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Gerardo González Reyes
Universidad Autónoma del Estado de México

Este texto es un análisis exhaustivo del ritual conocido como la “pasada del cajón” que, 
en palabras del autor, tiene su origen en el contexto de la cultura barroca novohispana. 

Parte de la mayordomía entre las distintas generaciones de cargueros de San Miguel 
Alma, rastrea los orígenes mesoamericanos y aborda cada uno de los elementos de 

esta práctica para entender el simbolismo y la religiosidad que hay en tejer alianzas y 
concretar lazos de amistad con otras comunidades del centro de México que se asumen 

también como pueblos originarios.

El santo patrono y sus 
reliquias. El ritual de 
la “pasada del cajón” 

en san Miguel Almaya, 
México. Orígenes, usos 

y simbolismos



 
 
 

 
 
 
 

Nosotros los cargueros, los hijos de san Miguel, 
somos la fuerza, la energía y el calor del pueblo. 

A través de la mayordomía y del traslado de 
las reliquias aseguramos la continuidad del legado 

de nuestros ancestros. Sus historias sagradas 
están a buen resguardo, nuestro deber 

es compartirlas con las generaciones venideras 
para que no olviden sus orígenes.

Iscatqui motequitl, moilnamiquiliztli, 
in tliltic in tlapalli.

In axcan oc cenca ye nihuehue.

Gerardo González Reyes

Primera quincena de junio de 1920, 1921, 1922 o de cualquier 
año del siglo xx… Primera quincena de junio de 2010, 2011… 
2022 del siglo xxi. El cajón donde los ancestros resguardaron 

la memoria del pueblo se exhibirá nuevamente ante la mirada com-
placiente de propios y el asombro de extraños. Se trata de la pasada 
del cajón, un ritual asociado con el cambio de mayordomía, donde el 
tiempo sacro convoca el pretérito con el aquí y el ahora, para reunir 
por unas horas a los ausentes, los ancestros, con los presentes, quienes 
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tienen el deber de mantener la tradición y proyectarla hacia el futuro entre las 
generaciones venideras. 

Como toda sociedad agrícola de origen mesoamericano que atravesó el tamiz 
de la colonización europea para arroparse en el manto de la religión católica 
postridentina, San Miguel Almaya organiza sus actividades en torno del calen-
dario litúrgico. Para el caso que nos ocupa, la Semana Santa es el marcador que 
orienta el ritual plagado de simbolismos que describimos e interpretamos en lo 
que sigue. En términos generales, la Semana Mayor tiene como principal motivo 
el recuerdo de la pasión y muerte de Jesús, seguida de la Pascua de Resurrección; 
es decir, se trata de una etapa de cambio y, a la vez, de continuidad. 

En este contexto, los ancestros de principios del siglo xx, in0uidos nota-
blemente por la liturgia de sus ministros, aprovecharon el punto de in0exión 
cristológico para establecer la celebración de la Ascensión del Señor como el 
momento ideal para el cambio de mayordomía que, por cierto, se realiza en  
el santuario de Chalma y dos o tres semanas después de este suceso para la pa-
sada del cajón; por ello, dependiendo de la fecha de Semana Santa, será entre la 
primera y segunda semana de junio, cuando se veri1que el ritual. 

Como cualquier tradición veri1cada entre los pueblos originarios, no existe 
registro que nos advierta sobre la naturaleza del ritual y mucho menos de su pro-
cedencia temporal.  Las pocas investigaciones realizadas revelan la existencia de 
un testimonio donde se documenta la presencia de un cajón asociado con la ma-
yordomía de la 1esta chica de San Miguel Arcángel, procedente de 1920; pero la 
persona que realizó este hallazgo intuye, por los comentarios de sus informantes, 
que la tradición de la pasada del cajón es más antigua.1 Sin duda, y en favor de esta 
opinión, el movimiento armado en nuestro país, veri1cado entre 1910 y 1917, 
derivó en un compás de espera y en una interrupción temporal de esa práctica, 
por lo que debemos aceptar que su manifestación es más antigua, probablemente 
de alguna etapa del periodo virreinal.

1  Andrea González González, La pasada del cajón y las reliquias de San Miguel Arcángel. Una danza 
ritual en San Miguel Almaya, Capulhuac, trabajo de investigación para obtener el título de licenciada 
en danza folclórica mexicana, Escuela de Bellas Artes de Capulhuac, México, 2012, p. 44.
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El santo patrono y sus reliquias. El ritual de la “pasada del cajón”
La pasada del cajón consiste en transferir, de una a otra mayordomía, los ro-

pajes, atributos y milagros del santo patrono que a lo largo del tiempo se han 
acumulado y que los cargueros en turno resguardan durante un año en una caja 
especialmente labrada para tal propósito. El suceso se enmarca en una ceremonia 
pausada en tiempos y actos y en el recorrido por las principales calles del pueblo, 
donde en esquinas determinadas los cargueros entrantes o salientes bailan el 
cajón que llevan sobre su espalda, sostenido por un mecapal que bordea su frente. 

El transcurso del tiempo se ha encargado no sólo de ocultar el origen de este 
ritual, sino de empolvar sus múltiples sentidos y funciones sociales. Hoy día, los 
lugareños contemplan esta práctica como algo normal. La opinión generalizada 
sostiene que sólo forma parte del proceso de entrega y recepción de la mayor-

Foto 1.  El ritual de la pasada del 
cajón, 15 de junio de 2008. 
Autor: Alan González Pacheco.
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domía de San Miguel Arcángel;2 pero al mismo tiempo, los oriundos del pueblo 
advierten que, por ser un acontecimiento difícil de encontrar en otro lugar, es un 
sello distintivo de Almaya. Esta mirada particular contiene una dosis de certeza: el 
ritual se ha con/gurado en una marca identitaria frente a los pueblos comarcanos.

En el extremo opuesto, la gente de otros lugares mira con curiosidad, extra-
ñeza y asombro el ritual y, sin saber qué contiene el cajón, han llegado a pensar 
que resguarda los restos de algún difunto. Una expresión elocuente de un forá-
neo revela este punto: “¡Ay, mira, en este pueblo acostumbran bailar a los difun-
tos!” La candidez de la frase, al igual que en el caso de los nativos, encierra algo 
de verdad: el cajón contiene las reliquias del santo patrono; es decir, los restos 
de la entidad católica que les sirve como guía espiritual y que en otro tiempo se 
erigió en uno de los referentes del origen de su historia como pueblo virreinal.

Para mediar ambas miradas, y a la luz de la historia cultural, en lo que sigue 
se ofrece una interpretación sobre la con/guración de este ritual en el tiempo, 
los elementos y simbolismos involucrados, así como los posibles signi/cados, no 
sin antes hacer un breve recuento de quienes han abordado, de manera tangencial, 
el fenómeno, con la intención de incorporar sus hallazgos en este trabajo y de 
proponer una reinterpretación del asunto.

Fiesta patronal y sistema de cargos 
como contexto del ritual de la pasada del cajón
La etnología y la historia son los campos disciplinares que han procurado ofre-
cer explicaciones sobre el fenómeno festivo a lo largo de nuestra historia. La 
primera, desde las expresiones contemporáneas, y la segunda, a partir de la revi-
sión de los marcos temporales de larga duración. Para la historia, la /esta es no 
sólo un espacio de convivencia, sino de tensiones y contradicciones; en conse-

2  Miguel Ángel Ocampo Ortiz, La !esta patronal en San Miguel Almaya: sistema de cargos en 
la transición rural a lo urbano, tesis para optar por el título de licenciado en Etnología, Escuela 
Nacional de Antropología e Historia, Secretaría de Educación Pública/Instituto Nacional de An-
tropología e Historia, México, 2010, p. 107; A. González González, op. cit., pp. 48-49; Edwin Reza 
Díaz, Quis ut Deus’. Memoria, tradición e identidad en torno de la veneración a San Miguel Arcángel, 
Almaya, Estado de México, tesis para optar por el título de licenciado en Historia, Universidad 
Autónoma del Estado de México, Toluca, 2014, pp. 113-114.



 
 
 
 
 
 
 

 

178          Cuatro miradas sobre la religiosidad popular

El santo patrono y sus reliquias. El ritual de la “pasada del cajón”
cuencia, una oportunidad para entender los mecanismos por medio de los cua-
les se generan las diferentes identidades y el papel de los sujetos históricos en  
esa con/guración.

Para la etnología, la /esta es 
una mirilla por la que es posi-
ble advertir los mecanismos de 
organización social en un es-
pacio y momento determina-
do. El estudio de las /estas de 
carácter religioso, sobre todo, 
ha derivado en la propuesta 
teórica de comprender su naturaleza y funciones gracias al sistema de cargos 
como categoría analítica, pues se entiende que la posibilidad de un fenóme-
no festivo se debe gracias al concurso y la participación social en la que los 
involucrados desempeñan cargos especí/cos que, en conjunto, derivan en  
un sistema complejo.

Este marco teórico contiene los tres trabajos de investigación que, hasta la 
fecha, se han elaborado sobre la /esta patronal del arcángel Miguel en Almaya. 
En 2010, Miguel Ángel Ocampo Ortiz ofreció un examen minucioso del ciclo 
festivo de este lugar, enfatizando el papel de las distintas mayordomías. Su in-
vestigación combate la idea de algunos autores contemporáneos, en el sentido de 
la paulatina desaparición del sistema de cargos frente a la avalancha neoliberal. 

La investigación de Ocampo3 demuestra que el único cambio notable im-
pulsado por el neoliberalismo consistió en que, frente al abandono relativo del 
campo, sobre todo, a partir de la octava década del siglo pasado, los habitantes de 
Almaya /jaron sus expectativas económicas en el comercio regional, lo cual con 
el paso de los años provocó que el ciclo festivo, en especial el relacionado con la 
/esta patronal, les ofreciera la posibilidad de incrementar las redes de amistad y 
de solidaridad con pueblos vecinos del valle de Toluca, en la Ciudad de México, 
y de otros estados. En otras palabras, la /esta a partir de entonces adquirió una 

3  M. A. Ocampo Ortiz, op. cit., pp. 126-130.

La !esta patronal del arcángel 
Miguel en Almaya aseguró la 
preservación de las costumbres 
y la construcción de identidad
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función integradora, al tiempo de asegurar la preservación de costumbres y la 
construcción identitaria.

Dos años más tarde, Andrea González González se sumó al esfuerzo de 
comprensión de un fenómeno tan complejo como el ritual de la pasada del cajón. 
Interesada por el fenómeno dancístico, González4 enmarca su objeto de estudio 
en el sistema de cargos y la /esta patronal de san Miguel Arcángel. El principal 
aporte en su investigación es la descripción detallada del ritual; es decir, desde la 
preparación del cajón, hasta la notación coreográ/ca de la danza ejecutada para 
ese propósito, pasando por la recuperación de datos precisos sobre el contenido 
del cajón (las reliquias), la vestimenta empleada por los cargueros el día de la 
transferencia del cargo y el tipo de música ejecutada.5  

En 2014, Edwin Reza Díaz 
analizó la mayordomía del Arcán-
gel Miguel, tratando de desentra-
ñar los mecanismos a partir de los 
cuales se construye la identidad 
colectiva de Almaya. Los ejes rec-
tores de su narrativa fueron la me-
moria, la tradición y la costumbre.  
A partir de la observación parti-
cipante y de un examen detallado 

de la mayordomía encargada de la /esta patronal, Reza demuestra cómo la fes-
tividad en honor del arcángel Miguel constituye una expresión de la memoria 
colectiva de los habitantes de este pueblo,6 de tal suerte que las danzas, la música 
y los rituales ejecutados en el marco festivo nos advierten sobre la presencia de 
una memoria oral, visual y escrita que, con el trascurso del tiempo, se enriquece 
con la experiencia y las circunstancias de cada generación encargada de la ma-
yordomía. En otras palabras, la identidad colectiva de los habitantes de Almaya 
está en permanente construcción, pero siempre sujeta a la presencia del arcángel 

4  A. González González, op. cit., pp. 48-49.
5  Ibidem, pp. 55-73.
6  E. Reza Díaz, op. cit., pp. 169, 172-175.

Las danzas, la música y los 
rituales ejecutados en honor del 

arcángel Miguel revelan la 
presencia de una memoria oral, 

visual y escrita
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El santo patrono y sus reliquias. El ritual de la “pasada del cajón”
Miguel, el santo patrono cuya veneración se convierte en el motor de la historia 
de los lugareños.

Luego de este balance historiográ/co, llegamos a la convicción de que el 
fenómeno que aquí se revisa amerita un estudio profundo, porque tanto la inves-
tigación de Ocampo,7 como la pesquisa de Reza,8 por orientarse hacia el examen 
de problemáticas más amplias, dejaron de lado el objeto de análisis que ahora 
nos ocupa; mientras, el trabajo de González,9 el más cercano a nuestro propósi-
to, enfatizó el carácter artístico y cultural de la pasada del cajón en el marco del 
sistema de cargos y la /esta patronal del arcángel Miguel. En consecuencia, en 
lo que sigue trataremos de ofrecer una explicación detallada de su naturaleza, su 
transformación en el tiempo y sus implicaciones culturales. 

Breve arqueología sobre el origen del patronazgo  
del arcángel Miguel, rituales y funciones

Los actos fundacionales de Almaya: del Chihualtepetl 
a la llegada del santo patrono
El clero regular nunca tuvo interés en este lugar ni en esta zona. La indiferen-
cia franciscana se justi/ca por el escaso número de frailes, durante las primeras 
décadas de difusión del Evangelio, entre los indios ubicados en las serranías de 
lo que hoy conocemos como Monte de las Cruces, la frontera natural entre la 
cuenca de México y el valle de Matalcingo.

Sabemos que las visitas de los franciscanos a esta zona comenzaron a partir 
de 1529, desde el convento de Toluca, que los frailes atendieron a la población 
nativa asentada en esta comarca,10 y que a partir de 1557 los hermanos del pove-
rello asentados en Calimaya tomaron la estafeta evangelizadora.11 Sin embargo, a 
7  M. A. Ocampo Ortiz, op. cit., pp. 207.
8  Ibidem, pp. 112-116.
9  A. González González, op. cit., pp. 55-73.
10  Peter Gerhard, Geografía histórica de la Nueva España, 1519-1821, México, Universidad Na-
cional Autónoma de México, 1986, p. 280.
11  “Descripción de la provincia franciscana del Santo Evangelio de México hecha en 1585”, 
Anales de la provincia del Santo Evangelio de México, año 4, abril-junio, núm. 2, México, Imprenta 
Mexicana de Juan Aguilar Reyes, 1947, pp. 146-147, nota 158.
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pesar de los esfuerzos ingentes de los padres ser‡/ cos, no pudieron ver coronada 
su labor misionera; de tal suerte que, tres dŽcadas despuŽs del triunfo castellano 
en MesoamŽrica, los indios de esta zona serrana manten’an sus antiguas cos-
tumbres, entre las m‡s notables, el patr—n disperso de ocupaci—n del suelo.

El ambiente desolador de aquellos a–os se patentiza segœn el avance epidŽ-
mico contra el cual los indios no tienen defensas; de manera que los antiguos 
asentamientos desaparecen paulatinamente y, al mediar el siglo 01', la autoridad 
virreinal ve en el programa congregacional la manera de salvaguardar los in-
tereses econ—micos de la corona y la recuperaci—n de las almas de los ne—/ tos. 
En este contexto ubicamos una de las escasas referencias documentales para la 
reconstrucci—n de la historia de Almaya.

Luego de la cat‡strofe demogr‡/ ca veri/ cada entre 1545 y 1548, provocada 
tanto por el cocoliztli, como por otras epidemias sucesivas, la autoridad virreinal 
en concordancia con el gobierno espiritual, representado por las —rdenes men-
dicantes y el clero secular, se dio a la tarea de registrar a los sobrevivientes. El 
documento conocido como Descripci—n del Arzobispado de 1570 nos ofrece una 
imagen n’tida de la organizaci—n pol’tico-territorial de los antiguos se–or’os 
(altepeme) y sus dependencias (calpultin), ahora organizados en cabeceras, barrios 
y estancias.

Pedro de Salamanca, cura y vicario de Atlapulco, Capulhuac, Ocoyoacac, Te-
pexoxuca y Coapanoaya, registr— en su reporte lo siguiente:

Primeramente, digo que el dicho pueblo de Atlapulco y los dem‡s arriba refe-

ridos [É] est‡n en la comarca de Toluca, en el valle de Matalcingo, seis leguas 

de la ciudad de MŽxico [É] y todos los cinco pueblos son cabeceras y tienen 

sus justicias y administraci—n, con las estancias, ermitas y gente siguiente.

El dicho pueblo de Atlapulco, sus barrios, estancias y sujetos tienen [É] se-

tecientos tributarios [É] toda esta gente est‡ repartida en siete estancias, la 

una dentro de la dicha cabecera, y las seis fuera [É] la advocaci—n de este pueblo 

de Atlapulco se dice San Pedro, y la estancia que est‡ dentro de la dicha ca-

becera se dice la invenci—n de la Cruz [É] las otras seis que est‡n fuera [É] 

la una se dice San Mateo, que est‡ de la cabecera un cuarto de legua: asisten 
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all’ hasta treinta tributarios. La segunda se dice San Lorenzo, que est‡ otro 

cuarto de legua [É] asisten all’ hasta quince o veinte indios. La tercera se dice 

la Magdalena, que est‡ de la dicha cabecera una legua: tiene y asisten all’ diez 

tributarios. La cuarta se dice Santiago, que est‡ de la dicha cabecera una legua: 

tiene ciento y cincuenta indios. La quinta se dice San Miguel, que es de la dicha 

cabecera otra legua: tiene y asisten en ella veinte indios. La sexta y œltima se dice 

Natividad de Nuestra Se–ora, que est‡ de la dicha cabecera legua y media y 

asisten all’ veinte indios.12

La elocuencia de la descripci—n del clŽrigo con/ rma lo que la memoria po-
pular ha transmitido de generaci—n en generaci—n a los habitantes de Almaya: su 
origen otomiano hunde sus ra’ces en el se–or’o mesoamericano de Atlapulco que, 
luego de la expansi—n de la Triple Alianza en el antiguo Matlatzinco entre 1471 
y 1476, empez— a tener relevancia pol’tica. En efecto, sabemos c—mo el proceso 
de nahuatizaci—n de los se–or’os comarcanos a la cuenca de MŽxico implic— la 
reorganizaci—n de las distintas entidades pol’ticas con base en los criterios espacia-
les de altepeme y calpultin, reservando la primera categor’a para los asentamientos 
consolidados sobre la base de un linaje antiguo y la segunda para sus dependencias 
menores vinculadas por medio de una amplia red de parentesco.

En consecuencia, en la disposici—n espacial de Atlapulco y sus dependencias, 
recuperada por el clŽrigo Salamanca, hab’a un sedimento de la historia antigua 
de estos lugares relacionado con la fundaci—n primigenia; al mismo tiempo, se 
registra un acontecimiento fundamental para la memoria colectiva: la llegada del 
santo patrono en el contexto virreinal temprano. Sin duda, ambos sucesos son la 
urdimbre sobre la que se hilvana la trama siguiente. 

En v’speras del contacto indo-hispano, el gobierno mexica-tenochca y sus 
aliados hab’an logrado con/ gurar una extensa red administrativa sobre la base 
del parentesco, la lealtad y el gobierno militar. Estos elementos garantizaban la 
relativa estabilidad vivida en el antiguo An‡huac hacia el œltimo cuarto del siglo 
01 y principios del 01'.

12  S. d., Descripci—n del Arzobispado de MŽxico hecha en 1570 y otros documentos, MŽxico, J. J. Terra-
zas e hijas impresores, 1897, pp. 228-229.
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Adem‡s, el despliegue ideol—gico de la preponderante Tenochtitlan contri-
buy— de manera e/ caz en la difusi—n de la cosmovisi—n nahua en todo el orbe, de 
manera que el advenimiento del gobierno mexica de la cuenca sobre los se–or’os 
otomianos de la sierra debi— advertirse como el inicio de una nueva etapa de 
su historia. As’, la apropiaci—n simb—lica del territorio no se hizo esperar y en 
cada establecimiento de un nuevo altepetl, sobre los restos de la administraci—n 
otomiana, se procedi— conforme a la costumbre inmemorial de reproducir la 
monta–a sagrada, el espacio por excelencia de los mantenimientos y el lugar de 
origen del linaje fundador.

Al acto fundacional se le conoc’a como Chihualtepetl, lo que signi/ ca Òhacer 
o construir una monta–aÓ (agua-cerro: atl-tepetl) que sirviera como referente del 
nuevo asentamiento. En la historia del antiguo Matlatzinco, conocido m‡s tarde 
como Valle de Toluca, el œnico caso 
documentado de esta apropia-
ci—n simb—lica del territorio bajo 
el dominio mexica es la famosa 
disposici—n de fronteras arti/ cia-
les o mojoneras bajo el gobierno 
de Axay‡catl, entre los altepeme de 
Toluca, Tlacotepec y Calimaya.13 

La disposici—n espacial de las mojoneras a lo largo y ancho del ‡mbito ju-
risdiccional de los emergentes altepeme garantizaba el dominio tanto œtil, como 
eminente de cada se–or’o frente a las entidades pol’ticas vecinas. As’, por ejem-
plo, basados en la documentaci—n de Žpoca y en cr—nicas como la Descripci—n 
del Arzobispado, sabemos que Atlapulco, Capulhuac, Ocoyoacac, Tepexoxuca y 
Coapanoaya surgieron como altepeme en el œltimo cuarto del siglo 01. TambiŽn 
entendemos que, para delimitar el territorio entre ellos, recurrieron a sus parcia-
lidades o calpultin para establecerlas en puntos lim’trofes.

13  Rosaura Hern‡ndez, Rodr’guez, El valle de Toluca: Žpoca prehisp‡nica y siglo XVI, Toluca, MŽxi-
co, El Colegio Mexiquense, H. Ayuntamiento de Toluca, 1988, pp. 115-119.

El despliegue ideol—gico de 
Tenochtitl‡n contribuy— a la 
difusi—n de la cosmovisi—n 
nahua en todo el orbe
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Segœn lo anterior, los calpultin de Atlapulco (Almaya, Coaxuxco y Tilapa) 
sirvieron de puntos fronterizos, los dos primeros frente al se–or’o de Capulhuac 
y el tercero ante el se–or’o de Xalatlaco.

Asentar un calpulli en una demarcaci—n imaginaria equival’a a reproducir el 
acto fundacional mediante la construcci—n de una monta–a arti/ cial o chihual-
tepetl. El suceso fue una experiencia œnica, muy signi/ cativa e imborrable; de tal 
suerte que se transmiti— de generaci—n en generaci—n con proyecci—n al futuro 
y, aunque en el tr‡nsito secular muchos de los elementos involucrados quedaron 
anclados en el pretŽrito, en el caso que nos ocupa, los lugare–os tienen claridad 
en este punto: la fundaci—n primigenia del calpulli se veri/ c— en un lugar dife-
rente, a unos kil—metros al oeste  del actual asentamiento, en un paraje conocido 
como Òa moneraÓ (por ÒmojoneraÓ). En efecto, se trata de un mont’culo arti/ cial 
(altepetl) dispuesto, a su vez, sobre otra elevaci—n, tendida a los pies del Quilotzin. 

Foto 2. El chihualtepetl, lugar donde se veri! c— la fundaci—n 
primigenia de Almaya, 16 de septiembre de 2019. 

A"#$%: Gerardo Gonz‡lez Reyes.
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Hacia el œltimo cuarto del siglo anterior, algunos campesinos que aœn labo-
raban sus parcelas en aquel punto cercano reportaron algunos hallazgos, sobre 
todo de vasijas y platos que no se parec’an en nada a la alfarer’a de uso corriente. 
Este detalle, en apariencia banal, corrobora lo sostenido por la memoria colectiva 
de los lugare–os, en el sentido de la antigŸedad mesoamericana de Almaya.

El segundo momento que con-
viene recuperar se relaciona con la 
asignaci—n de un santo patrono 
a las entidades pol’tico-territo-
riales mesoamericanas sobrevi-
vientes a los sucesivos colapsos 
demogr‡/ cos veri/ cados entre 
1519 y 1550. El proceso fue 
paulatino. Los primeros lugares en experimentar el desplazamiento de su anti-
guo top—nimo por un ep—nimo cat—lico fueron los asentamientos comarcanos a 
los centros de evangelizaci—n. Pero, a medida que el Evangelio se difund’a por 
el centro de la Nueva Espa–a, tanto a los altepeme, como a los calpultin, se les 
adjudic— un santo patrono, al tiempo que modi/ caron su disposici—n espacial en 
el conjunto del paisaje cultural.

Como se–alamos, la orden franciscana tuvo poca presencia en nuestra zona 
de estudio; en su lugar, la tarea evangelizadora corri— a cargo del clero secular. 
Los registros m‡s tempranos de su residencia datan de 1569, en ocasi—n del 
censo solicitado por la autoridad virreinal para conocer el estado que guardaban 
los nacientes pueblos de indios despuŽs de la cat‡strofe demogr‡/ ca ocurrida 
entre 1548 y 1550. Deducimos, en consecuencia, que en la zona de estudio la 
transformaci—n de los antiguos altepeme en pueblos de indios, con su estructura 
administrativa compleja y la construcci—n de iglesias y capillas con asignaci—n de 
ep—nimos cristianos, ocurri— durante el primer programa general de congrega-
ciones, a mediados del siglo 01'.

Sobre el primer punto, y siguiendo el reporte del vicario Salamanca, sabemos 
que hacia 1569 el gobierno de Atlapulco estaba organizado con base en el mo-
delo de cabildo castellano; es decir, ten’a un gobernador, posiblemente uno de 

Algunos campesinos que aœn 
laboraban sus parcelas reportaron 
hallazgos de vasijas y platos que 
no se parec’an a la alfarer’a de  
uso corriente
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los descendientes del antiguo cacique; dos alcaldes; cuatro regidores; un / scal; un 
alguacil mayor, y veinte alguaciles.14 Esta estructura administrativa era exclusiva 
de los llamados pueblos de por s’, los altepeme mesoamericanos que frente al pro-
ceso de colonizaci—n europea mudaron su composici—n anterior por la con/ gu-
raci—n espacial pueblos de indios. En lo sucesivo, el antiguo altepetl fue reconocido 
como cabecera, mientras que sus parcialidades o calpultin adquirieron el rango 
de estancias sujetas.

Los representantes de las estancias sujetas eran los alguaciles15 y, en el caso 
del cabildo de Atlapulco, probablemente los veinte alguaciles, anteriormente lla-
mados calpixqui, proced’an de las siete estancias que reporta el clŽrigo Salamanca.  
El calpixqui era el funcionario que en la Žpoca de contacto administraba a un 
calpulli, generalmente integrado por 20 unidades domŽsticas. Cuatro de las siete 
estancias de Atlapulco re/ eren esa cifra como la unidad b‡sica que las integra, lo 
cual corrobora su rango, entre ellas la estancia de Almaya.

Sobre el segundo punto, re-
lacionado con la construcci—n 
de iglesias y capillas en los an-
tiguos altepeme y calpultin, la 
cr—nica de Pedro de Salamanca 
resulta elocuente. Al / nalizar la 
sexta dŽcada del siglo 01', tanto 
la cabecera de doctrina, como 
sus visitas han mudado su / so-

nom’a, no s—lo porque los tributarios se han reducido en nœmero, sino porque los 
sobrevivientes fueron compelidos por la autoridad civil para mudarse a lugares 
m‡s accesibles para el control tributario y para la administraci—n del Evangelio.16 

14  S. d. op. cit., p. 228.
15  Charles Gibson, Los aztecas bajo el dominio espa–ol 1519-1810, MŽxico, Siglo XXI, 2007, p. 185.
16  Hoy sabemos que Atlapulco no fue movido de su asentamiento mesoamericano durante 
el primer programa congregacional. En cambio, durante la segunda fase veri/ cada entre 1590 y 
1603, algunas de sus estancias fueron involucradas para mudarse de lugar, aunque con poco Žxito. 
Vid. Mar’a Teresa Jarqu’n Ortega, Congregaciones de pueblos en el Estado de MŽxico, Zinacantepec, 
MŽxico, El Colegio Mexiquense, 1994, pp. 31, 163, 211.

En lo sucesivo, el antiguo altepetl 
fue reconocido como cabecera, 

mientras que sus parcialidades o 
calpultin adquirieron el rango de 

estancias sujetas
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Para esta œltima tarea, en cada cabecera se construy— una iglesia para el o/ cio 
religioso; al tiempo que en cada estancia se edi/ caron ermitas para el mismo 
prop—sito. En las estancias, la ermita se erige en el espacio simb—lico m‡s atrac-
tivo e in0uyente, alrededor del cual se distribuyeron los grupos domŽsticos so-
brevivientes a la debacle demogr‡/ ca de 1548-1550. As’ inici— la vida en Òpolic’a 
cristianaÓ.

La construcci—n de la ermita 
dej— una impronta que perma-
nece velada en la memoria de 
los habitantes de Almaya. Es 
comœn escuchar narraciones de 
las personas mayores de 80 a–os 
a sus hijos y nietos, en el sentido de que el pueblo se mud— a su ubicaci—n actual 
porque estaba m‡s cerca de la laguna de donde se prove’an de agua. En cambio, 
han olvidado el lugar donde se ubic— la primera ermita que alberg— a su santo 
patrono, posiblemente porque la actual construcci—n, que data de principios del 
siglo 12''' , les resulta m‡s familiar.17  En efecto, la ermita dedicada al arc‡ngel 
Miguel, registrada por Pedro de Salamanca, debi— de tratarse de una construc-
ci—n sencilla a partir de materiales perecederos que cumpli— con las funciones 
b‡sicas mientras la feligres’a no increment— su nœmero. TambiŽn es muy pro-
bable que la imagen de bulto del santo patrono fuera de dimensiones peque–as. 
ÀPero c—mo es que la imagen del arc‡ngel lleg— para quedarse en este lugar?

La escultura lleg— de la mano del clero secular. No sabemos si del vicario Pe-
dro de Salamanca, o de alguien m‡s que le antecedi— en el cargo del adoctrinamiento 
de los indios. La œnica certeza que tenemos es que, hacia 1555, fecha de la cele-
braci—n del primer concilio provincial, en el cap’tulo 12'''  dedicado a las / estas 
de guardar se incluy— una n—mina de 25 santos que ameritaban devoci—n y que, 

17  Ante pregunta expresa sobre el origen de la construcci—n religiosa, todos coinciden en a/ rmar: 
ÒHuy, no, cuando yo abr’ los ojos ya estaba; es m‡s, creo que desde mis bisabuelos ya exist’a, sino es 
que m‡s antesÓ. Sobre la relevancia de la expresi—n el Òm‡s antesÓ como elemento memor’stico y de 
marca temporal, vid. O. Mu–oz Mor‡n, ÒLugares del Ôm‡s antesÕ. El cerro y el pueblo en la historia 
purŽpechaÓ, Relaciones. Estudios de Historia y Sociedad, nœm. 119, vol. 111, 2009, pp. 159-190.

ÀC—mo es que la imagen del 
arc‡ngel lleg— para quedarse 
en este lugar?



 
 
 
 
 
 
 

 

188          C!"#$% &'$"(")  )%*$+ ,"  $+,'-'%)'("(  .%.!,"$

E!  "#$%& '#%(&$& )  "*"  (+!,-*,#" . E!  (,%*#!  .+  !#  Ò'#"#.#  .+!  /#01$Ó

en consecuencia, encabezaban el patronazgo de los pueblos de indios;18 entre la 
lista de venerables se encontraba el arc‡ngel Miguel. La asignaci—n del patro-
nazgo del arc‡ngel para la estancia de Almaya debi— de coincidir con la elecci—n 
del primer cabildo de indios de Atlapulco.  Tenemos un indicio que apunta en 
esa direcci—n.

Nuevamente, el clŽrigo Sa-
lamanca nos ofrece una pista 
cuando registra en su reporte 
que el gobierno de Atlapulco 
tiene el reconocimiento del vi-
rrey de la Nueva Espa–a; esto 
signi/ ca que luego de la elec-
ci—n local de los o/ ciales, el ca-
bildo electo fue a la capital novohispana para recibir de manos del virrey las varas 
de mando que los respaldan como nuevos funcionarios.19 La con/ rmaci—n de la 
elecci—n por parte del virrey era una pr‡ctica muy extendida entre las emergentes 
corporaciones de indios del centro de la Nueva Espa–a; incluso viajar a la capital 
virreinal brindaba la oportunidad de adquirir la imagen religiosa que en lo suce-
sivo encabezar’a el patronazgo de las corporaciones y sus dependencias.

Los documentos conocidos como t’tulos primordiales enfatizan este aspec-
to.20 Capulhuac y Coatepec, dos pueblos cercanos a nuestra zona de estudio 
corroboran lo antes dicho. Los caciques de ambos lugares destacan el periplo a 

18  Concilios provinciales primero y segundo, celebrados en la muy noble, y muy leal ciudad de MŽxicoÉ 
MŽxico, Imprenta del Superior Gobierno, 1769, pp. 65-67.
19  S. d. op. cit., p. 228.
20  Los t’tulos primordiales son memorias elaboradas desde el pueblo o corporaci—n. Su formato 
discursivo sigue en algunas partes el modelo del testamento castellano. Los sujetos portavoces del 
comœn son los caciques y, aunque su temporalidad es tard’a, aproximadamente entre la segunda 
mitad del siglo 01''  y primeras dŽcadas del siglo 01''' , los eventos all’ narrados forman parte de la 
memoria colectiva; por ejemplo, la fundaci—n del pueblo, la presencia de los evangelizadores, la lle-
gada del santo patrono y el reparto de tierras. Hasta ahora, la compilaci—n de t’tulos primordiales 
m‡s completa fue publicada por Paula L—pez Caballero. Los interesados en la naturaleza de este 
corpus documental y sus funciones en el siglo 01''  deber‡n consultar el estudio introductorio de 
esta obra. Paula L—pez Caballero, Los t’tulos primordiales del centro de MŽxico. Estudio introductorio, 
compilaci—n y paleograf’a, MŽxico, Consejo Nacional para la Cultura y las Artes, 2003.

El cabildo electo fue a la capital 
novohispana para recibir de manos 
del virrey las varas de mando que 
los respaldan como nuevos 
funcionarios
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la ciudad de MŽxico Tenochtitlan para traer al santo patrono y colocarlo en la 
iglesia construida previamente para su resguardo.21 Adem‡s de lo anterior, como 
un mecanismo identitario entre el santo y el cacique, ocurre que el primero da 
su nombre al segundo. As’ encontramos que el cacique de San BartolomŽ Ca-
pulhuac llevar‡ el nombre del santo, mientras que San Nicol‡s Coatepec har‡ lo 
correspondiente con su cacique;22 de esta manera la administraci—n civil, repre-
sentada por el gobernador, se complementar‡ con el patronazgo espiritual del 
santo que dar‡ origen al ep—nimo del linaje virreinal.

En resumen, Žsta pudo haber sido la forma en c—mo el arc‡ngel Miguel lleg— 
a la estancia de Almaya, para ocupar la ermita que previamente hab’an construi-
do sus futuros feligreses.23    

Caciques y santos patronos en la encrucijada de la historia
Segunda mitad del siglo /0' . Las distintas oleadas epidŽmicas hab’an acabado 
con la poblaci—n nativa m‡s vulnerable; probablemente, con la generaci—n que 
atestigu— el contacto indo-hispano y tambiŽn con su descendencia a la que le to-
caron los primeros cambios impulsados por la colonizaci—n y el establecimiento 
de las instituciones de gobierno; en cambio, los sobrevivientes y su descendencia 
en particular, se enfrentaron a distintos traumas. Los primeros, al reto de rehacer 
su vida en un contexto totalmente diferente del que los vio nacer, donde los ri-
tuales y las veneraciones hacia las antiguas deidades estaban prohibidas; los segun-
dos, al desaf’o de hacerse de un lugar y un rostro que garantizara su continuidad 
a partir de este momento. 

21  P. L—pez Caballero, op. cit., pp. 95-96; 119-120. 
22  Cfr. ibidem, pp. 94, 117-118.
23  La investigaci—n de Reza propone otra hip—tesis sobre este acontecimiento. Sus indagaciones 
y la informaci—n recabada en campo lo conducen a proponer que Jacinto de la Serna, cura bene-
1ciado de Xalatlaco y due–o de una hacienda cercana a Almaya, fue quien Òregal—Ó la imagen del 
arc‡ngel a la estancia de Almaya. De la Serna administr— el pasto espiritual entre los indios de 
esta comarca durante el primer cuarto del siglo /0'' . El dato y las circunstancias de la donaci—n 
del santo prolongar’an la fundaci—n de la ermita de San Miguel hacia el siglo /0''  temprano, en 
el contexto de un poblado de hacienda, aspecto con el que no concordamos, porque el pasado me-
soamericano de este calpulli se elimina. El œnico punto de concordancia entre la investigaci—n de 
Reza y la que aqu’ se propone es que el clero secular fue el impulsor del patronazgo en este lugar. 
E. Reza D’az, op. cit., pp. 138-139.



 
 
 
 
 
 
 

 

190          C!"#$% &'$"(")  )%*$+ ,"  $+,'-'%)'("(  .%.!,"$

E!  "#$%& '#%(&$& )  "*"  (+!,-*,#" . E!  (,%*#!  .+  !#  Ò'#"#.#  .+!  /#01$Ó

La soluci—n para ambos Ñes decir, tanto de los sobrevivientes como su 
descendenciaÑ estaba en el avance mismo de la colonizaci—n hispana, en la 
consolidaci—n del gobierno temporal y el espiritual. En el primer caso, el caci-
que, ahora reconocido como gobernador, se erig’a en el puente que conectaba 

el pasado mesoamericano con el 
presente convulso, por medio 
de la permanencia del linaje. En 
el segundo caso, la imagen del 
santo patrono, si bien marca-
ba un punto de in/ exi—n en su 
cosmovisi—n, al mismo tiempo 
ofrec’a, como veremos m‡s ade-

lante, la posibilidad de inaugurar un nuevo rŽgimen de historicidad.
Sin embargo, los caciques, por su naturaleza humana, fueron desapareciendo 

paulatinamente, y su permanencia en el gobierno dependi— de la pol’tica, ahora 
liderada por Felipe '' .  Esto signi0ca que, hacia el œltimo cuarto del siglo 12', 
la nobleza nativa entr— en una fase de declive y su lugar fue tomado por los o0-
ciales de repœblica que bien pod’an o no pertenecer a la nobleza local; en otras 
palabras, con el establecimiento de periodos de gobierno cortos, la rotaci—n de 
nobles y la designaci—n de funcionarios itinerantes, se 0niquit— uno de los œlti-
mos v’nculos con el mundo mesoamericano.

En cambio, los santos patronos, por su naturaleza atemporal se erigieron en el 
œnico elemento simb—lico a partir del cual se teje el nuevo episodio de la historia 
de los pueblos. Esto es, a partir de entonces, la plŽyade de santos garantiza la 
cohesi—n entre los feligreses, al dotarlos de un rostro concreto frente al resto de 
las corporaciones; por eso, cada uno de ellos era merecedor de reconocimiento 
y de trato digno de generaci—n en generaci—n; se impuso as’ la necesidad no s—lo 
de venerar a los santos, sino de protegerlos y cuidarlos, pues su llegada coincidi— 
con el establecimiento del pueblo, y marc— el antes y el despuŽs de su historia. 

La oleada fundacional veri0cada a la sombra de los dos programas congrega-
cionales de mediados y 0nales del siglo 12' deriv— en la aparici—n de pueblos de 
segunda y tercera generaci—n y, en especial durante la œltima etapa de congrega-

La imagen del santo patrono 
ofrec’a la posibilidad de 

inaugurar un nuevo rŽgimen 
de historicidad
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ciones, la in/ uencia postridentina abri— la puerta para que la feligres’a dispusiera 
prolijamente del culto y la veneraci—n sin restricciones, mediante una piedad 
barroca y una religiosidad emotiva; de esta manera, el liderazgo espiritual del 
santo patrono se reconoci— a travŽs de la 0esta patronal, y la celebraci—n c’clica 
de su advenimiento al pueblo se constituy— en una forma de recordar y actualizar 
aquel episodio.

De los hijos del pueblo a los hijos del santo patrono: secesiones  
y usos emblem‡ticos del patronazgo espiritual
Alejados del evento traum‡tico del contacto indohispano y totalmente ajenos a 
la cosmovisi—n de sus ancestros, las generaciones que se suceden en una cadena 
in0nita a partir del siglo 12''  miran en el santo patrono al œnico referente sim-
b—lico capaz de motivar su vida diaria.  La religi—n cat—lica las provey— no s—lo 
de una imagen, sino tambiŽn de un calendario litœrgico, aderezado con rituales 
exuberantes que las atraen inevitablemente; parece entonces que en ese siglo 
asistimos al nacimiento de una sensibilidad colectiva donde los santos, como 
entes protectores, se encargan no œnicamente de conjurar los temores, las angus-
tias, las pasiones y las aversiones de sus feligreses; sino tambiŽn de fomentar y 
acrecentar los lazos identitarios entre los miembros de la corporaci—n.

La dimensi—n econ—mica im-
pl’cita en la veneraci—n a los santos 
tuvo mucho que ver tambiŽn en la 
con0guraci—n de aquel fen—meno. 
Debemos recordar que, a la par del 
establecimiento de los cabildos de  
indios, una real ordenanza de 1554 
determin— la creaci—n de cajas de 
comunidad en cada pueblo, con 

miras al sostenimiento econ—mico de las corporaciones.24 La base de la hacienda 
pœblica fue la tierra de comœn repartimiento destinada a garantizar los fondos 

24  Bernardo Garc’a Mart’nez, Los pueblos de la sierra. El poder y el espacio entre los indios del norte 
de Puebla hasta 1700, MŽxico, El Colegio de MŽxico, 1987, p. 102.

Asistimos al nacimiento de una 
sensibilidad colectiva donde los 

santos se encargan de fomentar y 
acrecentar los lazos identitarios en-

tre los miembros de la corporaci—n
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su/ cientes para cubrir los compromisos tributarios, el sueldo de los o/ ciales de 
repœblica, las eventuales derramas econ—micas Ñderivadas de los litigios frente 
a particulares y corporaciones vecinasÑ y, desde luego, para sufragar los gastos 
del Òculto divinoÓ, entre los que se encuentra la / esta patronal.

Sin duda, en la relaci—n entre el trabajo comunitario y el / nanciamiento de la 
/ esta, mediaba la l—gica de un pensamiento peculiar impulsado por las ideas de 
bene/ cio compartido y consumo colectivo. Desconocemos si ese modo de vida 
era un sedimento de la cultura mesoamericana en desplazamiento y, en caso de 
serlo, nos mueve a averiguar c—mo fue posible que trascendiera a los cambios 
vertiginosos impuestos por la colonizaci—n.  Pero, al margen de ambos asuntos, 
la œnica certidumbre que tenemos es la notable in0uencia de ese pensamiento 
en la vida corporativa ÑinsistimosÑ, al grado de cohesionar a sus integrantes en 
torno de la veneraci—n del santo patrono, y de recurrir a Žste como referente de 
su historicidad. 

Algunos testimonios sobre 
el punto anterior pueden ayu-
darnos en la comprensi—n de 
este fen—meno complejo. En 
otro lugar destacamos que la 
memoria colectiva de los pue-
blos de indios transit— de la tra-
dici—n oral al registro escritur’s-
tico, y que los mejores ejemplos 

de esta operaci—n son los t’tulos primordiales generados en la segunda mitad del 
siglo 12'' , y el corpus documental conocido como c—dices Techialoyan, de manu-
factura dieciochesca.25 Un punto en comœn en ambas evidencias documentales 
es la presencia conspicua del santo patrono. En el primer caso, por ejemplo, el 
cacique o portavoz de la corporaci—n no duda en destacar los atributos protec-
tores de la imagen, al grado de llamarlo y reconocerlo como padre. El cacique 

25  Gerardo Gonz‡lez Reyes, ÒBultos sagrados y santos cubiertos. Un recorrido por las expresio-
nes identitarias entre los siglos 12' al 1'1Ó, en M. T. Jarqu’n Ortega y G. Gonz‡lez Reyes (coords.), 
Santos, devociones e identidades en el centro de MŽxico, siglos XVI-XX, Zinacantepec, El Colegio Mexi-
quense, 2018, pp. 170-174.

El cacique es la cabeza visible 
del linaje y, por extensi—n, el 

padre de carne y hueso de todos 
los integrantes del pueblo
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es la cabeza visible del linaje y, por extensi—n, es el padre de carne y hueso de 
todos los integrantes del pueblo; pero sobre Žl hay una potestad superior: la del 
santo patrono, cuya paternidad espiritual se extiende tambiŽn sobre los miem-
bros de la corporaci—n; de manera que en estos testimonios es comœn encontrar 
expresiones como Òlos hijos de mi santoÓ, ÒruŽguenle a su adorado padre santo 
san Nicol‡sÓ.26

En los c—dices Techialoyan 
ocurre lo mismo, aunque aqu’ 
las im‡genes son elocuentes en 
ese punto. La paternidad del 
santo se advierte en la venera-
ci—n desbordada por parte de la 
feligres’a, y en la representaci—n 
de rituales como el traslado en 
andas del santo patrono, probablemente por el territorio del pueblo como una 
estrategia de apropiaci—n simb—lica.27 Si consideramos que ambos tipos docu-
mentales fueron generados a partir de la memoria oral de los pueblos como una 
manera de asegurar la posesi—n de la tierra frente a intereses ex—genos, y que en 
ese intento la imagen del santo patrono se erige en el referente obligado de la 
corporaci—n para legitimar el usufructo ÒinmemorialÓ; entonces, no hay duda que 
asistimos a la emergencia de un fen—meno identitario.

Adem‡s, hay otra vertiente de los usos del patronazgo del santo entre los 
pueblos de indios. Luego de la recuperaci—n paulatina de la poblaci—n nativa, 
veri/ cada hacia la segunda mitad del siglo 01'' , la tierra de comœn repartimiento 
result— insu/ ciente para satisfacer las necesidades de los tributarios, y los prime-
ros s’ntomas de discrepancias entre cabeceras y sujetos a2oraron en el ambiente. 
Generalmente, los segundos se quejaban de las fuertes imposiciones / scales que 
se les aplicaban desde su cabecera: ya en tributo, ya en el repartimiento de fuer-
za de trabajo para las empresas no indias que, de manera paulatina, se hab’an 
establecido en los contornos de los pueblos; o de la nula representaci—n pol’tica 

26  P. L—pez Caballero, op. cit., pp. 119, 126.
27  Algunos ejemplos, en G. Gonz‡lez Reyes, op. cit., p. 173.

La tierra de comœn repar-
timiento result— insu! ciente 
para satisfacer las necesidades 
de los tributarios
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que ten’an las estancias en el cabildo. Esto condujo a barrios y estancias a tran-
sitar hacia el camino de la secesi—n. Las desavenencias se reprodujeron de forma 
moderada a lo largo de la segunda mitad del siglo /0''  y m‡s delante de manera 
intempestiva durante el siglo /0''' . En ambos momentos, los antiguos sujetos 
de las cabeceras en su intento por buscar su autonom’a arguyen el aumento de 
tributarios, la posesi—n de una capilla su1cientemente aderezada para el culto 
divino y, sobre todo, la posesi—n de un santo patrono.

ƒste fue el caso de Almaya con respecto a Atlapulco, su antigua cabecera. El 
derrotero de su secesi—n inici— en 1715, cuando los lugare–os solicitaron licencia 
para recolectar limosna entre los pueblos comarcanos; el dinero recaudado se  
aplicar’a en los ornamentos para la nueva iglesia que probablemente sustituir’a 
a la primera ermita construida a mediados del siglo /0' .28  La construcci—n de 
un nuevo inmueble para el culto divino, de mayores dimensiones que la ermita 
primigenia, vino aparejada con la presencia de otra imagen del arc‡ngel Miguel, 
tambiŽn de un tama–o mayor que su precedente.29

28  Archivo General de la Naci—n, MŽxico, Ramos indios, 1715, vol. 41, exp.1, fo. 1.
29  Es muy probable que esta imagen corresponda a la que actualmente se encuentra en el nicho 
del ciprŽs principal del templo. La investigaci—n de Gonz‡lez corrobora esta intuici—n, pues entre 
los ropajes del santo que actualmente se resguardan celosamente por los cargueros se encuentra un 
escudo con la fecha 1764. A. Gonz‡lez Gonz‡lez, op. cit., p. 59.

La construcci—n de un nuevo inmueble 
para el culto divino vino aparejada 
con la presencia de otra imagen del 

arc‡ngel Miguel



 
 
 
 
 
 
 

 

G!"#"$%  G%&'()!'  R!*!+

C!"#$% &'$"(")  )%*$+ ,"  $+,'-'%)'("(  .%.!,"$           195

En consecuencia, la iglesia y la imagen dieciochescas marcan un nuevo epi-
sodio en la historicidad de Almaya y sus habitantes, es decir, si en el siglo /0'  
la primera imagen del santo patrono fue el referente obligado de la fundaci—n 
virreinal del pueblo, la segunda hechura se constituye en el mejor veh’culo iden-
titario que necesitaban los hijos de san Miguel para iniciar su camino rumbo a 
la secesi—n de la cabecera. En la senda para concretar este anhelo, la feligres’a 
recurri— a una estrategia simb—lica, consistente en la organizaci—n del decurso 
de su vida cotidiana en torno de la celebraci—n de la 1esta patronal. Para este 
prop—sito dispusieron de tierras de labranza que colocaron bajo la protecci—n 
del arc‡ngel, las trabajaron de manera colectiva y resguardaron el usufructo en 

Foto 3. Construcci—n  
del siglo !"### dedicada al 
arc‡ngel Miguel, 16 
de septiembre de 2019. 
A$%&': Gerardo Gonz‡lez 
Reyes.
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una caja de comunidad,30 tal como se acostumbraba a realizar en la cabecera de 
la que depend’an.  

La administraci—n de las / nanzas corri— a cargo de un cuerpo colegiado 
compuesto por alguaciles, / scales y mayordomos. Los primeros representaban 

al pueblo en el cabildo instalado en 
la cabecera, pero paulatinamente 
restringieron su esfera de acci—n a 
la propia comunidad, mientras que 
los segundos y terceros se erigieron 
en representantes temporales del 
santo patrono, y, como funcionarios 

sujetos a rotaci—n anual, abrieron la posibilidad para que el mayor nœmero de 
miembros de la corporaci—n participara de aquella cadena in/ nita.  Mientras, 
el arc‡ngel, en una curiosa interpretaci—n simb—lica por parte de sus devotos, 
se comprometi— paternalmente a solucionar tanto las tribulaciones individuales, 
como los con0ictos colectivos frente a corporaciones vecinas.

En esta nueva etapa de su historia, los hijos del santo vieron en el arc‡ngel 
la posibilidad de establecer su propio gobierno, mediante la creaci—n de una 
administraci—n alterna al cabildo de la cabecera.  Se trataba de un rŽgimen muy 
ad hoc, plagado de rituales y dotado de un fuerte simbolismo que contemplaba el 
uso de varas de mando entre los mayordomos, la recuperaci—n y resguardo de la 
memoria colectiva mediante el empleo de un arca, y el establecimiento de alian-
zas estratŽgicas con las corporaciones vecinas y amigas, a quienes se les con/ — el 
resguardo de la imagen.31 

30  A la fecha, los lugare–os se re/ eren a este tipo de tierra como la comunidad, expresi—n de ori-
gen virreinal que se aplica a la tierra de comœn repartimiento. M‡s tarde, hacia la segunda mitad 
del siglo 1'1, la / nca del santo patrono se identi/ caba como la tierra del santo y, a pesar de las 
reformas liberales, se mantuvo inc—lume. Actualmente es administrada por los / scales en turno.
31  La investigaci—n de Reza recuper— un acontecimiento fundamental sobre este episodio de la 
historia de Almaya. Mediante la historia oral, descubri— que la familia Carpena, nativa de Xala- 
tlaco, fungi— como Òpadrinos de la primera piedraÓ de la actual iglesia que, como se–alamos arriba, 
se estaba concluyendo hacia la segunda dŽcada del siglo 12''' . No disponemos de testimonios 
que nos indiquen en quŽ momento se transit— del padrinazgo de la construcci—n de la iglesia al 
padrinazgo de la imagen; sin embargo, en la actualidad, esta familia goza de especial estima entre 
los lugare–os, a tal grado que su hogar es el œnico espacio no consagrado donde la imagen pere-

Los hijos del santo vieron en 
el arc‡ngel la posibilidad de 
establecer su propio gobierno
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El santo patrono y sus reliquias en la reconstituci—n del pueblo 
hacia el primer cuarto del siglo XX

La cohesi—n del pueblo en torno de la veneraci—n del santo patrono posibilit— 
su trascendencia temporal, a pesar de los vaivenes pol’ticos que sobrevinieron al 
tortuoso siglo /'/ , entre ellos: el movimiento independentista y la aplicaci—n de 
las leyes de Reforma entre 1855 y 1863.32 O las tres primeras dŽcadas del con-
vulso siglo // , cuando el movimiento armado de 1910-1917 y la guerra cristera 
desatada entre 1926 y 1929 interrumpieron de manera temporal las expresiones 
pœblicas de devoci—n y neutralizaron las manifestaciones festivas de una herencia 
barroca que se negaba a fenecer, sobre todo entre los pueblos de origen virreinal; 
de esta manera, superadas las di0cultades pol’ticas, las comunidades sobrevivien-
tes asisten a una nueva etapa de su historia.

Nuevamente, el caso de nues-
tro estudio nos ofrece elementos 
que respaldan la conjetura sobre el 
papel desempe–ado por el santo 
patrono en la formaci—n identita-
ria. La tradici—n oral sostiene que 
durante el periodo de m‡xima agi-
taci—n armada que hoy conocemos 
como revoluci—n, el pueblo fue presa de bandoleros que, cobijados con el manto 
carrancista o zapatista, hicieron de las suyas al grado de prender fuego a las ca-
sas;33 frente al ambiente de inseguridad y desolaci—n, los lugare–os abandonaron 
sus hogares para dirigirse a zonas m‡s seguras como el poniente del actual esta-

grina puede pernoctar en su periplo hacia el santuario de Chalma. Este asunto se abordar‡ en otra 
investigaci—n. E. Reza D’az, op. cit., pp. 141, 193-194. 
32  Hay otro elemento que posibilita la tendencia aglutinadora del santo patrono durante el siglo 
/'/ : a la sombra de las disputas por el establecimiento de modelos de gobierno imperialistas, cen-
tralistas o federalistas, las antiguas cabeceras virreinales vivieron sus horas m‡s inciertas; algunas 
desaparecieron, otras se consolidaron, pero, en general, el ambiente de incertidumbre pol’tica y de 
reorganizaci—n territorial que domin— los primeros dos tercios del siglo /'/  in1uy— para que los 
antiguos sujetos, ahora identi0cados como comunidades, con0aran su continuidad en la veneraci—n 
del santo patrono.
33  Testimonio de L‡zaro Francisco Reyes Reza, de 78 a–os. Entrevista realizada el 11 de mayo 
de 2014. 

El pueblo fue presa de  
bandoleros que hicieron de 
las suyas al grado de prender 
fuego a las casas
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do de Morelos, donde el movimiento encabezado por Emiliano Zapata ofrec’a 
repartir la tierra a los menos favorecidos.34 En otros casos, la soluci—n inmediata 
consisti— en buscar refugio en pueblos cercanos como Mexicalcingo,35 en el valle 
de Toluca, donde al parecer los bandoleros no ten’an asolada a la poblaci—n.

La culminaci—n de la revuelta armada trajo consigo una paz relativa. Algunos 
lugare–os recordaban que curiosamente la ciudad de MŽxico era uno de los sitios 
m‡s seguros,36 o por lo menos donde se pod’a sobrevivir porque hac’a mucho 
tiempo que las tierras del pueblo hab’an dejado de labrarse. En el transcurso de la 
segunda dŽcada del siglo // , los hijos 
de san Miguel volvieron a su terru–o 
para habitarlo nuevamente, movidos 
por la nostalgia de haber dejado a sus 
ancestros Òguardados bajo tierraÓ. Re-
gresaban de una experiencia dolorosa, 
pero a la vez enriquecedora, pues en 
los lugares donde se hab’an refugiado establecieron relaciones de amistad que con-
ven’a cultivar y, aunque no todos volvieron porque algunos decidieron quedarse 
en los dominios del general Zapata,37 la mayor’a opt— por retornar a sus or’genes 
y organizar el asentamiento por tercera ocasi—n.  En esta tarea, nuevamente la 
imagen del arc‡ngel y sobre todo la veneraci—n de sus reliquias desempe–aron un 

34  Testimonio de Fidel Guadarrama Alc‡ntara, de 85 a–os. Entrevista realizada el 29 de sep- 
tiembre de 2019.
35  Testimonio de Dolores Reyes Reza, de 82 a–os. Entrevista realizada el 25 de septiembre de 
2016. Este dato se corrobora con la informaci—n proporcionada por el se–or Francisco Gonz‡lez a 
Edwin Reza. Adem‡s de Mexicalcingo, Chapultepec fue otro de los pueblos que alberg— tempo-
ralmente a gente de Almaya. E. Reza D’az, op. cit., p. 189.
36  Testimonio de Catalina Reyes Reza, de 74 a–os. Entrevista realizada el 22 de agosto de 2019. 
La versi—n de la Ciudad de MŽxico como sitio seguro para sobrevivir la comunic— su madre, la 
se–ora Guadalupe Reza [ ], que hacia 1920 ten’a 19 a–os. En la memoria colectiva de otros 
lugare–os qued— el recuerdo de otros lugares del Valle de MŽxico que sirvieron de refugio a la 
poblaci—n en desplazamiento; entre ellos, Tlalpan. Vid. E. Reza D’az, op. cit., p. 189.
37  Es el caso de la gente que se qued— en Buenavista del Monte, al poniente de Morelos. De este 
periodo proceden los v’nculos entre Buenavista y Almaya, lazos que se han estrechado mediante 
relaciones de parentesco. Vid. E. Reza D’az, op. cit., p. 191.

Regresaban de una experiencia 
dolorosa, pero enriquecedora, 
pues establecieron relaciones de 
amistad que conven’a cultivar
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papel de primer orden al aglutinar a sus devotos en torno de una meta comœn: la 
reanudaci—n de la vida corporativa.

Desempolvando la memoria colectiva: la mayordom’a, las reliquias y el ritual
Incontables generaciones de feligreses se hab’an sucedido en el tr‡nsito pluri- 
secular que va de 1550 hasta 1920; mientras tanto, la imagen del arc‡ngel Mi-
guel, por su naturaleza atemporal, se hab’a erigido en el œnico sobreviviente de 
los cambios culturales. En esta nueva etapa, los devotos del santo advirtieron en 
la celebraci—n de la / esta patronal el mecanismo para recuperar algunos sedimen-
tos de su pasado lejano, con miras a a/ anzarse en el presente y proyectarse hacia 
el devenir. La correlatividad de estos tres tiempos encarn— en, al menos, tres 
acciones inmediatas: la reactivaci—n del sistema de cargos de car‡cter religioso; 
el resguardo de las reliquias del santo patrono, y la celebraci—n de ceremonias con 
una fuerte carga simb—lica.

Sobre el primer asunto, la presencia de funcionarios encargados del culto 
divino, destacamos en su momento que, desde la segunda mitad del siglo 01', 
el cargo de / scal aparece en la organizaci—n administrativa de iglesias, capillas y 
ermitas, desempe–ando la tarea de guardianes de los espacios sagrados y sus or-
namentos; mientras que la funci—n del mayordomo consist’a en presidir las cor-

poraciones seculares conocidas como 
cofrad’as, encargadas de la veneraci—n 
de alguna imagen en particular. 

Como ya se–alamos, la devoci—n 
a los santos tuvo su apogeo a lo largo 
del siglo 01''  y, en consecuencia, las 
cofrad’as se prodigaron por doquier; 
su primera crisis se padeci— hacia el 

œltimo cuarto del siglo 01'''  bajo el impulso reformista de los borbones. No 
obstante, resistieron Žste y los posteriores embates de las reformas liberales y 
del movimiento cristero; de manera tal que, aunque su nœmero se redujo nota-
blemente, al iniciar la tercera dŽcada del siglo 00 se involucraron en el proceso 
de reconstrucci—n del pueblo mediante su participaci—n en la organizaci—n de 

La devoci—n a los santos tuvo su 
apogeo a lo largo del siglo XVII  

y las cofrad’as se prodigaron 
por doquier
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la vida religiosa de la feligres’a y en la activaci—n del calendario litœrgico,38 en 
colaboraci—n con el mayordomo de san Miguel arc‡ngel.39    

Uno de los pocos testimonios donde ha quedado registrada la actividad de 
este funcionario es el libro de mayordom’a. Por Žste sabemos, por ejemplo, que 
de 1920 a la fecha se lleva un recuento minucioso de los feligreses que a–o con 
a–o se han desempe–ado en el cargo de mayordomos.40  

La creaci—n de la mayordom’a de 
san Miguel se acompa–— de la recu-
peraci—n de dos / guras emblem‡ticas 
procedentes del pasado m‡s lejano de 
este lugar; nos referimos a los huehuet-
que (singular huehue) y topiltin (sin-
gular topil). En el mundo mesoame-

ricano, el huehue era el anciano venerable que hab’a superado el ciclo de 52 a–os, 
y su experiencia acumulada lo facultaba para servir de gu’a a los m‡s j—venes. 
Mientras que el conjunto de topiltin, o Ònuestros hijosÓ (traducci—n literal), des-
empe–aba tareas manuales o de ayuda en la persecuci—n de un bien comœn. 

Desconocemos el origen de la iniciativa para que el mayordomo, en esta nue-
va etapa de la historia de Almaya, se acompa–ara de huehuetque y topiltin du-
rante el tiempo de su gesti—n al frente del cargo; sin embargo, en este modelo de 
organizaci—n advertimos la presencia de una estrategia tendiente a asegurar la 
continuidad de la tradici—n festiva en honor del santo patrono.

38  Las cofrad’as m‡s antiguas de Almaya que probablemente sortearon los vaivenes pol’ticos 
enunciados son la de San Miguel, San JosŽ, el Sagrado Coraz—n de Jesœs, Nuestra Se–ora de los 
çngeles y la de la Virgen del Carmen, y, a partir de mediados del siglo 00, la dedicada a la virgen 
de los Dolores. Actualmente, los devotos de estas im‡genes ya no se identi/ can como parte de una 
cofrad’a, sino simplemente como socios. Vid. A. Gonz‡lez Gonz‡lez, op. cit., p. 42.
39  En esta etapa de la historia de Almaya, el mayordomo adquiere una relevancia inusitada en 
la comunidad, su presencia es fundamental en la con/ guraci—n del sistema de cargos. A partir 
de la octava dŽcada del siglo 00, por las condiciones econ—micas del pa’s y como una manera de 
distribuir el fuerte gasto para el / nanciamiento de la / esta, se determin— incrementar el nœmero 
de mayordomos a diez o doce participantes junto con sus parejas. Nuevamente, recurrimos a la 
recomendaci—n del trabajo de Miguel çngel Ocampo que, hasta la fecha, es el estudio m‡s com-
pleto sobre el sistema de cargos en Almaya. M. A. Ocampo Ortiz, op. cit., p. 207.
40  A. Gonz‡lez Gonz‡lez, op. cit., p. 44.

La experiencia acumulada del 
huehue lo facultaba para servir 

de gu’a a los m‡s j—venes
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A diferencia de los mayordomos, el cargo de huehue es vitalicio. Sus a–os, 
su experiencia acumulada en el desempe–o de diversas funciones y, sobre todo, 
su prestigio moral dentro de la comunidad hacen de Žl un personaje necesario 
porque conoce a detalle cada una de las fases, contenidos y rituales implicados 
en la celebraci—n de la / esta patronal; es, en cierto modo, el consejero moral de 
los integrantes de la mayordom’a, el / el de la balanza en caso de diferencias 
internas y el embajador encargado de la recepci—n de im‡genes que visitan al 
santo patrono en el contexto festivo. Las dos mayordom’as existentes en Almaya 
deben tener a su propio huehue.41 El cargo ha demostrado su utilidad con creces; 
incluso, en Žpoca reciente, otras asociaciones religiosas han procurado tener su 
propio dirigente. 

En el caso de los topiltin, o topi-
les, la estrategia de continuidad con-
siste en que cada mayordomo debe 
conseguir un nœmero determinado 
de ayudantes que contribuir‡ con su 
voluntad, fuerza de trabajo y, en oca-
siones, con art’culos en especie para 
el Žxito de la mayordom’a.42 En un buen nœmero de casos, desempe–arse como 
topil implica una etapa de preparaci—n para que, eventualmente, a corto plazo, 
pueda servir como mayordomo.  En otras palabras, el mayordomo conforma el 
eslab—n entre el pasado representado por la memoria de los huehuetque y el por-
venir encarnado en los topiltin. De esta manera, se asegura la continuidad del 

41  A inicios del siglo 00', los huehuetque que desempe–aban la noble tarea de dirigir a los mayor-
domos eran los se–ores Juan Roque, Fidel Reza, Carmelo Reza y JosŽ Gonz‡lez. Algunos de ellos, 
como Juan Roque y Carmelo Reza, son la segunda generaci—n de huehuetque por l’nea paterna; esto 
signi/ ca que sus padres los prepararon para que a futuro desempe–aran el cargo. Vid. A. Gonz‡lez 
Gonz‡lez, op. cit., p. 52. 
42  En un principio, los topiltin proced’an del sector juvenil; es decir, libres de compromisos 
econ—micos fuertes, como la manutenci—n de una familia propia; esto garantizaba que el mayordo-
mo pudiese disponer de ellos en todo momento y, a la vez, que su desempe–o como servidores los 
habilitara a corto plazo para continuar con las tradiciones y costumbres del pueblo. Sin embargo, 
con el paso del tiempo y con una / nalidad pragm‡tica, los topiltin proceden del sector que ha 
cambiado de condici—n social; de esa manera, el mayordomo dispone de una fuerza de trabajo m‡s 
amplia que involucra tanto a los topiltin, como a las esposas de Žstos.

El huehue es el consejero moral 
de los integrantes de la mayor-
dom’a, el ! el de la balanza en 
diferencias internas
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sistema de cargos y la con/ guraci—n identitaria de los feligreses de Almaya en 
torno de la / esta patronal.

La segunda acci—n orientada a la recuperaci—n del pasado lejano de Almaya 
consiste en el resguardo de las reliquias del santo patrono en una caja de ma-
dera, mejor conocida entre los lugare–os como caj—n. DespuŽs de la imagen del 
arc‡ngel Miguel, el caj—n, y en espe-
cial su contenido, se ha convertido en 
referente obligado de su construcci—n 
identitaria. Nuevamente, la dimen-
si—n diacr—nica nos arroja luz sobre 
dicho punto.

Las primeras referencias sobre 
esta pr‡ctica de car‡cter simb—lico 
proceden de la historia antigua de MŽxico, del poscl‡sico, para ser precisos. El 
testimonio conocido como c—dice Boturini o tira de la peregrinaci—n, registra en 
la segunda l‡mina la presencia de teomamas o cargadores de la deidad que, en su 
tr‡nsito hacia la tierra prometida, llevan sobre sus espaldas las cenizas de la enti-
dad divina.43 Segœn la tradici—n, al establecerse de/ nitivamente en Tenochtitlan 
y construir el chihualtepetl, los mexitin depositaron los restos de su deidad en 
algœn punto del espacio sacralizado destinado para su veneraci—n.

Siglos despuŽs, asistimos a una reedici—n de esta pr‡ctica muy propia de las 
religiones y de sus sistemas de creencias. El movimiento de contrarreforma de-
cret— la veneraci—n de reliquias y en el tercer concilio provincial mexicano se 
adopt— esta pr‡ctica como parte de la nueva estrategia de catequesis tanto entre 
indios, como entre peninsulares y criollos de la Nueva Espa–a. Sabemos que los 
jesuitas fueron los principales difusores de los acuerdos tridentinos y en su labor 
misional distribuyeron en ciudades y villas de espa–oles un cargamento con reli-
quias que se envi— desde Europa.44

43  Vid. Mar’a Casta–eda de la Paz, ÒLa tira de la peregrinaci—n y la ascendencia chichimeca de los 
tenochcaÓ, Estudios de Cultura N‡huatl, vol. 38, MŽxico, Universidad Nacional Aut—noma de MŽ-
xico-Instituto de Investigaciones Hist—ricas, 2007, pp. 190.
44  Solange Alberro, El ‡guila y la cruz. Or’genes religiosos de la conciencia criolla. MŽxico, siglos XVI-
XVII , MŽxico, Fondo de Cultura Econ—mica, 1999, pp. 82-83.

Se adopt— la veneraci—n de 
reliquias como parte de la nueva 
estrategia de catequesis entre 
indios, peninsulares y criollos 
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En los pueblos de indios del centro de la Nueva Espa–a se reprodujo este 
acontecimiento, sobre todo en el contexto de la cultura barroca propia del siglo 
/0'' , mediante la recolecci—n y resguardo de los ropajes y elementos asociados 
con los atributos de los patronazgos. En el caso que nos ocupa, por ejemplo, como 
producto de donaciones de la feligres’a local o de los devotos for‡neos, a lo largo 
de los siglos, el arc‡ngel acumul— capas, sombreros, plumas, espadas, escudos  
y balanzas. 

No debemos olvidar que la doctrina postridentina, al fomentar la creencia en 
los santos patronos como intercesores entre Dios y los hombres, abri— la posibi-
lidad para la experiencia sobrenatural de los milagros, de tal suerte que entre los 
devotos se acostumbr— a entregar a la imagen del patrono una peque–a ofrenda 
por el bene1cio recibido, conocida en la Žpoca virreinal como presentalla.45  

Los ropajes del santo patrono, sus atributos y los innumerables testimonios 
de su poder intercesor constituyeron la mayor riqueza de los lugare–os; se trataba 

de un acervo simb—lico con un con-
notado car‡cter sacralizado, al grado 
de que la feligres’a dot— de facultades 
terapŽuticas a ropajes y atributos del 
santo,46 elev‡ndolos al rango de reli-
quias. El dep—sito de Žstas, junto con 
las presentallas en un lugar ex profeso 

como el caj—n, fue el mejor recurso memor’stico que los devotos de san Miguel 
pudieron emplear para asegurar la continuidad de una tradici—n que, a inicios de 
la segunda dŽcada del siglo // , buscaba dotar de sentido a la vida comunitaria  
de los habitantes de Almaya.

45  Con el cambio de rŽgimen de gobierno y el tr‡nsito de los siglos, la voz presentalla cay— en 
desuso. Actualmente, aquellos objetos son conocidos simplemente como exvotos o milagritos. An-
drea Gonz‡lez tuvo la fortuna de contabilizar, en 2011, un total de 606 milagros resguardados en 
el caj—n del arc‡ngel. Vid. A Gonz‡lez Gonz‡lez, ÒLa pasada del caj—nÉÓ, p. 59.
46  Andrea Gonz‡lez document— c—mo una de las capas del arc‡ngel fue solicitada por la familia 
de un enfermo con la intenci—n de sanarlo de la complicaci—n que padec’a. A Gonz‡lez Gonz‡lez, 
op. cit., p. 46.

La feligres’a dot— de facultades 
terapŽuticas los ropajes del santo, 
elev‡ndolos al rango de reliquias
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Guardadas las proporciones temporales, los mayordomos de la / esta del san-
to patrono se constituyen en los modernos teomama que cargan sobre sus espal-
das las reliquias de la entidad venerada; la œnica diferencia entre ambos quiz‡ 
sea la mutaci—n del tlaquimilolli o bulto sagrado por el caj—n contempor‡neo de 
inspiraci—n virreinal. Pero, al / nal del d’a, ambos contenedores resguardan los 
restos del fundador del altepetl-pueblo y, m‡s aœn, el conjunto de objetos que en 
el tr‡nsito secular han con/ gurado la historia del lugar; por ello, se impuso como 
requisito para asegurar la secuencia de esta cadena in/ nita que el cambio anual 
de mayordom’a se acompa–ara de una ceremonia religiosa y se sancionara con 
un ritual de paso.

En efecto, la ceremonia y los rituales integran el tercer elemento empleado 
por los devotos del arc‡ngel para proyectarse en el acontecer de la historia. En 
este esquema, la mayordom’a desempe–a un papel preponderante. La designa-
ci—n de nuevos mayordomos es una facultad de la autoridad civil del pueblo y, salvo 
raras excepciones donde puede haber 
autopropuestas, en la mayor’a de los 
casos la elecci—n recae en personas 
que est‡n en edad y en condici—n de 
desempe–arse para tal efecto; de pre-
ferencia, casados y con posibilidades 
econ—micas. Superada esta primera 
fase y completado el nœmero de mayordomos requeridos, generalmente entre diez 
o doce, la autoridad religiosa toma conocimiento de la designaci—n y procede a los 
preparativos para la recepci—n de los futuros mayordomos.

El anuncio de los nuevos mayordomos se hace en una ceremonia pœblica que 
coincide con alguna celebraci—n litœrgica. El sacerdote se encarga de imponer 
rosarios de 0ores a cada mayordomo con su pareja.47 ƒste es el primer paso en la 
ceremonia de entrega y recepci—n del cargo. En otro momento, los mayordomos 
salientes y los entrantes, por mediaci—n de sus respectivos huehuetque, acuerdan la 
fecha para realizar el cambio formal y real de la mayordom’a; es decir, despuŽs de 
la designaci—n y el reconocimiento pœblico de los nuevos mayordomos por parte 

47  E. Reza D’az, op. cit., p. 11.

El sacerdote se encarga de 
imponer rosarios de ! ores 
a cada mayordomo con 
su pareja
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del sacerdote local, hay dos ceremonias m‡s que, si bien se enmarcan en contex-
tos religiosos, en realidad se nutren de rituales donde la entrega de la imagen del 
santo patrono, las varas de mando y el traslado del caj—n con las reliquias son los 
principales componentes en la reactivaci—n de la memoria colectiva.  

En la primera ceremonia, realizada en Chalma se trans/ ere el cargo. En la 
segunda, veri/ cada en el pueblo, se entregan las reliquias del santo patrono. Res-
pecto de la primera, el ambiente religioso y barroco del santuario cristol—gico 
sirve de marco para que, en los primeros d’as de mayo, en la fecha que coincida 
con la celebraci—n de la Ascensi—n del Se–or,48 los mayordomos salientes y en-
trantes se reœnan a los pies de Cristo cruci/ cado y del arc‡ngel Miguel, quienes 
fungir‡n como testigos del cambio de mayordom’a. Un d’a antes, ambos grupos 
de cargueros se dirigen en peregrinaci—n a pie hacia el santuario. El recorrido 
es encabezado por la imagen peregrina del arc‡ngel que es transportado sobre 
las espaldas de los cargueros y de sus topiles. Sin duda, esta expresi—n de piedad 
popular llama la atenci—n de los estudiosos de la historia y la antropolog’a, pues 
el gesto de trasladar al santo cubierto se asocia con un sedimento del pasado 
remoto, para ser precisos con la peregrinaci—n m’tica de los mexitin.

Luego de llegar al santuario y al concluir la ceremonia religiosa que enmarca 
el cambio, los mayordomos salientes entregan a los entrantes la imagen peregri-
na del arc‡ngel, un par de cirios49 y aproximadamente diez o doce varas de man-
do, segœn el nœmero de mayordomos recipiendarios. Cirios y varas de mando 
son los admin’culos que los avalan frente a la comunidad como las nuevas auto-
ridades religiosas, representantes del santo patrono. A partir de este momento, 
los mayordomos entrantes se encargan de la imagen del santo, de su cuidado, 
veneraci—n y del cumplimiento de todos los compromisos que Òel patroncitoÓ 
adquiri— con antelaci—n, entre los que destacan las visitas de reciprocidad con 

48  M. A. Ocampo Ortiz, op. cit., p. 101.
49  La entrega de cirios en la ceremonia religiosa, segœn la catequesis vigente, con/ ere la luz 
necesaria para que los nuevos mayordomos gu’en de manera adecuada, por el camino correcto, al 
pueblo en la prosecuci—n de un objetivo comœn: la veneraci—n del santo patrono. Para uno de los 
huehuetque, el se–or Carmelo Reza, el cirio debe encenderse cuando entre los miembros de la ma- 
yordom’a surja algœn problema o cuando haya necesidad de tomar una decisi—n dif’cil. ÒEs como 
pedir ayuda y consejo al Esp’ritu Santo para que nos ilumineÓ. Testimonio de Carmelo Reza, de 
65 a–os. Entrevista realizada el 7 de febrero de 2009.
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medio centenar de santos distribuidos en el centro de MŽxico: en el valle de To-
luca, QuerŽtaro y Morelos y en algunos pueblos originarios de la zona conurbada 
de la Ciudad de MŽxico.

Al siguiente mes, en junio, tiene lugar el cambio real de la mayordom’a. En 
esta segunda ceremonia, el sacerdote no participa.50 Se trata de una reuni—n don-
de los œnicos convocados son el pueblo, en general, los mayordomos pasados 
y presentes, la imagen peregrina del arc‡ngel y las reliquias depositadas en el 
caj—n.51 El ritual desplegado en esta ocasi—n es profuso en simbolismos.52 Las 
reliquias del santo patrono salen de la casa del presidente de la mayordom’a que 
deja el cargo; en este lugar se convoca al arc‡ngel peregrino y a los mayordomos 
entrantes con su respectivo huehue. En grupo, recorren las principales calles del 
pueblo, a / n de que los habitantes puedan verlos. Los mayordomos, orgullosos, 
llevan el par de cirios y las varas de mando en la diestra, replicando un gesto de 
ra’z virreinal, cuando el gobernador, los alcaldes o los regidores recorr’an los 
pueblos para ejecutar alguna orden administrativa portando sus varas de mando. 

Al mismo tiempo, y por turnos, cada mayordomo carga sobre sus espaldas el 
caj—n con las ropas, atributos y milagros del santo. Para algunos, esta operaci—n 
se relaciona con un pasaje b’blico, cuando al pueblo elegido por Dios se le con/ — 

50  No deja de llamar nuestra atenci—n la pausa entre el cambio formal de la mayordom’a y el 
cambio real mediante la pasada del caj—n. La diferencia temporal no es fortuita. Quiz‡s una inves-
tigaci—n especializada deber‡ buscar posibles explicaciones en las celebraciones mesoamericanas 
marcadas en aquel periodo, en especial entre los calendarios otom’es y nahuas. El hecho de que el 
caj—n se adorne con papel picado y de que se baile en el cruce de caminos es sintom‡tico de algœn 
sedimento antiguo. 
51  Sobre las reliquias, la tradici—n oral nos ofrece un dato interesante. La investigaci—n de Reza 
reporta que, anteriormente, en el caj—n se resguardaban las ceras de la comunidad. ÀEn quŽ mo-
mento las ropas y atributos del santo sustituyeron a las ceras? ÀEstas œltimas tambiŽn se consi- 
deraban como reliquias? Algunas posibles respuestas a esta œltima interrogante, procedentes del 
enfoque antropol—gico, sostienen que, en los antiguos bultos sagrados y su prolongaci—n actual, 
expresada en los cajones, se contiene la fuerza y el calor del ancestro fundador; en consecuencia, las 
ceras como medio de combusti—n son una met‡fora de la energ’a resguardada. Serge Gruzinski, El 
poder sin l’mites: cuatro respuestas ind’genas a la dominaci—n espa–ola, MŽxico, Instituto Nacional de 
Antropolog’a e Historia, 1988, pp. 34-35; E. Reza D’az, op. cit., p. 120.
52  Una descripci—n detallada de los rituales de preparaci—n del caj—n, del baile y la mœsica que se 
ejecuta en esta ocasi—n se encuentra en la investigaci—n de A. Gonz‡lez Gonz‡lez, op. cit., cap. 4.
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el resguardo de las tablas de la ley en un cofre conocido como arca de la alianza.53 
Sin embargo, muy pocos saben que el recorrido con las reliquias a cuestas tiene 
otro signi/ cado que, a continuaci—n, explicamos.

El ambiente de esta ceremonia de cambio se enriquece con el sonido de los 
cohetes que estallan a cierta altura para indicar la ubicaci—n de la procesi—n. 
Una campanilla, junto con el incensario, preside el caj—n y la imagen del santo 
patrono, en ese orden estricto; mientras, la sonoridad de la banda de mœsica 
que acompa–a el cortejo pone el toque principal del ritual, pues es obligatorio 

que en cada cruce de caminos cada 
mayordomo Òbaile el caj—nÓ al son del 
jarabe tapat’o.54  Como no hay un 
ensayo previo para ejecutar los pasos 
del jarabe con el fardo sobre las espal-
das, en ocasiones, el danzante puede 
cometer errores que provocan risas y 

burlas entre los concurrentes. Este tipo de detalles alimentan el inconsciente 
colectivo y el espect‡culo lœdico termina por empolvar la memoria y el sentido 
del acto.

Recordemos c—mo en la primera mitad del siglo 01''  los extirpadores de 
idolatr’as advirtieron a los ministros del culto cat—lico evitar las ceremonias que 
los indios realizaban en los cruces de caminos, porque su aparente inocencia 
encubr’a los sedimentos de ceremonias antiguas.55 Sin embargo, a pesar de la 

53  Testimonio de JosŽ Gonz‡lez, uno de los huehuetque de Almaya. Su interpretaci—n se basa 
en los referentes b’blicos y litœrgicos que le acompa–aron durante mucho tiempo, cuando se de-
sempe–— como sacrist‡n o/ cial de la iglesia y catequista de muchas generaciones. La versi—n fue 
recuperada mediante entrevista realizada por Edwin Reza, op. cit., pp. 115-116.
54  Se tienen noticias de que, en la octava dŽcada del siglo 00, una sola persona se encargaba del 
recorrido y baile del caj—n. La memoria colectiva conserva los nombres de Benjam’n Robles Gon- 
z‡lez ( ) y Vicente D‡vila Reyes como los responsables de esta ceremonia. Vid. A. Gonz‡lez 
Gonz‡lez, op. cit., pp. 61-62. Sin embargo, como todo ritual est‡ sujeto a cambios e innovaciones, 
una de Žstas consiste en que a partir de la œltima dŽcada del siglo pasado los mayordomos se invo-
lucraron tambiŽn en el baile del caj—n, como una forma de refrendar su compromiso de llevar sobre 
sus espaldas la responsabilidad del santo patrono y su festividad.
55  J. de la Serna, Tratado de las supersticiones idolatr’as, hechicer’as, ritos, y otras costumbres gent’licas 
de las razas abor’genes de MŽxico, Alicante, Biblioteca Virtual Miguel de Cervantes, 2003, cap. '' , 

 Los mayordomos, orgullosos, 
llevan el par de cirios y las 

varas de mando en la diestra
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prevenci—n del clŽrigo, resulta claro que la pr‡ctica se impuso y s—lo el tr‡nsito 
de los siglos se encarg— de ocultar el sentido original del acto; de tal suerte que 
hoy bailar el caj—n en cada intersecci—n de la ruta procesional es considerado 
por la autoridad eclesi‡stica como una simple manifestaci—n de piedad popular, 
mientras que para los lugare–os s—lo forma parte de sus costumbres. 

Sin embargo, no debemos enga–arnos, pues la presencia del arc‡ngel en esta 
ceremonia, junto con sus reliquias en el caj—n que son bailadas en los cruces de 
caminos, nos advierten sobre un fen—meno de largo aliento que se niega a fenecer 

p‡rr. 89 [en l’nea], https://www.biblioteca.org.ar

Foto 4. Un mayordomo baila el caj—n 
en el cruce de caminos, frente al viejo 
cementerio, 15 de junio de 2008. 
A!"#$ : Alan Gonz‡lez Pacheco. 



 
 
 
 
 
 
 

 

G!"#"$%  G%&'()!'  R!*!+

C!"#$% &'$"(")  )%*$+ ,"  $+,'-'%)'("(  .%.!,"$           209

y que hunde sus ra’ces en el evento 
de su llegada al pueblo, a mediados 
del siglo /0' . No olvidemos que la 
imagen del santo patrono desplaz— 
paulatinamente a la antigua deidad 
tutelar del calpulli, y que su presen-
cia inaugur— una nueva etapa de su 
historia mediante una alianza impl’-
cita: el arc‡ngel dio sentido a la fundaci—n del pueblo y los feligreses se compro-
metieron a venerarlo y darle muestras de 1delidad. En otras palabras, el arc‡ngel 
se erigi— en el l’der y dirigente visible: el Òcoraz—n del puebloÓ.56

Cuando Trento decret— la veneraci—n a los santos y las reliquias, se abri— la 
posibilidad para que los pueblos de indios, en este caso la feligres’a y los devotos 
de cierto patronazgo, como el que aqu’ nos ocupa, vieran en las segundas 
Ñes decir, las reliquiasÑ  la posibilidad de ser part’cipes de aquella fuerza vital 
que hac’a latir el coraz—n del pueblo; por ello, les result— conveniente colocar 
bajo resguardo ceras, ropajes y atributos del santo para transferir aquella energ’a 
de generaci—n en generaci—n. Fue as’ como en esta nueva etapa de la historia de 
Almaya, los mayordomos del santo patrono, por medio del ritual de la Òpasada 
del caj—nÓ, se convierten en los recept‡culos humanos de la fuerza y energ’a ne-
cesaria para asegurar la continuidad hist—rica del pueblo. 

En resumen, la presencia de la imagen del arc‡ngel en este acto patentiza su 
papel de hŽroe fundador y, al recorrer las calles del pueblo, se apropia simb—lica-
mente del territorio; mientras que sus reliquias, portadoras de energ’a, son reci-
bidas con regocijo por los nuevos mayordomos, quienes, al 1nal del d’a, forman 
parte de una cadena in1nita.

Re! exi—n " nal
Desde los veinte, los mayordomos de san Miguel Arc‡ngel han tratado de dejar 
un testimonio de su participaci—n como ÒcarguerosÓ mediante un libro conser-
vado ex profeso en el caj—n del santo patrono. Sin saberlo, mediante este sencillo 

56  S. Gruzinski, op. cit., p. 33.

El arc‡ngel dio sentido a 
la fundaci—n del pueblo y los 
feligreses se comprometieron 
a venerarlo y darle muestras 
de ! delidad
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acto apelan a la memoria y dejan su impronta para las generaciones venideras. 
Sus ancestros, imbuidos en la cultura de la oralidad y el predominio de la religi—n 
cat—lica, hicieron lo mismo; aunque con otros medios, las leyendas y las reliquias 
del santo. Al / nal, las tres maneras de registrar el pasado Ñla escrita, la oral y la 
f‡cticaÑ conviven en el caj—n que sirve como dispositivo de la memoria.

Transferir Òel cargoÓ de una a otra mayordom’a no tiene como objetivo œnico 
mantener una tradici—n en apariencia relativamente reciente; por el contrario, 
equivale a evitar que la memoria colectiva se diluya en el tiempo y que, con ello, 
las huellas de su historia m‡s lejana desaparezcan para siempre. 

Por medio de las reliquias del santo patrono, los ancestros heredaron a sus 
descendientes los episodios m‡s signi/ cativos de su historia: la fundaci—n virrei-
nal del pueblo, su intento secesionista de su antigua cabecera y la creciente fama 
milagrosa de la imagen. M‡s tarde, a este legado se sum— el anhelo de reconsti-
tuir el pueblo y de buscar un nuevo 
sentido y orientaci—n en el devenir 
de los lugare–os, especialmente des-
puŽs de los eventos traum‡ticos de 
1910, y quŽ mejor manera de lograr-
lo sino a travŽs de la celebraci—n del 
patronazgo del arc‡ngel Miguel, el 
œnico capaz de sumar voluntades y 
eliminar discrepancias internas.

El resultado ha sido sorprendente: Almaya, por medio de su santo patrono, 
ha logrado tejer alianzas estratŽgicas con poco m‡s de medio centenar de pue-
blos del centro de MŽxico con los que se tienen ÒcompromisosÓ y se comparten 
tradiciones. La amistad ha trascendido al plano de las relaciones de parentesco, 
lo que ha producido el a/ anzamiento de una red de solidaridades entre pueblos 
y generaciones.

En el ‡mbito interno, el ritual de la pasada del caj—n se constituy— en el sello 
distintivo de los lugare–os y, sin quererlo, los dot— de un rostro que los hace di-
ferentes de los pueblos vecinos. Al mismo tiempo, los ha hecho due–os de un 

Transferir Òel cargoÓ de una 
a otra mayordom’a equivale a 
evitar que la memoria colectiva 
se diluya en el tiempo
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recurso nemotŽcnico por medio del cual tejen su propia historia, para a/ anzarse 
en el presente y proyectarse hacia el futuro. 
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