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Introducción


	Uno de los aspectos que más ha interesado a los estudiosos del mundo indígena 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 devoción y culto de los pueblos ha producido profundas muestras de admiración, pero también reacciones adversas como la crítica, la discriminación y el rechazo.


	Las posturas a favor o en contra respecto a las maneras en que las comunidades indígenas actuales expresan su religiosidad tienen su explicación en tiempo atrás, y han tomado diversas formas desde que las creencias politeístas del otrora México antiguo fueron alteradas —y en su caso desplazadas—por la Iglesia católica en los pueblos puestos bajo el dominio hispano a partir del siglo xvi.


	Además de haber sido concebidas como raigambres de la religión de las sociedades prehispánicas —que habían escapado a los ojos de los ministros eclesiásticos durante el siglo xvi—, las manifestaciones religiosas de los pueblos fueron identificadas como resultado de la influencia del demonio durante el siglo xvii, y ya en el periodo borbónico las autoridades eclesiásticas novohispanas no dudaron en afirmar que estas prácticas eran el resultado del fracaso del proyecto evangelizador y —peor aún— de la resistencia, ignorancia y rusticidad de los naturales (Lara Cisneros, 2014).


	Ciertamente, las circunstancias de hace tres siglos distan mucho de la realidad contemporánea, sin embargo, existe un elemento donde ambas coyunturas convergen y que se sitúa en la incomprensión de los modelos y Religiosidades e identidades colectivas en México: siglos xvi alxxi conceptos que utilizan las sociedades para explicar su realidad. Ello, en buena medida, ha derivado en posturas de rechazo, no solo contra las comunidades indígenas, sino contra muchos de los grupos que expresan públicamente sus devociones religiosas.1


	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 constantes cambios y adaptaciones a la realidad vivida. Así pues, ni el cambio de regímenes políticos ni las repercusiones de la modernidad y la globalización han logrado desarticularlas.


	Y a partir sobre todo de los gobiernos posrevolucionarios mexicanos del siglo xx, parte de la supervivencia de las prácticas ancestrales de los pueblos indígenas se debe al interés del estado por mantenerlas vigentes como elementos del patrimonio cultural intangible del país y como vínculo irrestricto de la historia y el origen común de la “nación” mexicana.2 no obstante, sería un error reconocer en el aparato estatal la supervivencia de las expresiones religiosas de los pueblos. la razón ya se ha esbozado arriba y tiene que ver, sobre todo, con la funcionalidad de la religiosidad popular en las comunidades, no solo como medio cohesionador, sino también como elemento identitario de quienes se reconocen como miembros de una misma parroquia, feligresía, pueblo, culto o devoción.


	Son varios los casos, por ejemplo, de las rebeliones indias del siglo xviii, como la acontecida en Tutotepec en 1769 (hoy estado de Hidalgo), donde el indio diego agustín alentaba a sus iguales al levantamiento popular contra la administración española de la que se habían mantenido al margen (Güereca Durán, 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, admiración e identificación de la gente de sus pueblos (Alberro, 2019).


	Entender cuáles son los roles que cumplen las devociones y cultos de los pueblos mexicanos en el presente, sin duda, nos lleva a cuestionar qué funciones cumplieron en el pasado y por qué no han desaparecido. es comprensible que antropólogos e historiadores, además 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 cómo es que continúan ocasionando problemas que desde los siglos virreinales no han sido superados (Báez-Jorge, 1998 y 2002).


	Cuestionamientos semejantes se formulaba Gilberto Giménez hace un cuarto de siglo cuando, en vísperas de la aprobación del tratado de libre Comercio de América del Norte, se preguntaba cómo responderían las comunidades indígenas a los procesos de “modernización” que estaban en puerta (Giménez, 1994). Y en un texto más reciente, Rodrigo Martínez Baracs se dio a la tarea de analizar las posturas de los indios de fines del siglo xviii ante la “modernización” implementada por los monarcas borbones (Martínez Baracs, 2010).


	Hay que advertir también que ha sido la Antropología la que, principalmente estudiando las devociones y cultos de las sociedades contemporáneas, se ha acercado a comprender las dinámicas de aquellas prácticas en los testimonios del pasado. sin embargo, la religiosidad popular y su percepción como portadora de identidad y cohesión sociales no son propias de los grupos indígenas, aunque sí se les ha atribuido a estos como un elemento innato. la devoción a la Virgen de Guadalupe es, quizá, uno de los ejemplos más claros, pues si bien no todos los mexicanos son marianos, es lógico pensar que un número de devotos de Guadalupe son mexicanos (Brading, 2015).


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


	El libro que el lector tiene en sus manos, y que pretende dar luz sobre los comentarios arriba dispuestos, es la materialización de una serie de trabajos presentados en el seminario Santos, devociones e identidades que el colegio Mexiquense, A. C. coordinó durante el año 2018, celebrando sus sesiones de manera bimensual. Se trata de una compilación de 10 contribuciones interesadas en explicar la evolución, la permanencia y los cambios de la religiosidad popular entre las sociedades mexicanas de los siglos xvi al xxi.


 Con el propósito de ir más allá de la repetición del dato etnográfico, la obra pretende coadyuvar, por medio del uso de herramientas metodológicas y conceptuales de la Historia y la antropología, al estudio y comprensión de los fenómenos sociales derivados de las expresiones de culto y devoción en las sociedades actuales y del pasado, indígenas y no indígenas.


	Luego de una revisión historiográfica, 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: ¿cuál es el papel de las instituciones eclesiásticas en la difusión de los contenidos de la religión católica?, ¿han variado sus estrategias a lo largo de la historia?, ¿por qué en un país pluriétnico como México las devociones religiosas son el eje sobre el que se articulan las distintas identidades?, ¿cuál es el peso de la tradición católica en la historia de nuestro país, y cómo se articula con la expresión de devociones emergentes?


	Para responder a estas interrogantes, el contenido del libro ha sido distribuido en tres ejes. El primero de ellos versa sobre el papel de las autoridades eclesiásticas frente a las distintas expresiones de religiosidad popular en el México novohispano. Aquí se resaltan, por ejemplo, la intervención de la mitra o de personajes del alto clero para intentar modelar las manifestaciones devocionales y de culto entre los novohispanos, según los intereses perseguidos por el arzobispado.


	El segundo eje abarca las múltiples maneras en que la población se ha apropiado de las diferentes devociones y cultos, tanto en el periodo novohispano como en el siglo decimonónico. A diferencia del anterior, en este son analizados los casos donde convergen los intereses y las problemáticas de la feligresía con sus autoridades eclesiásticas locales, es decir, en el ámbito parroquial.


	Por último, en el tercer eje se investiga la construcción de identidades en las poblaciones del presente vistas también desde el presente. se puede distinguir aquí el trabajo interdisciplinario realizado por la antropología y la Historia en el estudio de las manifestaciones devocionales contemporáneas, en un intento fructífero por comprender por qué —pese a los intentos de limitarlas en otros siglos como el xviii y el xix— hoy perviven.


	Antes de finalizar, es conveniente darle claridad al lector acerca de la disposición de las contribuciones de este libro, el cual se divide en tres apartados en función de los tres ejes arriba planteados.


	El apartado primero se intitula “las autoridades eclesiásticas y el control de la religiosidad popular en el periodo novohispano”, el cual está enfocado a estudiar la religiosidad popular en los sectores sociales altos de la sociedad novohispana, entendiéndose por ello el papel desempeñado por las autoridades eclesiásticas del virreinato en el manejo, la promoción y el control de determinadas devociones entre el resto de la población.


	En la contribución de Víctor Cruz Lazcano, que lleva por título “la conformación de una devoción novohispana: la Inmaculada carmelitana”, el autor brinda al lector una exposición de cómo la orden del Carmen fundamentó sus orígenes como corporación religiosa, vinculando las visiones del profeta Elías sobre la asunción de la Virgen María, así como el acontecimiento de la Inmaculada concepción. Cruz Lazcano ofrece un recorrido pictórico con el propósito de explicar el discurso de algunas obras carmelitanas novohispanas que describen el origen de esta orden religiosa.


	Rocío Silva Herrera presenta un texto titulado “el fomento de la devoción a santiago apóstol por José de Lezamis, cura del sagrario Metropolitano (1699)”. la autora analiza las estrategias seguidas por el clérigo para promocionar la devoción al apóstol de Jesús entre los miembros del clero criollo novohispano. Silva Herrera sostiene que el trabajo de Lezamis bien pudo fundamentarse en una intención, no develada, por unificar la devoción en el reino a un santo peninsular y fomentar, a su vez, un sentimiento identitario del clero hacia la península ibérica.


	La participación a este tomo de carolina Yeveth Aguilar García, titulada “Capillas y oratorios en ciudad de México y alrededores, 1750-1808”, ofrece una primera aproximación al estudio de estos espacios de devoción y culto en la capital novohispana. Apoyándose en los libros de visita de los mitrados del arzobispado de México, Aguilar García detecta cambios en la evolución de estos recintos, los cuales sugieren también una paulatina transformación en las manifestaciones religiosas en los albores del siglo xix. Como indica la autora, este capítulo sirve de invitación para futuras investigaciones interesadas, en el desarrollo de los espacios físicos donde las devociones y los cultos católicos se llevaban a cabo.


	El segundo apartado de este libro lleva por título “Los sectores populares y sus expresiones de religiosidad: devociones y cultos en el México novohispano y decimonónico”, el cual estudia algunas de las múltiples maneras en que la población se ha apropiado de diferentes devociones y cultos, tanto en el periodo novohispano como en el siglo decimonónico. La población interpreta y hace suyos los dogmas católicos y los postulados que la Iglesia establece para manifestar, según sus circunstancias y sus necesidades, su religiosidad. No pocas veces, estas expresiones de fervor religioso han sido mal vistas por la autoridad eclesiástica del momento.


	Gerardo González Reyes presenta una contribución titulada “devociones para salvar el alma. Tres aspectos de la religiosidad entre los testadores de la villa de Toluca del siglo xvii”, donde el autor estudió un corpus documental de 70 testamentos resguardados, hoy, en el archivo de notarías de Toluca. El propósito de González Reyes fue identificar aquellos elementos que evidenciaran el fervor religioso de los lugareños 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 García Torres, “la Virgen de los dolores del Rayo de Zinacantepec y su santuario. Siglo xviii”, se exponen algunos elementos para comprender la manera en que esta devoción mariana pudo ganar terreno entre los feligreses frente a su rival titular del pueblo, san Miguel arcángel, quien había sido designado patrono de Zinacantepec luego de la llegada de los franciscanos a la región.


	Una más de las contribuciones que integran este tomo es de Edwin Saúl Reza Díaz, titulada “¿combatiendo el mal o el temporal? santos y rituales entre los graniceros y quiauhtlasque del centro de México. Siglos xvii y xviii”. Su investigación es un ejemplo de que, para poder revisitar el pasado, es pertinente entender las dinámicas de las sociedades del presente. A partir de prácticas actuales relacionadas con el control de las lluvias, Reza Díaz analizó casos de graniceros y quiauhtlasque en el periodo novohispano, particularmente en el siglo xviii. su propuesta intenta demostrar cómo los conjuros del México antiguo fueron reformulados a la luz de las concepciones del dogma cristiano en los siglos xvii y xviii.


	El trabajo que presenta en este tomo Antonio de Jesús enríquez sánchez se titula “arte, devoción y milagrería popular. Los ‘exvotos’ del señor de amecameca en el siglo xix”. En su texto, enríquez sánchez estudia una serie de exvotos decimonónicos dedicados a aquella advocación cristológica, no sin antes brindar al lector una amplia, pero concisa explicación de los diferentes caminos que toma un culto para ser construido. A propósito 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.


	La última sección 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 construcción de identidades en las poblaciones del presente, vistas también desde el presente. Es necesario, sin embargo, emplear herramientas metodológicas de la Historia y la antropología para comprender las manifestaciones religiosas de las sociedades actuales.


	Gilberto León Vega colaboró en este libro con el trabajo “dotes de gloria y vestidos de luz. aproximación al estudio de los hábitos metafísicos entre los antiguos nahuas”. El interés de León Vega se circunscribe a comprender cuáles fueron aquellos hábitos metafísicos y prácticas corporales utilizadas por las antiguas sociedades nahuas para establecer contactos con las entidades divinas. Luego de una revisión histórica, nuestro autor propone cuáles son aquellos atributos metafísicos que continúan 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’(¿1474?-¿1548?): nuevas líneas de estudio a propósito de su canonización”, donde expone la vigencia y aspectos pendientes de los estudios marianos, las cuales están muy lejos todavía de ser vetas de investigación concluidas. En esta ocasión, Noguez hace énfasis en la figura del hoy santo Juan Diego, que pese a su no muy lejana canonización, no ha rendido los frutos esperados por la Iglesia católica mexicana, y constituye hoy un eje de estudio que aún no ha sido saldado por la comunidad académica.


	El texto de María teresa Jarquín 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 metodológica para la realización de estudios de carácter etnohistórico, pues a través de él busca explicar los atributos de san Isidro labrador con su presencia en nueva España y las circunstancias regionales que permitieron la llegada, transmisión y preservación de la devoción a este santo en una zona con altas con-centraciones de población agrícola, desde el periodo antiguo hasta nuestros días. Jarquín 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 celebración identitaria.


	Así, podemos distinguir que la religiosidad popular adquiere tres funciones básicas. primero, se trata de un instrumento complejo para la comprensión de la realidad cotidiana y del mundo en que el individuo se desarrolla; segundo, es un mecanismo de identidad que, a su vez, otorga cohesión social, y tercero, puede convertirse en una herramienta de defensa ante las adversidades naturales, humanas y espirituales.


	Estas tres funciones rebasan la línea temporal pasado-presente, y tal como permiten explicar la existencia de estas prácticas en las sociedades contemporáneas, también son viables para entender su presencia en un sinfín de pueblos del periodo novohispano y decimonónico, así 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 —indígenas o no— que practican libremente su religiosidad porque no ha sido esa su función y, además, se trata de una empresa que en cinco siglos no se ha concretado. Lo que los coordinadores de este libro hemos buscado es, sin más, brindar otras visiones desde el pasado sobre cómo las devociones populares se han creado, mutado, alterado y sobrevivido hasta nuestros días, como reflejo de las circunstancias, las políticas, 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 México; enero de 2020
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Notas


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


	2 La política implementada por los gobiernos mexicanos posteriores a 1920 intentó establecer una reconciliación nacional con todos los sectores del país, entre ellos el indígena, viéndolo como uno de los principales promotores de la Revolución y que todavía pedía justicia a sus demandas sociales (Mijangos Díaz y lópez Torres, 2011: 44). Habrá que recordar que varias instituciones, vigentes hoy todavía, cuya función ha sido la preservación de la historia, patrimonio y cultura de los pueblos originarios, fueron creadas durante los gobiernos posrevolucionarios.






Las autoridades eclesiásticas y el control de la religiosidad popular en el periodo novohispano


I


La conformación de una devoción novohispana: la Inmaculada carmelitana


	Víctor Cruz Lazcano*


	HACIA FINALES DE LA centuria ilustrada, un fraile de la orden del Carmen descalzo en nueva España proponía una nueva devoción Mariana cuya écfrasis justificó meticulosamente para encomendar que se plasmase en lienzos y así poder difundirla en las altas esferas de la monarquía hispana. Con base en tradiciones de la propia orden y en numerosos escritos de los Padres de la Iglesia, escolásticos y teólogos, el religioso Francisco de Jesús María y José desarrolló una iconografía novedosa que no fue bien recibida por todos e, incluso, fue tratada de herética.


	Con ello perseguía que mediante la intervención del rey ante el Papa se declarase el dogma de la Inmaculada concepción y su patrocinio a todos los territorios de la corona española. Su propuesta mostraba a la Virgen María con el niño dios en brazos con los atributos de la Inmaculada, pero vestida con el hábito pardo de la orden carmelitana. Por medio de este trabajo, que forma parte de mi tesis doctoral, se pretende acercarse a los fundamentos que en sus postulados tuvo el descalzo para la gestación de esta variante que él mismo llamó la Inmaculada carmelitana.


	Nubecula parva; el origen eliano de la Inmaculada Concepción de María 


El más antiguo desvelo

En la limpia Concepción

Se funda en la tradición

De Elías en el Carmelo:

Del mar, y dar dulce riego;

Mostrose Dios en sosiego

Que no se chamuscaría

En su Concepción María

Con el original fuego. 


	La honra de preservada

Enseñó 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 composición poética un fraile carmelita del siglo de Oro hace una exégesis del misterio inmaculista desde la mística propia de su orden. Sin embargo, los estudios acerca de la evolución y desarrollo de la doctrina de la Inmaculada concepción, a menudo, se han centrado en el debate entre inmaculistas y maculistas identificados con los franciscanos y dominicos, respectivamente.1 esto sin tomar en cuenta la aportación que tuvieron otras órdenes religiosas.


	En el caso de la orden del Carmen, esta doctrina fue determinante en su historia. así encontramos que la tradición dentro de la orden del Carmelo, en un afán por consolidarse como la más antigua, estableció sus orígenes en el profeta veterotestamentario Elías. Por ello se denominaba profética a la religión del Carmen, al considerar que él había sido el fundador del estado monacal en el Monte Carmelo (Barcelona, 1786: 12). Según la tradición carmelitana, el voto de castidad había tenido su origen en el profeta, quien habría comunicado este grado de perfección religiosa a sus seguidores (Pinto, 1626: 92). Por ello, se creía que los primeros padres carmelitas habían profesado los votos de pobreza, castidad y obediencia, aunque algunos teólogos afirmasen que habían sido instituidos por cristo mucho tiempo después.


	En opinión de un miembro de la propia orden, estos primeros padres “[…] no parece serían verdaderos religiosos, si les faltase lo esencial de la religión que son los tres votos.” (Pinto, 1626: 93-111). De esta manera, la figura de Elías resultó determinante en la conformación 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 estableció el origen del misterio de la Inmaculada concepción, cuando después de una larga sequía, estando Elías en la cima del Monte Carmelo pidió a su siervo que mirara hacia el mar en busca de alguna señal de que el castigo divino del agosta-miento llegaba a su fin. Y no fue sino hasta la séptima ocasión cuando:


	[…] vio subir del mar hacia el Monte una nube pequeña, 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 así conoció Elías en la nube y en la circunstancia del tiempo; haber de nacerla Madre de dios en la séptima edad, y tan altamente penetró sus cosas, que desde entonces se fundó esta religión para que los hijos de ella la sirviesen y tuviesen por patrona y protectora […] (Pinto, 1626: 92).


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


	[…] porque el patriarca Elías, fundador de esta religión, orando en el Monte Carmelo, vio en la séptima vez subir del mar una nube pequeña, como dice la historia de los Reyes, y por ella entendió que había de nacer una Virgen en la séptima edad, que había de ser Madre del Hijo de dios, y desde entonces fundó esta orden a honra suya en perpetua castidad […] (Román, 1707: 15r).


	Algunos místicos consideraban que la Virgen procedía de la naturaleza humana, pero sin pecado, de la misma forma que la nubecilla que vio Elías tuvo su origen en el mar: “salió la Virgen de todo ese mar salobre de la naturaleza humana sin amargura de pecado; y como una nube celestial desde su generación primera tuvo inmunidad de pecados y dulzura de gracias” (Román, 1707: 88r). De esta manera, en el imaginario carmelitano, la visión que Elías tuvo de la nubecilla se constituyó como el origen de la limpia concepción de María, cuya memoria se conservó entre sus discípulos propiciando la edificación de un oratorio o capilla en el Monte Carmelo (Román, 1707: 88v). Al respecto, el fraile franciscano Francisco de Torres reconoce la tradición 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 Purísima concepción consagró templo y altar, y fue en el mismo lugar y monte que el santo profeta Elías había visto la soberana visión de la nubecilla; confirmando con esto la continua y perpetua devoción que a esta señora había tenido, y el haberse cumplido la misteriosa visión hecha a su padre Elías (Torres, 1620: 506-507).


	Dentro de la orden del Carmen se consideraba que los religiosos ermitaños habían 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 tradición señalaba que Elías había visto aquella nube, otros más lo situaban en el lugar “en que ellos habían visto tomaba asiento esta señora cuando con sus padres, con otras doncellas y con otros vecinos subía de Nazaret al Carmelo”. La fecha de este suceso algunos la situaban en el año 36 d. C. Sin embargo, otros autores afirmaban que el templo se había edificado a la muerte de la Virgen en el año 48, pues estando la Madre de dios en Jerusalén en su lecho de “partida para el cielo”, algunos ermitaños de la orden la habían visitado:


	[…] y habiendo recibido su bendición y asistido a su santísimo tránsito y sepultura; llenos de tristeza por su ausencia, se volvieron a su Carmelo, cuyos moradores [habiendo] oído el tránsito de su amada señora y madre, viendo [que] faltaba a su monte aquella flor, que con su presencia lo hermoseaba, y con su vista los honraba cubiertos de soledad, celebraron esta nueva tan triste, y aquellos entonces en honra, y para memorial perpetuo de esta Virgen santísima 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 erección de la capilla que aparece en el Institutione Monachorum  de Juan patriarca hierosolimitano —del año 83— se debe a un error de imprenta, pues en realidad debe ser 38 (Madre de dios, s.f.: 14r.). Lo que se tenía por cierto es que los primeros padres pertenecientes a la orden se habían quedado en el Monte Carmelo predicando y enseñando la fe de Jesucristo y la Inmaculada concepción. “esto último consta del decreto que los santos apóstoles hicieron en el concilio que tuvieron en Jerusalén donde en honra de esta soberana señora, y siendo aun viva, determinaron y asentaron esta verdad de su Inmaculada y siempre pura concepción, […].” (García, 1756: 507).


	La misma tradición otorga a la Virgen María, según la sentencia de varios autores, la distinción de ser monja profesa de la orden de Elías, pues desde tiempos muy remotos se habían conformado comunidades femeninas que se retiraron a hacer vida eremítica en montes, cavernas y desiertos en el Medio Oriente y norte de África (Román, 1707: 24r).


	Así los carmelitas se sustentaron desde su fundación en el dogma de la Purísima concepción de María. En el capítulo 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 concepción de María santísima. Y según refiere un carmelita del siglo xviii: “[…] y desde entonces se ha ido continuando con tanta solemnidad […] que en su tiempo asistía en nuestros conventos de Roma y Aviñón a celebrar la fiesta de la Purísima concepción el colegio de cardenales.” Otro autor señala que la orden del Carmen desde tiempo de los apóstoles celebraba en oriente la fiesta de la Inmaculada concepción y que dicha fiesta se trasladó, posteriormente, a Italia, Francia, Flandes, Inglaterra y España (Aandel, 1654: 5r-5v).


	Santa EmerenciAna y el linaje de la Virgen


	“Así como los grandes príncipes labran un camarín muy claro y muy hermoso para poner en él vasos de oro y plata y otras piezas ricas; así la Madre del Rey Mesías será el rico camarín 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 Jesús María, 1657: 18).


	El corpus ideológico que conformaba el imaginario carmelita se nutrió de otros relatos que, a pesar de haber sido cuestionados severamente en diferentes épocas, persistieron en la memoria de la orden, difundiéndose tanto de manera oral como escrita. de este modo, figuras como la de santa Emerenciana resultaron fundamentales en la mariología carmelitana. Así, en un texto impreso en el siglo xvii, el fraile Carmelita descalzo José de Jesús María nos relataba que 77 años antes de la encarnación de Jesús había nacido en Judea una mujer llamada Emerenciana “de la sangre de David, rica y muy hermosa, de loables inclinaciones y bien enseñada en todas las obras de virtud deseosísima de la redención de Israel, y muy conforme en la esperanza de la venida del Mesías” (José de Jesús María, 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 visión de una raíz hermosísima, de la cual salían dos árboles, y de uno de ellos una “graciosa rama que producía hermoso fruto […].”. Del otro árbol “se levantaba otra rama muy hermosa y de ella una flor purísima y fragantísima cuyo admirable olor esparcía por toda la tierra y llegaba hasta el cielo”. Con ello se denotaba lo que dios tenía destinado a la santa: ser la abuela de la Madre de dios. Y así se desposó con estolano con quien procreó dos hijas: Ana y Esmeria (José de Jesús María, 1657: 18).


	En una tabla flamenca de insólita iconografía que formaba parte de un retablo del convento carmelitano de Malinas, en la provincia de Amberes, aparece plasmado ese sueño que tuvieron los carmelitas cuando Emerenciana los consultó: de su propio cuerpo florece Ana que lleva entre sus brazos a María, de cuyo pecho surge otra flor que es el niño Jesús (véase figura 1).Tres monjes carmelitas contemplan la escena que se desarrolla en el Monte Carmelo, mientras un ángel da testimonio del portento con la inscripción latina HAEC VISIO ISTA SIGNIFICAT (este es el significado de la visión). Esta iconografía, además de ser un árbol genealógico de cristo en la rama femenina, fue poco representada a diferencia del Árbol de Jessé. También es una representación vinculada con el misterio de la Inmaculada concepción de María. En el fondo de la composición, en una cueva dentro de una formación rocosa apreciamos el primer templo de los carmelitas consagrado en memoria de la Theotokos (Madre de Dios).


	En algunos otros relatos se decía que esta santa mujer, Emerenciana, habría regalado a los carmelitas la casa en donde Ana y Joaquín protagonizaron el acontecimiento de la Puerta dorada y en donde se levantó el segundo convento de la orden. de esta manera, dos episodios Marianos en los que se fundamentaría la doctrina de la Inmaculada concepción estarían ligados a la orden del Carmen (Faci, ca. 1742: 260). Estos son la prefiguración de la Inmaculada concepción en la nubecilla de Elías y el beso que se dieron Joaquín y Ana, con lo cual se pensaba que María habría sido concebida sin pecado.


	Ana se habría casado años antes con Joaquín: “entrambos descendientes nobilísimos de la  sangre real de David y de los reyes  -sucesores suyos, y de la nobleza ilustre de los sacerdotes de los judíos [...]” (Jesús María, 1657: 19). Joaquín habría tenido por padres a Mahat y a Etha, mientras que Ana a estolano y a Emerenciana, quienes también tuvieron a Esmeria que se casó con Aprano, y quien fuera madre de Isabel y abuela de Juan el Bautista, a quien los carmelitas consideraban también miembro de la orden. La importancia que los carmelitas dieron a estas devociones de los abuelos maternos de cristo se vieron reflejadas en nueva España donde sus representaciones se multiplicaron en los conventos, a tal grado que existió un colegio de la orden dedicado a santa Ana (el de San Ángel) y otro a san Joaquín (en Tacuba).
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Figura 1. Anónimo, Alegoría carmelitana sobre lagenealogía de Jesús, 1500, óleo sobre madera,Museo Lázaro Galdiano, Madrid, España, dominio público.


	María Mater Carmeli.  Cuando la Madre de Dios porta el hábito carmelitano


	En el año de 1287, en uno de los conventos de esta orden, estando los religiosos en el coro en el Oficio divino, apareció ante ellos la Madre de dios, la cual traía en sus brazos al niño Jesús. Venía ella vestida del hábito carmelitano:


	[…] con túnica talar y escapulario de buriel pardo y manto blanco; el cabello tendido sobre los hombros y en la cabeza una preciosa corona. acompañábala con humilde reverencia dos ángeles, el uno al lado derecho y el otro al izquierdo, levantando el uno la una extremidad del manto blanco con que venía cubierta, y el otro ángel 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 hagiografías y textos apologéticos. Entre frailes y monjas del Carmen y la Madre de dios siempre existió un lazo especial de cercanía y familiaridad que hizo posible esas visiones. Sin embargo, mediante el análisis de las obras plásticas encomendadas por la orden a lo largo de su historia podemos tener una idea más precisa de cómo se desarrolló ese proceso.


	Por ello es necesario revisar la historia de las representaciones de la Virgen en su advocación del Carmen ateniéndose a los testimonios visuales que aun se conservan. Esto con la finalidad de poder determinar los antecedentes de la representación de la Inmaculada carmelitana apocalíptica que propone el fraile novohispano. En este tenor, hacia el siglo décimo surge una representación de la Virgen como madre amorosa con una tipología que se ha denominado Panagia Eleúsa, que procede del griego Eλεούσα, que significa ‘ternura’ (Vassilaki, 2000: 43).


	A esta categoría pertenece la que se considera como la primera representación de la Virgen del Carmen que se encuentra en la basílica de nuestra señora del Carmen de Nápoles (véase figura 2). Conocida como La Vergine Bruna o La Bruna (la morena), según la tradición de la orden fue traída del monasterio del Monte Carmelo en el siglo xiii cuando fue necesario que los carmelitas emigraran hacia europa.


	En esta representación Mariana, el niño que está en brazos de su madre toma con su mano izquierda el manto de la Virgen, mientras que con la derecha le acaricia amorosamente la barbilla. Pertenece al estilo artístico desarrollado en los territorios de la Iglesia de oriente, por lo que parece pertinente que su origen correspondiera con la tradición y proceda de algún primitivo cenobio de la Iglesia del este. Llama la atención que la Virgen no porte el hábito de la orden que desde esos siglos era parte de la identidad de los carmelitas, como se verá más adelante.2 En la pintura, sobre el manto azul podemos distinguir una de las tres estrellas que caracterizan a la Madre de dios o Theotokos— se repiten en diversas representaciones Marianas en la Iglesia griega — y que con certeza originaron el escudo con el que se distingue a la orden de los Hermanos de la Bienaventurada Virgen María del Monte Carmelo.


	Si bien la simbología del escudo ha sido fuente de numerosas interpretaciones, he llegado a esta conclusión que considero la más acertada. Sin embargo, también se ha querido interpretar en esta estrella la Stella Maris (estrella del  mar) que es un himno que tradicionalmente cantan los carmelitas y cuya autoría se ha asignado a simón stock.3 No obstante, existen autores que han dado a esta imagen un origen en la escuela toscana del siglo xiii. Esta devoción se difundió de manera importante después de obrar ciertos milagros en la peregrinación que hizo a Roma en el año de 1500 (Martínez, 2012: 776).
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Figura 2. Anónimo, La Bruna,  óleo sobre madera,Basilica santuario di Santa Maria del Carmine Maggiore, Nápoles, Italia, dominio público.


	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 representación que se corresponde con esta tipología y que nos habla de la importancia de esta devoción Carmelitana en nueva España. Y este modelo tipológico no solo se empleó en pintura, pues existe una escultura de finales del siglo xvii con esta misma iconografía donde la virgen aparece de cuerpo entero y vestida con el hábito del Carmen. esta imagen perteneció al convento de carmelitas descalzos de Medina del campo en España (Egido, 2014: 150).


	Otra de las arcaicas representaciones que han sido relacionadas con María en su advocación del Carmen es la Virgen de Trápani. esta escultura se encuentra en la basílica-santuario de María Santissima Annunziata  en el puerto Siciliano al cual debe el nombre. Al igual 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 tamaño medio (Martínez, 2012: 778). En nueva España encontramos tres representaciones pictóricas de esta Virgen, aunque con seguridad deben existir más, sobre todo en el ámbito de la clausura carmelitana, pues en algunos conventos de la península ibérica todavía se pueden contemplar ejemplares dentro de sus colecciones. Una de las pinturas novohispanas aún pende de los muros de la iglesia conventual del Carmen en la antigua ciudad de Valladolid, hoy Morelia; otra pertenece al acervo del Museo nacional del Virreinato, en Tepotzotlán, y otra más se encuentra en el Museo de arte Religioso de santa Mónica, en Puebla.


	La característica de esta representación es la mirada amorosa que lanza el niño 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:


	Rº de la prodigiosa Ymagen de maria ss.m. que se Venera en el convento de Religiosos carmelitas de Trapana en Sicilia: tan milagrosa q. à ella acuden innumerables personas de diferentes Reynos para remediar sus males; y hasta los Moros de africa sacan salvo conducto para llegar à Venerarla y consagrarle sus dones. ave maria.


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


	Dentro de la tipología estética conocida como Kyriotissa (‘la que muestra el camino’) se representa a María como trono del niño que aparece sentado sobre sus rodillas totalmente de espaldas a ella. Su creación se atribuye a un modelo pintado por san Lucas y que, luego, habría pasado a Occidente, donde alcanzó especial difusión dentro del románico. Este modelo es conocido con el nombre de Majestas o Virgen Majestad. con estas características encontramos otra representación de la Madre de dios en su advocación 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 viñetas que “cuentan los prodigios que por sus hijos los carmelitas ha realizado su Madre y Señora” (Martínez, 2012: 784). La certeza de la identidad de los monjes se debe a que además de la tonsura, todos llevan la capa barrada, característica de la orden en sus primeros años en Europa. La obra está fechada hacia 1280.


	Sin embargo, ese tipo de manto4 había acarreado numerosos inconvenientes a los religiosos porque además de tener que ser elaborado en una sola pieza, lo cual lo hacía muy caro, no fue bien visto por laicos y eclasiásticos. Incluso, en las universidades se prohibió la entrada y la promoción a grados académicos a los jóvenes que lo portaban por considerarlo motivo de escarnio. Por ello, desde 1284 se comenzaron los trámites para cambiarlo.


	Una vez obtenida la autorización papal el 3 de abril de 1287, en el capítulo 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 en uso hasta nuestros días (Smet, 1987: 35). De esta representación sobresale el hecho de que la Virgen y el niño estén vestidos con ropajes monócromos de un tono ocre. Es decir, la Madre de dios todavía no muestra el hábito 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 sería repetido en las numerosas series de patrocinio que se encomendaron para los conventos de frailes y monjas novohispanos siglos más tarde.


	Los carmelitas, una vez ratificada su existencia como orden mendicante, se dispersaron por buena parte de Europa. El momento de creación de estas obras correspondió con un especial auge. La orden experimentó un desarrollo notable en la segunda mitad del siglo xiii; Joaquín Smet atribuye este crecimiento a la revisión que tuvo la regla de la orden en 1247 que permitió que los carmelitas se integraran a la “corriente religiosa y vital del tiempo”. Al finalizar el siglo, y a escasos 60 años de haber llegado al continente europeo, la orden contó con 150 casas divididas en 12 provincias: Tierra Santa, Sicilia, Inglaterra, Provenza, Toscana, Francia, Alemania Inferior, Lombardía, Aquitania, España, Alemania superior y escocia e Irlanda (Smet, 1987: 39); sin embargo, aún no se lograba una identificación visual inequívoca 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 está fechado en 1329, aún no encontramos a la Virgen del Carmen con su hábito característico, y solo la podemos identificar porque junto a ella se presenta Elías con un pergamino en la mano que muestra un texto extraído del Libro de los Reyes. En su programa iconográfico 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 exaltación del sentido de pertenencia a la orden mediante el enaltecimiento de los principales pasajes de su historia mítica; se trata ya de la materialización de una identidad carmelitana donde María es el centro de la devoción y la razón de existencia de la congregación. La concreción de este discurso visual encarnaba la culminación de un proceso identitario donde los propios frailes compartían un origen común en la figura de Elías en el Carmelo frente a otros mendicantes cuyas figuras fundadoras eran perfectamente conocidas.


	Tanto franciscanos como dominicos podían advertir claramente a sus fundadores e, incluso, asentar una fecha de fundación. De igual manera nadie dudaba de que san agustín fuera el promotor de los agustinos. sin embargo, para los carmelitas fueron imperiosas la gestación y reafirmación de un mito fundacional que, como se ha visto, se remontaba a tiempos veterotestamentarios. Sin embargo, aún sería necesario un paso más en este proceso, el cual llegaría unos años más tarde.


	En la iglesia del Carmen mayor, en Palermo, podemos observar una pintura que domina el altar de la capilla de nuestra señora del Carmen en el lado izquierdo del crucero del templo. Esta pintura, fechada circa  1598, pertenecía 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, está rodeada de una mandorla y descansa sus pies sobre una luna menguante. Dichos elementos nos remiten a una representación apocalíptica cuando se relaciona con la Inmaculada Concepción,5 pero conserva el color azul en su manto, lleva al niño en la siniestra y ambos ostentan un escapulario. Esta evolución representativa significa un gran cambio en la iconografía que habría de multiplicarse en las producciones artísticas posteriores. Alrededor de la imagen principal se representaron ocho escenas apologéticas en donde se destacan las representaciones de la Virgen ya con el hábito 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 inminentemente asociado con el hábito carmelitano, lo cual nos remite al suceso ampliamente difundido dentro de la orden, en donde a simón stock la Virgen se le aparece y le entrega un escapulario como símbolo distintivo del privilegio Mariano que el carmelita recibió el 16 de junio de 1251.


	A pesar de que el Papa Urbano viii (1623-1644) había prohibido por bula de 1626 que las vírgenes se vistiesen con los hábitos de las órdenes religiosas, mercedarios y carmelitas hicieron caso omiso. Así sucedió en Sevilla, cuando a finales del siglo xvii la hermandad del escapulario denuncia ante el arzobispo 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 (Martínez, 2012: 787).


	No se puede tener la certeza de que esta pintura de Tommasso de Vigilia sea la primera representación de la Madre de dios con el hábito del Carmen. Sin embargo, lo que sí es posible afirmar es que en adelante, los hijos de la Bienaventurada Virgen del Monte Carmelo verían con mayor frecuencia a su objeto de devoción vestida con los mismos hábitos que ellos usaban. según se ¿explicaba a mediados del siglo xviii, el que la Virgen se acostumbrase pintar con hábito del Carmen procedía de una visión, referida por Balduino Leercio ( In Collectario Exemplorum,  cap. 10), que tuvo un fraile carmelita “que hal ándose en el coro, vio aquella divina señora, con su precioso Hijo en los brazos, vestida con el hábito y capa del Carmen del mismo modo que las religiosas (solo que en la cabeza llevaba una corona, y dos ángeles que tenía en la diestra y siniestra mano) tendiendo la capa blanca, y extendiéndola para recibir debajo de ella [a] todos los religiosos” (García, 1756: 76). del mismo modo la Virgen se le apareció al Papa Juan xxii, tal y como se refiere en la bula de 1322, “vestida del hábito carmelita” (Madre de dios, s.f.: 76).



La Virgen niña


Otra variante iconográfica 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 devoción común (Martínez, 2015: 116). Fue a partir del siglo xvii que comenzó a adquirir relevancia y llegó a su apogeo a comienzos del siglo xviii. De esta forma, encontramos múltiples representaciones tanto en pintura como en escultura dispersas en numerosos conventos de la península ibérica. Lo que resulta peculiar es su ausencia en territorio novohispano. Sin embargo, forma parte de la evolución 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 Joaquín y santa Ana ocuparon un espacio preponderante en altares y nichos, en oraciones y prédicas. Y aunque en los evangelios canónicos no se menciona el nacimiento e infancia de la Virgen, fue en los apócrifos cuando se ofreció información necesaria para perfilar sus personalidades. destacan los textos de Seudo Mateo, la Natividad de la Virgen y el Protoevangelio de Santiago, y más tarde, en el Medievo, los relatos acerca de estos personajes fueron difundidos, principalmente, por santiago de la Vorágine en la Leyenda dorada.  se consideraba que Santa Ana había recibido dones de gracia y ciencia infusa. Tal vez por ello se le representó frecuentemente educando a la Virgen niña.


	Un gran precursor del culto a san Joaquín fue el carmelita Juan de Jesús San Joaquín (1590-1659), quien disfrutó de numerosas apariciones e inter-cesiones del santo (Egido, 2014: 214). en estas representaciones de la Virgen niña se destaca el escudo de la orden sobre el escapulario o sobre un botón que detiene la capa, y algunas veces la ornamentación dorada sobre el fondo pardo del hábito.


	Este manera de representar a María algunas veces incluía razgos de Inmacula da al situarla sobre una luna y pisando a la serpiente, además de ostentar la vara de azucenas y, en ocasiones, una corona de rosas junto con el stellarium o corona de 12 estrellas. En una pintura anónima perteneciente al noviciado carmelitano más prolífico de la corona española podemos apreciar a la Virgen niña con estos atributos. Así, pues, una vez más se trastocaron los límites entre las advocaciones marianas inducidas por la tradición y la devoción.


	El que la Virgen se mostrase vestida de carmelitana significaba una advertencia frente a algún peligro o para manifestar su protección (Madre de dios, s.f.: 77r-83v). Frailes y monjas nos han legado numerosos testimonios de ello. De esta manera, la Virgen solía aparecerse en las reliquias de carne y huesos de Juan de la cruz con el niño 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 hábito que traía la Virgen nuestra señora cuando vivía en el mundo, [César] Baronio, tomándolo 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 cómo se debería confeccionar el hábito. Y menciona a San Anselmo, Santa Brígida y Bautista Mantuano, quienes decían que la capa o manto que lucía la Virgen era de color blanco; el hábito o túnica talar, según se podía constatar en un pedazo de ella que los condes de Luna guardaban como reliquia, que era “de color fusco, gríseo, todo ello parecido a los dos colores blanco y fusco gríseo que visten los carmelitas”.


	Y así, al aparecer la Madre de dios en el hábito de su orden del Carmen,“demás del favor que a la tal orden hace, según los autores referidos era el color que usaba esta señora viviendo en el mundo.” Luego, asegura el autor que el color del vestido no hace religión. “[…] y en otras órdenes hallamos la misma variación de colores”, pues la Virgen ha honrado a las diferentes órdenes religiosas portando su hábito característico (Madre de dios, s.f.: 84r-84v).


	Decor Carmeli: cuando la Inmaculada viste el hábito del Carmelo 


Tal como se ha visto, la orden de nuestra señora del Monte Carmelo se había fundamentado en Elías y la visión de la nubecilla, y en ese portento se interpretaba haber prefigurado a la Inmaculada concepción. Por ello, y como se asentó en el apartado anterior, los elementos distintivos de ambas advocaciones se trastocaron en numerosas ocasiones. Como antecedente visual de ello encontramos la representación Mariana conocida como Vexilum Carmelitarum, que podría definirse como el escudo o estandarte de la orden. Esta imagen apareció en dos publicaciones de la orden del Carmen cercanas al año 1499: “Vita sancti alberti de abbatibus de drepano y en Incipiunt [con]stitutiones fratru[m] ordinis Beatissime dei genitricis Marie de mo[n]te Carmelo”.


	La carmelitana aparece entronizada con el niño en su regazo. Su asiento descansa sobre la luna menguante que, a su vez, se sostiene en lo que podría ser una abstracción del Monte Carmelo tal y como aparece en el escudo de la orden. La madonna está coronada y presenta el stellarium.  el niño sostiene el orbe con la derecha y de la izquierda sale una filacteria que autentifica la fundación de la orden por sus “líderes” Elías y Eliseo. Mientras que la que sale de la mano derecha de la Virgen la ratifica como Decor Carmeli, esto es, la belleza o el decoro del Carmelo. Dos ángeles sostienen este escudo a manera de mandorla que es María, de donde salen rayos lumínicos.


	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 versión polícroma pertenece al convento de santa Teresa de PP. Carmelitas de Ávila, 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 posición característica de la Inmaculada, pero portando la túnica parda y el manto blanco.
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