte-
necieron con seguridad a la clausura masculina; una al convento de Nuestra
Sefiora del Carmen de Celaya y la otra al de San Elias de San Luis Potosi, en
cuyos templos aun se conservan. La tercera permanece al resguardo del
Museo Amparo en Puebla, lo que no implica que no hubiese pertenecido a
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la clausura carmelitana. En las tres se encuentra representado el carro triun-
fal donde la Virgen del Carmen como Inmaculada Concepcion arrolla a
quienes se han opuesto a su misterio. El vehiculo es tirado por pontifices o
prelados de la orden quienes han defendido las excelencias de Maria. La
primera obra, firmada por Nicolas Rodriguez Juarez, esta fechada en 1695,
mientras que la segunda, segiin nos da noticia el historiador Alfonso Mar-
tinez Rosales, fue encomendada entre 1780 y 1781 (Martinez, 1985: 310).
Ambas iconografias estan emparentadas con la de fray Francisco de Jests
Maria y José, cuya primera noticia la tenemos, como se ha dicho, hacia el
comienzo de la ultima década de la centuria ilustrada.

La obra de Rodriguez Judrez, del templo carmelitano de Celaya, muestra
el carro triunfal del Carmelo tirado por los patriarcas carmelitas y Padres
de la Iglesia en quienes se sustenta la mariologia de la orden. Maria se mues-
tra majestuosa, vestida de carmelita, con corona imperial y cetro bajo la
mirada sacralizante de la Santisima Trinidad. Calvino y los otros yacen
aplastados por las ruedas del carro que dirige su camino hacia una repre-
sentacion alegdrica del instituto monastico carmelitano."

Enlas puertas de esta construccidn de estilo barroco salomonico esperan
de pie santa Teresa de Jesus, san Elias y el aun beato Juan de la Cruz. Un
grupo de monjas observa la escena desde lo alto en unos balcones. Algunos
angelillos presentan los atributos propios de la Inmaculada: la fuente, el
espejo e, incluso, uno de ellos ofrece una rosa blanca a la Madre de Dios.
Otros mas portan banderines con alabanzas marianas. La presencia de Cristo
encabezando la procesidn se encuentra en la representacion veterotestamen-
taria y apocaliptica del leén de Judd (Charbonneau-Lassay, 1997: 43-44).
Este animal se repite en uno de los banderines. Un coro celestial de angeles
musicos celebra el prodigio de este acontecimiento gozoso.

El segundo triunfo carmelitano novohispano pertenece, como se ha
dicho, a la iglesia del Carmen de San Luis Potosi. Por las inscripciones que
se pueden descifrar es que podemos saber quiénes son los patriarcas y
prelados que arrastran el carro triunfal. A la cabeza de esta procesion aparece
el profeta Elias y en sus manos lleva la bandera de la Inmaculada Concep-
cién. Se identifican en el séquito a san Espiridion, al venerable fray Juan de
San Bernardo, a san Andrés Corsino, a san Dionisio, a san Pedro Tomas, a

" Fernando Moreno Cuadro encuentra en esta alegoria mas bien la representacion de un arco triunfal
(Moreno, 2016: 46). Mientras que para Antonio Rubial es la casa carmelitana. (Rubial, 2018: 113).
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san Zacarias y a san Silverio, y solo queda uno sin reconocer.'> Luego encon-
tramos la siguiente composicion literaria:

Salve, Reyna soberana
el seno oscuro se asombre
si el ser madre de Dios hombre,
lo probé la prole eliana.
De herejes la turba insana
con Nestorio por cabeza [...]
Justo es y la Yglesia aclama
gloria tanta que reclama
tu integridad, tu Pu[reza]

La Theotokos coronada lleva en la mano una azucena, mientras un ange-
lillo se acerca para coronarla de flores. Otro mas lleva su cetro mientras dos
alados recogen su manto. La Virgen viste el habito del Carmen con manto
blanco, pero para vincularla con la Inmaculada, el forro del mismo es de
color azul; un recurso plastico muy usado durante el siglo xviiI.

Respecto a la tercera pintura, podriamos afirmar que por su tematica de
exégesis de la orden, se encomendd por algin carmelita. En su composicion
se reproducen los elementos que conforman el grabado Maria in Carmelo
Triumpha comentado lineas arriba. Y a pesar de que su manufactura pone
en tela de juicio su calidad artistica, su condicion de documento histdrico es
invaluable, pues nos demuestra, ademas de que estos grabados impresos en
tierras lejanas llegaron a Nueva Espaiia, que desde el punto de vista discursivo
las doctrinas inmaculistas se promovieron hacia el interior de los conventos
con estas obras de cardcter apologético mariano.

Los pintores del siglo xvii1 novohispano echaban mano de los numero-
sos grabados que llegaban de lugares ajenos al territorio espafiol como
Augsburgo o Bohemia y que, en ocasiones, formaban parte de los libros que
nutrian las bibliotecas cenobiales. En otros casos los modelos procedian de
los pliegos de tesis de universidades europeas, principalmente, jesuitas.
Almerindo E. Ojeda nos da cuenta de que, hacia 1729, el procurador de la
Compaiiia de Jesus llevo a México 121 grabados a la mediatinta (mezzotinta)
o estampas de humo como se les llamaba en ese tiempo (Ojeda, s.f.: 21-22).

2E] autor, ante la ilegibilidad de la inscripcién interpreta las letras “DI” por “Dimas’, cuando en
realidad se refiere a san Dionisio (Doménech, 2013: 943- 944).
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Hasta ahora he podido encontrar dos correspondencias entre la iconografia
de las obras de la Inmaculada Carmelitana y algunos de esos grabados,
aunque aun queda por conocer algiin modelo que, sin duda, existié y en el
cual se fundamentd la tipologia de la Inmaculada apocaliptica de la cual se
produjeron numerosos ejemplos en Nueva Espaia.

A manera de conclusion

Como se ha podido constatar, en el proceso de conformacidn de la doctrina
inmaculista la orden del Carmen tuvo una importancia preponderante. Al
ser los carmelitas de un carisma fundamentalmente mariano donde los
frailes se consideran a la vez hijos y hermanos de la Virgen, era natural que
en su seno se gestasen las leyendas en torno a Maria que conformaron el
imaginario carmelitano a través de los tiempos.

El fraile novohispano, al crear la “nueva” iconografia de la Virgen Inma-
culada Carmelitana solo estaba dando continuidad a lo que desde su fun-
dacion veneraban sus antecesores, pues dentro de la mistica carmelitana
siempre se habia rendido culto al misterio de la Purisima Concepcidén en la
figura de la nubecilla de Elias. Por otro lado, el hecho de que se representase
a la Virgen con los habitos de la orden nos habla de una apropiacion por
parte de los carmelitas hacia su “hermana” y madre con vistas a su confor-
macion identitaria frente a otras corporaciones religiosas.

Esta revision iconografica, desde la primera representacidn de la Virgen
del Carmen hasta la propuesta novohispana de la Inmaculada carmelitana,
nos permite dar testimonio de la coherencia que en sus postulados tuvo el
fraile Francisco de Jesus Maria y José. De igual manera, hemos podido verifi-
car la importancia del intercambio de informacion entre las diferentes pro-
vincias carmelitanas del mundo catélico, en donde las corporaciones
religiosas fueron determinantes en las redes de comunicacién en el ambito
global. En Nueva Espafa circularon libros producidos en otras latitudes
ajenas a la Corona hispana, como Venecia, Amberes o Augsburgo, y de la
misma manera se popularizaron veneraciones de reinos lejanos como Sici-
lia 0 Napoles.

Sin duda, ain quedan muchos aspectos por descubrir en relacién con
esta devocion impulsada por un “pobre y desautorizado fraile” y sus afanes
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de reconocimiento a la doctrina de la Inmaculada Concepcion por parte de
la Coronay de la Silla Apostolica.
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El fomento de la devocién

a Santiago apostol por José
de Lezamis, cura del Sagrario
Metropolitano (1699)

Rocio Silva Herrera*

Introduccion

En este trabajo se muestran los avances de mi tesis doctoral dedicada al
ministerio sacerdotal de don José de Lezamis, confesor del arzobispo Fran-
cisco de Aguiar y Seijas. En un primer momento se presentara al autor de la
obra que fue la fuente principal de este escrito; posteriormente se abordara
el impreso en siy, por ultimo, se resaltaran algunos aspectos de la forma 'y
fondo respecto a la promocién de la devocion a Santiago apostol que se
encuentran en el libro en cuestion con el fin de hacer notar la intencién del
padre Lezamis en tanto clérigo de minoria espafiola ante una clerecia criolla
novohispana mayoritaria y la piedad que aquel cuerpo eclesiastico le mani-
festd al arcangel San Miguel a fines del siglo xv11I.

El autor

José de Lezamis Asurdui y Ganboa fue oriundo de Santa Maria de Uribarri
dela Villa de Durango en el Sefiorio de Vizcaya en donde recibi6 el bautismo
en 1654.! El pequeno José salié de su caserio vizcaino hacia Santiago de
Compostela para servir en la casa del cardenal mayor de la arquididcesis
jacobea, don Antonio Munibe (Lépez, 1907).

“Universidad La Salle.

! Archivo Histdrico Eclesidstico de Bizkaia, en adelante AHEB, Parroquia de Santa Maria de Uribarri,
Administracién de Sacramentos, Sacramentales, Bautismos, 1918/003-00, f. 016 v°.
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Compostela era uno de los santuarios mas importantes de toda la cris-
tiandad, en él se resguardaba el cuerpo del apostol Santiago junto con una
gran cantidad de reliquias. Era el lugar al cual peregrinaban principes y reyes
de todas las naciones, asi como fieles del orbe cristiano y estaba enriquecida
espiritualmente con grandes dadivas apostodlicas (Lopez, 1907).

A la cardenalia mayor le correspondia la administracion de la capilla del
Rey de Francia, llamada asi “por una fundacién de misas mandadas celebrar
en 1372 por Carlos V de Valois, rey de Francia, y gran devoto del Apdstol”
(Xacopedia, 2015). Esta capilla, que también tiene el nombre de Capilla del
Salvador, esta ubicada en el centro de la girola al interior de la catedral com-
postelana; es la mas grande y antigua de todas las de esa zona. En ella se les
dabala comunién alos peregrinos y se les entregaba su compostela, es decir,
el documento que acreditaba la validez de su piadoso viaje (Pedret, 1948-49).
El desempefio ministerial de don Antonio debié haber sido para Lezamis
una via de acceso para hacer suya la devocién al apdstol Santiago.

El propio Lezamis dio testimonio de haber estudiado en Compostela
“desde los primeros rudimentos de la Gramatica” (Lezamis, 1699: Prélogo
al Lector). Posteriormente, se gradu6 de bachiller en las facultades de Filo-
sofia y Teologia de la Universidad de Santiago de Galicia.”? En 1678, dos afios
después del deceso de don Antonio Munibe, José de Lezamis fue llevado a
la Nueva Espana por el canénigo penitenciario Francisco de Aguiar, como
uno de los seis criados de su familia, puesto que habia sido preconizado
obispo de Michoacan.? Con exencién del tiempo candnico requerido, le fue
dado el presbiterado el 1° de abril, Sdbado Santo, en la sede vallisoletana a
titulo de capellan del obispo.*

Durante la primera cordillera de su visita pastoral a la di6cesis en mayo
de 1680, el obispo Aguiar eligi6 al neo-ordenado José de Lezamis como su
confesor,” desde entonces y hasta el momento de su muerte en 1698 “le
entregé las llaves de su conciencia” (Gutiérrez, 1736: Parte 1, Lib. 1v; cap.
x111). En 1681, dentro del recorrido de la segunda cordillera, Francisco de
Aguiar tuvo la noticia de su presentacion para el arzobispado de México,’ la

2 Archivo General de Indias, en adelante AG1, México 338, f. 4r.

3 AGI1, Contratacion, 5442, num. 76, f. 1r.

* Archivo Histérico Casa de Morelos, en adelante AHCM, Diocesano, Gobierno, Seminario, Ordenes,
c.44, exp. 62, f. 113v.

*> AHCM, Diocesano, Gobierno, Visitas, Asientos, c. 57, exp. 14, f. 109r.

® AGI, MP-BULAS_BREVES, 187, fI. 1r-2r.
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cual aceptd por consejo de su confesor Lezamis, al que llevo consigo a la ciu-
dad de México.

El inicio del posicionamiento del padre José en la clerecia novohispana,
sin depender directamente de su protector, se dio en el arzobispado al ser
nombrado cura interino del Sagrario de la catedral en 1682; meses después
participé en un concurso para lograr la propiedad,” la cual obtuvo en sep-
tiembre (Robles, 1946). Sirvio en este curato hasta su muerte acaecida el 23
de junio de 1708 (Gutiérrez, 1736: Parte 1, Lib. 1v;, cap.13).

El impreso sobre Santiago, apdstol

La fuente para abordar la promocién del apostol Santiago por parte del
clérigo Lezamis ha sido uno de sus impresos cuyo titulo es:

Vida del Apostol Santiago el Mayor uno de los tres mas amados y familiares
de Jesu-Christo tnico, y singular Patron de Espafia con algunas antigueda-
des, y excelencias de Espaiia, especialmente de Viscaya. Escrita por el Ldo.
D. Joseph de Lezamis, Cura de la Santa Iglesia de México: y dada a la estampa
a costa, y devocion del mismo Autor. Dedicada al Venerable Dean, y Cabildo
de la Santa Iglesia Cathedral Metropolitana, y Apostolica de Santiago de
Galicia. A quien en la Dedicatoria se hace una breve relacion de la vida, y
muerte del Illmo. y Rmo. Sefior Dr. D Francisco de Aguiar, y Seyxas, Argo-
bispo de México, mi Sefior (Lezamis, 1699).

Su obra sobre el ap6stol es un servicio de agradecimiento del autor hacia
el propio Santiago, no solo por ser cristiano y espafiol, sino por haberse
criado y estudiado en Compostela. Esta experiencia la consideré como uno
de los grandes beneficios que Dios habia tenido con él (Lezamis, 1699).

El libro fue impreso en 1699, un ano después del deceso del arzobispo
Francisco de Aguiar y Seijas, porque el prelado pocos dias antes de morir
patrociné la impresion del volumen que Lezamis ya tenia escrito desde hacia
varios afios (Lezamis, 1699). De hecho, el padre José habia dado el manuscrito
a un mercader junto con 400 pesos para que lo imprimiese en Espafia, pero

7 Archivo Histdrico del Arzobispado de México, en adelante AHAM, Secretaria arzobispal, Libro del
registro de exdmenes aprobaciones y demds diligencias, c. 44, L. 1, ff. 1r-11r.
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finalmente el monto se utilizé en la impresion de un librito de devociones,
también de Lezamis.

Cuando don José supo que su texto sobre Santiago no se imprimio, ordend
al mercader enviar el original al cabildo compostelano con la esperanza de
que aquel cuerpo colegiado lo diese a la imprenta, sin embargo, el mercader
regresé a las Indias con el manuscrito. Después, Lezamis interpret6 aquello
como providencial para que en la impresidn de su escrito sobre Santiago se
pudiera incluir la semblanza biografica del arzobispo Aguiar que colocé a
manera de Dedicatoria para el cabildo jacobeo (Lezamis, 1699).

El impreso es una misceldnea, pues ademas de la seccion dedicada al
apostol y la biografia de don Francisco, se halla una Historia de Espaiia, de
Vizcaya, y unas oraciones y catecismo en vascuence. Para esta investigacion
solo se tomo en cuenta la parte que se ocupa de Santiago.

El objetivo de esta obra, como el mismo autor lo dice, fue hacer una
exposicién histdrica y no panegirica del apdstol Santiago; hizo la discrimi-
nacion de fuentes y sigui6 las que le parecieron mas verdaderas y con mas
fundamento, no afiadié citas en latin porque el auditorio al que pretendio
llegar era “de gente sencilla” (Lezamis, 1699: s/p).

;Era posible que Lezamis alcanzara a un publico de gente sencilla con su
obra? Para responder a esta cuestion se debe sefialar que el libro estd facturado
en tamafio de cuarto menor porque mide 21.3 cm, es decir, es inferior a 23 cm
(Bibliofilia, 2018). Este formato permite una manejabilidad mayor que la de
las ediciones de folio (mayores a 30 cm) y, con ello, una intencién de divul-
gacion mas que de consulta (Bibliofilia, 2018).

Por otro lado, se deben estimar dos factores sociales: el econdémico, para
poder invertir dinero en libros, y el cultural, los que sabian y gustaban de
leer. Lo anterior evidencia que la mayoria de las obras impresas nutrian las
bibliotecas eclesiasticas o religiosas, asi como la de algun funcionario civil.
En este tltimo caso, la mayoria de los volimenes tenian que ver mas con sus
ocupaciones administrativas, como la abogacia, por ejemplo, que con sus intere-
ses curiosos (Manrique, 2014).

Con estos precedentes es posible decir que Lezamis tuvo como objetivo
divulgar el aprecio religioso por el apdstol Santiago entre personas no muy
entendidas en la lengua latina ni interesadas en controversias resueltas por
medio de la argumentacion, donde la mayoria de ellas eran religiosos, mon-
jasy eclesiasticos, sin excluir algunos civiles interesados en el tema.
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Tres momentos historicos

Partiendo del hecho de que el padre José present su obra como una expo-
sicidén de anamnesis histérica y no apologética, se presenta el contenido de
su impreso bajo la forma de mapa cronoldgico. Lezamis inicié con un flash-
back al siglo xv1 con la primera parroquia de la ciudad de México en tiem-
pos de la conquista antes de recibir el titulo de catedral (Lezamis, 1699). Su
principal fuente fue don Carlos de Sigiienza y Géngora, quien en ese enton-
ces terminaba una obra titulada Tribunal Historico sobre historia antigua de
las Indias. Record¢ al lector cémo en aquellos primeros afios se festejaba
como patrones a Santiago y San Hipdlito.

Luego realizé otro flash-back a la época del apdstol para describirlo como
“magnanimo de corazon, y de fervientisimo espiritu; con que se ofrecia a los
trabajos, y peligros, con invencible esfuerzo; por esto fue el primero que sali6
a la predicacion de la Fe; y padecié martirio antes que otro alguno de todos
los Apdstoles” (Lezamis, 1699: 36). La tierra de mision de Santiago fue la finis
terrae, Espafa; alla sembrd la fe e inici6 la organizacion eclesidstica.

En este punto procedid a un flash-forward al siglo xv1y, luego, a su tiempo
presente al recordar que los predicadores espafoles:

han divulgado el Santo Evangelio, y dilatado el imperio, y nombre de Cristo
por todo el mundo; todo lo cual se debe atribuir al apdstol Santiago, pues
cuando no por si inmediatamente, por lo menos por medio de sus hijos ha
predicado en todo el mundo, por lo cual debe ser, y ruego a Dios que sea su
Majestad divina, y su grande apoéstol Iacobo, patrén nuestro, por todo el
mundo conocido, venerado, y glorificado (Lezamis, 1699: 179).

La devocion a Santiago en tiempos de cambio

A través de estos tres momentos historicos, Lezamis si hizo un encomio del
apostol, aunque él mismo haya dicho que no lo haria. Presenté a Santiago
como digno de veneracién de todos los cristianos por haber formado parte
del grupo de los 12 apdstoles, fundamentos de la Iglesia, y por haber sido
uno de los mas queridos del Sefior. Ademas de estas razones, el padre José
sefialé una mas, cuyo motivo era personal: la predicacion del apdstol en
Espafa y fuera de ella por medio de los espafioles (Lezamis, 1699).
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Don José recordé a los novohispanos que la fe vino a estas tierras desde
Espafa cuya identidad cristiana hunde sus raices hasta la misma época
apostolica, asegurandose con ello no solo la antigiiedad de su fe, sino también
su pureza en razon de la tradicidn apostolica de la Iglesia catdlica (Concilio
de Trento, 1847: Sesién xx111, c. 4). Describi6 a los espafioles como gente
tenaz y capaz de dar su vida por la fe y su expansion:

Los espafoles son muy belicosos, y sufridos; magnanimos, y de grandes
corazones; y gente muy a propdsito para los trabajos; y el ser de semejante
natural ayuda mucho para cooperar con la Divina gracia en emprender
cosas grandes, y dificultosas; y asi Dios nuestro Sefior escogi6 a innumera-
bles de esta Nacion para dar la vida por la Fe, que su constancia natural era
buena disposicion para el efecto, juntandose a ella la predicacion, y la
intercesion de su Patron Santiago (Lezamis, 1699: 88).

Asimismo, invocé el indiscutible patronazgo de Santiago sobre Espafia
sin entrar en deliberaciones en un tiempo en el que la Iglesia espafiola, espe-
cialmente la compostelana, acababa de salir de un pleito en torno a la exclu-
sividad de este patrocinio hispano, pues en 1678, el rey Carlos II habia
solicitado al papa Inocencio XI que declarara a San José como patron de
Espafa (Lépez, 1907).

Una vez que el edicto pontificio fue publicado concediendo el patronazgo
de San José, el cabildo compostelano pidi6 que se suspendiese su ejecucion.
Varias iglesias se solidarizaron con ellos y ofrecieron ayudar en el asunto. Se
publicaron alegatos y defensas en favor del exclusivo patronazgo del apdstol,
incluso el propio arzobispo de Compostela, don Andrés Girén, imprimid
una carta dirigida al rey. A fines de 1680 se logro la suspension de ejecucion
del breve del tutelar josefino. No obstante, los carmelitas solicitaron, en 1683,
que Santa Teresa fuese nombrada copatrona de Espafa. El rey se mostro a
favor de esta propuesta, pero finalmente no la secund6 y mandé perpetuo
silencio a los carmelitas. En 1681, se celebr6 en la arquidiocesis de Santiago
de Compostela un octavario con gran regocijo para festejar la victoria.

Un afo antes de la suspension de la decision, en 1680 se hizo fiesta en
la catedral de México por el patronato de San José (Robles, 1946). Afos
después, en 1683, cierto carmelita dio un sermon defendiendo el patronazgo
de San José; a manera de respuesta el arzobispo Francisco de Aguiar y Sei-
jas, gallego de nacimiento, predicé en Santa Teresa sobre el inico y exclusivo
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patronazgo de Santiago sobre Espafa (Robles, 1946). Es comprensible que
Aguiar haya hecho tal alegato por haber sido oriundo de Galicia y canénigo
penitenciario en Compostela, pero para Lezamis su afecto al apdstol ;fue el
unico motivo para pregonar el singular patronazgo de Santiago sobre Espafia?

Cuando el padre José llegd a la ciudad de México, el cabildo catedralicio
era un organismo estabilizado y unido en el proyecto comun de consolidar
la autoridad diocesana por medio de la organizada recaudaciéon y adminis-
tracion de los diezmos; obligar a los religiosos a pagar el diezmo de sus
haciendas; fortalecer la secularizacion de las doctrinas, y hacer que la juris-
diccidn episcopal se ejerciera en todo el arzobispado (Pérez, 2005).

Los clérigos novohispanos contemporaneos a don José eran en su mayoria
criollos, nacidos en la ciudad de México que se habian promovido dentro
del mismo cabildo; las dignidades estaban fuertemente ligadas a la Univer-
sidad, pues ocupaban algunas catedras con lo que ademas tomaban parte en
las decisiones del gobierno universitario (Pérez, 2005).

Esta fortaleza clerical criolla novohispana se aprecia en uno de los seis
lienzos que se encuentran, aun hoy en dia, dentro de la sacristia de la catedral
de México, cuyo titulo es Aparicion del Arcangel San Miguel, pintado por
Cristobal de Villapando entre 1686 y 1688 (Gutiérrez Haces, et al., 1997).

En esta alegoria novohispana se expone el status alcanzado por el cabildo
de la capital del virreinato, el cual se extendid mas alla de las fronteras del
arzobispado porque en el lienzo se aprecia a Isidro de Sarifiana y Cuenca.
Cuando Villalpando pint6 el cuadro, Sarifiana ya gobernaba la didcesis de
Antequera, ;por qué colocarlo en el cuadro como miembro del cabildo? Se
colocé alli como paradigma de los logros del cabildo, ya que su carrera aca-
démica y eclesiastica eran arquetipo de la autoridad que habia logrado el
cabildo en la ciudad de México y como proveedor de prelados para las mitras
novohispanas de entre los nacidos en la Nueva Espana (Pérez, 2005).

La eleccidn del clero de la Nueva Espafa por ponerse bajo el abrigo del
arcangel Miguel representada en el cuadro con la primera aparicion de
Miguel a fines del siglo v en el monte Gargano, en la que el arcangel se reveld
como vencedor sobre los paganos y reclamando un lugar para rendirle culto
(Gutiérrez Haces, 1997), y no haberlo hecho al amparo de Santiago, era hasta
provocativo si se toma en cuenta que el ser angélico es defensor y abogado
de la Iglesia universal, no inicamente de Espafa.

Los presbiteros novohispanos se vincularon a la Iglesia universal silen-
ciando el origen de su fe: los evangelizadores espafoles engendrados, a su
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vez, por la predicacion de Santiago. La ciudad de México era ya el nuevo
Gargano, un Gargano lacustre desde donde San Miguel conservaria la fe de
todas las iglesias de la Nueva Espafia con el cabildo arquidiocesano a la
vanguardia de semejante tutela.

Cabe mencionar que a pesar de la robustez del clero criollo, este no estaba
del todo consolidado en razén de que aun no habia sido fundado el semi-
nario conciliar, por lo que la clerecia seguia dependiendo de la formacion
dada por los jesuitas y la Real y Pontificia Universidad de México.

De cara a esta realidad del clero criollo y con su ingreso como cura del
Sagrario siendo familiar del prelado, Lezamis no medro en el alto clero
novohispano. Su imposibilidad de haber hecho carrera clerical quedé asen-
tada en sus platicas y sermones manuscritos al decir que la Unica paga que
Dios le ha dado a un hombre es la de haberlo hecho sacerdote, esta es sufi-
ciente para estar agradecidos de tal beneficio y por ello se le debe servir con
todas las fuerzas posibles.®

Ante las pretensiones criollas Lezamis recordd en su libro sobre Santiago
que “todos los espafoles le debemos amar, y servir mucho por ser nuestro
apostol, patrén, maestro, y padre que nos engendro6 en Cristo” (Lezamis,
1699: 178), y evoco la realidad punitiva de que “no sélo el santo apdstol
favorece a sus devotos, sino que castiga a los que le ofenden, o son poco
afectos a sus cosas” (Lezamis, 1699: 164).

Reflexiones finales

Partiendo de una muy personal experiencia de fe en el apdstol Santiago y
de una presencia minoritaria como clérigo espanol en la ciudad de México
a fines del siglo xvi1, el padre José de Lezamis, vasco de origen y compos-
telano de crianza, se dirigio especialmente a la clerecia, monjas y religiosos
novohispanos para fomentar entre ellos la devocién al Santo mediante un
ejercicio de memoria historica sobre los origenes mas remotos del cristia-
nismo que profesaban.

De Espafa habian llegado los primeros evangelizadores y solo por ello
también gozaban del favor de Santiago para cultivar su fe. En lenguaje teo-
légico-profético se puede decir que don José fue una voz que clamo en el

8 Biblioteca Nacional de México, en adelante BNM, Fondo Reservado, ms 802, f. 313v.
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desierto para evitar una total desvinculacidon de la iglesia novohispana
citadina de su iglesia peninsular de origen en medio del robustecimiento
de la sociedad criolla cuyo culmen se dard en el siglo xviir.

Sila unién de la Nueva Espana con la catélica Hispania comenzaba a des-
prenderse por medio de nuevas devociones, podia correrse el peligro de llegar
a ser un esqueje mas de herejia como los del siglo xv1. De alli la importancia
de avivar la veneracion por Santiago, el fundador de la iglesia espafiola en el
siglo 1, la cual al cabo de los siglos se alzé como el baluarte del catolicismo.

La Nueva Espaiia sigui6 siendo catolica, no obstante, la expresion iden-
titaria del criollismo novohispano se fundamento en la devocién ala Virgen
de Guadalupe. El guadalupanismo no fue débice para que la devocién a
Santiago apostol se afianzara en varias comunidades por todo el virreinato.
Hoy en dia, la veneracion a ambos sigue vigente en la sociedad mexicana.
Sin embargo, contrario al deseo del padre José de Lezamis, el catolicismo
mexicano contemporaneo no reconoce sus raices de fe en el apdstol Santiago
ni tampoco en San Miguel Arcangel como lo proyecto el cabildo, sino en la
que se presentd como la Madre del verdadero Dios por quien se vive.

Finalmente, esta investigacion ha abierto caminos para profundizar en las
relaciones que sostuvo el padre Lezamis con los otros curas del Sagrario
contemporaneos a ¢l y con los miembros del cabildo, esto por medio de la
revision del archivo tanto del Sagrario como del cabildo para afianzar la hipo-
tesis que aqui se ha propuesto de su no ascenso en la carrera eclesiastica a
causa de su vinculo con el arzobispo Aguiar y por su origen peninsular. Por
otro lado, el cuadro de San Miguel en la Sacristia de la catedral metropolitana
también ha descubierto la posibilidad de abordar la religiosidad del cabildo
arquidiocesano por este ser angélico.
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Capillas y oratorios en ciudad
de México y alrededores,
1750-1808

Carolina Yeveth Aguilar Garcia*

Introduccion

Una parte importante de los trabajos en torno a la religiosidad novohispana
apunta tanto a la vida parroquial como a la vida asociativa de la feligresia y,
por supuesto, a sus practicas religiosas: devociones, cultos, fiestas, etc. Punto
y aparte es el estudio de determinados espacios que permitieron a la poblacion
desarrollar o consolidar ciertos cultos y devociones. Dichos lugares también
cumplieron funciones como espacios de socializacion, de manifestacion de
poder y de vinculacidon con otros grupos. En el caso del presente texto, se
proporciona una primera aproximacion al estudio de la presencia e impor-
tancia que tuvieron los oratorios y capillas en la vida religiosa de la ciudad de
México y de algunas de sus poblaciones circunvecinas, entre los afios 1750 a
1808, siempre con una premisa en mente: la de documentar y rastrear posibles
cambios en las practicas religiosas de la poblacién novohispana.

Estudiar a la ciudad y sus espacios conlleva cierta metodologia. Una de
las propuestas mas recientes

hecha por Barbara E. Mundy, que siguiendo los postulados de Michel de
Certeau y Lefebvre, afirma que una ciudad no son solo las personas y los
edificios, sino también las prdcticas cotidianas de sus habitantes, las cuales
contribuyen a crear el espacio social (Mundy, 2018: 31). A partir de tal
modelo, se insinuan tres enfoques para abordar la vida sociorreligiosa en la
ciudad de México. El primero es a partir del estudio de la representacion

“Universidad Iberoamericana.
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del espacio en mapas, atlas, informes, crénicas y testimonios varios con el
fin de ubicar transformaciones y permanencias. El segundo parte de com-
prender cdmo viven los habitantes ese espacio determinado, es decir, se
pretende conocer la prdctica espacial. Un tercer enfoque es el estudio de los
espacios de representacion, es decir, los espacios en si o elementos del tejido
urbano o medio ambiente construido: iglesias, plazas, capillas, ermitas, etc.
(Mundy, 2018: 32-34). Aunque no es la tinica propuesta, es posible recons-
truir la trayectoria historica y las modificaciones de la ciudad y sus espacios
religiosos, asi como los cambios en las practicas religiosas, o bien, sus
adaptaciones e innovaciones.

Un segundo aspecto por considerar son las fuentes que permitan reconstruir
la presencia de capillas y oratorios a partir de las lineas propuestas arriba. Para
este articulo retomamos la informacion proporcionada en algunas visitas
pastorales, ademas de las licencias autorizadas por el arzobispado de México
y las solicitudes dirigidas a él para fundar capillas y oratorios; también son
relevantes las licencias concedidas a clérigos para dar misa y confesar. Asi-
mismo, las cronicas y testimonios de la época son de gran ayuda, y el analisis
de avaltos de edificios, descripciones y estudios de corte arquitecténico en
torno alas casas y espacios domésticos novohispanos, seran a futuro una fuente
importante de informacién en torno a los espacios domésticos destinados a
la practica religiosa.

Antecedentes de oratorios y capillas en el mundo cristiano

La presencia de oratorios y capillas en occidente fue visible desde los tiem-
pos del cristianismo primitivo. En una época de persecuciones religiosas
en contra de los seguidores de Cristo, estos decidian refugiarse y celebrar
sus reuniones en casas, de manera oculta y discreta (Paula Baquero, 1771:
7-9). Entre los siglos 111 y 1v de nuestra era, ya con el reconocimiento del
cristianismo, comenzaron a construirse templos religiosos, aunque ello no
implicé la desaparicion de los oratorios domésticos. A partir del siglo vi
se consolido la costumbre de que los obispos diesen licencia para estable-
cerlos al interior de casas y palacetes, ademas de que quedaba en desuso el
consagrar estos espacios, conformandose solo con su bendicién. Se hizo
notable un problema: la poblacion preferia no asistir a sus parroquias, y
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estas perdian feligreses, quienes eran captados por las 6rdenes regulares en
los siglos x11 y X111

Durante mucho tiempo, existi6 una amplia libertad para fundar y esta-
blecer capillas y oratorios. En diversos concilios y sinodos provinciales se
incluyeron algunas menciones, pero fue hasta el Concilio de Trento cuando
se establecieron reglamentaciones mas claras al respecto. Estas, enfocadas
en que la misa eucaristica debia celebrarse en orden, indicaban que no era
recomendable que la misa se hiciera fuera de la iglesia. Los oratorios estaban
pensados solo para el culto divino y quedaban sujetos a la visita y supervision
del ordinario (Concilio de Trento, 1847: 22-24).

Dentro de las transformaciones devocionales del siglo xv111, las capillas
y oratorios fueron un factor de cambio importante, se consideraban lugares
sagrados (en conjunto con parroquias y cementerios); entendemos por capi-
lla a aquel espacio, muchas veces un altar, “construido en una iglesia, separado
por algin cancel de madera o hierro’, aunque no necesariamente, pues las
capillas también se establecian en casas rurales, molinos y haciendas. Era
importante santificar estos lugares o cualquier otro cuya funcion estuviera
orientada a rendir culto, argumentando que “lo que fue dedicado a Dios, no
se ha de emplear en usos humanos” (Murillo Velarde, 2008). Las capillas
también se distinguian por tener “puerta y libre entrada y salida al camino
comun o publico” (Donoso, 1863: 90).

En el primer concilio mexicano se enuncié que era frecuente el dar misa
en “lugares indecentes y no honestos, haciendo de las casas y moradas parti-
culares iglesias” A partir de ahi se mandé que las licencias para dar misa debian
darse a todo aquel que fuese “sefior de titulo” que tuviera en su casa capilla o
un espacio apartado y adecuado para ello (Lorenzana, 1769: 80-81).! Una queja
constante sobre la feligresia es que se habia alejado de concurrir a las parro-
quias, decantandose por la edificacion de capillas y ermitas. Esto implicaba
pérdidas para las parroquias: los feligreses invertian en edificar estos nuevos
espacios, los indios preferian trabajar en dichas construcciones y, finalmente,
los fieles acudian a estas ermitas y capillas por encontrarse mas cercanas a
sus domicilios, y quedar su parroquia principal distante, lo que afectaba la
recaudacion de obvenciones o derechos parroquiales (Zahino, 1999: 228).2

! Concilio Primero, capitulo xxv “Que no se diga misa fuera de la Iglesia en casa particular, ni se dé
licencia para ello”.

2 Concilio 1v Mexicano, Libro 11, Titulo xvi1, De las casas religiosas y piadosas, en Luisa Zahino
Pefiafort (compiladora).
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Era obligacion del obispo visitar capillas y ermitas; en caso de encontrar
alguna no necesaria, se mandaba desacreditarla y darle uso profano, pues
“es muy grande el desorden que hay en fabricar ermitas, y aun sin licencias
necesarias y las imdgenes ridiculas secretamente se hagan pedazos y se
entierren” (Zahino, 1999: 260).}?

El procedimiento para habilitar una capilla como lugar sacro era el
siguiente. Usualmente esto ocurria en haciendas y rancherias, es decir, lugares
alejados de alguna doctrina o parroquia, por lo que la funcién de la futura
capilla era, precisamente, suplir de manera adecuada a aquella. Para tal efecto
debia construirse o habilitarse un espacio apropiado. Debia tener las dimen-
siones que le permitiesen colocar un retablo y la capacidad de albergar en su
interior a un determinado nimero de personas. Algunos de ellos tenian una
puerta que servia de acceso a los feligreses, asi como un campanario (Sanchez,
2005: 535). En el caso de las casas ubicadas dentro de la ciudad, el espacio
destinado a la capilla familiar era mas pequefio. Acto seguido se solicitaba al
arzobispo licencia para celebrar el santo sacrificio de la misa. Se enviaba a un
prebendado de la Santa Iglesia Catedralicia a inspeccionar el lugar, hacer
“vista de ojos” y verificar que contara con los aditamentos y la decencia nece-
sarios (altar, ara y santos paramentos). Si se encontraba bien aderezado el
sitio, se otorgaba la licencia y la respectiva bendicion.*

Las capillas también se habilitaban en otros espacios, tales como los edifi-
cios del gobierno virreinal. El 8 de diciembre de 1790 se estrend publicamente
la capilla real, sefialada como “de lo mejor que se ha visto”. Meses después, el
6 de enero de 1791, se abrid la capilla de los soldados, también en el real pala-
cio (Gémez, 2008: 31-33), por lo que la presencia de estos lugares sagrados se
hacia patente en edificios propios de la administracién virreinal.

?Concilio 1v Mexicano, Libro v, Titulo 1, “De las visitas”. Existian los también llamados “humillade-
ros’, pequenas capillas y hornacinas ubicadas en los caminos, establecidas a instancia de la devocién
popular en las entradas y salidas de caminos y pueblos, con el fin de facilitar que los viajeros hicieran
oracién. Diccionario de autoridades, tomo 1v; véase también Alcalde, 1999: 463-483.

* Archivo Histdrico del Arzobispado de México (en adelante AHAM), Caja 26, papeles varios, “Licen-
cia para celebrar misa en capilla en la hacienda nombrada Nuestra Sefiora de los Dolores, Coyoacan”, 29
de octubre de 1762. Bendecir un espacio determinado se distingue de la consagracion, que solo podia
hacerla el obispo. La bendicion podia llevarla a cabo un sacerdote o, incluso, un regular, y se hacia
mediante la aspersion de agua bendita.
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Oratorios: de lo publico y lo privado

El establecimiento de los oratorios se hacia del mismo modo que con las
capillas, con la diferencia de que estos se encontraban en un contexto domés-
tico, al interior de las casas, sin entrada ni salida al camino publico, y en
algunos casos, ubicados también en edificios de otra indole (por ejemplo,
en el palacio real). A diferencia de las capillas, los oratorios no necesitaban
ser bendecidos, pues tan solo se les consideraba como espacios destinados
al culto yala oracion (Vinuesa, 2016). Si bien estaban sujetos a la supervision
arzobispal, no escaparon a los excesos, por lo que se realizaban en ellos
bailes, juegos, cantos, cierto “nimero supersticioso de cindelas encendidas’,
ademas de que se recreaban nacimientos y otras particularidades.’ Esto dio
pie a un intento de la mitra por controlar todavia mas las conductas y ora-
torios de la feligresia. Ya lo decian los tratadistas de la época: un oratorio
puede por autoridad privada utilizarse de manera profana como, por ejem-
plo, colocarse en una recamara (Murillo Velarde, 2008).
Para el siglo xviir se distinguian tres tipos de oratorios:

1. Erigidos por particulares en sus tierras y posesiones, en donde era
necesario que el obispo pusiese una cruz.

2. Los propiamente domésticos, construidos en las casas y habitacio-
nes, destinados Unicamente para la oracion, y que podian estable-
cerse sin permiso del obispo.

3. Los oratorios domésticos con privilegio de santa misa, es decir,
que en ellos se celebraba la liturgia, y para los que era necesaria la
licencia obispal. Estos podian ser publicos y privados; los publicos
hacian las veces de iglesia o capilla, por tener campana y puertas
que daban a la calle. Los privados, en cambio, al estar al interior
de la casa, no podian usar campana para atraer a otros fieles, pero
si celebraban misa para los habitantes de dicho hogar (Paula
Baquero, 1771: 5-6).

En 1772, don Felipe Antonio de Barnuevo y Gdngora, propietario del

tribunal y real audiencia de cuentas, solicitaba al arzobispo algunas indulgen-
cias para beneficio de un oratorio ubicado en su casa (situada en la calle de

* Archivo General de la Nacion (en adelante AGN), Indiferente virreinal, Caja 5226, exp. 22.
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Tiburcio), en cuyo altar se encontraba una imagen de la Virgen de Guadalupe.
Estas indulgencias consistieron en 80 dias dados alos devotos de ambos sexos
que rezaran un ave Maria ante dicha imagen. Junto con estas indulgencias se
otorgaba de nuevo la licencia correspondiente que permitia a cualquier sacer-
dote secular o regular celebrar misa todos los domingos y dias festivos.®

Presencia de capillas y oratorios en ciudad de México y sus alrededores

Como pardmetro comparativo, consideramos dos visitas realizadas a la ciudad
de México y sus cercanias, que abarcaba a las poblaciones ubicadas a cinco
leguas a la redonda a partir de las sedes de la Real Audiencia y de la Catedra-
licia. Cabe aclarar que para nuestra zona de estudio, las visitas pastorales
suelen ser menos intensivas a mediados del siglo xv111, incrementandose su
numero a finales de dicha centuria. Por mencionar algunos aspectos, durante
el gobierno arzobispal de Manuel Rubio y Salinas no se tiene registrada visita
alguna ala ciudad de México, pero sia algunos sitios de los alrededores, como
Mixquic o Milpa Alta.

Asimismo, para el periodo de Francisco Antonio Lorenzana (1766-1772)
suceden pocas visitas, y de nueva cuenta, la ciudad de México no fue visitada.
Fue hasta el periodo de Alonso Nufez de Haro y Peralta que comenz6 una
intensa actividad pastoral, patente en las numerosas visitas realizadas a todo
el arzobispado (aproximadamente 16). En el caso de la ciudad de México, se
llevaria a cabo una primera visita en el afio de 1775, con subsecuentes informes
(relativos a temas varios, como cofradias y hermandades), que proporcionan
un panorama de la actividad devocional y de las practicas de la feligresia.

Otras visitas pastorales realizadas a los alrededores de la ciudad fueron
las de 1781-1782 a los curatos de Culhuacan, Iztapalapa, Azcapotzalco,
Tacuba, Churubusco, Coyoacan y Mixcoac; en 1783, se visitaron los de
Tlahuac y Mixquic; en 1790, san Agustin de las Cuevas, y en 1793, nue-
vamente Tlahuac, Mixquic, Milpa Alta y Mexicaltzingo; 33 afios después,
ya bajo la prelacia de Francisco Xavier de Lizana y Beaumont, se llevaria
a cabo otra visita a la ciudad de México, siendo 1808 nuestro limite tem-
poral. Consideramos que un estudio comparativo a profundidad de las
visitas pastorales mencionadas puede proporcionar pistas importantes en

¢ AHAM, Caja 26, papeles varios, “Licencia a favor de don Felipe Antonio de Barnuebo y Géngora,
para celebrar el sacrificio de la misa en el oratorio que tiene en la casa que habita’, 4 de enero de 1772.
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torno a los cambios y las permanencias en las practicas religiosas de la
otrora ciudad de México.

Comencemos, entonces, por dar cuenta brevemente de las capillas y ora-
torios visitados en 1775. En el caso de esta visita, contamos con dos cuader-
nillos, en los cuales se registraron, por un lado, los oratorios particulares (véase
cuadro 1), ubicados en casas y otros sitios, mientras que en el segundo cua-
dernillo aparecen las capillas y oratorios adscritos a determinada jurisdiccion
parroquial (véase cuadro 2). En el ambito particular, encontramos dos capillas
y 46 oratorios, pertenecientes a bachilleres, oidores de la Real Audiencia,
funcionarios reales y personajes de la nobleza. Al tratarse de un entorno urbano,
no era frecuente encontrar capillas particulares dentro de la traza urbana. En
contraste, en cuanto al ambito parroquial y barrial, se encontraron 53 capillas,
adscritas a parroquias, barrios y garitas, asi como tres oratorios, ubicados en
la Acordada, en un Obraje y en el Colegio de Indias de Guadalupe. Como
vemos, en el ambito privado abundaban los oratorios domésticos, oratorios
familiares, que permitian una practica religiosa mas acotada y enfocada a la
familia extensa. Por el contrario, en el parroquial abundaban las capillas publi-
cas pensadas para la feligresia, de raigambre sobre todo barrial, lo que contri-
buyd a formar patrones de identidad asociados con las practicas y entidades
divinas a las que se rendia culto en esas capillas.

Durante la visita pastoral, el arzobispo, o bien, el provisor, visitaba la
parroquia o curato titular o principal; registraba las cofradias y hermanda-
des existentes, autorizaba o refrendaba licencias para confesar, y verificaba
que capillas y oratorios cumplieran con los requisitos basicos: que estuvieran
decentes y bien surtidas de ornamentos de todos colores, paramentos y
demas.” En cuanto a las recomendaciones hechas, en el caso de los oratorios
particulares no se consigna mayor informacion, salvo el nombre del propie-
tario o del duefio de la casa en que se ubicaba. Respecto a las capillas parro-
quiales y barriales, encontramos una mayor riqueza de informacion.

Por mencionar algunos ejemplos, en la jurisdiccidon de la parroquia de
Santa Catarina se encontraban cinco capillas, de las cuales dos habian obte-
nido licencia para continuar funcionando. Otra mas tenia su licencia con-
dicionada, pues se pedia se techase y arreglase, mientras que otras dos
fueron suspendidas por estar “indecentes’, ordenando que los santos que se
encontraban en ellas se trasladaran a las capillas autorizadas, ademas de que

7 AHAM, Caja 28, Libro 2, Visita de Alonso Nunez de Haro, 1782, “Parecer del secretario de visita a
las capillas del curato de Coyoacan™
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CUADRO 1

CAPILLAS Y ORATORIOS PARTICULARES EN CIUDAD DE MEXICO

[VISITA DE 1775]

Lugar Capilla Oratorio Propietario

De los Reyes * Se desconoce

Barrio de san Martin * Se desconoce

Casa * Don Domingo Valcércel,
oidor

Casa * Don Juan Ignacio de la
Rocha (Dean Catedral)

Casa * Don Manuel Rodriguez
Pinillos

Casa * Don Juan Isidro Veldzquez de
la Cadena

Casa * Bachiller don Joseph
Francisco Araujo

Casa * Don Joseph Gonzalez
Calderon

Casa de los Bafios *

del Pefién

Casa * Francisco Leandro de Viana,
oidor

Casa * Marquesa de Salvatierra

Casa * Marqués de Prado Alegre

Casa * Don Juan Lucas de Lazaga,
regidor

Casa * Marqués de Aguayo

Casa * Conde del Valle de Orizaba

Casa * Marqués de Guardiola

Casa * Condesa de Miravalles

Casa * Dofia Angela de Terreros

Casa * Don Eliseo de Vergara

Casa * Don Joaquin Memije

Casa * Don Manuel Malco

Casa * Don Diego Garcia Bravo

Casa * Don Juan Gonzalez Guerra

Casa * Lic. Guevara

Casa * Don Agustin de Iglesias
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Lugar Capilla Oratorio Propietario

Casa * Don Juan Chavez

Casa * Don Fernando Mesia,
oficial real

Casa * Sefior Madrid, oidor

Casa * Don Joseph Medina y Torres

Casa * Don Manuel Barrientos,
arcediano catedral

Casa * Don Alonso Cordero

Casa * Don Antonio Mesa

Casa * Marqués de Rivascacho

Casa * Conde de Santiago

Casa * Don Juan Angel de Aguirre,
regidor

Casa * Conde de Tala

Casa * Marqués de Castaiiiza

Casa * Ignacio Games

Casa * Don Juan Martinez de Soria,
secretario de gobierno

Casa * Don Pedro Nuiiez de
Villavicencio,
superintendente de la Real
Casa de Moneda

Casa * Conde de la Torre Cosio

Casa * Barnuebo

Casa * Dr. Ibarra

Casa * Bachiller Arroyo

Casa * Marqués del Apartado

Casa * Don Miguel Torices,
canonigo

Casa * Don Luis Beltran, canénigo

Casa * Dr. Cisneros, doctoral
catedral

Total 2 46

Fuente: Elaboracion de la autora con base en AHAM, caja 25, L2, Visita de Alonso Nuiez de Haro a

la capital, 1775.
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CUADRO 2
CAPILLAS Y ORATORIOS CON ADSCRIPCION PARROQUIAL, 1775

Lugar Capilla  Oratorio

Propietario

*

De los Reyes

Barrio de san Martin *

Casa *
Casa *
Casa *
Casa *
Casa *
Casa *

Casa de los Bafios

del Pefidon

Casa *
Casa *
Casa *
Casa *
Casa *
Casa *
Casa *
Casa *
Casa *
Casa *
Casa *
Casa *
Casa *
Casa *
Casa *
Casa *
Casa *

Se desconoce
Se desconoce
Don Domingo Valcarcel, oidor

Don Juan Ignacio de la Rocha (Dean
Catedral)

Don Manuel Rodriguez Pinillos
Don Juan Isidro Velazquez de la Cadena
Bachiller don Joseph Francisco Araujo

Don Joseph Gonzalez Calderén

Francisco Leandro de Viana, oidor
Marquesa de Salvatierra

Marqués de Prado Alegre

Don Juan Lucas de Lazaga, regidor
Marqués de Aguayo

Conde del Valle de Orizaba
Marqués de Guardiola

Condesa de Miravalles

Dofa Angela de Terreros

Don Eliseo de Vergara

Don Joaquin Memije

Don Manuel Malco

Don Diego Garcia Bravo

Don Juan Gonzalez Guerra

Lic. Guevara

Don Agustin de Iglesias

Don Juan Chéavez
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Cuadro 2 (continuacion)

Lugar Capilla  Oratorio Propietario

Casa * Don Fernando Mesia, oficial real

Casa * Sefior Madrid, oidor

Casa * Don Joseph Medina y Torres

Casa * Don Manuel Barrientos, arcediano cate-
dral

Casa * Don Alonso Cordero

Casa * Don Antonio Mesa

Casa * Marqués de Rivascacho

Casa * Conde de Santiago

Casa * Don Juan Angel de Aguirre, regidor

Casa * Conde de Tala

Casa * Marqués de Castaiiiza

Casa * Ignacio Games

Casa * Don Juan Martinez de Soria, secretario
de gobierno

Casa * Don Pedro Nuiiez de Villavicencio,
superintendente de la Real Casa
de Moneda

Casa * Conde de la Torre Cosio

Casa * Barnuebo

Casa * Dr. Ibarra

Casa * Bachiller Arroyo

Casa * Marqués del Apartado

Casa * Don Miguel Torices, can6nigo

Casa * Don Luis Beltran, canénigo

Casa * Dr. Cisneros, doctoral catedral

Total 2 46

Fuente: Elaboracion de la autora con base en AHAM, caja 25, L2, Visita de Alonso Nuiez de Haro a

la capital, 1775.
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CUADRO 3

CAPILLAS Y ORATORIOS EN CIUDAD DE MEXICO, 1808

Curato/jurisdiccion

Capilla

Oratorio

Nombre/ Propietario

Notas

San Miguel

Santa Catarina

Santa Veracruz

*

*

Conde de Santiago

Conde de la Cortina

Marqués de Casa
Rul

Marqués de Santa
Cruz de Iguanzo

Marquesa de
Rivascacho (profa-
nado)

Antonio Bassoco
Manuel Horcasitas
Santiago Garcia
De la Concepcion

De Apahuaztlan

San Francisco
Tepito

Juan Bautista
Fagoaga

Joaquin de Aldama

De la Acordada

Manuel de Santa
Maria

Nuestra Sefiora de
Guadalupe

Santo Ecce Homo

Del Calvario

Nuestra Sefiora de
los Dolores

Se manda reedificar.
No tenia sacristia, ni
vasos sagrados ni
ornamentos inde-
centes

Utensilios inservi-
bles Indecentisimo
todo

Ornamentos y vasos
sagrados suficientes,
altar decente.

Ornamentos y vasos
sagrados suficientes,
altar decente.

Surtido necesario

Procure el aseo de la
sacristia y el envigado;
concluir el altar.
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Cuadro 3 (continuacion)

Curato/jurisdiccion

Capilla  Oratorio

Santa Ana

Sefior San José

*

Nombre/ Propietario Notas
Mariscal de Castilla

Hospicio de pobres

Del Tecpan de Que se habiliten
Santiago ornamentos, por no

haber los suficientes
y estar algunos
rotos.

De la Garita Que se procure el
aseo y limpieza de la
ropa

San Miguel
Nonoalco

Del Calvario
De los Reyes

San Antonio el
pobre

Atepetlac

San Bartolo
San Andrés
La Magdalena

San Francisco
Xocotitlan

San Simén Que la aderecen por
estar muy “descasca-
rado” y ruinosa

San Juan
Huiznahuac

Tlancapatitlan

Hacienda de la
Patera

Hacienda de los
Ahuehuetes

Contongo (nueva)
Huautla (nueva)

Campo Florido
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Cuadro 3 (continuacion)

Curato/jurisdiccion

Capilla

Oratorio

Nombre/ Propietario

Notas

Santa Cruzy
Soledad

San Sebastian

Santa Maria
la Redonda

San Pablo

Santa Cruz Acatlan

*

La Candelaria
San Felipe de Jesus
Romita

Obraje de Salto del
Agua

Don Manuel Ibarra

Del Penidn

La Candelaria

Barrio de san
Jer6onimo (amenaza
ruina)

Manzanares
(cerrada)

San Lazaro

San Antonio
Tomatlan

Juan Cienfuegos

Del pradito

Camposanto de san
Andrés

De las recogidas
San Lucas
Tlaxcoaque
Necatitlan
Julidn Lezaun
José Ysita

Enfermeria de H.
San Antonio Abad

Santa Cruz Tultengo
San Francisco
La Candelaria

San Esteban
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Cuadro 3 (continuacion)

Curato/jurisdiccion

Nombre/ Propietario Notas

Salto del Agua

Santo Tomas
la Palma

San Antonio
de las Huertas

Parroquia de
Ntra. Sefiora
de Guadalupe

Atizapan

San Salvador el
verde

San Salvador el Seco
Nifo perdido

Magdalena
Mixhiuca

San Nicolas
Iztanahuatongo

Zoquipa
La Resurreccién

San Diego
(destruida)

La Concepcién
(prohibida)

Tienda de Jamaica
(prohibido)

San Salvador

Molino del Rey
De la Pélvora

Conde de Xala (sin
uso)

Sefiora Picardo
Pacheco

Hacienda de la Teja

Antigua parroquia

Del cerro

Del pocito
Camposanto
Santiago Atzacoalco
San Juan Ixhuatepec

San Pedro
Zacatengo
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Cuadro 3 (continuacion)

Curato/jurisdiccion ~ Capilla ~ Oratorio Nombre/ Propietario Notas

* Santa Isabel Tola

* Don Domingo
Hernandez

* Miguel Malo

Sagrario Hospital de san

Andrés

* Hospital de Terceros

* Hospital del Divino
Salvador

* Real Universidad

* Tribunal de la fe
Casa de moneda
Del superintedente

Cércel de corte

* Carcel de abajo
* Sala capitular
* De su excelencia
* De la Real
Audiencia

De invélidos

Esquina de Santa
Catarina de Sena
(sin uso)

Esquina de Santa
Clara (sin uso)

* De 4nimas

* Colegio de san
Ildefonso

* Colegio de Santos

* Conde de Medina
Total 82 29

Fuente: Elaboracion de la autora con base en AHAM, caja 32CL, Visita de Xavier de Lizana y Beau-
mont, 1808.
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tres cristos encontrados estaban “indecentes y viejos”, por lo que se mandaba
enterrarlos.® En el caso de las adscritas a la parroquia de Santa Ana, en al
menos dos no se otorgo licencia, pues se mando reparar dichas capillas; por
ejemplo, la de Nonoalco, cuya pared de altar faltaba de construirse. En el
resto de las capillas se mando colocar cristos en las cruces de los altares y se
quitaron algunos santos indecentes. En esa jurisdiccion no se termin6 la
visita, pues el resto de los barrios se encontraban inundados.

Como hemos dicho, 33 aios después se realizo otra visita a las parroquias
de la ciudad de México. Cabe anotar que para el afio de 1808 algunas cosas
habian cambiado: se habia asentado la reorganizacion parroquial iniciada
por Francisco Antonio de Lorenzana, se habia reorganizado a las cofradias
de la ciudad con el fin de mejorar su administracién econémica y organiza-
tiva, y se habian dado grandes pasos en cuanto a la reforma de las costumbres
en la poblacion. De este modo, la visita de Isidoro Saénz de Alfaro (visitador
general del arzobispado), en 1808, nos ofrece un excelente ejemplo compa-
rativo que posibilita seguir las pistas en torno a los posibles cambios en las
practicas de la feligresia. En este caso, se trata también de transformaciones
espaciales y situacionales, donde el establecimiento de capillas y oratorios
nuevos, o bien, su desaparicién, marcaron la linea a seguir.

En comparacion con las 53 capillas y tres oratorios de adscripcion parro-
quial, registrados en 1775, tenemos que para 1808 estos aumentaron. Para
tal afo se registraron 82 capillas y 29 oratorios, lo que es un crecimiento
considerable. Este dato llama particularmente la atencioén y puede darnos
algunas pistas sobre posibles cambios en la practica religiosa de los habitan-
tes de la ciudad. Sin duda, la densidad poblacional hizo posible la demanda
de mas espacios alternativos a las parroquias, lugares donde la gente dedicada
a actividades laborales o “poblacion flotante” pudiese ejercer sus practicas
religiosas. Por otro lado, observamos que en el ambito privado se incrementd
notablemente el nimero de oratorios, propiedad de algunos particulares, lo
cual es un posible indicio de una reconfiguracion de los espacios domésticos,
un incremento en la poblacion de origen noble en la ciudad, o bien, simple-
mente una predileccidn por desarrollar la vida espiritual en el ambito
doméstico, ya no de manera publica.

En cuanto a los alrededores de la ciudad de México (véase cuadro 4), es
notorio el crecimiento y expansion de capillas y oratorios. Alonso Nufiez de
Haro y Peralta fue uno de los arzobispos mas prolificos en cuanto a su politica

8 AHAM, caja 25, libro 1, Visita de Alonso Nuiez de Haro y Peralta, 1775-11.
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CUADRO 4
CAPILLAS Y ORATORIOS EN LOS ALREDEDORES
DE LA CIUDAD DE MEXICO, 1781-1782
Curato Lugar Capilla  Oratorio  Propietario/Notas
Popotla Barrio de Amatlan *
Pensil Americano * Don Josef Molina
Obraje * Herederos de don José
Gonzalez Calderén-
licencia refrendada
Hacienda de Jesus * De temporalidades; sin
del Monte administrador
Hacienda de la * Don José Espinosa
Ascension
Hacienda de *
Claveria
Molino Prieto *
Hacienda de los *
Morales
Hacienda Rio *
Hondo
Barrio de Coyoacan * Hermandad de San
Diego
Barrio de san * Contaba con
Francisco Toltengo mayordomos
Barrio san Antonio * Mayordomo y libros de
Coatldn cuentas
Barrio de Santa * Mayordomos y libros
Maria Atlauco de cuentas
Coyoacan Barrio Chimalistac * Contaba con libro de

Obraje

Casa

Barrio de Santa
Catarina

cuentas de coleccion y
distribucién de
limosnas

Don Pedro Vértiz

Don Martin de san
Juan Barrueta
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Cuadro 4 (continuacion)

Curato

Lugar

Capilla

Oratorio

Propietario/Notas

San Jacinto

Mixcoac

San Agustin de
las Cuevas

Barrio de la
Concepcién

Hacienda de San
Antonio

San Angel-Hacienda
Ensaldo

Casa

Casa

Casa

Hacienda de Nuestra
Sefiora de
Guadalupe y Santa
Teresa

Casa

Obraje de Posadas

Obraje

Nuestra Sefiora de la
Concepcién

Hacienda de san
Francisco de Borja

Casa

*

Marqués de Guardiola

Bachiller Bernardo de
la Torre, alcalde de
segundo voto de
Méxcio

De don Juan Garcia,
vecino y del comercio.
Se refrendé licencia.

Don Ramoén
Guicochea, vecino y del
comercio de México.
Nueva licencia por
extravio de la anterior.

Don Josef Samper,
minero del Real de
Cuautla, licencia
refrendada.

Ignacio Maria de
Iglesia. Licencia
refrendada

Don Josef Espinosa,
vecino y del comercio
de México

Don Manuel de Santa
Maria, vecino y del
comercio de México

Don Francisco Paulin

Marqués de Selva
Nevada

Don Juan José Elias,
vecino y del comercio
de México. Se refrendé
licencia
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Cuadro 4 (continuacion)

Curato Lugar Capilla  Oratorio  Propietario/Notas
Casa * Bachiller don Josef
Recortillo; se refrendo
licencia
Casa * Don Manuel Ramoén de

Goya, vecino y del
comercio de México; se
refrendé licencia

Hacienda de san * Dr. Manuel de la Borda,
Juan de Dios presbitero; se refrendé
licencia
Churubusco Hacienda de los * * Bachilller Matias
Portales Abrego
Azcapotzalco Hacienda del Santo * Conde de San Pedro del
Cristo Alamo
Hacienda de San * Bachiller Dionisio de
Nicolas Avila
Hacienda de Careaga * Don Lucas de Careaga
Culhuacan Hacienda de san *
Antonio
TOTAL 28 10

Fuente: Elaboracion de la autora con base en AHAM, caja 28, libro 2, Visita de Alonso Nuiiez de Haro
y Peralta, 1782.

pastoral, la cual incluyé numerosas visitas pastorales a lo largo y ancho del
territorio arzobispal. Gracias a los libros de visita pastorales elaborados para
ello, es posible conocer la situacion de capillas y oratorios en los alrededores
de la ciudad. Cabe anotar que para el aio de 1808 no contamos con datos
sobre lo que pasaba en los poblados circunvecinos a la ciudad, dado que esa
ultima visita se enfoc6 solo a la ciudad de México. Desconocemos si se rea-
liz6 alguna otra visita a la periferia de la ciudad, esto durante la prelatura de
Francisco Xavier de Lizana y Beaumont.

Asi, tenemos que para 1781 y 1782 se visitaron 28 capillas y 10 oratorios
en los alrededores de la ciudad. Destacan, en particular, las capillas anexas
a haciendas, molinos y obrajes. Esto nos muestra también la expansion de
dichos centros de trabajo en las periferias de la ciudad, y de cémo la pobla-
cion que ahi vivia o acudia a trabajar, contaba con necesidades espirituales,
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las cuales eran dificil de suplir al no haber parroquias cercanas. Por eso las
capillas son de extrema importancia: suplian el papel de las parroquias, y
daban confort y respuesta espiritual a la poblacion, sin tener que alejarse de
sus centros de trabajo o de vivienda. De igual forma, destacan las capillas y
oratorios asociados con barrios, en su mayoria indigenas, lo que también
nos remite a una identidad de raigambre barrial.

Conclusiones

El estudio de las capillas y oratorios en ciudad de México y sus alrededores
proporciona importantes pistas que permiten rastrear varias cosas. Mas alla
de las virtudes cuantitativas y de conocer cuantas capillas y oratorios existian,
queda pendiente por estudiar las manifestaciones religiosas existentes en
dichos lugares, amén de su localizacidon aproximada a partir de mapas pro-
pios de la época, asi como registrar el impacto de estos espacios en la vida
de los barrios y de la feligresia. Asimismo, falta aun reconstruir los espacios
domésticos de los habitantes de la ciudad con la finalidad de entender el
lugar de las capillas y oratorios privados, y su poder de agencia en las dind-
micas familiares y en las préacticas religiosas de los fieles.
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religiosidad: devociones
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Devociones para salvar el
alma. Tres aspectos de la
religiosidad entre los
testadores de la villa de Toluca
del siglo xvi1

Gerardo Gonzdlez Reyes ™

Introduccion

La muerte repentina era el mayor peligro al que se enfrentaban los novohis-
panos del siglo xvir durante su experiencia terrenal. El deceso inesperado,
sin los auxilios espirituales correspondientes, los colocaba en el umbral de la
perdicion de su alma, por ello se recomendaba permanecer en estado de
alerta y observar de manera escrupulosa y regular el sacramento de la con-
tesion (Cfr. Sanchez, 2014: 945). La absolucion sacerdotal equivalia al perdon
parcial de los pecados, a la reconciliacion con el Creador y a la obtencion del
estado de gracia necesario para el transito al mas alla (Lugo, 2016: 12).

La autoridad civil apremiaba a los novohispanos a disponer el “4nima en
carrera de salvacion’, mediante la redaccion de un testamento, frente a notario
y testigos, sobre todo si al testador alguna enfermedad lo acercaba irreme-
diablemente a la muerte. Mediante este documento legal, se procuré que el
testador no solo corroborase publicamente su fe en las primeras clausulas
protocolares, sino que también declarase el conjunto de bienes materiales
acumulados en vida con la intencién de aplicarlos para la celebracion de
sufragios por el anima propia o por la de los ascendientes; asimismo, por
medio de la memoria escrita se procuro establecer la fundacion de capella-
nias de misas, la realizacion de obras pias, el reconocimiento de deudas y
deudores y, finalmente, la distribucién de los bienes entre sus herederos. En
suma, se trataba de disp