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a conquista de Tenochtitlan marcé el principio de la expansiéon

del poderio esparol y de la imposicién de nuevos patrones cultu-

rales en Mesoamérica. De este modo, la sofisticada religion del
mundo prehispanico desaparecié para renacer en las manifestaciones
de religiosidad popular (Uchmany, 1982:81, 93). Como resultado de la
confluencia del catolicismo popular espafol y de las creencias indige-
nas precolombinas se produjo la religiosidad popular mexicana que
consiste en un complejo cuerpo de representaciones, practicas y ri-
tuales relativamente heterodoxos (Giménez, 1978:13).

La religiosidad popular comunica la idea de un delineamiento
que se entiende por oposicion a otra religién que se considera oficial
por las autoridades eclesidsticas (Antes, 1991:26). La religiosidad po-
pular a diferencia de la religién “formal” tiene las siguientes caracte-
risticas:
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a) Esuna adaptacion del cristianismo oficial a las costumbres prag-
maéticas y las exigencias concretas cotidianas de grupos sociales
humildes: obtencién de salud, trabajo, lluvias, sustento diario,
entre otros.

b) Consiste en una exhuberante ceremonialidad comunitaria que se
realiza bajo la autoridad de los oficiales laicos de la comunidad
(Baez-Jorge, 1988:45).

c) Laorganizacion de practicas religiosas masivas como las peregri-
naciones, la celebracién de fiestas y la estructuracion de sistemas
de cargos juegan un importante papel en la vida econémica, politi-
ca y social de las comunidades indigenas y pueblos campesinos
que anclan a los sujetos sociales en una extensa red de relaciones
sociales y rituales (Antes, 1991:26-28; Wolf, 1984:3).

La religiosidad popular es una religién practica, puesto que se
preocupa mas por la satisfaccion de las necesidades cotidianas, pero
no por las especulaciones filoséficas en torno a la naturaleza de la vida
en el mas alla (Leach, 1968). Por esto, los grupos menesterosos, cum-
plen determinadas practicas rituales a fin de establecer relaciones direc-
tas y vinculos comprometedores con la imagen venerada para allegarse
salud, trabajo y bienestar.

Entre las practicas rituales llevadas a cabo para asegurarse el res-
paldo divino, las peregrinaciones ocupan un lugar muy especial. Estas
constituyen una manifestacién privilegiada de la religiosidad popular
en tanto que son creaciones culturales de determinados grupos (urba-
nos o rurales) que se insertan de manera subordinada a la sociedad a la
que pertenecen. Las peregrinaciones, como formas culturales produci-
das en determinados contextos sociopoliticos, constituyen “textos” que
se deben analizar tomando en cuenta esos procesos y dinamicas, asi
como los mensajes que envian a las instituciones dominantes para elu-
cidar sus funciones sociales e ideoldgicas (Portelli, 1977).

Las peregrinaciones, entonces, constituyen un conjunto de ri-
tuales y ceremonias dirigidas a un ente sobrenatural en busca de
amparo y proteccién ante las inseguridades de la vida. Durante la
peregrinacion los devotos se dirigen al centro del poder celestial, al
santuario, al lugar sagrado donde reside la divinidad y el otorgador
de los dones deseados.

La idea de fijar a los dioses en un lugar determinado tiene sus
antecedentes en todas las religiones. Tanto los santuarios vernaculos
como los cristianos estan ligados a la idea de que esas construcciones
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deben edificarse donde se manifestd la deidad (Eliade, 1967; Florencia,
1992:67). Todo santuario estd vinculado a una narracién que cuenta
la manera como se produjo ese hecho portentoso.

El rescate y el estudio de los relatos miticos producidos por las
distintas sociedades que han tenido la fortuna de que una entidad
celestial se manifieste en su territorio ha sido, entre otras, una de las
principales metas de la antropologia de la religién (Christian, 1990).
Esas leyendas son sistemas de representaciones que expresan la na-
turaleza de las cosas sagradas (Durkheim, 1980:37).

A muchas de las imédgenes (reliquias, pinturas, cruces), que son
atesoradas en santuarios e iglesias, se les ha creado, tal vez de mane-
ra colectiva, un mito, una leyenda que explica su presencia alli. En
esos relatos se encuentran generalmente mitos movilizadores que
alimentan “creencias” populares: temor a lo sagrado, defensa contra
el mal, otorgamiento de medicinas para una peste y otras proteccio-
nes de tipo espiritual.

La mayoria de los santuarios —San Miguel del Milagro inclui-
do— se encuentran asentados en espacios estrechamente relacionados
con el pasado indigena y por ello estan ligados a elementos culturales
autoctonos. Se trata, por lo tanto, de un santuario de “sustitucion”, es
decir, un centro religioso y cultural prehispanico que se convirtié en un
santuario catélico (Comisién, 1988:18).

La existencia de los mitos y leyendas vinculados a las apariciones
de las efigies resguardadas en los santuarios constituye una expre-
sion del interés de los devotos por el reconocimiento de ese acon-
tecimiento excepcional que los vincula con los anhelados poderes
sobrenaturales.

Por intermediacién de esas narraciones miticas, una comuni-
dad convierte un conjunto de imagenes en un simbolo sagrado que
les representa como un grupo elegido por la divinidad y bendeci-
do con sus dones (piénsese por ejemplo en los mexicas o los judios).
Esas leyendas son historia incondicionalmente asumida, son, en esen-
cia, la expresion de la alianza de una comunidad con una imagen y
con el personaje sobrenatural a quien representa. El nexo se establece
a través de un lugar de encuentro entre un sujeto (que representa a
una comunidad determinada) y un ente celestial, y por extension, entre
los seres humanos y los sobrenaturales, entre lo humano y lo sagrado.

La leyenda legitima el lazo inextricable que une a la comunidad
elegida con la criatura divina, de este modo, un simbolo ubicuo se
particulariza y recibe una denominacién especial que lo vincula a un
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lugar especifico. El lugar elegido es territorio perteneciente a una co-
munidad y el simbolo sagrado aparecido en ese lugar forma parte de
ella (Velasco, 1989:402).

Asi, la comunidad sacraliza territorios naturales al realizar alli ce-
remonias y rituales primero; y posteriormente al construir un santua-
rio. Por consiguiente, la historia de la construccién de todo santuario
es la historia de la socializacién de un simbolo y de la creacién de una
narracion mitica.

Siguiendo a Velasco (ibid.:405-408), proponemos que las leyen-
das —la de San Miguel del Milagro incluida— presentan las siguien-
tes pautas secuenciadas:

a) Los elementos que intervienen en un hallazgo son: el personaje
elegido por un ser sobrenatural, la criatura celestial, un territorio
agreste, una comunidad y los representantes oficiales de las insti-
tuciones religiosas.

b) Frecuentemente el personaje elegido es varén, joven, pobre, riisti-
co. Después que éste da a conocer la aparicién y entrega las prue-
bas de su autenticidad, se inicia un largo proceso de la extensién
social de la creencia. Esta se divulga con cierta rapidez entre los
grupos populares, pero es resistida por las altas capas sociales y en
especial por las autoridades religiosas (este patron se observé en el
Tepeyac, en Los Remedios, en San Miguel, Ocotlan, Totolapam).

¢) La narracion mitica presenta al personaje elegido como un sujeto
sumiso, sin iniciativa, que s6lo cumple las 6rdenes del ser sobrena-
tural.

d) Ladelimitacién del lugar elegido para la construccién del santua-
rio es rigurosa.

f) Cuando se dan a conocer las “pruebas” de la veracidad de la apari-
cion y los mandatos divinos, se inicia la diseminacién de la creencia
y al mismo tiempo el proceso de apropiacién del simbolo sagrado
por parte de la comunidad.

g) Al exponer su hallazgo ante las autoridades religiosas, el personaje
elegido, de testigo se convierte en mensajero de lo sagrado.

h) La fase final es la institucionalizacién. En las leyendas esto se refie-
re aludiendo a la construccién del santuario. Instituir una creencia
es hacerla tan permanente, como permanente es la construccién
de un santuario que convierte al sitio de la aparicion en lugar de
culto (ibid.:408).
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Florencia (1992:63), més experto que nosotros en los asuntos de
San Miguel, asegura que en las diferentes versiones de las leyendas
de apariciones de ese arcangel, tanto del Viejo Mundo, como de Améri-
ca, aparecen las siguientes pautas y elementos: 1) aparicién, 2) fuente
milagrosa de aguas terapéuticas, 3) curaciones prodigiosas, 4) edifica-
cion de iglesia, 5) un sujeto que acttia como mensajero y después como
sacristan de la iglesia, 6) obstaculos y dificultades con las autoridades
eclesidsticas que son superadas exitosamente por el capitin de los
ejércitos celestiales, 7) luz que baja del cielo y santificacién del lugar
del milagro, 8) el arcangel, con la senal de la cruz, apartando penas-
cos y alejando a los espiritus malignos que habitaban el sitio.

La construccién del santuario da permanencia a las précticas ri-
tuales transitorias, que transforman el sitio de la aparicién en lugar
de culto. Asi, aunque el santuario circunscriba el lugar de la venera-
cién del numen, prolonga la vinculacién con ese ser sobrenatural
por encima del tiempo.

Dado que los santuarios son lugares sagrados, donde los humanos
se vinculan con lo divino, se convierten en sitios de peregrinacién en
tanto que poseen un objeto de devocién, y una narracién legendaria
que atestigua que alli ha ocurrido un hecho maravilloso que propor-
cionara a los fieles alivio fisico y espiritual (Diez, 1989:268-276).

En México, desde las primeras décadas del siglo xv1, las leyendas
de hallazgos de imdgenes (como Ocuilan, Totolopam, Sacromonte o
Tepeyac), o de apariciones de personajes sobrenaturales (como Ocotlén,
Huixquilucan o Oaxaca) son numerosas. Como en muchos de los si-
tios referidos, la poblacién indigena veneraba una deidad vernécula,
las autoridades eclesiasticas del momento se propusieron sustituirla
por un santo del panteén cristiano y construir ermitas primero, y
santuarios después. Eventualmente muchos de esos sitios han tenido
cierta relevancia y se han mantenido como centros peregrinacionales
hasta nuestros dias (Marroquin, 1989).

La aparicién milagrosa de cruces, imagenes o estatuas, pinturas o
reliquias de diverso tipo, han cumplido un cometido muy apropiado en
las sociedades rurales y en los grupos menesterosos urbanos: prodigan
salud, reconfortan espiritualmente y otorgan sus dones a la poblacién
o0 a un sector social desprotegido. Esas tradiciones de descubrimientos
prodigiosos tal vez explican la relacién que establecia una poblacién
campesina con la naturaleza, con la tierra, que le proporciona el sus-
tento y los mantenimientos. En muchas ocasiones también suministran
un sentimiento de identidad comunitario (Uchmany, 1982).
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vamente, durante el siglo xvii, enmarcandolo en el contexto de las
practicas de la religiosidad popular contemporanea celebradas por
los grupos que asisten en peregrinacion al santuario. Desde esa
perspectiva, se observa que la creacién de la leyenda en torno a la apa-
ricién de un ente celestial a un indigena pobre proporcioné un funda-
mento histérico al fervor religioso local y que con la construccién del
santuario dio a los devotos de la region Puebla-Tlaxcala un sentimien-
to de orgullo comunitario y un sitio que los vincula con los poderes
divinos mediante diversas practicas devocionales entre los que se en-
cuentra la peregrinacion.

Antecedentes prehispanicos de esta divinidad

El suroeste del estado de Tlaxcala donde se encuentra ubicado el pueblo
de San Miguel del Milagro' muestra evidencias de una larga secuencia
habitacional desde épocas preceramicas hasta el presente.? Las condi-
ciones naturales en las que se desarrollaron las comunidades sucesivas
eran muy favorables: suelos fértiles, varios manantiales, una laguna,
ciclicos desbordes del rio Atoyac que generaban una zona humeda
propicia para el cultivo, abundantes animales de caza y buenas arcillas
para la alfareria (Lombardo et al., 1986:13-14). De origenes imprecisos,
los olmeca xicallanca era un grupo popoloca-mixteco nahuatizado,
que desalojo a la gente teotihuacana que habitaba esta zona y gober-
no el area de Cholula durante cinco siglos; del 800 al 1292 dne segun
Jiménez (1942) y del 600 al 900 dne de acuerdo con Garcia Cook
(1986:9).

El territorio que permanecié sometido al poder de los olmeca
xicallanca se extendia desde Tochimilco hasta el este de Tepeaca y desde
Huaquechula y Tochtepec hasta Cacaxtla. El descubrimiento de este ul-
timo fue meramente casual: a partir de un pozo de saqueo se logré ver
un fragmento de las hermosas pinturas murales que alli se encuentran,
con ello dio inicio la exploracién arqueoldgica. Entre 1975 y 1979 se

" El actual pueblo de San Miguel del Milagro se localiza cerca de la zona arqueolégica de
Cacaxtla.

*Véase en Garcia Cook (1986) un bosquejo del desarrollo cultural prehispanico en el estado
de Tlaxcala.
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realizaron cuatro temporadas de trabajo y actualmente se explora un
interesante sitio de nombre Xochitécatl (Serra y Durand, 1998). El
fechamiento de los materiales orgénicos procedentes del sitio ha arro-
jado la fecha de 680 a 830 dne (Lombardo et al., 1986:15-21).

Respecto de la organizacion sociopolitica de este grupo, se afir-
ma que era una sociedad estamental que estaba dirigida por un cuer-
po de sacerdotes que organizaba las actividades productivas y man-
tenia bajo control, por convencimiento o coercién, la fuerza de traba-
jo de los campesinos tributarios. Los sacerdotes no s6lo se dedicaban
a la especulacién teolégica sino que ademds concentraban los pro-
ductos agricolas y controlaban las negociaciones mercantiles de las
artesanias (ibid.:223-224).

Los arquedlogos suponen que durante el periodo Clasico, Cacaxtla
era “una sociedad clanica, asociada a un dios tutelar de origen totémico.
Los sacerdotes cumplian funciones politico-administrativas, estable-
ciendo el orden social por medio de la religién y administraban el
excedente de produccion a nombre del dios, subordinando ya como
Estado, alasociedad clanica, con medios represivos” (ibid.:225-226).
La hipétesis formulada por Lombardo (et al.:224) sostiene que las
pinturas de Cacaxtla representan una batalla al parecer religiosa en
la que un grupo, los olmeca xicallanca, es derrotado por un grupo
maya. Existen, desde luego, otras interpretaciones del significado
y el simbolismo de las primorosas escenas pintadas en Cacaxtla,
algunas de ellas muy sugerentes y especulativas (Sharisse y Geoffrey
McCafferty, 1993).

Cacaxtla tuvo, como ya se menciond, una larga ocupacién y alcan-
z0 su mayor apogeo entre 650 y 900 dne (Garcia Cook, 1986:51); alre-
dedor del afio 1000 fue abandonada, probablemente habitada ya sélo
por algunos grupos de campesinos. Hay indicios de que hacia el
Posclasico la gente desalojo el cerro de Cacaxtla y se concentré en lo
que hoy es San Miguel.

Las crénicas y documentos del siglo xvi sefialan que el dios tutelar
de las comunidades campesinas prehispanicas en la regiéon de Puebla-
Tlaxcala era Camaxtle, un personaje belicoso ataviado para el combate
(Rodriguez-Shadow y Monz6n, 1991). Florencia (1992:91) asevera que
en la barranca de los zopilotes los indios tenian un adoratorio donde
daban culto y reverenciaban a sus dioses vernaculos; esto es muy fac-
tible, ya que desde la antigiiedad las barrancas se consideraban luga-
res sagrados y ese paraje estaba deshabitado y aislado. Sin embargo,
después de la conquista espiritual de esta region, Camaxtle, la deidad
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guerrera tradicional, fue sustituida por la imagen del joven miliciano
de los ejércitos celestiales de Cristo (Merlo, s.f.).

El pueblo actual

San Miguel del Milagro esté situado en el estado de Tlaxcala, pertenece
al municipio de Nativitas y tiene aproximadamente 2 000 habitantes.
Este lugar comenz6 a poblarse entre 1645 y 1680 con la construccién de
la ermita y la hospederia para los peregrinos y la posterior edificacién
de algunas casas de adobe (Florencia, 1992:66).

El pueblo esta asentado entre la falda y la cumbre de dos cerros;
al sur del santuario se localiza Xochitécatl, donde se encuentra la parte
mas antigua del pueblo, y las casas mas viejas; a espaldas del santua-
rio se halla Atlachino (del ndhuatl atlachinolli, que significa “guerra”).
Aunque la barranca de los zopilotes divide al pueblo en dos partes,
no existe una divisién formal de barrios. San Miguel no posee ma-
yordomias; quienes se encargan de la organizacién de las fiestas del
santo patrono son comisiones creadas por voluntarios.

Pese a que la gente no conoce con exactitud la historia de San Mi-
guel, se siente orgullosa de que su pueblo haya sido honrado por la
aparicion de este dngel guerrero;? ellos mismos cuentan complacidos
que “éste no es un santo que fue traido de otro lado, San Miguel se
apareci6 aqui”. También se comenta que durante siete afios no hubo
agua en el pozo de San Miguel debido a que “el santo se enojé”. El
pozo daba agua en abundancia y la gente empezé a usar el “agua
bendita” para lavar ropa, platos y para cocinar; esto le molesté mucho
al arcdngel, por lo que les neg6 el agua durante siete afos, y aunque se
contentd, pues el pocito ha vuelto a dar agua, ya no hay tanta como
antes; por eso, ahora los frasquitos de agua se venden o se entregan
a cambio de una limosna.

3 En México hay muchos pueblos que llevan el nombre de San Miguel y numerosas
parroquias han tomado ese nombre en su honor, pero quiz4 Tlaxcala puede destacarse como
uno de los sitios en los que tiene muchos devotos, su culto se mantiene permanente en San
Miguel Tenancingo, San Miguel Contla, San Miguel Xochitecatitla, San Miguel Analco, San Miguel
Pipillola, San Miguel Mimihuapan, San Miguel Aldama, San Miguel el Pifién, Hacienda de San
Miguel Vista Hermosa. En Huamantla tiene un templo, en Apizaco tienen un barrio con su nombre

que ha sido convertido en parroquia. Para mayor informacién sobre el culto a San Miguel véase
Nava (1973) y Béez (1985).
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Se dice que el arcangel San Miguel es un intermediario entre Cris-
to y el penitente, y que entre el arcangel y la figura de Cristo existen
fuertes nexos, por ejemplo, suele contarse que debajo del altar de San
Miguel existe una cueva que llega hasta el santuario de Chalmita.

Diego Lazaro y la leyenda
de la aparicién de San Miguel

Segun consta en un acta bautismal hallada en el Archivo General de
la Nacién y procedente del pueblo de Santiago, recibi6 los sacramen-
tos un indigena llamado Diego Lazaro, nacido en San Bernabé el 15
de septiembre de 1613; era hijo de Diego Lazaro y Francisca Maria
Castillan X6chitl y sus abuelos eran Juan Herndndez y Elena Tlapal-
zacuhxdchitl (ibid.:108). Existen muchos documentos que narran el
milagro de la aparicién, todos redactados por piadosos sacerdotes, uno
de ellos es De la Devocion... que saco a la luz Juan Eusebio Nierenberg
de la Compania de Jesis en 1643; otro, muy escueto, fue redactado en
1645 por el clérigo presbitero Pedro Salmerén (ibid.:31). Uno mas es la
Narracién... de Francisco de Florencia, historiador de la Compania de
Jesus, publicada en Espana en 1692. Existe ademas una obra escrita
por Eduardo Enrique Rios, quien se documento en Salmerdén, copia
de cuya relacion hall6 en el Archivo General de la Nacién con otros
papeles que pertenecian a Boturini, entre los cuales se encuentran
copias del bautismo y del testamento de Diego Lazaro (Nava, 1992:12).
Otro es La Historia... de Manuel Rios impresa en 1884 (ibid.:207).

En la edicién original, Florencia (1992:118) afirma que el origen
del santuario fue examinado tres veces; la primera en 1632, en tiempos
del obispo Gutierre Bernardo de Quiroz, y fue hecha por el canénigo
penitenciario de la Catedral de Puebla, don Alonso de Herrera, perso-
na muy letrada y de gran solvencia moral. Se trata s6lo de una investi-
gacién sumaria, de la que no se hizo registro escrito, no se realiz6 en
forma candniga, ni juridica; la segunda fue en 1643, doce afos des-
pués de la presunta aparicion, por mandato de don Juan de Palafox y
Mendoza, la llevé a cabo Gabriel Pérez de Alvarado, parroco de
Nativitas; finalmente en 1675, 44 afios después de “la milagrosa apa-
ricién” se examind el “testimonio” de 19 “testigos” (ibid.:38).

Este segundo examen se realiz6 por mandato del doctor Juan Garcia
de Palacios, tesorero, juez provisién y vicario general, a peticion del
doctor José de Salazar y Varona, racionero de la Catedral de Puebla
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(Nava, 1992:5, 135). Los informantes espafoles eran Diego Alonso
Matamoros, Juan de Palacios, Francisco Diaz, Domingo Diaz Senorino,
Jacinto Antonio de Cardenas, Benito Sanchez, Pedro Caballero, Nicolas
de Palacios, Margarita de los Reyes e Inés Gonzalez (Florencia, 1992:119,
128); y los declarantes indigenas eran Lucas Martin, Antonio Benitez,
Diego Pérez, Magdalena de Aguirre, Andrés Pérez (primo de Diego
Lézaro), Gaspar Hernandez, Diego Martin, Diego Herndndez y Juan
Marcos (ibid.:149-152), algunos de los cuales conocieron y trataron a Diego
Lazaro y todos supieron de la salud milagrosa que recibié mucha gente
por intermediacion de la arcilla y el agua de la fuente de San Miguel.

La historia comienza asi: en un lugar conocido como San Berna-
bé, colonia del curato de Santa Maria Nativitas, habia un “indito” de
nombre Diego Lazaro de San Francisco, que desde muy nifio “dio mues-
tras de buena inclinacién a la virtud, siendo humilde y manso de cora-
zén” (Salmerén, 1952). El 25 de abril de 1631, cuando Diego Lazaro
tenia entre 16 y 17 anos yendo en una procesion [no se dice a dénde]
se le aparecié San Miguel, y sin que ninguno de sus acompanantes
viera ni oyera nada, le ordené que comunicara a los vecinos que en
la barranca habia una fuente de agua milagrosa que curaria todas las
enfermedades, pero Diego Lazaro no hizo caso del mandato y a na-
die revel6 la aparicién (Baez, 1979:41; Florencia, 1992:33). Pas6 algan
tiempo y Diego Lazaro enfermé tan gravemente de cocolixtli, que sus
familiares esperaban su muerte de un momento a otro. A la media
noche del 7 de mayo, en el jacal donde los parientes velaban al agoni-
zante, entr6 un gran resplandor que atemorizé a los presentes, quie-
nes salieron huyendo; poco después, recuperados del susto, los pa-
rientes volvieron a entrar (Florencia, 1992:34,79).

Ya en la choza, el resplandor que habia dentro desaparecié y en-
contraron a Diego completamente sano, éste les comunicé que habia
recibido la visita de San Miguel, quien lo habia curado, y que “no
sabia como” pero que lo habia llevado a una barranca cercana y le .
habia mostrado una fuente de agua curativa. Diego anadi6é que San
Miguel le habia dicho: “Aqui en donde toco con esta vara [era una
vara de oro con una cruz por remate] estd aquella fuente de agua
que te dije cuando ibas en procesiéon. Manifiéstala luego no sea como
la otra vez que de no hacerlo serds gravemente castigado. Y sabete
que la enfermedad que has padecido fue en pena de tu desobedien-
cia” (ibid.:36).

Cuando el angel acab6 “de decir estas palabras se levant6 stbita-
mente un gran torbellino de vientos encontrados con grandes alari-
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dos, gemidos y voces que salian de él y un estruendo espantoso,
como de personas que en tropa huian de alli” (ibid.:37, 90). Cuenta
Diego Lazaro que al advertir San Miguel que Diego habia quedado
muy atemorizado ante el prodigio, el dngel le dijo: “No temas, este
sentimiento que hacen los demonios, enemigos vuestros [lo tienen]
porque conocen los grandes beneficios que por mi intercesiéon han
de recibir los fieles de este sitio de Nuestro Sefior; porque muchos,
viendo las maravillas que en él se han de obrar, se convertirdn y ha-
ran penitencia de sus pecados y todos dardn gracias a Dios por sus
misericordias. Y los que llegaren aqui con fe viva y dolor de sus cul-
pas con el agua y tierra de aquella fuente alcanzaran remedio de sus
trabajos y necesidades, y confortaran con ella a los enfermos en el
articulo de la muerte”.

Diego Lézaro también relaté que San Miguel le dijo que encima
del pozo habia una pena tan grande que sélo con fuerzas sobrenatu-
rales como las suyas podria ser movida y que la ponia como sefial
divina. Este es, en breves trazos, el relato que dej6 Salmerén, quien
escribio sobre esas apariciones.*

Como ya mencionamos, en tiempos del obispo Gutierre Bernardo
de Quiroz se llevé a cabo una investigacion sobre la veracidad de ese
prodigio y la autenticidad de las curaciones milagrosas, tanto de Diego
Lorenzo como de la demaés gente. Las autoridades eclesiasticas dispu-
sieron que si todo era una patrana se derrumbara la ermita, se cegara
el pozo y se prohibiera con pena de excomunién la visita a ese sitio y el
uso de su agua, pero advirtieron que si fuera verdad, se fomentara y
propiciara la devocion de los fieles. El enviado, después de preguntar
e inquirir en el pueblo, concluy6 que la aparicién del arcangel era ve-
ridica (ibid.:52-54). Sin embargo, de todo este procedimiento no se
conservd ningun registro escrito (Nava, 1992:5; Florencia, 1992:55).

Como se juzgd que los datos proporcionados por la primera in-
formacidn, hecha por Salmerén, eran muy escuetos, los funcionarios
eclesiasticos ordenaron la redaccién de dos informaciones juramen-
tadas ya dichas (Nava, 1992:5).

A las primeras averiguaciones de la segunda informacion jura-
mentada’ se presenté Diego Alonso Matamoros, espanol, vecino de

4 Florencia piensa que la primera aparicion del arcéngel debi6 ocurrir el 25 de abril, la
segunda el 8 de mayo, y la tercera el 13 de noviembre de 1631.

5 Se supone que cuando esta averiguacion se llevo a cabo, ya habia muerto Diego Lazaro
y toda su familia, excepto una de sus abuelitas. Aunque a Florencia no le preocupan, él mismo
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la ciudad de Tlaxcala y alférez del batalléon de ella. El relatd, bajo
juramento y cargo de decir la verdad, que el padre de Diego Lizaro
le habia platicado que San Miguel habia llevado a Diego Lézaro a la
barranca Tzopiloatl acompanado de otros dos dngeles, y que éstos
habian desaparecido cuando el arcangel mostré al iluminado la fuente
del agua milagrosa® (Florencia, 1992:39, 120). Este testigo menciona
también que después de esta segunda aparicién de San Miguel, Diego
Lazaro se dirigi6 al padre fray Hernando Garcia Rendén, guardian
del convento de Santa Maria Nativitas y le conté lo que le habia pasa-
do; sin embargo, éste, incrédulo, lo remitié a don Gregorio Nazianzeno,
cacique principal y gobernador indigena de Tlaxcala, quien también
escuchd con desconfianza la narracién y poco falt6 para que lo echara
a palos de su presencia. No obstante, llamé a un alcalde y le encomen-
do que fuera a San Bernabé a informarse sobre el pozo del milagro y la
vida y costumbres de ese indio (ibid.:41, 121).

Después de cumplir su cometido, el alcalde le informé al gober-
nador que desde tiempos inmemoriales se sabia de la existencia del
pozo de la barranca Tzopiloatl, cuya agua era natural y habia estado
alli desde siempre. Al saberlo, el gobernador mandé llamar a Diego
Lazaro, le dijo que era un embustero y lo amenazé con azotarlo si
“seguia de alborotador”. El testigo explicé que después de esto, Diego
Lazaro regres6 muy afligido a su casa (ibid.:42).

Diego Alfonso Matamoros consigna asimismo que ante el curso
de los acontecimientos, Diego Lazaro, sus padres y su mujer resol-
vieron ir a la barranca. Durante el camino, el indio iba contando el
prodigio y la belleza del dngel milagroso. Ya en la fuente, que en ese
momento estaba todavia cubierta con un gran penasco que se habia

nota las inconsistencias y contradicciones en las que caen los “testigos” de las informaciones
juramentadas, amén de las que él mismo produce, hasta en los datos més sencillos (por ejemplo
véase en Florencia, 1992:127, las cuentas que hace de los anos, o las “sumas” que realiza en las
paginas 38 y 120. También véase la incoherencia con las fechas citadas en las paginas 128,135y
140). En ocasiones hace afirmaciones divertidas, por ejemplo, al notar que los “testigos”
discrepan en sus afirmaciones, acierta al decir: “y porque la... [informacién] de este segundo
testigo es mds... [completa] que la del otro, la pondré enteramente, y después ajustaré lo que el
primero discrepe de ella, o si acaso anadiré alguna cosa” (Florencia, 1992:140). Més adelante,
ante las flagrantes contradicciones entre los declarantes sélo se resigna a afirmar que él se
encargara de “concordar los dichos y a deshacer las antinomias” (Florencia, 1992:154). Y en
efecto, el autor se encarga, desde la pagina 156 hasta la 162, de desbaratar las discrepancias
“basédndose en la 16gica”.

¢ Florencia (1992:40) discute si Diego Lazaro estaba curado o no cuando fue con el arcangel

alabarranca y se inclina a pensar que ese viaje a la barranca no lo hizo con el cuerpo, sino que
lo “anduvo con el alma.”
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desprendido del cerro, se aparecié un joven muy hermoso que re-
movi0 la piedra sin ninguna dificultad tras lo cual desaparecid.” En-
tonces comenzaron a cavar hasta que brot6 el agua cristalina del pozo
(ibid.:43).

En esa informacién jurada esta escrito que desde la antigiiedad la
barranca se llamaba Tzopiloatl (“agua de zopilotes”), ya que alli be-
bian y se bafiaban los zopilotes; sin embargo, otros testigos aseguran
que habia dos fuentes: la de los zopilotes y la de San Miguel, pero que
ambas se confundian porque estaban muy préximas.®

Matamoros declara, bajo juramento de decir la verdad, que el mis-
mo Diego Léazaro le conté que a una india del pueblo de San Andrés,
lisiada desde su nacimiento, se le aparecié San Miguel y le ordené
que mandara por agua de la fuente para que se curara, asi lo hizo y
san6 completamente (ibid.:121). Al enterarse Diego Lazaro, fue a visi-
tarla y le pidi6 que viera al gobernador y le platicara lo sucedido para
que no tuvieran a Lazaro como embustero, pero la mujer se nego a
hacerlo conociendo la amenaza que pesaba sobre éste. Poco después
—dice este testigo— el arcAngel San Miguel se le apareci6 a otra in-
dia enferma de cocolixtli. La envié por agua del pozo y también la
curd. Diego Lazaro le rogé que fuera a ver al gobernador y le comen-
tara el milagro, pero tampoco quiso hacerlo (ibid.:47).

Como habia pasado casi un ano y Diego Lazaro no cumplia atin
lo ordenado por el arcangel, recibié un castigo: una vez que estaba
en la iglesia de San Diego en Tlaxcala, escuchando misa, “de repente
y sin saber ni ver quién ni cémo” sintié que le daban de palos y re-
greso a su casa confundido sin comprender si los golpes habian sido
producto de su imaginacién o si eran reales. Unos dias después, es-
tando todavia adolorido de los azotes, se le aparecié San Miguel por
tercera vez —presumiblemente el 13 de noviembre— y lo reprendié
por no obedecerle y dar a conocer el prodigio de las aguas milagro-
sas; “{quieres que te castigue de otra manera por tu desobediencia?”
(id.).

En ese mismo instante, Diego Lazaro fue al pozo, tomé un poco
de lodo, llen6 un cantaro del agua maravillosa, fue a ver al obispo de

” Florencia cree que este joven era uno de los dngeles que habia acompanado a San Miguel
la noche del milagro.

¥ Pese a todo, Florencia (1992:44.45) arguye que poco importa si eran una o dos fuentes, o
si era una vieja y otra nueva; lo que cuenta a los ojos de este piadoso sacerdote es que el agua
eramilagrosa y la habia dado San Miguel como remedio universal para todas las enfermedades.
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Tlaxcala, don Gutierre Bernardo de Quiroz,’ le contd todo y le entre-
g0 el agua y el barro, que fueron suministrados a los enfermos del
hospital con el resultado previsible: todos sanaron. Matamoros tam-
bién contd que é] personalmente condujo a Juan de Escalona y Juan
Molano a la fuente de agua bendita; alli encontraron una cruz con
un ramo de flores que desprendian una fragancia casi de orden so-
brenatural (ibid.:49).

Se asegura que después de esta tercera aparicién, Diego Lazaro
abandono su casa definitivamente y se fue a vivir a una cueva que
habia junto al pozo; alli se encargaba de limpiar la ermita y servia de
enfermero a los peregrinos que acudian a curarse a las aguas milagro-
sas (Nava, 1992:12). Florencia (1992:51) menciona que las prodigiosas
curaciones que obraba San Miguel, tan pregonadas por Diego Lazaro
y sus padres, diseminaron tanto la fama de este arcangel, que no se
hablaba de otra cosa ni en Puebla ni en Tlaxcala. Asevera también
que con s6lo beber el agua del pozo o untarse el barro de la misma, la
gente sanaba de ceguera, cojera y otros padecimientos. Salmerén, por
su parte, indica que el mismo Diego Lazaro se enferm¢é gravemente y
sano bebiendo las aguas de San Miguel para mayor confirmacién del
milagro. Segun la historia de Salmerdn, Diego Lazaro permanecié en
la hiimeda cueva contigua al pozo durante tres afios desempefiando
el trabajo ya mencionado (ibid.:110).

Viendo don Juan de Palafox las maravillosas virtudes curativas, no
s6lo del agua, sino también del barro del pozo, mand6 hacer con él
muchas pastillas con laimagen del arcidngel. Esas pastillas eran amasa-
das con el agua milagrosa y se daban a los peregrinos que asistian al
santuario (ibid.:80).

A pesar de que el arcingel, a través del agua del pozo, obraba tan-
tas y tan maravillosas curaciones, al cabo del tiempo, Diego Lazaro
enfermo gravemente de un padecimiento que s6lo le dejo la piel sobre
los huesos y, aunque le dieron de beber agua milagrosa, muri6 (Nava,
op. cit.:12, 112). Mucha gente acudi6, en agradecimiento, a su funeral y
fue enterrado a la entrada del camarin. Ahora los fieles dicen que des-
de hace algtin tiempo las lapidas de su tumba estdn levantandose mis-
teriosamente.

Nicolas Martin de Oropeza, presbitero y primer testigo de la se-
gunda informacién, afirma bajo juramento que conocié y traté a Diego

? A don Bernardo Quiroz sucedié Juan de Palafox y Mendoza en 1640.
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Lazaro, quien era una persona virtuosa de buenas y loables costum-
bres y muy devoto del culto divino. Magdalena Aguirre, espanola,
admite también bajo juramento que Diego Lazaro era muy callado y
modesto. En la historia que se conserva de Diego Lazaro se declara
que se casé con la india Francisca Castilla Xuchitl, quien se supone
también de buenas costumbres, aunque no se le vuelve a mencionar,
ni se dice si tuvieron hijos o no (Florencia, op. cit.:109).

Antonio Cordero, también testigo de la segunda informacién, bajo
protesta de decir la verdad, relata que cuando Cristébal Bernal
Vejarano estuvo muy enfermo de un dolor estomacal fue a visitar a
Diego Lazaro, quien le aplic6 en la parte adolorida un poco de barro
del pozo y con la senal de la cruz su padecimiento desaparecid y le
quedé grabada la cruz en la piel. El testigo sostiene que conocié a
Diego Lorenzo personalmente y que cuando éste murié, misteriosa-
mente las campanas del templo de San Bernabé repicaron solas.

En una “informacién” que se levanté en 1644, Isabel Castillan Xu-
chitl, abuela materna de Diego Lazaro, manifest6 mediante juramen-
to que estando ella, su marido Ambrosio de Contreras y la mujer del
propio Diego Léazaro agonizando de una enfermedad lo mandaron
llamar y €l los cur6 con el agua del pozo milagroso. Isabel de Angulo,
esposa del Alférez Diego Alonso Matamoros, quien habia testificado
en la primera informacién, comunica que Diego Léazaro le cur6, con
agua y barro del pozo, el pecho que tenia ulcerado (ibid.:112; 129).

Enbreve, las curaciones milagrosas que se atribuyeron a San Miguel
durante las averiguaciones juramentadas del siglo xvii son: ceguera pa-
ralisis, mudez, hidropesia, gota, llagas, tabardillo (ibid.:162-163, 166, 169,
171, 173, 176), también obré otros prodigios: resucité un muerto y ex-
pulsé el demonio que se habia apoderado del cuerpo de una jovencita.

El santuario

Pocos meses después de la aparicién y de que se diera a conocer la
fuente de la maravillosa agua curativa, los indios de Tlaxcala solici-
taron permiso para construir, junto a la fuente, una ermita dedicada
a San Miguel. Al obtener la licencia anhelada, los indigenas levan-
taron en la Barranca de los Zopilotes una pequefia ermita techada de
vigas que protegia el pozo de las aguas curativas (Nava, 1992:12). 3in
embargo, en 1643 el obispo Palafox dispuso que esa edificacion se de-
moliera y se construyera una ermita mas grande y mejor, y alli ofici6
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misa (Baez, 1979:44; Florencia, 1992:55). Posteriormente, en 1645, con
el fin de tener el espacio suficiente para albergar al edificio que conten-
dria la sagrada imagen se mando rebajar el cerro contiguo y terraplenar
labarranca. Y aunque desde los tiempos de Palafox el santuario quedé
terminado, el edificio ha sufrido sucesivas remodelaciones y adiciones
hasta hoy dia (Nava, op. cit.:9-10; Florencia, op. cit.:60 y ss).

El 23 de abril de 1683 este santuario se separ6 del curato de San-
ta Maria Nativitas por delegacién de don Manuel Fernandez de Santa
Cruz y se erigié en parroquia, con los pueblos filiales de San José
Atoyatengo y San Bernabé Capula (Nava, op. cit.:17).

Actualmente, el pozo del “agua santa” se halla en el atrio del san-
tuario y esta resguardado por una construccién de estilo barroco con
azulejos de influencia mudéjar, los remates son (o fueron) de talavera
poblana. A laizquierda de la puerta del santuario se encuentra el escu-
do episcopal de Palafox. A la derecha, formando un dngulo con el pér-
tico del templo, estén la capilla de Nuestra Sefiora de Guadalupe, la
fuente y la escalera que conduce al curato y a la hospederia; la plazole-
ta estd adornada por cipreces y cedros. El edificio del santuario es pe-
queno, de estilo renacentista espariol y posee forma de cruz latina,
con tres bévedas de arista y tres cipulas. En cada uno de los ocho
gajos de la media naranja central hay un fresco que representa las
apariciones de los 4ngeles narradas en el Antiguo Testamento.

Este templo posee una severa “fachada con puerta y ventanas
adinteladas; las capulas son, la del crucero, de 1653 y la del camarin
del siglo xviIL La torre es del siglo xix” (ibid.:8).

La nave del templo estd decorada con cuatro cuadros murales
enormes que fueron pintados a fines del siglo xviI y principios del
xvii, tres de ellos con temas biblicos. El primero a la derecha se refie-
re a la aparicién de San Miguel al obispo Auberto, a quien le mandé
que erigiera un templo en el monte donde encontrara un toro ama-
rrado que, segiin los documentos eclesiasticos, aconteci6 en una ciu-
dad de Francia llamada Alborrica. En el pie de esta pintura se lee:

Yendo en busca de un toro un hombre [...] le hallé dentro de una cueva del
monte Gargano, tirole una saeta y volviéndose contra él le lastimé dieron noti-
cia al obispo y mandé que todos ayunasen por tres dias pidiendo a dios declara-
se su voluntad y al cabo de los [...] le aparecié San Miguel y le dijo que aquel
lugar estaba debajo de su tutela y que en él se le fabricase un templo en honor
suyo y de todos lo 4ngeles en cuya ejecucién acompanado de todo el clero y
pueblo le erigié y consagro el afio 492 que la aparicion celebra la Santa iglesia el
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8 de marzo y por haberse aparecido a la media noche y principio de dicho dia
en el dichoso [...] de nuestra América se le delineo en este lienzo a expensas de
algunos devotos suyos. Afio de 1670 y se retoco [...]"0

A la izquierda esta el cuadro que representa la aparicién del ar-
cangel a Diego L4zaro, cuyo pie reza ast:

El glorioso arcangel San Miguel, patron universal de la iglesia catélica y prima-
rio de la ciudad de los dngeles apareci6 el dia ocho de marzo de 1631 aqui en
este lJugar donde esté su santuario y descubri6 el agua milagrosa que santifica la
virtud del cielo para general medicina de todas las enfermedades terrenales y
espirituales.

La segunda pintura de la derecha representa a la ciudad de Da-
masco y la conversion de San Pablo; la de enfrente, la caida y la peni-
tencia de San Pedro; a los lados del presbiterio estan la Ultima Cena
y el Lavatorio. En el presbiterio, que esta dividido por una reja, se
halla una estatua de la expiracion de Cristo crucificado. En el ciprés
se encuentra una estatua de San Miguel de faz morena, enorme, con
alas de plata.

En la parte posterior, en el camarin, hay otro arcingel mas per-
fecto desde el punto de vista artistico, de tez blanca. Se dice que la
gente prefiere al primero por su rostro aceitunado; al del camarin lo
senalan como “el gachupincito” (ibid.:13). A la entrada de este recin-
to hay un portico adornado con columnas corintias y en el atico la
inscripcion: Locus iste sanctus est, con un fresco del arcangel vencien-
do al dragén.

Ademas del altar mayor hay dos altares en el crucero que estan dedi-
cados a los corazones sacratisimos de Jestis y Maria. El dbside tiene un
vestibulo con ctipula y decoracién al estilo renacentista y el pulpito
esta sostenido por la graciosa figura de un angel tallado en marmol.

A un lado del santuario hay un salén de exvotos, que atesora los
testimonios materiales que, cuando menos desde el siglo xvi, han
ido dejando los beneficiarios de los prodigios de San Miguel. Florencia
(op. cit.:93) senala que esos exvotos constituyen “pruebas [...] que
el santo ha dado en su especial asistencia, de sus milagros, de
sus beneficios [...] son testimonios irrefragables de su proteccién y
amparo”.

" Con los corchetes indicamos las partes que son ilegibles por el deterioro, véase también
la descripcion que hace Florencia (1992:60) de este cuadro.
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La pintura votiva y la hechura de exvotos es una tradicién espa-
nola que se remonta siglos atras y fue acogida y reinterpretada por
los mexicanos. De la costumbre espafola de pintar exvotos, original-
mente en madera, derivé la pintura sobre ldmina, tipica de los exvo-
tos en México. Estas pinturas siempre han llamado la atencién de la
gente, ya sea por lo extraordinario del suceso que se describe, lo dra-
matico de la situacién, lo asombroso del texto, sus cualidades estéti-
cas, la audacia del color, sus perspectivas y elementos surrealistas
(Durand y Massey, 1990:7).

La pintura votiva, errbneamente llamados retablos, y exvotos se
les ha considerado como una expresion del arte popular debido a que
son producidos por y para sujetos populares, es decir, personas po-
bres. En efecto, son los grupos menesterosos los que, sobre todo, visi-
tan el santuario de San Miguel y dejan alli plasmados pictéricamente
las evidencias de los favores que han recibido de éL.

Los cientificos sociales deberfan dedicar mas atencion al estudio
de estas relaciones pictograficas de los sucesos milagrosos que prota-
gonizan los pobres, ya que los materiales que emplean en las repre-
sentaciones del hecho maravilloso son econémicos y por lo tanto,
fragiles y materialmente estdn desapareciendo de nuestra vista.

Los exvotos son representaciones gréficas (dibujadas o pintadas a
la acuarela o al 6leo, sobre madera, cartdn, tela o lamina), generalmen-
te de formato pequenio, en las que se da cuenta de un suceso que el
sujeto considera milagroso. Por eso a veces se les llama “milagros”.
Puesto que estas representaciones pictograficas se crean para ofrecer
un testimonio personal y manifestar a los observadores el tipo y la
calidad del portento que se obr6 sobre el actor, constituyen bésica-
mente un modo de comunicacién social (Gonzalez, 1986).

Esta necesidad de hacer patente un milagro o de “dar gracias” por
un favor recibido ha encontrado, en la expresiéon grafica, la mejor
manera de plasmar y difundir los méritos y virtudes de una imagen.
Pero también es quizds una de las pocas formas en que el pueblo
pudo y puede dejar constancia de los problemas, angustias, necesi-
dades, miedos, enfermedades y sufrimientos que le aquejan. Desde
esta perspectiva, los exvotos constituyen inapreciables documentos que
proporcionan gran cantidad de informacién histérica y sociolégica,
porque recorren los procesos y momentos en la historia de una regién
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y dan cuenta de esos eventos y situaciones que han hecho la peculia-
ridad de su gente (Durand y Massey, op. cit.:6).

Este tipo de recintos, donde se guardan las pruebas testimoniales
de los favores recibidos por los fieles, son comunes en todo tipo de
santuarios (Chalma, Chimayd, Juquila, Lourdes). Nava (op. cit.:14) nos
recuerda que, desde los tiempos mas remotos, los seres humanos han
deseado manifestar, mediante ofrendas propiciatorias, su agradeci-
miento a los seres divinos. Tales testimonios —continiia Nava (id.)—
revisten diversas formas, desde “milagritos” de oro o plata, ramos de
novia y muletas hasta exvotos.

Estos retablos son obras de manufactura popular y revelan una
expresion artistica fuerte y sencilla, ajena a los cdnones de la “alta pin-
tura”, los artistas pintan guiados tinicamente por una intuicién que
tiene como base la fina sensibilidad innata del pintor (ibid.:15).

El ciclo de fiestas y peregrinaciones

Aunque la celebracion del dia de San Miguel es el 29 de septiembre, el
santuario comienza a recibir peregrinos desde el 24 de agosto, cuya
primera procesion proviene de San Martin Texmelucan. A partir del 1
de septiembre empiezan a llegar las peregrinaciones corporadas de cada
uno de los pueblos de los alrededores; el primer dia del mes le corres-
ponde a Santa Maria Zacatepec y el dia 2 a San Baltasar Campeche,
Puebla; el 3 de septiembre llegan los peregrinos de San Bernabé Capula,
Tlaxcala, al siguiente dia los de Zecalacuayan, San Lorenzo Axocomanitla
y Santa Maria Cuexcomac; el 5 le toca a San Francisco Coapa; el 9 a San
Antonio Acuamanala; el 11 se recibe a los pueblos de San Francisco
Tetlacohcan, Tlaxcala y San Mateo Ozolco; el 12 de septiembre arriba
al santuario la gente de Santiago Xalitzintla, Puebla y de Guadalupe
Victoria, Tlaxcala.

Las hermandades de la parroquia de San Francisco Tetlanohcan
llegan el 13; y dos dias después, la gente de San Isidro Buensuceso,
Tlaxcala. Los peregrinos de varias fabricas del Estado de México son
recibidos el 16 (de San Cristébal Ecatepec y San Cristébal Texcoco). El
18 asisten al santuario los peregrinos de Tehuacan, San Lorenzo
Tezonco y Santa Barbara Iztapalapa, ambos del Distrito Federal, San
Ambrosio Texantla y San Miguel Xaltipan de Tlaxcala, San Pablo Xalpa
del Estado de México y las hermandades de chalmeros de varios es-
tados de la Republica Mexicana.
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Los romeros de San José Atoyatenco Tlaxcala asisten a venerar la
imagen de San Miguel Arcangel el 19 de septiembre. Al siguiente dia
lo hace la gente devota de San Agustin Calvario, Puebla y de San Lo-
renzo Axocomanitla, Tlaxcala; el 21 esta asignado a los poblanos de
Santa Maria Atexcal, Santa Maria de las Nieves Nepopoalco e Izticar
de Matamoros. El 22 le corresponde visitar el santuario a la comuni-
dad de San Salvador el Seco y del pueblo de San Cristébal Tepontla. El
23 los fieles de San Rafael Comac, Puebla y los peregrinos de Santa
Maria Ixtulco, Tlaxcala, visitan en romeria corporada el santuario.

El 25 de ese mismo mes le corresponde a Santiago Momoxpan y
a los peregrinos de Los Reyes, Tlanechicolpan y San Francisco
Ocotlan, Puebla; del Distrito Federal a los de Culhuacédn y San An-
drés Azcapotzalco, a los de Santiago Michac, Santa Cruz Guadalupe,
Santa Maria Belén Atzitzimititlan, San Pablo del Monte Tlaxcala; San
Francisco Tenopolco, San Antonio Tultitlan, Cocotitlan, San Pablo
Atlazalpa y San Juan Tlamapa, Estado de México; de Veracruz vie-
nen de la colonia Moctezuma de Orizaba y los peregrinos de San
José Axtatla, San Martin Ocoyoacoc y colonia Serdan. El 26 sélo lle-
gan peregrinos de Los Santos Reyes Quiahuixtlan, Tlaxcala.

El Santuario del Milagro recibe, el 27 de septiembre, a peregrinos
ciclistas y en grupo a pie de los siguientes pueblos: Los Reyes Tlane-
chiciolpan, San Andrés Cholula, Resurreccién, Puebla; San Bernar-
dino Contla, San Lorenzo Cuapiaxtla, Tlaxcala. En visperas del dia
de la solemnisima festividad del arcangel venerado llegan a su san-
tuario tanto peregrinos a pie como en bicicleta de Amecameca, San
Martin de Las Pirdmides y de la colonia Guadalupe Amanalco del
Estado de México, de San Pablo Salinas y de San Pedro Tldhua, Dis-
trito Federal, de San Bernabé Amaxac de Guerrero, Tlaxcala, y de
San Pedro Chiautzingo, Puebla.

El 29 de septiembre, dia del santo patrono del pueblo se llevan a
cabo varias celebraciones eucaristicas que son donadas por varias
familias de diversas comunidades y por pueblos del Estado de Méxi-
co, Hidalgo, Puebla, Tlaxcala y el Distrito Federal. El altimo dia del
mes llegan al santuario peregrinos procedentes de San Bernardo
Texcoco, Cuapan, Tehuacén, colonia de Guerrero, Tepeyacanco. La
Magdalena y Santa Isabel, San Juan Actopan, La Magdalena Tlate-
lulco, Tlaxcala, entre otros.

Durante octubre contintian llegando peregrinos de diversos pue-
blos segun el orden que se les ha asignado: el dia primero llegan los
romeros de Barranca Seca, Oaxaca, los de Santa Maria Tecanolco,
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Estado de México, de San Marcos y los de los pueblos de la parroquia
de Otumba. La festividad en honor de los dngeles custodios, “servi-
dores de dios y de los hombres”, se realiza el 2 de octubre con la
finalidad de que los devotos de la cindad de Puebla y San Lucas Patoni
cumplan con las promesas que hayan hecho de peregrinar a pie al
santuario. Ese mismo dia también se reserva para recibir a los fieles
de Santiago Tolman, San Bartolomé Tenayuca, San Pedro Pozohual-
can, Penén, San Miguel Cuahutlinchan, Plan de Guadalupe, todos
estos pueblos del Estado de México, asi como de San Lorenzo Aco-
pilco, Distrito Federal y San Bernardino Contla, de San Baltasar
Temaxcalac y Santa Maria Coronango del estado de Puebla.

El 3 de octubre se reciben a los peregrinos que trabajan en la fabri-
ca Lober de Puebla. A Santa Maria Tianguistenco, Estado de México, a
los romeros de la Villa de Guadalupe y a los que vienen desde Zitacuaro,
Michoacan se les recibe en el santuario el 4 de octubre. El 5, el santua-
rio sigue recibiendo devotos que vienen de la Villa de Guadalupe. E16
arriban los fieles de San Juan Tlautla, Santa Maria Malacatepec y San
Gregorio Zacapechpan, Puebla. A San Vicente Chimalhuacén, Estado
de México, le toca el 7. El 8 llegan los peregrinos que provienen de San
Marcos Tlacuchilco, Estado de México. El 9 le corresponde a la gente
de Santa Ana Chiautempan, Tlaxcala, San Vicente Chicoloapan, pere-
grinos de Nuestra Sefiora de Guadalupe, Distrito Federal; devotos de
las colonias del Estado de México y peregrinos de Dalias y Moxolohuac,
Puebla.

El 11 de octubre llegan los fieles de San Vicente Xicoloapan, pere-
grinos a pie de San Bernardino Contla y otros de San Antonio Tultitlan.
El 121legan los fotégrafos peregrinos de Naucalpan de Juérez, y los de
Plan de Guadalupe Cuautitlan, Estado de México. Los fieles de la colo-
nia Vergel de Guadalupe visitan al glorioso arcangel el 14 de octubre. El
16 le toca a la gente de San Juan Totolac, a Santa Cruz Guadalupe
Chiautempan, Tlaxcala, y a los de la colonia Santo Tomas Azcapotzalco,
Distrito Federal. A los peregrinos de la colonia Miguel Hidalgo Ecatepec
les corresponde el 19 y el 23 a los fieles devotos de Santa Clara de Asis.
Llegan también peregrinos de las colonias Vergel de Guadalupe y del
San Antonio Tultitlan, del Estado de México, y de la colonia La Joya,
Distrito Federal.

El altimo festejo de este ciclo se efecttia el 13 de noviembre, fecha
en la que se celebra la tercera aparicion de San Miguel del Milagro, este
dia llegan los tiltimos peregrinos procedentes de la parroquia de Santa
Ana Xalmimilulco, Santa Maria Moyotzingo y Tlalancaleca, Puebla;
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San Antonio Tepetitlan, Texcoco, Ciudad Nezahualcéyotl, Chimal-
huacan, Estado de México, y Perién de los Banos, Distrito Federal. Esta
fecha se conecta con el inicio de la Feria de la Alegria que da comienzo
ese dia y concluye el 29 de noviembre. Se calcula que cada ano visitan
el santuario unas 200000 personas, la mayoria de las cuales viene en
peregrinacion y procede del Estado de México, Puebla, Morelos, Hi-
dalgo, Veracruz, Michoacédn, Oaxaca y Querétaro.

Con la finalidad de disponer y distribuir de una manera mas efi-
ciente las visitas de los grupos de fieles, los organizadores de la feria
solicitan a los fiscales de los pueblos peregrinos que ajusten su visita
a la fecha programada o que notifiquen con anticipacién su decisién.

Los peregrinos que asisten al santuario deben ir confesados y el
cura les pide que acudan con devocién y que se abstengan del con-
tacto sexual y de ingerir alcohol, esta tltima peticion es la tinica deso-
bedecida.

Los peregrinos, después de recorrer a pie el trayecto desde su
comunidad, hacen su entrada al santuario de modo muy solemmne.
Previamente se han elegido padrinos que fungiran como guias espiri-
tuales de los romeros que llegan por primera vez —en peregrinacion
corporada— ante laimagen venerada; al llegar el padrino compra a su
ahijado diversos objetos de uso ritual: una corona de flores, que aseme-
ja al peregrino con Cristo, el “hermanito” de San Miguel; un rosario;
tres listones de colores, y una vela con la cual el padrino mismo “lim-
piara” a su ahijado ante la cruz de cemento que se halla en el patio
del santuario.

Al arribar al santuario todos los romeros deben detenerse un mo-
mento —que aprovechan para descansar— y preparar la alcancia y
los estandartes que llevan doblados y guardados; el mayordomo que
guia al grupo, por su parte, lleva a cabo algunas actividades rituales.
Se realiza una entrada solemne con cantos, se pronuncian algunas ora-
ciones y peticiones y después los fieles abandonan el sitio, cuanto méas
rapido mejor, ya que hay que formarse para ver de cerca laimagen de
San Miguel. Luego de esto, la costumbre obligada es probar el agua
bendita y asistir a la feria, que, tomando en cuenta el tamafo del pue-
blo, resulta ser de grandes dimensiones; se dice que es mayor que la
de Cholula.

Tras la visita a este venerado santo, algunos de los peregrinos re-
gresan en camion, como la gente de San Juan Tlautla, pero otros lo
hacen caminando. Al llegar los fieles a su comunidad se organiza una
comida en la casa del mayordomo y una semana después, en un acto
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ritual que se efectia a veces delante de un sacerdote, se autopropone
otro mayordomo que el siguiente afio guiaré a los fieles hacia su santo.

Como se observara, el cardcter étnico, la filiacién laboral y la proce-
dencia de los peregrinos a este santuario es heterogénea. Mientras algu-
nos devotos llegan al santuario y regresan a sus pueblos a pie, como los
de Santa Maria Zacatepec, otros acuden a pie y se retiran en vehiculos,
como los de San Juan Tlautla; otros romeros arriban desde su destino en
camion y regresan de esa misma manera, como los de Naucalpan; otros
hacen el viaje al santuario en bicicleta y en ese mismo medio regresan a
sus pueblos, como los de San Andrés Cholula.

Mientras que unos penitentes proceden de barrios proletarios de
ambientes urbanos tanto de las ciudades como Puebla o el Distrito Fede-
ral; otros llegan de pueblos pequenos que se dedican a la agricultura
como San Martin o Santa Isabel. Entre los oficios que desempenan los
devotos de esta imagen milagrosa se encuentran lo mismo campesi-
nos de la comarca cholulteca, que obreros de la ciudad de Puebla,
empleados del Distrito Federal, otros incluso se ganan la vida en la
produccién ladrillera como los de San Francisco. Definitivamente, la ma-
yoria de los palmeros pertenecen a una poblacion mestiza y a un
estrato social que se gana la vida vendiendo su fuerza de trabajo.

No estamos familiarizados con la forma en la que preparan y orga-
nizan sus peregrinaciones las personas que proceden de los ambitos
urbanos, pero si en el modo como se organizan en el medio rural, en
especial, en San Juan Tlautla o Ajalpan. Aqui, el deseo de participar
como romero surge de la determinacién de un grupo de gente que le
guarda un fervor especial a “San Miguelito por los favores recibidos”.

Esa cuadrilla hace una invitacién general para participar en la
peregrinacién, nombrandose un mayordomo, quien ofrece un desa-
yuno antes de la salida a pie al santuario. Cada romero novato elige
a un padrino para que le asesore en el camino, le comunique el pro-
fundo sentido religioso de la caminata como un medio de expiacion
de los pecados y como preparacién animica para su acercamiento a
lo sagrado.

Durante el trayecto a pie al santuario se va aleccionando a los
primerizos en los portentos y milagros que ha obrado la imagen ve-
nerada en los devotos participantes. A la llegada se realizan diversas
ceremonias y rituales, entre los que figura en primer lugar una “lim-
pieza” corporal con las veladoras que finalmente dejaran ante el altar
de esta divinidad y la peticién de salud para los parientes y los “ani-
malitos”. El regreso al pueblo invariablemente se hace en camiones de
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redilas que pertenecen a los transportistas locales de ladrillos, se ofre-
cen tamales, atole y café en la casa del mayordomo y se asiste a una
misa de “gracias”. Los devotos se retiran a sus casas no sin antes “pro-
meter” que irdn tres veces consecutivas al santuario.

Para los romeros, la ocasiéon de visitar el santuario tiene varios
significados, por una parte les permite un acercamiento directo, sin
intermediarios a lo divino, a las fuentes de poder celestial y una co-
municacion expedita de sus stplicas y sus peticiones. El encuentro
del romero con su divinidad le hace experimentar asimismo un in-
tenso goce mistico y una gran alegria espiritual y la sensacién de
haberse liberado del mal por medio de la virtud de la penitencia y el
arrepentimiento.

Por otro lado, también les da la oportunidad de crear lazos de
parentesco espiritual y de reforzar los vinculos comunitarios de coope-
racion y solidaridad. La asistencia a la peregrinacién significa una
circunstancia ideal para tomar un descanso del trabajo y romper la
rutina laboral; la visita al santuario representa una ruptura de la mo-
notonia de la vida cotidiana, la integracién del romero a un ambien-
te festivo, la préctica de actividades rituales, la creacién de lazos que
cimentan la integracion comunitaria y la posibilidad de acercarse a
los poderes sobrenaturales.

De acuerdo con las opiniones de algunos devotos, las motivacio-
nes que les impulsan a llevar a cabo su peregrinacién y visitar a la
imagen venerada estan relacionadas con asuntos muy mundanos, ra-
zones “practicas”: orar ante “San Miguelito” con peticiones de salud
para la familia, para la recuperacién de algtin pariente enfermo, para
obtener trabajo, para conseguir buenas calificaciones en la escuela, en
suma, la solicitud recurrente fue prosperidad y salud. Con base enlos
testimonios de los romeros entrevistados, hay varias razones para ir a
la peregrinacion: por devocidn, para pedir un milagro, por tradicién,
para cumplir una manda, algunos expresaron —los que iban por pri-
mera vez— que lo hacian por curiosidad y por gusto de intervenir en
un grupo en donde su participacion activa les ayudaba en su convi-
vencia e integracién grupal.

Conclusiones
En este articulo hemos descrito someramente el proceso histérico de la

religiosidad popular mexicana. Estamos de acuerdo con Ortiz (1990:15)
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en que aquélla consiste en el conjunto de practicas, representaciones
y rituales generados por las masas subordinadas que producen sus
propias concepciones ideol6gicas adoptando y reinterpretando las
concepciones que les han sido impuestas histéricamente por la ideo-
logia dominante mediante religiones institucionalizadas por los meca-
nismos de poder.

En México, la literatura antropolégica sobre la religiosidad popular
ha favorecido el andlisis del centro de peregrinacién, es decir, el santua-
rio, templo o imagen del ser sobrenatural, que es el punto focal o desti-
no de las peregrinaciones; en este trabajo seguimos esa tendencia, a
diferencia de lo que hemos hecho en otras ocasiones (Shadow y Rodri-
guez-Shadow, 1990 y 1994).

Los santuarios constituyen los catalizadores privilegiados de la
religiosidad popular. A estos lugares sagrados, que contienen una
imagen milagrosa y una historia maravillosa que explica su presen-
cia, arriban en peregrinacién contingentes humanos que llevan a cabo
practicas rituales que pueden incluir ofrendas de diversos tipos y
cuya asistencia asegura la ayuda material o espiritual por parte del
ente sobrenatural.

Para los fines de este trabajo partimos de la premisa de que una
peregrinacién es un largo camino que se hace del sitio en el que se ha-
bita a un lugar sagrado dedicado a una imagen sobrenatural, con el
fin de solicitarle favores especiales o agradecerle los que ya se hayan
recibido. Una de las finalidades de ese viaje sagrado es arribar al re-
cinto que alberga a la imagen divina e impregnarse de su poder. Este
peregrinaje se hace generalmente estableciendo un acuerdo previo con
la deidad venerada: una manda, un voto, una promesa o simplemente
por devocién u por otros motivos y propoésitos que ya mencionamos
arriba. Otra de las finalidades de la peregrinacion es efectuar ante la
deidad una serie de ritos y ceremonias, que tienen una importancia
primordial, ya que constituyen mecanismos tanto para fortalecer los
vinculos entre los fieles y lo sagrado; expresar, reforzar y consolidar
los sentimientos mas esenciales para la integracién y la identidad co-
munitaria.

En este articulo hemos descrito el santuario, su arquitectura y los
relatos en torno a la maravillosa aparicién del dngel con el prop6-
sito de destacar la importancia escatoldgica y sociopolitica de San
Miguel del Milagro como sitio especial de amparo, devocién e iden-
tidad comunitaria y la influencia regional de este centro de peregri-
nacion.
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Hemos delineado los sucesos relacionados con la leyenda de la apa-
ricion de este santo, toda vez que estos datos se conocen escasamente,
aun por la gente del pueblo de San Miguel. Esto no resulta sorprenden-
te. En todo caso, los creyentes de los cultos vinculados a la religiosidad
popular no requieren la existencia de una fundamentacién histérica de
los acontecimientos vinculados con las imdgenes divinizadas. En estos
cultos el énfasis se otorga s6lo a lo sensorial, lo pragmatico y lo emocio-
nal; los criterios de la racionalidad aqui no juegan ningun papel.

La descripcion de la arquitectura del santuario destaca la influen-
cia artistica que ha dejado su impronta en ese edificio religioso y en
la descripcién de las pinturas constatamos que el culto a San Miguel
Arcangel y su santuario representan la regionalizacion y cimenta-
cion en tierra mexicana de ciertos dogmas “universales” asociados
con el catolicismo oficial. En ese sentido, se puede decir que las expre-
siones rituales de la religiosidad popular tal y como las encontramos
en San Miguel contienen tanto elementos de impugnacién de los
dogmas oficiales catélicos, como la aceptacion de la hegemonia que
soterradamente imponen las autoridades eclesiasticas.
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