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La demanda de limosnas constituye un objeto de estudio casi para-
déjico por el extrafio destino que ha tenido en la historiografia sobre
el México colonial. A pesar de la extrema visibilidad que tuvo en el
paisaje novohispano, la “questura de limosnas” (el otro nombre con
el cual fue conocida en la época novohispana) ha sido muy poco
estudiada por los investigadores.! En los trabajos sobre las cofra-
dias —esta institucion tiene un vinculo especial con la demanda—
apenas es mencionada, y en general no ha sido verdaderamente
tomada en cuenta.? Tampoco su estrecha relacién con el culto de
las iméagenes sagradas y los santuarios novohispanos ha hecho que
esta préctica haya merecido una reflexién especifica. Ahora, a pesar

! Esta préctica ha sido descrita por Serge Gruzinski (“La segunda aculturacién: el estado
ilustrado y la religiosidad indigena en Nueva Espaiia (1775-1800)", Estudios de Historia Novo-
hispana, México, Universidad Nacional Auténoma de México, Instituto de Investigaciones
Historicas, v. 8, 1985, p. 175-201, y por Thomas Calvo (“El Zodiaco de la Nueva Eva: el culto
mariano en la América septentrional hacia 1700”, en Manifestaciones religiosas en el mundo co-
lonial americano, v. 2, Mujeres, instituciones y culto a Maria, Clara Garcia Ayluardo y Manuel
Ramos Medina (coords.), México, UIA-Centro de Estudios de Historia de México CONDUMEX-
INAH, 1994, 175 p., p. 117-130). Recientemente Edward W. Osowski la ha estudiado cometien-
do unos errores de lectura de los documentos que comprometen fuertemente su analisis
(“Carriers of Saints. Traveling Alms Collectors and Nahua Gender Roles”, en Local Religion
in Colonial Mexico, Martin A. Nesvig, ed., Albuquerque, University of New Mexico Press, 2006,
289 p., p. 155-186; Id., Indigenous Miracles. Nahua Authority in Colonial Mexico, Tucson, The
University of Arizona Press, 2010, 260 p., p. 72-131).

2 William B. Taylor, Ministros de lo sagrado: sacerdotes y feligreses en el México del siglo X VIII,
traduccién de Oscar Mazin y Paul Kersey, Zamora, El Colegio de Michoacan; Secretaria de
Gobernacién; El Colegio de México, 1999, v. II, 856 p., p. 434, n. 20: “En muchas parroquias,
se hacia responsable a una persona de las colectas en apoyo a algtin santo”. En lo siguiente
Taylor cita el caso de la demanda para Nuestra Sefiora de la Natividad (Tlayacapan, Morelos)
organizada por una mujer, llamada la “Madre Magna” de la imagen. Este ejemplo es el tiinico
que Taylor dedica a la demanda de limosnas en toda su obra.

EHN 46, enero-junio 2012, p. 115-172.
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de su cardcter bastante fragmentario, los testimonios de la época
colonial —principalmente referencias en las crénicas de los princi-
pales santuarios y alusiones en textos de varia natura—° permiten
afirmar que las demandas de limosna fueron muy difundidas a lo
largo de los siglos XVII y XVIIL. Las “huellas” que, como veremos,
han dejado los demandantes a finales del siglo XVIII son, por decir-
lo asi, apenas un reflejo de la popularidad de esta practica, popula-
ridad que contrasta fuertemente con el olvido de que padece en la
historiograffa. Ulteriores investigaciones permitiran sin duda en-
contrar més referencias a esta practica. Los libros de cofradias, sobre
todo los del siglo XVIII, han en efecto conservado bastantes referen-
cias sobre lo que se recolectaba con las demandas itinerantes (“de
fuera” o “demanda grande” segtin los mayordomos de la cofradia
de la Preciosa Sangre de Apaseo).*

Después de haber descrito los rasgos generales de esta practica
y las circunstancias histéricas de su presencia en los archivos, me
concentro en el andlisis de cuatro puntos especificos: la descripcién
y comentario de un cierto ndmero de giras de colecta; la presenta-
cién de los actores humanos de las demandas; una reflexion sobre
la movilidad de las imédgenes sagradas; la influencia que tuvo la
demanda itinerante en las relaciones intercomunitarias.

Una prdctica popular frente a las reformas borbénicas

1. Como es notorio, la vida religiosa novohispana ha sido dominada
por las imagenes sagradas. Estas estuvieron al centro de las practicas
religiosas de todos los grupos que formaban la poblacién de la Nue-
va Espafia: indios, castas, criollos y peninsulares. Las cofradias, las
hermandades y los grupos “informales” de los devotos de una ima-

3 Como por ejemplo la Instruccién que han de guardar los hermanos administradores de ha-
ziendas de campo (manuscrito mexicano del siglo XVIII), prél. y notas de Francois Chevalier,
México, Universidad Nacional Auténoma de México, 272 p. (ver el cap. XIX: “De lo que han
de guardar con los huéspedes y con los limosneros, demandantes y pobres”).

* Casa de Morelos, Libro de la Presiossa Sangre de Christo en el pueblo de Apazeo (1679-1772),
(Fondo Parroquial, Disciplinar, Cofradias, caja 3, legajo 20). En su tesis de doctorado, Rafael
Castafieda Garcia describe la demanda organizada, en la primera mitad del siglo XVIII, por
la cofradia de Nuestra Sefiora de la Soledad y Santo Ecce Homo de San Miguel el Grande,
Religion, identidad y sociedad. Dos cofradias de negros y mulatos en San Miguel el Grande (siglo
XVI1II), El Colegio de Michoacan, marzo de 2011-cap. 3, p. 165-170; cap. 5, p. 269-273).
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gen (mayordomias) han sido las instituciones principales a través
de las cuales la poblacién novohispana se ha relacionado con estos
objetos “sobrenaturales”. Ahora, la demanda de limosnas ha sido
uno de los medios a disposicién de estas asociaciones para financiar
el culto de las imagenes, més particularmente las fiestas celebradas
en su honor.? En un cierto nimero de casos, las limosnas han sido
también utilizadas para financiar la construccién de capillas y tam-
bién de iglesias. Gracias a las giras de los demandantes, las imagenes
no han sido sé6lo veneradas en las iglesias o durante las procesiones
citadinas, sino también durante los viajes que efectuaban. La deman-
da ha sido el medio que les ha permitido circular (bajo la forma de
“peregrinas”) a través las ciudades, los pueblos y las camparias de
la Nueva Esparia.

Los documentos que se han conservado sobre esta practica da-
tan principalmente de la tltima década del siglo XVIII y son consti-
tuidos, en su mayoria, por las licencias que autorizaban la deman-
da.® En estas licencias, impresas, se encuentra el nombre de la
imagen por la cual se colectaba, el nombre del responsable de su
culto —el mayordomo o el cura— el lugar de proveniencia, la du-
racion de la licencia —normalmente un afio— y la indicacién de las
localidades en donde estaba prohibido pedir la limosna. En algunos
casos se encuentra, manuscrito, el nombre del demandante (o ques-
tor). La gran mayoria de las licencias que se han conservado han
sido otorgadas por el Provisor de indios del arzobispado de México,
lo que demuestra que la poblacién indigena —rural y urbana— ha-
bia monopolizado esta practica, por 1o menos en el México central.’

® Veamos un ejemplo de la estrecha relacién que podia darse entre la demanda y el
establecimiento de una cofradfa. En 1740, en Villa de los Valles (Huasteca potosina), se or-
ganizé una demanda en los pueblos de la jurisdiccién utilizando la imagen de la Purisima
Concepcién. Los animales ofrecidos por los fieles permitieron la creacién de la cofradia
dedicada a esta Virgen (Archivo General de la Nacién (en adelante AGN), Clero Regular y
Secular, v. 72, exp. 20).

®La mayoria de los expedientes sobre las demandas se encuentran en los siguientes
ramos del AGN: Clero Secular y Regular —el més importante para este trabajo—, Bienes Nacio-
nales, Cofradias y Archicofradias e Historia (abreviados en CRS, B.N., Cofr. y Arch.).

7 Segun una lista hecha en 1792, en este afio el arzobispado de México habia concedido
180 licencias a mayordomos indios y s6lo 3 a mayordomos espafioles (AGN, CRS, v. 116, exp. 13,
f. 168-177v). En el Archivo General de Indias de Sevilla se encuentra una copia de esta lista
(Audiencia de México, 1308). David A. Brading cita este documento en el ensayo “La devocién
catélica y la heterodoxia en el México borbénico” (en Manifestaciones religiosas..., v. 1, Espiri-
tualidad barroca colonial: santos y demonios en América, Clara Garcia Ayluardo y Manuel Ramos
Medina (coords.), 1993, 155 p., p. 17-39). Basandose en este texto, Brading atribuye el comienzo
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Como vemos, una practica que se origina en la Europa medieval (y
que llega en Nueva Espafia en el siglo XVI principalmente por impul-
so de las 6rdenes mendicantes) con el tiempo se transforma en algo
fundamentalmente indigena.® Los documentos de finales del siglo
XVIII nos hablan asi sobre todo de la demanda indigena, la manifes-
tacién mds importante de esta practica en el México colonial.

Una vez obtenida la licencia para recolectar, el mayordomo la
entregaba a las personas que iban a tomar el camino. Acompafiados
por mozos, y a veces por mujeres, los demandantes efectuaban giras
que podian durar varios meses. Para inducir a la gente a dar la li-
mosna, transportaban la imagen de la “peregrina” o “demandita”
(una pequefia reproduccién de la imagen “original” por la cual se
recolectaba) al interior de un altar portatil.” Ademads, disponian de
objetos piadosos (pequefias estampas, milagritos, rosarios) que “da-
ban” a los donantes. En el transcurso de las giras, pedian la autori-
zacion para colectar a los curas de las diferentes localidades a donde
iban. En esta ocasién, aquellos escribian en la vuelta de la licencia la
fecha de llegada y el nombre del pueblo, circunstancia que permite
reconstruir los itinerarios seguidos por los demandantes.

En el mes de mayo de 1790 se produce el evento que esta al ori-
gen de la “aparicion” de las licencias en los archivos, cuando el vi-
rrey Revillagigedo emitié una circular que sancionaba el abandono
de la tradicional actitud de tolerancia hacia la demanda itinerante.
Esta préctica estd asi documentada de manera casi sistemaética sola-
mente a partir del momento en el que se enfrent6 a sistemas de
valores diferentes y a cambios en las politicas de los grupos dirigen-

de la politica en contra de las demandas itinerantes a Branciforte, cuando, como veremos, ésta
habia sido inaugurada cuatro afios antes por Revillagigedo.

8 La introduccién en Nueva Espafia de la demanda de limosnas se debe en primer lugar
a las ordenes mendicantes y mds particularmente a los franciscanos. Los frailes salian perié-
dicamente de sus conventos para efectuar sus demandas. El dinero que recaudaban de esta
manera (en efectivo y sobre todo en productos agricolas) representaba una parte considerable
de las entradas de los conventos. En 1611, por ejemplo, el oidor Arévalo Sedario declaré que
los franciscanos de la Nueva Espafia y de la Nueva Galicia tenfan siempre cinco o seis limos-
neros en los caminos que recaudaban cada afo alrededor de 5000 pesos (Thomas Calvo,
Poder, religion y sociedad en la Guadalajara del siglo XVII, México, CEMCA/Ayuntamiento de
Guadalajara, 1992, 423 p., p. 139).

° “Llegados en su mayoria de los afios que promedian el siglo XVIII, encontramos los
altares portdtiles [...] Estos altares, por lo comun, tienen la forma de un nicho que queda al
descubierto al abrirse la puerta que lo cierra. El interior [...] contiene una pequefia imagen”,
Abelardo Carrillo y Gariel, Imagineria popular novoespariola, México, Ediciones Mexicanas, 1950,
45p., p. 36-37.
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tes del Antiguo Régimen. En este caso, se trata del cambio de actitud
de la Corona espafiola en cuanto a las formas tradicionales de reli-
giosidad. Veamos rapidamente el contexto en el cual se origina la
intervencién de Revillagigedo, el virrey ilustrado por antonomasia.

2. En el mes de diciembre de 1789, Revillagigedo, que acababa de
tomar posesion de su cargo, habia ordenado a los intendentes que
investigaran sobre las cofradias existentes en sus jurisdicciones. En
el cuestionario que servia de guia para la redaccién de los informes,
se hace referencia a las demandas (limosnas).!° Esta iniciativa se
inscribia en una politica de reforma de la religiosidad tradicional o
“popular” que habia comenzado justo después de la derrota fran-
coespafiola en la guerra de los Siete Afios (1756-1763). Tratandose
de un tema que ha sido varias veces abordado por la historiografia,
me limito a sefialar que el choque provocado por esta derrota indu-
jo a los Borbones a poner al centro de su politica el restablecimiento
del poder politico y econémico de la Corona espafiola, lo que con-
llevé poner en marcha un proceso de reforma de las instituciones
eclesidsticas “para desbloquear fondos para empresas
productivas”.!' Asi, los ministros de los Borbones se dedicaron a
reformar las fiestas, las procesiones, los autos sacramentales y las
ceremonias de las cofradias estimando que estas practicas eran res-
ponsables de un importante derroche de dinero.!? Debido a la fuer-

10 Los informes redactados en esta ocasion se encuentran en los v. 312, 313, 314 y 578 del
ramo Historia del AGN.

! David A. Brading, “Tridentine Catholicism and Enlightened Despotism in Bourbon
Mexico”, Journal of Latin American Studies, Londres, Cambridge University Press, v. 15, nam.
1, mayo de 1983, p. 1-22, p. 5. Las reformas de los Borbones de Espafia han sido estudiadas
en muchos trabajos. Entre los que me han mas inspirado, recuerdo a Jean Sarrailh, La Espafia
ilustrada de la segunda mitad del siglo XV1II, traduccién de Antonio Alatorre, México, Fondo de
Cultura Econémica, 1957, 784 p.; Le regne de Charles I11. Le despotisme éclairé en Espagne, Gérard
Chastagnaret y Gérard Dufour coords., Paris, Editions du CNRS, 1994, 237 p.; Agustin Gui-
merd (ed.), El reformismo borbénico. Una visién interdisciplinar, Madrid, Alianza Universidad,
1996, 295 p. Para el contexto mexicano, ademas del ensayo ya citado de Brading, recuerdo a
Serge Gruzinski, “La ‘segunda aculturacién’...” y a Annick Lemperiere, Entre Dieu et le Roi, la
République. Mexico, XVI*-XIX" siecle, Paris, Les Belles Lettres, 2004, 379 p.

12 Bien entendido, la reforma de la devocién popular no se debi6 sélo a razones de tipo
fiscal, sino también a una visién ilustrada de la religién que condenaba las formas exteriores
de piedad que se habian difundido a partir de la Contrarreforma. En el caso, por ejemplo, de
la procesién en honor de la Virgen de la Asuncién venerada en Santa Marfa la Redonda, el
juicio de Hipdlito Villarroel, antiguo Alcalde Mayor de México, contrasta totalmente con la
manera en la cual, un siglo antes, Gregorio de Guijo habia descrito esta ceremonia (a la cual,
en ese entonces asistia regularmente el virrey) Enfermedades politicas que padece la capital de esta
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te relacion entre las demandas de limosnas y las cofradias, veamos
mas de cerca la vertiente novohispana de la ofensiva ilustrada con-
tra esta institucion que empez6 en los afios 1770."* Como lo senala
Gruzinski, las cofradias, que se habian vuelto “...uno de los princi-
pales focos de la sociabilidad y religiosidad indigena”, eran uno de
los principales ambitos por donde habia que comenzar la reforma
del comportamiento de las clases populares.* En agosto de 1773,
por ejemplo, D. Miguel Primo de Rivera, recién nombrado Provisor
de Naturales, redacté una memoria para el arzobispo Alonso
Nufiez de Haro y Peralta en la cual criticaba de manera muy severa
las cofradias;!® dos afios después, en junio de 1775, el Contador de
Propios y Arbitrios, Antonio de Gallareta y Subiate, propuso atri-
buir los bienes de las cofradias a las cajas de las comunidades debi-
do ala situacién cadtica de sus finanzas.!® La propuesta de Gallare-
ta y Subiate indujo el virrey a ordenar una encuesta de gran
magnitud. Entre agosto 1776 y febrero 1779, la administracién vi-
rreinal pidi6 a los oficiales locales y a los dignatarios eclesiasticos
investigar sobre las cofradias existentes en sus jurisdicciones.!”
Frente a este intervencionismo, la mayor parte de los obispos adop-

Nueva Espafia (1785), México, Miguel Angel Porrtia, 1999, 326 p.: “Falta de policia en lo eclesids-
tico”; Gregorio M. de Guijo, Diario, 1648-1664, ed. y prél. de Manuel Romero de Terreros,
México, Ed. Porria, 1986 (1953), 253 p.; véase también Clara Garcia Ayluardo, “A World of
Images: Cult, Ritual and Society in Colonial Mexico”, en William H. Beezley, Cheryl English
Martin, William E. French (eds.)., Rituals of Rule, Rituals of Resistance. Public Celebrations and
Popular Culture in Mexico, Wilmington, SR Books, 1994, 374 p., p. 77-93.

13 Para el caso espafiol véase Farid Abbad, “La confrérie condamnée ou une spontanéité
festive confisquée: un autre aspect de I’Espagne a la fin de I'ancien régime”, Mélanges de la
Casa de Veldzquez, Madrid, Ecole des Hautes Etudes Hispaniques et Tbériques, v. XIII, 1977,
p- 361-384; Milagrosa Romero Samper, Las cofradias en el reformismo de Carlos 111, Madrid,
Fragua, 1991, 146 p.

148, Gruzinski, “La ‘segunda aculturacién’...”, p. 176-177. Segun Brading, “the suspicion
of all forms of popular organisation displayed by colonial authorities is nowhere better illus-
trated than in their attitude to religious confraternities” (“Tridentine Catholicisme...”, p. 11).
Sobre este tema, véase ahora José Antonio Cruz Rangel, Las cofradias novohispanas ante las re-
formas borbénicas del siglo XVIII, México, ENAH, 2002 (tesis de maestria en Historia y Etnohis-
toria), 199 p. (véase sobre todo p. 99-130).

13 AGN, B.N., leg. 230, exp. 5, s/f. Al describir los dos métodos que los indios utilizaban
para fundar una cofradia Primo de Rivera escribe “El otro es juntarse quatro o seis indios y
convenirse en hacerla a tal santo su fiesta cada afio, eligen entre ellos mismos un mayordomo,
saca este licencia para demandar y, con esto solo, ya la apellidan cofradia” (subrayado mio).

16 AGN, Historia, v. 312, f. 1-4r; AGI, México, Propios y Arbitrios, 1785, f. 4r. Para Gallareta
y Subiate, el dinero de propiedad de las cofradias era un “dinero ocioso”.

17 Los informes redactados en esta ocasion se encuentran en los v. 312, 313 y 314 del ramo
Historia del AGN.
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t6 la tactica de la lentitud y del silencio. A pesar de esto la nueva
actitud del gobierno empez6 a tener efectos como lo prueba el hecho
que, a principios de 1780, el obispo de Yucatan, Luis Pifia y Mazo,
decidiera vender los bienes de las cofradias de su didcesis.

Después de una pausa de algunos afios, las autoridades virrei-
nales se interesaron de nuevo en las cofradias. En junio de 1787, el
Fiscal de lo Civil de México, Lorenzo Hernandez de Alva, volvié a
pedir a los obispos los informes requeridos ocho afios antes y el afio
siguiente el Contador de Propios y Arbitrios presenté una memoria
sobre las cofradias.!® En diciembre de 1789, finalmente, el nuevo
virrey emprende la investigacion que se revelard decisiva para el
destino de la practica aqui estudiada. Detras de la nueva actitud de
las elites hacia la religiosidad tradicional, se vislumbra toda una
politica mas global de aculturacién de las clases populares. Revilla-
gigedo, por ejemplo, se lanz6 a reformar la manera en la cual el
pueblo capitalino utilizaba el espacio urbano —asi como el espacio
mas vasto del virreinato (me refiero al tema del control de la “va-
gancia” que se delinea detras de la politica de represién de la de-
manda que empieza en 1790)."

Justo cuando los informes sobre las cofradias solicitados en di-
ciembre de 1789 empezaron a llegar, la intervenciéon de un oficial
local parece haber tenido un efecto catalizador sobre el cambio de
actitud hacia la demanda de limosnas. En el mes de abril de 1790 el
alcalde ordinario de la villa de Cérdoba, Pedro Gutiérrez, escribié
al virrey para solicitar instrucciones en cuanto al comportamiento a
adoptar frente a los demandantes que “casi diariamente se estan
presentando en este lugar”. En su carta Gutiérrez sefialaba que ya
el afio anterior, frente al gran niimero de demandantes que transi-

18 AGN, Historia, v. 312, f. 38r-v. En el informe del Contador se encontraba esta vez un
juicio menos severo: “Algunas de las Cofradias [...] no pueden denominarse tales porque sélo
son devociones particulares de varios individuos que unidos entre si costean las fiestas de
algunos santos, o piden limosna para celebrarlas, sin gravamen de los fondos comunes”
(f. 39-41, 22 de septiembre de 1788, subrayado mio).

19 S. Gruzinski, “La segunda aculturacion...”; John Lynch, “El reformismo borbénico e
Hispanoamérica”, en A. Guimerd, El reformismo borbénico..., p. 37-59. En 1790 Revillagigedo
reformo la procesién del Corpus, establecié un primer sistema de iluminacién urbana y re-
novo el pavimento de las calles de México. Sobre la accién de este virrey, véase Juan Pedro
Viqueira Albén, ;Relajados o reprimidos? Diversiones publicas y vida social en la ciudad de México
durante el Siglo de las Luces, México, Fondo de Cultura Econémica, 1987, 302 p., p. 159, 232-241.
Ver también Los virreyes de Nueva Esparia en el reinado de Carlos IV, ed. de José Antonio Calde-
rén Quijano, Sevilla, Escuela de Estudios Hispano-Americanos, 1972, v. 1, p. 102-123.
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taban por esta localidad, su predecesor habia prohibido la colecta
de limosna. Debido a esto el notario eclesiastico de Cérdoba habia
presentado un recurso frente a la Real Sala del Crimen, recurso que
los jueces habian rechazado afirmando que el alcalde habia actuado
segtin la ley. Ahora, a pesar de esto, los demandantes habian segui-
do llegando en gran nimero a Cérdoba.?’

En abril de 1790 la intervencién de Gutiérrez se acoplé con el
interés del nuevo virrey hacia las cofradias. Asi, solamente algunas
semanas después, el 21 de mayo de 1790, Revillagigedo envié una
circular a los intendentes en la cual se recordaba que los demandan-
tes de limosnas podian circular afuera de sus parroquias solamente
si poseian la autorizacién de la autoridad civil.*! Por esta ocasién,
Revillagigedo endureci6 esta norma decretando que aun las deman-
das que se hacian tinicamente al interior de las parroquias tenfan
que ser autorizadas por el “Superior Gobierno”. A partir de este
momento, las demandas de limosna empiezan a dejar rastros signi-
ficativos de su existencia. Desde el mes de junio de 1790 los oficiales
civiles procedieren a los primeros secuestros de las licencias y de las
“peregrinas”. Con el tiempo, sin embargo, la intensidad de la cam-
pafia de represién disminuy6 aun si los demandantes siguieron
siendo perseguidos. El nimero de demandas que continuaron a
circular en los afios siguientes sugiere que parte de los mayordomos
continué a organizarlas, a pesar de la politica de represién promo-
vida por Revillagigedo.” La ofensiva ilustrada de finales del siglo

20 AGN, CRS, v. 22, exp. 4, f. 39, 40v. En 1789, su predecesor habia secuestrado la de-
manda de Nuestra Sefiora de la Inmaculada Concepcién venerada en Teotitlan del Camino.
Segtin el informe sobre las cofradias de esta localidad, “las que no tienen fondo, son finca-
das sobre el travajo personal y ajencias de sus mayordomos y diputados, vendiendo, co-
merciando, sembrando y colectando limosna” (AGN, Historia, v. 313, f. 31r, 19 de febrero de
1790, subrayado mio). Detras de este episodio, se entrevé el tema del conflicto jurisdiccional.
Bajo la presién del despotismo ilustrado este tipo de conflictos se volvieron mas y més
frecuentes.

2L AGN, CRS, V. 22, exp. 4, f. 44. La intervencién de Revillagigedo parece asi haber sido
provocada por un acontecimiento bien preciso (lo que es tipico de las burocracias de Antiguo
Régimen). Aun si las ordenanzas establecian que los demandantes podian circular mas alla
del territorio parroquial sélo con previa autorizacién de las autoridades civiles, los provisores
diocesanos otorgaban licencias vélidas para toda una didcesis.

22 La mayoria de las solicitudes presentadas a partir del mes de mayo de 1790, momen-
to de regulamentacion de esta practica, conciernen demandas que tenfan una finalidad “non-
festiva”. Es posible que esto se deba a una suerte de estrategia de adaptacién por parte de los
promotores de las giras de limosnas. Al fin de dar una imagen de la demanda mas aceptable
a los ojos de los funcionarios civiles, ;los mayordomos han adaptado —probablemente por
intervencién de los curas y de sus procuradores— su discurso a la sensibilidad ilustrada?
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XVIII en contra de la demanda itinerante no se tradujo asf en su
abolicion total, lo que es bastante tipico de la accién de los gobiernos
de Antiguo Régimen. Gracias al arraigo de esta practica y al ritmo
desigual de las intervenciones de los oficiales los demandantes y las
“peregrinas” no desaparecieron del paisaje mexicano.

3. Antes de pasar a la descripcién y andlisis de la demanda itineran-
te a finales del siglo XVIII, veamos rdpidamente otro elemento con-
textual que permite entender mejor lo que estaba pasando en estos
afios. Como es notorio, el crecimiento demografico y las transforma-
ciones sociales y econémicas que se produjeron en la Nueva Espafia
del siglo XVIII tuvieron como consecuencias un fuerte aumento de
la movilidad de la poblacién de este virreinato. Todo un conjunto
de referencias —a los migrantes (vagos y forasteros), a los arrieros
y a los comerciantes ambulantes— da prueba de la amplitud de esta
“movilizacién”.??> Ademads de esto, otra circunstancia tuvo como
efecto un rdpido aumento de la movilidad geografica justo poco
antes de 1790. Me refiero a la carestia de 1785-1786, una de las més
graves del siglo XVIII. Esta carestia ech6 a los caminos un gran nu-
mero de los habitantes de las zonas rurales del México central.**
Ahora bien, a pesar de la pauperizacion generalizada de las zonas
rurales, y aunque las fuentes no permiten afirmar si esta hambruna
multiplicé las demandas de limosna,® es posible que el estado de
necesidad de los afios 1785-1786 haya inducido a los mayordomos
de las cofradias rurales a recurrir atin més a esta préctica como par-
te de una estrategia de diversificacién de los medios de financia-
miento de la vida religiosa comunitaria.?® Por otra parte, es también

% Los objetos que los demandantes distribufan a lo largo de sus giras los asemejan a los
mercachifles. El hecho que el comercio ambulante haya conocido una gran expansién en el
México del siglo XVIII vuelve aun mas significativa esta similitud.

2 Enrique Florescano, Origen y desarrollo de los problemas agrarios de México (1500-1821),
México, Editorial Era-Secretaria de Educacién Publica, 1976, 158 p.

% Por lo menos en un caso, al contrario, la hambruna obligé a la interrupcién de la de-
manda comunitaria. En enero de 1791 el cura de Chapa de Mota (en la regién de Jilotepec)
declara que habfa suspendido la demanda para la Virgen de los Dolores, cuya finalidad era
la reconstruccién de la iglesia parroquial, debido a la “esterilidad y pobreza de los afios an-
teriores y ahora después por el orden superior de V. Exa. en que se ha servido prohivir tales
demandas” (AGN, CRS, v. 116, exp. 2, f. 8r). Chapa de Mota se encuentra en una regién en la
cual diferentes comunidades organizaban demandas de limosnas.

26 A proposito de las consecuencias de la carestia de 1785/1786 sobre el ganado de las
cofradias, véase el informe redactado por el oficial de Zempoala en el mes de febrero de 1790:
“en los tres anos de calamidades que se experimentaron se murieron algunas [bestias] y otras
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posible que la pauperizacién de las comunidades rurales haya inci-
tado un cierto ntiimero de sus habitantes a recurrir a la demanda
itinerante para fines personales (me refiero aqui a los demandantes
“deshonestos” que presento mds adelante).” Como ultimo punto
sefialo que el recurso a la movilidad durante una situacién de crisis
podia también ser el producto de una presién de tipo social. Asi, en
la Europa del siglo XVIII, las autoridades de algunas comunidades
de montafia recurrian a una suerte de “gestién colectiva” de la mo-
vilidad, empujando a los jévenes sin recursos a dedicarse a la men-
dicidad.” Aun si no disponemos de datos parecidos para la Nueva
Esparia, este ejemplo incita a preguntarnos si en algunas ocasiones
las autoridades comunitarias indigenas (y/o los curas) habrén de-
signado como demandantes a individuos desprovistos de subsis-
tencia. En este caso el interés colectivo y el interés individual coin-
cidian, porque las limosnas recolectadas por los demandantes iban
a ser utilizadas a la vez para asegurar su mantenimiento y para fi-
nanciar el culto comunitario.

En resumidas cuentas, es muy probable que la nueva actitud
del gobierno en mayo de 1790 haya sido el producto del encuentro
de un evento “local” —el aumento del niimero de demandantes
producido por la crisis de subsistencia de 1785-1786 en el México
central— y de un fenémeno de orden “global” —la aplicacién de
las medidas ilustradas inspiradas por la politica reformista de los
Borbones.

se hurtaron” (AGN, Historia, 578-A, exp. 10, f. 149r). W. Taylor cita el testimonio de un cura
de la regién del lago de Chapala (Jalisco): “[...] en 1794 el cura de la parroquia de Jocatepec
informé de una fuerte caida en la propiedad y en las rentas de las cofradias tras la epidemia
de 1786, pero atin se eligieron los mayordomos para cuidar los edificios del hospital y las
imagenes, dirigir las devociones habituales y sustentar a uno que otro limosnero” (Ministros
de lo sagrado..., v. 11, p. 440-441, n. 89).

7 El oficial de Huapanapan (Oaxaca) escribe en su informe que, debido a su pobreza
extrema, los indios hubieran debido recurrir a la demanda sin ninguna restriccién: “Por lo
que toca a la questuacién de limosnas, podré decir que atendidas las miserias que lamentan
estos Yndios pobres, ningunos con mds razén que ellos podrian demandarlas por todo el
mundo: pero llegan a tal extremo que apenas se percibe el movimiento conbulsivo que les a
quedado” (AGN, Historia, v. 313, f. 11r. febrero de 1790).

% Laurence Fontaine, “Solidarités familiales et logiques migratoires en pays de montag-
ne a I'’époque moderne”, Annales ESC, Paris, Ecole des Hautes Etudes en Sciences Sociales, a.
45, nam. 6, 1990, p. 1433-1450; L. Fontaine, Le voyage et la mémoire. Colporteurs de I’Oisans au
XIX¢siecle, Lyon, Presses Universitaires de Lyon, 1989, 294 p. Ver también Dominique Lerch,
“Du colportage a 'errance. Réflexions sur le colportage en Alsace au XIX® siecle”, Revue
d’Alsace, Estrasburgo, Fédération des sociétés d’histoire et archéologie d’Alsace, n. 113, 1987,
p- 163-189.
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Los viajes de los demandantes

1. Uno de los rasgos principales de las giras de los demandantes es
la amplitud de su movilidad. Veamos rapidamente el caso de los
demandantes de San Antonio venerado en San Francisco Quauti-
tlisca (Tecamac) y de los demandantes de la Virgen de Guadalupe
de la parroquia de Santa Ana (ciudad de México). En 1780, los pri-
meros llegan hasta Panuco, a mas o menos 270 kilémetros de dis-
tancia (en linea recta). Por su parte, en mayo de 1794, los segundos
llegan hasta Zumpango del Rio, a lo largo del camino de Acapulco,
a mas de 200 kilémetros al sur de la ciudad de México.? La ampli-
tud de las giras merece ser subrayada porque se trata precisamente
de uno de los blancos principales de los funcionarios de los Borbo-
nes. Uno de los puntos fuertes de la intervencién virreinal de mayo
de 1790 es en efecto la reduccién de la zona de colecta. Las raras
autorizaciones otorgadas por la administracién virreinal a partir de
esta fecha limitan casi siempre los desplazamientos de los deman-
dantes al territorio de la parroquia de origen (o al territorio de la
ciudad, en el caso de las demandas organizadas por las parroquias
urbanas).* Los funcionarios ilustrados justificaban esta medida con
base en el hecho de que era inconsecuente pedir la limosna en re-
giones que no podian beneficiar de la protecciéon de la imagen sa-
grada por la cual se colectaba.?! El peso econémico que las ofrendas
representaban para las localidades visitadas por los demandantes
era otra de las causas invocadas. El dltimo factor al origen de esta
restriccion espacial era la idea que la movilidad geografica tenia
efectos negativos sobre la poblacién indigena. Segtn las autorida-

% AGN, B.N., v. 102, exp. 35, 36; CRS, v. 116, f. 233-234. Estas dos giras estan orientadas
en direccién Sur-Oeste/Norte-Este, es decir segun el eje longitudinal del arzobispado de
México. El ejemplo de la demanda de 1794 sugiere que los demandantes continuaban reco-
rriendo distancias considerables aun después de mayo de 1790. Es muy probable que en los
primeros tiempos los oficiales locales hayan aplicado la nueva reglamentacién de manera
rigida antes de regresar a la tradicional actitud de permisividad hacia esta practica.

% Los representantes de los Borbones intentaron aplicar el mismo razonamiento también
a los demandantes de las ordenes mendicantes quienes, en principio, no estaban sometidos
a ninguna restriccién, “para evitar de esta sorte la vagueacion de los limosneros y evitar el
perjuicio de ir de conventos a otros” (AGN, CRS, v. 22, exp. 2, f. 29r).

31 Subrayo que de esta manera los oficiales no tomaban en cuenta el “poder” de las
“peregrinas”. Ahora, también estas “copias” podian hacer milagros (sobre esto véase la ulti-
ma parte del trabajo).
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des, un indio que salia de su comunidad no solamente dejaba de ser
un “indio tributario” —lo que representaba una pérdida fiscal—
sino que se convertia en un “vago”.*

Para los funcionarios de los Borbones el término de demandan-
te era finalmente sinénimo de individuos propensos a la vagancia.
Para las elites ilustradas, la eliminacién de la demanda —y de esta
manera de una de las causas de la vagancia de los indios— era una
de las medidas pensadas para incitar las clases populares de la Nue-
va Espafia a adoptar comportamientos més en acuerdo con los inte-
reses de la sociedad (y sobre todo los deseos de las clases dirigentes).
Detras de este juicio aparece la idea de que la movilidad espacial de
la poblacién indigena era una de las principales responsables de la
“confusién” social y “racial” de la Nueva Espafia del siglo XVIIL
Sabemos que en esta época el aumento de los procesos de mestizaje
de la sociedad novohispana fue una causa de fuerte inquietud para
las autoridades espafiolas.

2. En 1796, al momento de solicitar una licencia de demanda, los
responsables del santuario de Jesucristo de San Andrés Otatitlan
(en las orillas del rio Papaloapan) precisan que esta imagen tenia
dos “peregrinas”; la primera viajaba al interior de la parroquia, y la
segunda “en las otras jurisdicciones”.*® El mismo afio el mayordo-
mo de la imagen de Nuestra Sefiora de la Piedad, venerada en la
parroquia del Salto de Agua de México, declara que organizaba
“dos demandas, la una de esta Capital, y la otra que anda por
fuera”.3* En el caso de estas demandas la eleccién de los itinerarios
es influenciada por una serie de oposicién espaciales: jurisdiccién
local/otras jurisdicciones, espacio de la ciudad/espacio extra urba-
no.* Estas giras racionalizan, por decirlo asi, el trabajo de los de-

32 Asi, en 1795, el Fiscal de lo Civil se neg6 a conceder una licencia a cuatro indios de San
Lorenzo Xuichilapan (Tenango del Valle) argumentando que la demanda “padece el gravi-
simo inconveniente de que los indios que se destinan a este fin se entregan enteramente a la
ociosidad y vagabunderia y malversan y gastan lo que colectan” (AGN, CRS, v. 151, exp. 4, f.
80r). En otra ocasién el Fiscal escribié que “si para cada imagen huviera de constituirse una
demanda no cabrian en los pueblos los questores. Ademds esto seria muy perjudicial conce-
derle a un indio tributario por que con ella tendria arbitrio de faltar de su respectivo pueblo”
(CRS, v. 116, exp. 4, f. 86r-v).

¥ AGN, CRS, v. 123, exp. 1, f. 125-161.

¥ AGN, CRS, v. 19, exp. 9, f. 6v.

% Aun la cofradia de la Virgen de Guadalupe, fundada por los habitantes indigenas del
pueblo de Tepeyac, organizaba dos demandas. A veces la “duplicaciéon” de la demanda se
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mandantes gracias a una division del espacio (espacio cercano/
espacio lejano). Demandas locales y demandas a grande escala son
asi complementarias.

Los itinerarios de dos demandas “dobles” permiten ver, sin em-
bargo, que en el terreno otros factores influenciaban las elecciones
espaciales de los demandantes y que la légica de la divisién del
espacio era mas bien un principio de orden general.* El 18 de no-
viembre de 1789, el mayordomo de la imagen de San Antonio vene-
rado en San Bartolo Otzolotepec, un pueblo al norte de Lerma, en el
valle de Toluca, obtuvo dos licencias de demanda.’” Como se ve en
el mapa, los viajes de los demandantes de esta imagen son bastante
similares y hasta tienen una cierta sincronia. (Mapa 1)

Veamos el segundo caso. Entre la mitad de mayo y el principio
de junio de 1790, dos grupos de demandantes de la Virgen de Gua-
dalupe venerada en Santa Ana Xaltocan se pusieron en camino gra-
cias a dos licencias fechadas respectivamente del 14 de mayo y del
9 de junio.*® Los demandantes en posesién de la licencia del 14 de
mayo dejan inmediatamente México para dirigirse hacia el norte.
En cinco dias solamente llegan a Chapa de Mota (1), una antigua
comunidad otomi en la sierra entre el valle de Toluca y el de Méxi-
co, después transitan rdpidamente en la parte septentrional del va-
lle de Toluca (2,3). Después de un “silencio” de un mes (es decir un
periodo en el que no hay ningun registro de pasaje), llegan, el 21 de
junio, a Tepeji del Rio (4). El mismo dia, sus colegas, quienes utili-
zaban la licencia fechada del 9 de junio, también llegan a esta loca-
lidad (se trata de su primer registro). Los habitantes de Tepeji del
Rio asistieron asi a la llegada simultdnea de dos “peregrinas” de la
Virgen de Guadalupe originarias del mismo lugar. Las fechas pre-
sentes en las licencias indican sin embargo que los dos grupos se
dirigieron hacia Tepeji a partir de lugares diferentes. Eso sugiere

aplicaba a mas de una imagen. El santuario de Tulantongo (cerca de Texcoco) organizaba
cuatro demandas, dos para el Santisimo y dos para Maria Santisima (AGN, CRS, v. 151, exp.
7, £.104-5). En efecto es muy probable que los demandantes de este santuario hayan viajado
con las dos imagenes al mismo tiempo. Cada demanda itinerante era asi compuesta por la
pareja del Santisimo 'y de Maria Santisima.

%Y tal vez propia a los responsables de los santuarios y de las cofradias urbanas, es
decir a individuos que debian tener una visién mas “pragmatica” de la demanda.

% AGN, CRS, v. 22, f. 124, 137-138. A fines del siglo XVIII, este antiguo pueblo otomi era
habitado por indigenas que hablaban nahuatl.

% AGN, CRS, v. 22, exp. 7, f. 146-147v. Recuerdo que se tenia que ir a la capital para soli-
citar la licencia diocesana.
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Mapa L.

LOS DOS SAN ANTONIO DE SAN BARTOLO OTZOLOTEPEC
(LICENCIA:18 NOVIEMBRE 1789)
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que, por decirlo asi, tenian cita en esta localidad, probablemente a
causa de una fiesta o de una feria que se celebraba en esos dias.
Estos demandantes, que explotan una advocacién idéntica, llegan
juntos en dos localidades, visitan en momentos diferentes al mismo
pueblo y después son arrestados en el mismo lugar.®® Estos hombres
muy probablemente programaban sus giras con base en conoci-
mientos comunes sobre los lugares que habia que visitar y las fechas
en las cuales llegar. (Mapa 2)

En el caso de San Bartolo Otzolotepec y de Santa Ana Xaltocan,
la duplicacién de las colectas no da lugar a viajes en dreas claramen-
te diferenciadas, al contrario. El comportamiento de estos deman-
dantes rurales incita entonces a acentuar el factor de la atraccién
ejercida por eventos localizados en el tiempo. Como lo sugieren
también otros casos, los demandantes, y probablemente aun méas
los demandantes rurales, han sido propensos a llegar en localidades
con las cuales sus comunidades ya tenian relaciones previas o que
habian demostrado su generosidad hacia sus “peregrinas” con oca-
sion de una fiesta, de un mercado importante o en la temporada de
cosechas.*

El factor de la atraccion ejercida por unos eventos localizados en
el tiempo ayuda a comprender las coincidencias en los pasajes de
demandantes originarios de pueblos diferentes. Es el caso de los de-
mandantes de la Preciosa Sangre de Santa Ana Xaltocan (licencia
del 12 de junio de 1794) y de los demandantes de Jestis Nazareno de
Santiago de Chalco (licencia del 26 de junio de 1794). A pesar de la
distancia entre estas localidades —Santiago de Chalco se encuentra
en la parte meridional del valle de México—, el 7 de julio estos dos
grupos se encuentran en Tepeji del Rio (1), a lo largo del camino de
Tierra Adentro.*! Cinco dias mas tarde, el 12 de julio, los dos grupos

% Para otros ejemplos de pasajes cruzados véase las giras de los demandantes de la
Preciosa Sangre y de San Antonio de la parroquia de Santa Ana que viajan entre fines de 1789
y comienzos de 1790.

% Esto concuerda con el hecho que los demandantes rurales parecen haberse metido en
camino en ciertos momentos del afio mas que en otros. La lista de las demandas de 1792
muestra en efecto que los mayordomos de las cofradias rurales solicitan las licencias a un
ritmo maés variable en comparacién a los mayordomos de las cofradias de México.

1 AGN, CRS, v. 123, f. 1, 2 Como acabamos de ver, en 1790 los demandantes de dos pe-
regrinas de la Virgen de Guadalupe de Santa Ana Xaltocan pasan por Tepeji el 21 de junio,
es decir practicamente en el mismo periodo del afio. Después de Tepeji, todos los demandan-
tes se ponen en viaje en pareja: los dos grupos de 1790 se dirigen rumbo a San Juanico y los
de 1794 se van a Huixquilucan.
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Mapa 2

LAS DOS VIRGEN DE GUADALUPE DE SANTA ANA XALTOCAN
(LICENCIAS: 14 MAYO Y 9 JUNIO 1790)
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llegan a Huixquilucan (2), una comunidad otomi en medio de la
sierra de las Cruces y cercana al camino hacia Toluca. Después, vuel-
ven a tomar direcciones diferentes. Después de Huixquilucan, los
demandantes de Santiago de Chalco se dirigen lentamente hasta
Cuautitlan (3), justo al norte de México, luego regresan en proximi-
dad de Huixquilucan. El itinerario seguido por los demandantes de
Santa Ana de Xaltocan es, al contrario, més linear; su interés por los
centros mineros que se encontraban en el valle de Toluca y justo
después de la frontera con el actual Michoacén es evidente. En ocho
dias solamente llegan a El Oro (3), en la sierra de Tlalpujahua (al
oeste del valle de Toluca), un centro minero fundado hacia poco
(1787) por los descubridores de una veta de minerales auriferos.
Alrededor de un mes y medio mas tarde, los demandantes de San-
tiago de Chalco alcanzan también El Oro. (Mapa 3)

Las coincidencias en los pasajes de estos demandantes pertene-
cientes a comunidades diferentes, sugiere que se conocia bien el
interés de rendirse en algunas localidades (o regiones) en ciertas
fechas del afio.*

Otras giras permiten ver que los demandantes se desplazaban
segtn “estilos” diferentes. Veamos al respecto dos grupos resultan-
tes de pueblos bastante cercanos entre si. El1 22 de mayo de 1780, las
autoridades de Tultitldn, un pequefio pueblo al norte de México, a
lo largo del camino real de Tierra Adentro, obtienen una licencia de
colecta para la imagen de Nuestra Sefiora de los Dolores.** Duran-
te cuatro meses, los demandantes de esta imagen surcan el sureste
del valle de México —el pie de monte de los volcanes Ixtaccihuatl y
Popocatépetl en la regiéon de Chalco— y el este del actual Morelos.
Luego, después de haberse dirigido al sur de Pachuca, “desapare-
cen” durante més de tres meses. Al principio del afio siguiente, los
volvemos a encontrar cerca de unos pueblos ya visitados al comien-
zo de su gira. En el mes que sigue contintdan viajando en la parte
oriental de Morelos. Luego, no dejan rastros por dos meses y medio.
El dltimo registro se produce, en el mes de abril de 1781, al sur de la
capital —donde iban probablemente en vista de la renovacién de
la licencia que iba a expirar un mes mas tarde. (Duracién de la gira:
alrededor de 11 meses). (Mapa 4)

2 En efecto es probable que los demandantes hayan sido los responsables de la difusién
de este tipo de informaciones.
¥ AGN, B.N., v. 102, exp. 37.



132 RAFFAELE MORO ROMERO

Mapa 3

PRECIOSA SANGRE DE CRISTO Y JESUS NAZARENO
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Mapa 4

NUESTRA SENORA DE LOS DOLORES
(TULTITLAN) (LICENCIA: 22 MAYO 1780)
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Estos demandantes se desplazan lentamente, pardndose, muy
probablemente, en pequefias localidades (barrios, sujetos, estancias
y ranchos). Durante sus paradas han de haber instalado la imagen
“peregrina” en pequefias capillas o en los altares domésticos de las
casas- Sus largas “desapariciones” se deben probablemente al aisla-
miento y pequefio tamafio de las localidades que visitan, o haberse
quedado al interior de una misma parroquia, como también el no
haberse cruzado con los curas y/o sus vicarios (lo que, dicho sea de
paso, permitia no darles dinero en cambio de la autorizacién para
colectar).*

Pocos dias después de la salida de los demandantes de Tultitlan,
el mayordomo de la imagen de San Antonio venerada en San Fran-
cisco Quautitlisca, un pueblo a una veintena de kilémetros del pri-
mero, obtiene una licencia de demanda (junio de 1780). (Mapa 5)
Con la sola excepcién de Epasoyucan, al sur de Pachuca, los deman-
dantes de Quautitlisca se dirigen a regiones que no parecen haber
interesado a sus colegas de Tultitlan. También la forma de sus des-
plazamientos es muy diferente: los demandantes de San Antonio
recorren grandes distancias —se alejan hasta 300 kilémetros al no-
reste— mientras que los de Nuestra Sefiora de los Dolores efecttian
pequefios desplazamientos. Los primeros recolectan entonces de
manera, por decirlo asi, “extensiva” y los segundos de manera “in-
tensiva”. Estos demandantes que son originarios de dos pueblos
cercanos y que emprenden el viaje casi al mismo tiempo son asi
caracterizados no solamente por diferentes elecciones espaciales,
sino también por modalidades y préacticas practicamente opuestas
de desplazamiento.

3. E1 5 de noviembre de 1789, el mayordomo de la Preciosa Sangre,
venerado en la parroquia de Santa Ana, de México, obtiene una li-
cencia de demanda.”” Después de haber circulado durante un mes

# Es muy probable que después del mes de mayo de 1790 los demandantes hayan adop-
tado con més frecuencia la estrategia de la disimulacion, esta vez para evitar los oficiales ci-
viles.

# AGN, CRS, v. 22, exp. 7, f. 139-140v. En 1792 el Provisor de Indios otorga otra licencia
para esta imagen en esta misma fecha. El territorio de la parroquia de Santa Ana, seculariza-
da en la década de 1770, coincidia grosso modo con el de Santiago Tlatelolco, una de las dos
parcialidades indigenas de la ciudad de México. Los mayordomos de esta parroquia estuvie-
ron entre los promotores mds activos de las demandas de limosnas como lo prueba el gran
ntimero de licencias —alrededor de quince— que solicitaban cada afio.
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Mapa 5
SAN ANTONIO (QUATLIQUISCA DE TECAMAC)
(LICENCIA: 7 JUNIO 1780)
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y medio en las cercanias de la ciudad de México, los demandantes
de esta imagen se van a una regién muy lejana. Comparamos esta
gira con aquella de los demandantes de un San Antonio, venerado
en la misma parroquia, que se ponen en camino el 8 de febrero de
1790. El itinerario seguido por este segundo grupo presenta varios
rasgos comunes con el de los demandantes salidos tres meses antes.
Esta circunstancia incita a preguntarse si sus desplazamientos han
sido influenciados por itinerarios ya establecidos que tomaban mas
o menos periddicamente.*® (Mapa 6)

Otros ejemplos permiten profundizar la hipétesis segtin la cual
una parte de los demandantes seguia méas o menos regularmente los
mismos recorridos. En un informe que redacta en enero de 1790, el
oficial de Cadereyta, importante villa agricola cercana al rio Mocte-
zuma, después de haber escrito que los demandantes eran en su
mayoria originarios de su jurisdiccién, afiade: “Sélo entran de fuera
(especialmente del pueblo de Tecamac y Santiago Tlatelolco) algu-
nas demandas”.” Esta frase sugiere que los demandantes de Teca-
mac y de Santiago Tlatelolco (grosso modo la parroquia de Santa
Ana) viajaban regularmente a Cadereyta.

Una parte de los demandantes tendia pues, a seguir los mismos
recorridos afio tras afo.*” El establecimiento de una tradicién de
visitas regulares se debia probablemente tanto a factores del orden
econémico —por ejemplo la “generosidad” de los habitantes de cier-
tas localidades— que a consideraciones de orden relacional.* Dicho
esto, nos gustaria saber si las visitas periédicas a localidades lejanas

# La comparacién con la gira de los demandantes de San Antonio del pueblo de San
Francisco Quautitlisca quien también se dirigen en esta regién en 1780/1781 (ver mas arriba)
incita también a preguntarse si las semejanzas entre los recorridos de estos grupos pueden
explicarse por la difusién de la devocién para este santo en la Sierra Madre Oriental.

¥ AGN, Historia, v. 578-A, exp. 10, f. 6r.

# Sobre la periodicidad de las giras de los demandantes en Europa véase Francis Rapp,
“Les quéteurs dans les campagnes de Basse Alsace a la veille de la Réforme”, en Horizons
Européens de la Réforme en Alsace, Mélanges Jean Rott, ed. de Marijn de Kroon y Marc Lienhard,
Estrasburgo, Librairie Istra, 1977, 388 p., p. 3-8.

¥ En 1800, por ejemplo, el mayordomo del santuario de la Virgen de Guadalupe de
Puebla solicita una licencia “para que se colecte limosna dentro y fuera de esta ciudad en
aquellos pueblos, villas y lugares en que sea nesesario y se conociere por la experiencia assi
la devocién de los vezinos como las proporciones y facultades de estos” (AGN, CRS, v. 27, exp.
13, f. 282r). En julio de 1804 las autoridades del pueblo de Cerezo (Pachuca) escriben que “la
Divina Imagen ba [...] a unas reducciones en que por la debocién que profesan al Sefior lo
aman y desean llegando a pedirlo como lo han hecho para el socorro de sus necesidades”
(AGN, CRS, v. 19, exp. 7, f. 205).



Mapa 6

PRECIOSA SANGRE Y SAN ANTONIO
(SANTA ANA: 5 NOVIEMBRE 1789; 8 FEBRERO 1790)
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habrén sido principalmente hechas por demandantes originarios de
comunidades “especialistas” en esta préctica.”® ;Las comunidades
que organizaban un ntimero limitado de demandas itinerantes ha-
bran sido caracterizadas, al contrario, por la tendencia a enviar a sus
demandantes en pueblos no muy alejados y con los cuales ya tenian
contactos regulares?

Entre los factores de orden relacional que incitaban los respon-
sables de algunas cofradias a enviar periédicamente a sus deman-
dantes en localidades lejanas, figura la necesidad de guardar el
contacto con los cofrades “foraneos”. En 1796, por ejemplo, el cura
de Acatzingo solicita una licencia para la imagen de Nuestra Sefio-
ra de los Dolores. Para apoyar su solicitud, este eclesidstico argu-
menta que no se trataba de una demanda de limosna, sino de una
percepcioén de los derechos (jornales) de los miembros de las cofra-
dias dedicadas a esta imagen:

La imagen de Nuestra Sefiora de los Dolores [...] tiene fundada una
cofradia cuyos hermanos se hallan dispersos por las provincias de
Xalapa de la Feria, Orizaba, Villa de Cordova y Mixteca alta que por
las distancias no pueden venir personalmente a dejar sus jornales [...]
El motibo que ha habido para no colectarse los referidos jornales de
hermanos cofrades y consiguientemente la decadencia del culto de esta
Sefiora han sido motivados por el orden expedido por el Exmo. Sor.
Conde de Revillagigedo que prohibié unibersalmente las questuas de
demandas [...] no pretendo se pidan limosnas algunas y solo se conce-
da [...] licencia solamente para que se salga a colectar por los referidos
lugares y otros en que se hallaren los hermanos de esta cofradia sus
respectivos jornales.>

Al final de su solicitud, el cura pedia que la persona encargada
de la recepcion pudiera llevar consigo una imagen de la virgen (“lle-
vando el mismo comisionado el consuelo que con instancia precisa
quieren los cofrades de una imagen de la Sefiora”). Esta (supuesta)
recaudacién de las cotizaciones se parece tanto a una demanda iti-

%0 El anélisis de la lista de las licencias otorgadas en 1792 deja ver que algunas comuni-
dades utilizaban la demanda de limosnas de manera, por decirlo asi, intensiva. Es el caso de
la parroquia de Santa Ana y de los pueblos de Huehuetoca y de Xaltocan. He definido estas
comunidades como “especialistas”.

51 AGN, CRS, v. 151, exp. 13, f. 238r-v, 246r (ver también el v. 122, exp. 12, f. 140v, y el v.
155, exp. 2, f. 42-54). Esta cofradfa habia sido fundada con la autorizacién del Papa y luego
del Rey. La fama de que gozaba explica tal vez por qué una parte de sus miembros no vivia
en Acatzingo.
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nerante que es muy probable que los “acompafiantes” de esta virgen
hayan también recolectado las limosnas ofrecidas por personas que
no pertenecian a la cofradia.

Otros testimonios confirman la existencia de los cofrades “fora-
neos”. En diciembre de 1789, el oficial de Yahualica, en la Sierra
Norte de Puebla, escribe que los demandantes que transitaban por
su jurisdiccién habian

[...] establecido un género de Hermandades en estas Sierras y distritos,
de que cada uno, que se empadrona o se alista en los libros, que traen
los mencionados Demandantes, ha de contribuir al afio con dos reales,
ademas de la limosna voluntaria con que los demés fieles quieren con-
tribuir; de esta clase de Demandas vienen muchas de diferentes partes,
asi de México, como de Puebla, Tampico y otras distantes.”

Segun el cura del pueblo de San Pedro Texupilco (Michoacén),
los miembros de la cofradia de Nuestra Sefiora del Rosario se en-
contraban en todo el distrito del arzobispado de Michoacan. Tam-
bién este cura presenta la demanda por esta imagen como una suer-
te de recepcién de los derechos pagados por los cofrades.” En
algunos casos los viajes de los demandantes parecen asi haber per-
mitido a un cierto niimero de cofradias de tener afiliaciones mas alla
de su implantaciéon. Como lo sugiere el caso de los cofrades “fora-
neos” y, mas en general el éxito de la demanda itinerante, la practi-
ca religiosa en la Nueva Espafa del siglo XVIII ha sido menos “local”
de lo que se tiende a pensar, lo que da una imagen mas compleja de
la vida de los habitantes de las zonas rurales, indios y no-indios, en
esta época.

52 AGN, Historia, v. 587-A, exp. 10, f. 52-52bis. De paso sefialo que este testimonio sugie-
re que muchos demandantes no respetaban los limites de las didcesis a las cuales pertene-
cian.

% AGN, Cofr. y Arch., v. 10, exp. 5, f. 142v. En un informe que redacta al comienzo de 1790,
el oficial de Cuautla Amilpas declara que los demandantes de tres “cofradias foraneas [...]
que tienen cofrades en él” circulaban en su distrito (AGN, Historia, v. 314, exp. 11, f. 53r). El
altimo ejemplo es el de Tehuacan, importante pueblo a lo largo del camino hacia Oaxaca.
Entre las cinco cofradias de esta localidad, la de Jestis Nazareno organizaba una demanda
que viajaba también en las otras parroquias donde se encontraban sus miembros: “Las limos-
nas que se recojen con estas cinco cofradias se hazen sélo en esta feligresia con exepcién de
la de Jests que se extiende a otros curatos donde se hayan algunos hermanos que contribuien
en sus jornales que se haze por medio de una carta suplicatoria”, AGN, Historia, v. 314. exp.
11, f. 1191: informe del 10 de abril de 1790. Sobre este punto véase también Alicia Bazarte
Martinez, Las cofradias de espafioles en la ciudad de México (1526-1820), México, UAM-Azcapot-
zalco, Divisién de Ciencias Sociales y Humanidades, 1989, X11-278 p., p. 123.
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En 1799, los responsables de la cofradia de Jestis Nazareno de
Petatlan, pueblo de la Costa Grande de Guerrero, pidieron la auto-
rizaciéon de colectar limosna “en todos los lugares de la costa de
Zacatula hasta Xicayan”.* Ahora, uno de los pueblos donde los
demandantes de Petatldn iban, enviaba a su turno sus demandantes
en esta localidad. La demanda de la cofradia de Nuestra Sefiora del
Rosario de San Agustin Coaquayutla visitaba en efecto “los pueblos
de la costa del mar del sur como son, el pueblo de Petatlan, el de
Tecpan, el de Atoyac y el de Churumuco que confina con el de Coa-
quayutla para que no desmerezcan sus cultos en atencién a tener
sus bien hechores en los cuatro pueblos dichos”.”® Este ejemplo
permite ver el tema de la reciprocidad de las visitas de los deman-
dantes, un tema desafortunadamente poco visible en los documen-
tos. (Mapa 7)

Como lo sugiere un trabajo etnografico que trata de una antigua
“colonia” espafiola, la Cerdefia (Sardegna), donde los demandantes
fueron muy activos hasta hace unas décadas, es muy probable que
una parte de las comunidades de la Nueva Espafia que han utiliza-
do las demanda de limosnas hayan sido unidas por una tradicién
de visitas reciprocas.®® En el caso “sardo”, los pueblos que organi-
zaban las demandas podian ser simultdneamente visitados por de-
mandantes originarios de otros pueblos, lo que favorecia el estable-

% AGN, CRS, v. 27, exp. 9. Zacatula se encuentra al este de Lazaro Cardenas y Xicayan
esta localizada en la Costa Chica, cerca de la frontera con el actual estado de Oaxaca. Recuer-
do que Zacatula pertenecia a la diécesis de Michoacan y Xicayan a la de Oaxaca. Los deman-
dantes de Petatlan no se limitaban entonces a desplazarse al interior de la didcesis de México,
si no que viajaban también a lo largo de la costa por centenares de kilémetros. El factor
geografico —la costa como espacio de desplazamiento— se revela mas fuerte que los limites
jurisdiccionales.

% AGN, CRS, v.151, exp. 7, 1795; ver también Historia, v. 578-A, exp. 10, f. 141, 143. Esta
cofradia fue fundada en 1728.

% Al comienzo de los afos 1960 la antropologa italiana Clara Gallini ha estudiado las
demandas de limosnas que se hacian en Cerdefia poniendo el acento sobre la influencia que
éstas tenian en el establecimiento y la reproduccién de las relaciones intercomunitarias: “Los
recorridos tradicionales de los demandantes constitufan [...] unas redes de trafico y de soli-
daridades muy intensas y muy complejas. En efecto, casi cada pueblo acttia de la misma
manera, por lo menos para una de sus fiestas. Asf, puede ocurrir que un pueblo sea visitado
a lo largo del afio por lo menos para seis o siete demandas. Cada fiesta —y por ende cada
comunidad que la organiza— posee su propia drea de demanda, establecida por la tradicién
y modificable sélo parcialmente. Su extensién varia mucho segtn el grado de su notoriedad
[...] No se respeta una reciprocidad rigida, es decir que un pueblo puede ‘salir’ a otro sin que
éste haga lo mismo. Ademas, aun si las areas de las demandas de dos pueblos pueden ser
casi idénticas, estas no son nunca totalmente idénticas” (Il consumo del sacro. Feste lunghe di
Sardegna, prol. de Vittorio Lanternari, Nuoro, Ilisso, 2003 (1968), 321 p., p. 111-113).



Mapa 7

RECORRIDOS DE JESUS NAZARENO DESDE EL PUEBLO DE PETATLAN Y DE NUESTRA SENORA
DEL ROSARIO DESDE COAQUAYUTLA (1799)
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cimiento de relaciones intercomunitarias. La participaciéon a
diferentes circuitos de demanda permitia hasta a las comunidades
maés pequefias integrarse en un conjunto mas amplio y variado de
relaciones. Los pueblos de Cerdefia podian asf establecer lazos que
no estaban asi fundados sélo en necesidades de tipo econémico. Si
eso también ocurri6 en la Nueva Espafia podemos entonces afirmar
que la intensidad de estos lazos sin duda ayudé los habitantes de
las zonas rurales a ser menos sensibles a la separacién entre el terri-
torio comunitario y el espacio més all4.

Los protagonistas de la demanda

1. En 1690 Antonia de Morales, una mujer espafiola que vivia en
Cocula (Ameca), en Nueva Galicia, es denunciada ante el Santo Ofi-
cio por haber pronunciado blasfemias. Segtin un testigo, esta mujer
“habia hecho pedazos una imagen de Nuestra Sefiora de bulto y
que, al entrar una imagen de Nuestra Sefiora a pedir limosna en la
casa de la dicha, Antonia de Morales dijo echen esa Tarasca afuera”.””
Sélo la imagen de la Virgen es mencionada en este testimonio mien-
tras que los demandantes son totalmente olvidados. Cotejamos este
ejemplo con lo que escriben las autoridades del pueblo de Cerezo
(Pachuca) en 1804: “la Divina Imagen va siempre con la mayor de-
cencia, custodiada por los mas distinguidos del pueblo”.*® A nivel
simbdlico (y lingtifstico), son las imagenes que viajan en las diferen-
tes localidades y que entran en las casas de los fieles. Los deman-
dantes y las otras personas que participaban en las giras s6lo apa-
recen como acompafantes. Frente a este estado de cosas, el papel de
los demandantes sélo podia ser rebajado y su presencia casi borrada
en los documentos.”

* AGN, Inquisicién, v. 674, 2a. p., n. 48, f. 558v. ; Antonia de Morales parangona la “pere-
grina” a una indigena tarasca o hace alusién a la mascara de la tarasca? La tarasca era una
“sierpe contrahecha, que suelen sacar en algunas fiestas, de regocijo [...] Los labradores,
cuando van a las ciudades el dia del Sefor, estdn abordados de ver la tarasca”, Sebastian de
Covarrubias Orozco, Tesoro de la lengua castellana o espafiola (segiin la impresion de 1611 con las
adiciones de Benito Remigio de Noydens publicadas en la de 1674, ed. de Martin de Riquer, Barce-
lona, Horta L.E., 1943, 1093 p.

% AGN, CRS, v. 19, exp. 7, f. 205 (julio de 1804).

% Aun hoy en dia las personas que van en peregrinacién al santuario del Cristo Negro de
Otatitlan dicen que los verdaderos peregrinos son las estatuas y los estandartes que transportan,
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En el libro de la cofradia de Nuestra Sefiora de la Purificacién
del pueblo de Huehuetoca, por ejemplo, los demandantes sélo son
mencionados en estos términos: “Los de la demanda de mi sefiora”
(1768), “los demanderos” (1772).®° La imagen sagrada domina y los
responsables de la cofradia se dirigen hacia ella utilizando la expre-
sién “Mi sefiora”.

En los expedientes que tratan de las licencias secuestradas a fi-
nales del siglo XVIII los demandantes indigenas aparecen principal-
mente como grupo, casi nunca como individuos,® circunstancia,
muy probablemente, debida a que la poblacién indigena era some-
tida a una jurisdiccion diferente. En razén de esta situacién y del
paternalismo de las autoridades espafiolas, a menudo los jueces
actuaban de manera, por decirlo asi, més suave en comparacién a
lo que establecia la ley. A pesar de esta suerte de invisibilidad, los
documentos permiten identificar tres tipos principales de deman-
dantes: los indigenas que cumplian con una carga comunitaria que
los obligaba a encargarse de las demandas de limosnas durante un
afio —los llamaremos demandantes comunitarios;® los profesiona-
les que trabajaban para los santuarios que, a partir de la primera
mitad del siglo XVII, marcan de mas en més la vida religiosa de la

José Velasco Toro, coord., Santuario y regién. Imdgenes del Cristo Negro de Otatitldn, Xalapa, Uni-
versidad Veracruzana, Instituto de Investigaciones Histérico-Sociales, 1997, 630 p.

¢ Archivo parroquial de Huehuetoca, Libro en que se acientan los cavildos y quentas de la
cofradia de Nuestra Sefiora de la Purificacién de este Pueblo de S. Pablo Huehuetoca. Afio de 1764. E1
tnico nombre citado es el de un indio que se niega a trabajar como demandante, Ignacio
Lépes (véase la nota 62).

¢l Un cierto ntimero de procesos o de denuncias que se refieren a demandantes espafio-
les o pertenecientes a las castas son conservados en el archivo de la Inquisicién. Por lo que se
refiere a los demandantes indigenas conocemos el nombre de algunos individuos quienes por
razones de obligacién social o por devocién personal se dedican a la demanda por muchos
afios. Martin de Santiago, por ejemplo, un antiguo gobernador de Xaltocan, trabaja por mas
de veinte afios (1780/1806) como mayordomo y demandante de dos diferentes imdgenes
(AGN, CRS, v. 181, f. 193v).

62 Cada afio los mayordomos confiaban a algunos cofrades el cargo de recolectar las li-
mosnas. De esta manera, éstos cumplian con la obligacién que tenian hacia una institucién
que reunia a la mayoria de los habitantes de los pueblos y con el compromiso que tenian con
la entidad sobrenatural (la Sefiora o el Sefior). El ejemplo que sigue sugiere que el cargo de
demandante tenfa que ser asumido por todos los cofrades. En 1768 el indio Ignacio Lépes
tuvo que pagar tres pesos de multa por haber rechazado el nombramiento a demandante de
la Virgen de la Candelaria de Huehuetoca (Archivo parroquial de Huehuetoca, Libro en que
se acientan los cavildos...: “tres pesos que recivi de Ignacio Lopes por qué no quiso yr con la
demanda”). La duracién anual del cargo de demandante no significa autométicamente que
los demandantes comunitarios viajaran a lo largo de todo un afio.
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Nueva Esparia;®® los que ejercian esta actividad a titulo individual
y de una manera més o menos “deshonesta” —este tltimo tipo es
el més heterogéneo. Ahora, debido a las experiencias que vivian
durante los meses que estaban en los caminos, aun un demandante
comunitario que se comportaba al principio de manera honesta po-
dia llegar a entregarse a la “vagancia”.**

En lo que concierne la movilidad, la principal diferencia entre
estos tres tipos se encuentra probablemente en la relacién que te-
nian con el “mundo de la carretera” y el espacio extracomunitario.
Los demandantes comunitarios han tenido que ser mas influencia-
dos por la cultura de la movilidad propia a sus pueblos mientras
que los profesionales y los “deshonestos” deben haber tenido cono-
cimientos mas personales relativos a las regiones que visitaban y a
la experiencia del viaje.

A pesar de los pocos datos que poseemos sobre como los de-
mandantes ejercian su actividad, es muy probable que, debido a su
estatus no eclesidstico, éstos se hayan limitado a recitar oraciones
(responsos) en honor de las “peregrinas” que transportaban y a
narrar las historias de los milagros que las imagenes originales
habian cumplido (esto vale sobre todo para los demandantes de
grandes santuarios). En el caso de los individuos que han trabaja-
do por mucho tiempo como demandantes, es muy probable que la
préctica les haya incitado a elaborar combinaciones de palabras y
de gestos capaces de estimular la devocion hacia las imagenes que
“acompanaban”.®

6 El santuario que probablemente mas ha recurrido a los demandantes es el de la Virgen
de San Juan de los Lagos. Segtin Alberto Santoscoy, los demandantes han sido “los mas fer-
vorosos propagandistas de los relatos de las maravillas atribuidas a la Imagen original”
(Historia de Nuestra Sefiora de San Juan de los Lagos y del culto de esta milagrosa Imagen, en Obras
Completas, coord. Lucfa Arévalo Vargas, Guadalajara, Gobierno del Estado de Jalisco, 1984,
v. 1,744 p., p.579). Los demandantes de los santuarios tenfan un verdadero sueldo. En 1800,
por ejemplo, los dos demandantes de la cofradia indigena de la Virgen de Guadalupe esta-
blecida en Tepeyac, recibian un peso cada semana (AGN, CRS, v. 19, exp. 3).

¢ Como lo sugiere la siguiente cita, se creia a menudo que los demandantes indigenas
actuaban por razones personales: “en todo el afio solo entraron quatro que fueron los deman-
dantes y demandas de Yndios a quienes no se les tiene ninguna fe, ni atencién, ni causa de-
vocién ni colectan porqué siempre se tiene mucha desconfianza y se ha verificado repetidas
veses ser Apdcrifas” (AGN, Historia, v. 578-A, exp. 10, f. 40r).

% Es también posible que en algunas comunidades el cargo de demandante se haya
transformado en un cargo casi vitalicio. En el siglo XX, por ejemplo, algunos cargos de la je-
rarquia “civico-religiosa” de las comunidades indigenas que requerian competencias de tipo
ritual no eran renovados anualmente (lo que, al contrario, pasa en la mayoria de los cargos
comunitarios).
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2. Los documentos producidos por los oficiales virreinales a finales
del siglo XVIII contienen varias referencias a las précticas “deshones-
tas” de los demandantes. Segtin estos funcionarios la gran mayoria
de los demandantes se dedicaba a esta actividad por razones exclu-
sivamente de interés personal:

Es publico que los demandantes por lo regular son gente inculta y
tosca, sin destino, oficio ni aplicacién, y que con el salvaconducto de
la licencia andan bagueando por todas partes, dedicados solo a bus-
car dinero, sin cuenta, ni razén. Ellos fingen milagros, aparentan in-
dulgencias, suponen reliquias, reciven limosnas de misas y finalmen-
te usan de otras supercherias y artificios para alucinar a la gente
incauta.®

Comparemos este texto con la descripcién de la colecta en la
Espafia del siglo XVI que da Cristébal Pérez de Herrera en su obra
Amparo de pobres:

Otros que podrian ser utiles a la reptiblica en algunos oficios dejan los
suyos, andando pidiendo para ermitas, de que tienen arrendadas las
demandas por un tanto cada mes, o cada afio; y sin arrendarlas, algu-
nos andan pidiendo para cofradfas con color de virtud, por andar ocio-
sos, comiendo dello ellos y sus hijos y mujeres, de los cuales se tiene
sospecha que viven con mal ejemplo, gastando mal lo que les dan y
juntan de limosna, y entrando por tabernas y partes indecentes para
las imédgenes de devocién que traen consigo.®’

Estos ejemplos son al mismo tiempo testimonios del comporta-
miento de los demandantes que pruebas de la fuerza de los estereo-
tipos negativos asociados a la colecta. En el momento de tomar la
pluma para escribir sus informes, los oficiales borbénicos recurren
a un vocabulario cuyos origenes remontan al menos al siglo XVI,
época en la cual las elites europeas cuestionaron el discurso cristia-
no sobre la pobreza y el derecho a la mendicidad. Aun si la visién
de finales del siglo XVIII borra las diferencias que existian al interior
del grupo de los demandantes, como veremos enseguida los “des-
honestos” no han sido s6lo producto de los prejuicios de las elites.
Ademéds de esto es muy probable que en algunos casos las experien-

% AGN, CRS, v. 116, exp. 13, f. 190, 192r-v ,marzo de 1793.
¢ Discursos del Amparo de los legitimos pobres, y reduccion de de los fingidos..., Madrid, 1598,
edicién de Michel Cavillac, Madrid, Espasa-Calpe, 1975, 312 p., p. 44.
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cias vividas durante las giras hayan podido inclinar a los deman-
dantes comunitarios a adoptar un comportamiento poco acorde con
el significado religioso de esta practica. La libertad y las experiencias
vividas durante las giras sin duda habran incitado algunos deman-
dantes a aprovechar de esta actividad para subsistir, adoptando de
esta manera los comportamientos “deshonestos” denunciados por
las autoridades.

Veamos ahora un ejemplo que testimonia de los diferentes gra-
dos de “deshonestidad” que se podian dar en las demandas de li-
mosna. A la mitad de noviembre de 1795, el oficial de Santa Maria
del Rio —aldea a unos cincuenta kilémetros al sur de San Luis Po-
tosi, sobre el camino de Querétaro— secuestra a un joven deman-
dante una licencia (manuscrita) otorgada el 8 de junio de 1794 a Juan
Policarpio, mayordomo de la Virgen de Guadalupe. El intendente
de San Luis Potosi se puso enseguida a investigar sobre esta falsa
licencia “pues ya se han recibido otras dos licencias de la misma
naturaleza”. Gracias a esta circunstancia, podemos escuchar las vo-
ces de las personas implicadas en este asunto, cosa rara en los do-
cumentos relativos a la colecta de limosnas. Leamos un pasaje del
testimonio del demandante, un indio de San Luis Potosi de sélo 16
anos de edad, José Francisco Garcia:

Por el mes de agosto del afio pasado de noventa y cuatro estuvieron en
su casa dos hombres, al parecer yndios, de balcarrota que dixeron ser
mexicanos, sin declarar su domicilio ni vecindad el uno yamado Gre-
gorio, que se tenfa por principal en el asunto (...) y el otro yamado Luz
(...) Los que suplicaron a la madre del que declara le permitieran
acompaniarlos en la demanda pagéndole veinte rreales cada un mes en
lo que la dicha madre convino, y sali6 el declarante con los de la de-
manda, y al cavo de dos meses que volvié a su casa, pidi6 la repetida
madre (...) el salario ganado asta entonces a que respondieron los de-
mandantes que no tenfan dinero, pero que lo irfan a traer a su tierra
dexando entretanto (...) en calidad de prenda el caxén e imagen de la
demanda, y la licencia, mas viendo que se pasaron ocho dias, y no
volvian embié su madre a que pidiera alguna limosna, para pagarse
del trabajo que le debian.®®

Los oficiales descubrieron asi una realidad muy singular. Los
demandantes que habian contratado al joven Garcia le habian deja-

% AGN, CRS, v. 151, exp. 3, f. 32r-v.



LA DEMANDA DE LIMOSNAS “INDIGENA” 147

do en prenda la “peregrina” de la Guadalupe después de haber
recorrido mas de trescientos kilémetros, a partir del partido de Xal-
tocan.® La amplitud de la gira de estos demandantes lleva a pre-
guntarse qué hubiera ocurrido si José Francisco Garcia (y su asisten-
te, un panadero indigena que se habia quedado sin empleo)” no
hubiesen sido arrestados tan pronto. Estos dos demandantes “invo-
luntarios” ;por cuanto tiempo hubieran seguido viajando y vivien-
do gracias a las limosnas ofrecidas a la “peregrina” de la Guadalupe
que habian adquirido de manera tan casual?

Es muy probable que los dos falsos demandantes hayan prefe-
rido dejar a José Garcia el cajén con la imagen por el clima de sos-
pecha que reinaba en la regiéon de San Luis Potosi debido a las cua-
tro licencias falsas (o utilizadas fraudulentamente) todas
relacionadas con el partido de Xaltocan que se habian detectado
desde la primavera del afio anterior.”! Este ejemplo testimonia de
un lado que una tradicién local de utilizacién fraudulenta de la de-
manda se habia difundido en Xaltocan’ y, del otro, que no existié
un s6lo tipo de demandante “deshonesto”.

% El nombre del mayordomo que figuraba en la licencia que tenian estos hombres es
idéntico al nombre que aparece en una licencia (impresa) para la Virgen de Guadalupe de
Santa Ana Nextlalpa, un pueblo del partido de Xaltocan de este partido, otorgada al mayor-
domo Juan Policarpo el 7 de abril de 1793 y secuestrada el afio siguiente en Matehuala. Esta
circunstancia permite poner en relacién estos demandantes con este partido.

70 Veamos la declaracién de este hombre, un llamado José Antonio Feliz Rocha: “Sélo se
acompafié con José Francisco porque hayandose sin tener en que travajar en su oficio que es
panadero lo solicité6 Marfa Petra para que acompanara a su hijo que salfa a pedir limosna
hasta conseguir sinco pesos que le quedaron deviendo los dichos mexicanos [...] dijo ser de
edad como de veinte afios, de calidad yndio, de oficio panadero, estado soltero, vecino del
varrio del Montesillo de la ciudad de San Luis Potosi” (AGN, CRS, v. 151, exp. 3, f. 33r, subra-
yado mio).

7L AGN, Cofr. y Archicofr., v. 18, exp. 8, f. 312-317; CRS, v. 116, exp. 11, f. 118-130; AGN, CRS,
v. 151, exp. 3, f. 29-68.

72 Los rumores sobre este asunto llegaron hasta el virrey quien, en marzo de 1795, escri-
bi6 al arzobispo de México pidiendole mas informaciones sobre las demandas de Xaltocan
(AGN, B. N., legajo 638, exp. 93). Sede en la época prehispédnica de un importante sefiorio
otomi, durante mucho tiempo el principal recurso de los habitantes de Xaltocan habia sido
la produccién de petates y el comercio de la sal y de la cal extraida de los bordes del lago del
mismo nombre. En el siglo XVIII, después de la pérdida de sus mejores tierras agricolas y la
crisis de sus actividades productivas, este partido habfa conocido una seria caida econémica
(Charles Gibson, Los aztecas bajo el dominio espariol (1519-1810), traduccién de Julieta Campos,
México, Siglo Veintiuno Editores, 1981, VII-531 p., p. 376). La parroquia de San Miguel Xal-
tocan estaba a cargo de un cura secular. Las licencias de demanda de Xaltocan —un total de
dieciséis— forman el corpus més elevado de licencias que se han conservado relativas a una
comunidad. Aun si otras localidades organizaban cada afio un ntimero importantes de de-




148 RAFFAELE MORO ROMERO

Al igual que sus “colegas” europeos, aun los demandantes no-
vohispanos han recurrido a un cierto nimero de estratagemas de la
mendicidad. Veamos el caso de un falso franciscano arrestado en
marzo 1752 cerca de Yautepec (al este de Cuernavaca). Durante su
interrogatorio, Manuel de Vega y Viqueira, un hombre de alrededor
de sesenta afios, declaré haberse “disfrazado de religioso lego” de
un convento franciscano de la provincia de Jalisco. Antes, habia sido
realmente limosnero franciscano, pero con el tiempo habia olvidado
sus obligaciones y no habia regresado a su convento. Segtn su de-
claracién, habia comenzado a ejercer como falso demandante unos
diez afios antes. Vega y Viqueira afiadi6é que en dos ocasiones habia
celebrado la misa “fingiendo que era demandante de Nuestro Sefior
Crucificado y que pedia para un Convento que se estaba reedifican-
do en Michoacén”.”® Ahora bien, una de las historias que los falsos
demandantes europeos a menudo contaban era de decir que colec-
taban la limosna para financiar la reconstruccién de un convento.
Como lo sugiere el recurso a tépicos narrativos y a estratagemas casi
idénticos, los demandantes de la Nueva Espafia tienen un fuerte
parecido con los Acconi europeos, una categoria de mendigos des-
crita en Il Vagabondo, un clasico de la literatura sobre los estratage-
mas de los vagabundos.” A este propésito sefialo también que en
Europa, desde la Edad Media, una de las criticas méas recurrentes
que se hacia a los demandantes era de perder al juego el dinero de
las limosnas y de exceder con la bebida.” Justamente estos dos
comportamientos fueron entre los mas asociados a los demandantes

mandas de limosnas, el azar —y puede ser que también la habilidad de sus demandantes— ha
hecho que estas comunidades han dejado menos huellas.

73 AGN, Inquisicién, v. 932, exp. 26, fol. 67-73; £. 197-207.

74 ]I libro dei vagabondi, ed. de Piero Camporesi, Turin, Einaudi, 1973, 426 p., p. 38-39. Il
Vagabondo de Giacinto Nobili (publicado en 1621 bajo el seudénimo de Rafaele Frianoro) es
la traduccion (y adaptacién) en italiano del Speculum Cerrenatorum de Teseo Pini, obra de fi-
nales del siglo XV. En aleman estos personajes eran conocidos como Debisser (ou Dopffer) y en
francés como Imageurs (Bronislaw Geremek, La stirpe di Caino, L'immagine dei vagabondi e dei
poveri nelle letterature europee dal XV al XVII secolo, ed. de Francesco M. Cataluccio, Milén, Il
Saggiatore, 1988 (ed. original 1980), 483 p., p. 77; Figures de la gueuserie, textos presentados
por Roger Chartier, Paris, Montalba, 1982, 445 p., p. 373.

75 Véase en particular Pierre Heliot y Marie-Laure Chastang, “Quétes et voyages de reli-
ques au profit des églises francaises du Moyen Age”, Revue d’Histoire Ecclésiastique, Louvan,
Université Catholique de Louvain-Katholieke Universiteit Leuven, v. LIX, 1964, p. 789-822;
v. LX, 1965, p. 5-32. Siempre en el Speculum cerretanorum, se encuentra la descripciéon de unos
Acconi que pierden las limosnas al juego (jjugando encima de la imagen de la Beata Virgen!)
y después se emborrachan hasta perder el conocimiento (II libro dei vagabondi, p. 39, 133).
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meXxicanos (como también, més en general, a las clases “populares”
novohispanas), lo que sugiere la amplitud de la circulacién de los
estereotipos sobre las “figuras” de la movilidad.”

3. Los demandantes eran a menudo acompafiados por mujeres y por
jovenes asistentes (los mozos), quienes se encargaban de los anima-
les (caballos, mulas y asnos). En la mayoria de los casos, los docu-
mentos evocan estas figuras s6lo de manera alusiva. El mayordomo
de la Virgen de la Asuncién de Cholula, por ejemplo, hace simple-
mente referencia al “salario del mozo” que acompafiaba al deman-
dante.”” En otro ejemplo, un demandante viajaba por la regién de
Veracruz acompafado por cuatro o cinco “muchachos”.”® En este
altimo caso es probable que estos jovenes hayan también tenido una
funcién de tipo ceremonial, probablemente tocando misica cuando
la “peregrina” entraba en un pueblo. Asi, en 1765, el demandante
de Jests Nazareno de San Pedro Piedragorda viajaba acompafiado
por dos jévenes, “uno de los cuales hacia sonar unas campanas,
mientras que el otro tocaba una ‘flauta gallega’”.”” Teniendo en
cuenta la poca visibilidad de los demandantes, no es sorprendente
que los mozos sean aun menos presentes en las fuentes. José Fran-
cisco Garcia, el joven indio que queda en posesién de la “peregrina”
de la Virgen de Guadalupe de Xaltocan, es una excepcién.®

¢(La presencia de los jévenes al lado de los demandantes se debia
solamente a razones précticas o se debia también a la fuerza de la
relacién entre la mendicidad y la juventud? Como prueba de la di-
fusion de esta asociacion recuerdo que a los jovenes mestizos que
estudiaban en el colegio de San Juan Letran, fundado en la ciudad
de México, a la mitad del siglo XVI, ademas de doctrina cristiana,

76 Dicho esto, la fuerte asociacion entre estos comportamientos viciosos y las clases “po-
pulares” novohispanas que se encuentra en la literatura de la época sugiere que, en el mo-
mento de hablar de los demandantes, los funcionarios ilustrados los veian como una suerte
de concentrado de los vicios del pueblo.

77 AGN, CRS, v. 19, exp. 2, f. 21-49.

78 Comunicacién personal de Nancy M. Farriss. En la Francia del siglo XVIII, los vende-
dores ambulantes de estampas de la Haute-Garonne viajaban acompafiados por “quatre ou
cing enfants du pays, de tout age et de toute taille, qu’ils décoraient pompeusement du titre
de domestiques” (Pierre Louis Duchartre y René Saulnier, L’imagerie populaire, Paris, Librai-
rie de France 1925, 449 p., p. 53).

7 D. A. Brading, “La devocién catélica...”, p. 37.

8 Veamos otro ejemplo. En 1761, en Yuririaptindaro, Michoacan, un monje limosnero
denuncia el joven que lo acompariaba por jugar a los titeres y a las suertes de manos (AGN,
Inquisicion, v. 632, exp. 3, f. 69).
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lectura y escritura, latin, se les ensefiaba también como pedir limos-
na.%! Por otra parte, es notorio que los “hombres de la ruta” han
sido tradicionalmente acusados de secuestrar a nifios, jévenes y mu-
jeres. Que se trate de los demandantes de la Nueva Espafia o de los
mendigos de la Europa moderna, las personas moviles eran a me-
nudo sospechosos de secuestrar a nifios y a jovenes.

Como los mozos, las mujeres que han viajado al lado de los
demandantes no han sélo cumplido funciones practicas, sino han
tenido también un papel ceremonial. Es el caso, por ejemplo, de las
mujeres que forman la comitiva de una Virgen “peregrina” que en
1705 viaja a Atotonilco, en Nueva Galicia;* y el de las cuatro mu-
jeres quienes, en 1801, entran en Huejutla, una aldea de la Sierra
Madre Oriental a lo largo del camino hacia Panuco, transportando
un pequefio altar con la imagen de San Antonio de las Higueras.*®
Estos dos ejemplos atestiguan de la continuidad de la presencia de
las mujeres al lado de las imagenes “peregrinas”. Esta presencia
femenina era mal vista por las autoridades eclesidsticas, asi como
civiles, al punto que en los textos de las licencias se precisaba que
las mujeres no podian “acompaniar” a las “peregrinas”.® A pesar de
esto, algunas mujeres llegaron a ser responsables de las demandas
itinerantes como mayordomas. Después del mes de mayo de 1790,
en el marco de la nueva reglamentacion de esta préactica, las autori-
dades virreinales buscaron sin embargo restringir el papel de las
mujeres en las demandas. Asi, en 1792, el Fiscal de lo Civil se opuso
a la solicitud presentada por dofia Ana Ventura Gémez, una cacica
mayordoma de la imagen de Nuestra Sefiora de Loreto, venerada
en el antiguo colegio jesuita de San Gregorio. Segtin este oficial “se
hizo reparable que dicha Da. Maria pretenda por si la licencia por
ser extrafio segtn su sexo que anduviese ella misma juntando limos-

8 C. Gibson, Los Aztecas..., p. 392. Esto prueba indirectamente la importancia de un
“saber hacer” de la mendicidad y de la demanda de limosnas.

82 Este cortejo es evocado por una vieja mulata que se habia enfermado “de aver ido a
pie al pueblo de Atotonilco en compaiiia de una Imagen de Nuestra Sefiora y buelto en la
misma forma a su rancho”. Esta mulata testimonia en la “informacién” en contra de Antonia
de Morales citada més arriba (AGN, Inquisicién, v. 674, 2* parte, f. 48).

8 AGN, CRS, v. 112, exp. 2, f. 26-44 (f. 32r). Esta imagen era venerada en la villa de Rio
Verde, distante alrededor de 180 kilometros. Sefialo que estas cuatro mujeres cargadoras
cumplen una funcién que en las procesiones es tradicionalmente destinada a los hombres.

8 Ya en 1624, el obispo de Guadalajara, Francisco de Rivera, habia prohibido que las
mujeres acompanaran a los demandantes, Calvo, Poder, Religién..., p. 140.
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nas por todo el distrito del virreinato a que pretende se extienda el
permiso”.%

Hace falta mencionar los figurantes no humanos de la demanda
itinerante, los asnos y los caballos que transportaban las “peregri-
nas”. Aun el papel de los animales no era solamente practico, sino
podia también tener una carga simbdlica. La gente que veia los
animales que transportaban los cajones que contenian las “peregri-
nas” de Jests Cristo y de la Virgen Maria, por ejemplo, podia in-
terpretarlos a la luz de lo que veian en las pinturas que represen-
taban “la huida en Egipto de la Santa Familia” o la entrada de
Jesucristo en Jerusalén, el domingo de Ramos. La asociacién con la
iconografia religiosa daba asi sin duda mas fuerza (y verosimilitud)
a la llegada de las “peregrinas”.® Sin embargo, las referencias sa-
gradas asociadas a los animales de carga parecen haber escapado
a los miembros de las elites ilustradas. Citemos la reaccién de un
alto oficial del virreinato: “Es constante [...] la indecencia con que
se conducen las Imégenes en cajones sobre una bestia de carga,
como si fuera cualesquiera otro género o efecto de transporte”.®” La
mezcla entre profano y sagrado —en este caso, la proximidad entre
los asnos, las mercancias y las imagenes sagradas— siendo de me-
nos en menos tolerable para la sensibilidad ilustrada de finales del
siglo XVIII, es evidente que la utilizacién de animales de carga por
los demandantes iba a resultar molesta para las autoridades novo-
hispanas.® (Figura 1)

8 AGN, CRS, v. 22, exp. 15, f. 250. Este caso ha sido analizado por E. W. Osowski en
“Carriers of Saints...”, p. 155-156, 169-174. Desafortunadamente el analisis hecho por este
autor es viciado por una lectura incorrecta del documento. Debido a esto, Osowski llega a la
conclusién que en esos mismos afios muchas otras mujeres indigenas estaban colectando en
los alrededores de la ciudad de México cuando la frase que utiliza como prueba dice una cosa
totalmente distinta. Los varios errores que se encuentran en este ensayo hacen que no sea
posible discutirlos en el espacio de una nota. Me reservo asf la posibilidad de hacerlo en otra
sede.

% Dicho esto, recuerdo que las jerarquias eclesidsticas temian que los indios pudieran
atribuir un significado idolatrico a los animales presentes en las escenas religiosas.

8 AGN, CRS, v. 22, exp. 10, f. 210r (1793).

% Frente a este estado de cosas, en algunas ocasiones las autoridades llegaron a prohi-
bir utilizacién de imagenes sagradas en las demandas de limosnas. En mayo de 1791, por
ejemplo, el virrey otorgé una licencia pero a condicién que “los demandantes no conduz-
can imagen consigo” (CRS, v. 123, exp. 1, f. 56r: pueblo de Tepec, Guadalajara). En 1804
el Fiscal de lo Civil rechazé la solicitud presentada por las autoridades del pueblo de
Cerezo (Pachuca) estimando que la demanda no era compatible con la sacralidad de las
imdgenes: “No ha lugar, ni estimo decente y religioso que salga la santa imagen como se
solicita” (CRS, v. 19, exp. 7).
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Figura 1
LA FUGA A EGIPTO (SIGLO XIX)

Las imdgenes itinerantes

1. El culto de las imégenes sagradas tuvo una importancia funda-
mental para el catolicismo de la primera edad moderna, a la vez por
su valor pedagdgico y por su carga emocional. Asi, segtin los tedri-
cos de la Contrarreforma, las imédgenes sagradas permitian a los
fieles vivir de manera intensa, casi fisica, la relaciéon con lo sobrena-
tural.® La Contrarreforma no cuestioné la creencia difundida des-
de la Edad Media sobre la capacidad de las imdgenes de proteger

% Para una sintesis recién sobre este punto véase Antonio Rubial Garcia, El paraiso de los
elegidos. Una lectura de la historia cultural de Nueva Espaiia (1521-1804), México, FCE/UNAM,
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de los peligros que amenazaban a los individuos y las colectivida-
des. El poder de las imagenes sagradas no era, sin embargo, ilimi-
tado, al contrario, tenfa a menudo un rayo de accién especifico tal
como una enfermedad particular o una cierta calamidad natural.
Debido a esta situacion, la gente invocaba diferentes imédgenes sa-
gradas segtn las distintas circunstancias que justificaban el recur-
so a ellas. Este conjunto de elementos se encuentra también en la
Nueva Espafia como lo prueba el hecho que el culto de las imége-
nes marcé profundamente la vida religiosa del virreinato. Las ima-
genes sagradas eran de alguna manera el eje alrededor del cual gi-
raba la mayoria de los rituales: ceremonias littrgicas, fiestas y
actividades de las cofradias. Su presencia se volvia particularmente
fuerte en los momentos criticos tales como sequias, epidemias, te-
rremotos o inundaciones.”

Las imégenes sagradas siendo consideradas como dotadas de
vida eran por lo tanto capaces de llorar, sangrar, moverse y también
de “renovarse”.” Las imédgenes que cambiaban de lugar sefialaban de
esta manera que no estaban satisfechas del culto que se le rendia o
del lugar donde se encontraban. Mas en general la movilidad de las
imdagenes estaba presente en muchos rituales: procesiones, peregri-
naciones durante las cuales los habitantes de una comunidad trans-
portaban sus imédgenes en los santuarios, visitas periédicas a las ima-
genes de las comunidades vecinas al fin de rendirles homenajes
durante sus fiestas. Se podria casi decir que los fieles tenian la nece-
sidad de ver las imagenes sagradas moverse para creer que estaban
vivas.” Por ejemplo, durante el transporte a la ciudad de México del

2010, p. 184-199. Véase también Pierre Ragon, Les saints et les images du Mexique: XVIe-XVIlle
siecle, Parfs, L’'Harmattan, 2003, 486 p.

% Por ejemplo, cuando una sequia amenazaba el valle de México se transportaba en la
catedral de la ciudad de México la Virgen de los Remedios, Solange Alberro, El dguila y la
cruz. Origenes religiosos de la conciencia criolla. México, siglos XVI-XVII, México, FCE/El Colegio
de México, 1999, 192 p., p. 144, 149, 152, 161, 168; Linda A. Curcio-Nagy, “Native Icon to City
Protectress to Royal Patrones: Ritual, Political Symbolism and the Virgin of Remedies”, The
Americas, Berkeley, The Academy of American Franciscan History, v. 52, nim. 3, 1996, p.
367-391.

1 Asi, el descubridor de la Virgen de los Remedios, el indio Juan del Aguila, se habia
visto obligado a cerrar la pequena estatua de la Virgen en una caja para impedir que se esca-
para. A pesar de esto, la Virgen habia seguido desapareciendo todas las noches (S. Alberro,
Eldguilay la cruz..., p. 127).

%2 Sobre la movilidad como uno de los rasgos reveladores del caracter viviente de las
iméagenes sagradas véase David Freedberg, The Power of Images. Studies in the History and
Theory of Response, Chicago, The University of Chicago Press, 1981, XXV-534 p., p. 185-186.
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Cristo milagroso de Totolapan, los indigenas reaccionaron como si
se trataba del Cristo mismo.” El movimiento y el caracter viviente
de las imagenes finalmente no eran més que una sola y misma cosa.

A pesar de su papel central, las imdgenes sagradas no parecen
haber estado presente de manera regular en el territorio novohispa-
no. Asi, unos informes elaborados a la mitad del siglo XV1II, las Re-
laciones Geogrdficas de 1743, revelan que en varias regiones no se
encontraban imagenes “milagrosas” y que numerosas iglesias rura-
les tenfan pocas imagenes sagradas.” Frente a esta situacién ;cémo
sorprenderse del recibimiento que los habitantes de las zonas rura-
les hacian a las “peregrinas”? La necesidad de proteccién y la cen-
tralidad de las imégenes en la vida religiosa novohispana, de un
lado, y su mala distribucién (y rareza), por otro lado, han asi creado
un espacio propicio (un “horizonte de recepcién”) para las iméagenes
“fordneas” que ha seguramente favorecido los viajes de las “pere-
grinas” Ademas de esto se tiene que sefialar que a menudo los de-
mandantes hacfan creer a sus interlocutores que las imégenes que
transportaban eran milagrosas. Leamos a este propésito un pasaje
de la historia de la Virgen de Zapopan del jesuita Francisco de Flo-
rencia:

Llevaron la Venerable Imagen a un pueblo [...] a pedir limosna. Avi-
saronle al cura, que habia llegado la Imagen, y que era muy milagrosa,
que les diesse licencia para recibirla a la entrada del pueblo [...] Mont6
el dicho Cura en célera, diciendo: ‘Que era invencién, que todas las
imagenes de la Virgen decian que eran milagrosas, para con este titulo
recoger limosna’.”®

% Serge Gruzinski, La guerra de las imdgenes: de Cristébal Colén a Blade Runner (1492-2019),
traduccion de Juan José Utrilla, México, Fondo de Cultura Econémica, 1999, 224 p., p. 189.

t En el cuestionario que los curas y los oficiales civiles tenian que utilizar para redactar
sus informes, una pregunta se referia a la presencia de imégenes “milagrosas”. Estas eran
consideradas como un recurso del territorio, casi como si fueran recursos naturales (Relaciones
geogrdficas del Arzobispado de México, 1743, Francisco de Solano ed., Madrid, C.S.I.C./C.E.H.,
1988, t.1-11, 533 p.). El caso mexicano seria asi diferente de lo que ocurri6é en Europa donde las
imédgenes milagrosas parecen haber estado distribuidas en el espacio de manera mas regular;
véase Marie-Hélene Froeschle Chopard, La religion populaire en Provence orientale au XVIII®
siecle, Paris, Beauchesne, 1980, 418 p.

% Origen de los dos célebres santuarios de la Nueva Galicia, Obispado de Guadalaxara, en la
América septentrional, México, Imprenta de la Bibliotheca Mexicana, 1757, 206 p., p. 15. En
la década de 1720 el ermitafio Diego Rodriguez y su mujer, la beata Marfa de Valdivia, reco-
rrieron la Nueva Espaiia viviendo de las limosnas ofrecidas a una imagen de Nuestra Sefio-
ra del Carmen que, segtn ellos, habia sudado siete veces y habia hecho muchos milagros
(S. Gruzinski, La guerra de las imdgenes..., p. 161).
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Aunque la imagen de la virgen de Zapopan fue pronto recono-
cida como auténticamente milagrosa, la reaccién del cura sugiere
que los demandantes solian atribuir poderes sobrenaturales a sus
“peregrinas”.*

La demanda itinerante puede asi ser considerada como el fruto
del encuentro entre el cardcter viviente de las imagenes y la necesi-
dad de las comunidades de gozar de un “excedente de protecciéon”
sobrenatural. El hecho de ponerse en contacto con unos “sacra” pro-
venientes del exterior —las imagenes “peregrinas” son originarias
de otro espacio (territorio) y su presencia no es mas que una etapa
en su viaje (peregrinaciéon)— permitia, por decirlo asi, doblar la pro-
teccion ofrecida por las imagenes locales. Al igual que el territorio
comunitario no esté aislado sino, al contrario, esta insertado en un
espacio mas amplio con el cual esté en relacién y del cual depende,
los santos locales no eran los tnicos “sacra” a disposicién de las
comunidades para hacer frente a los peligros. Atin si se refiere a una
regién muy alejada en el espacio, veamos a este propédsito un episo-
dio narrado por Pablo José de Arriaga, un “extirpador de idolatrias”
activo en el Pert de principios del siglo XVII:

En un pueblo, donde habia cuatro imédgenes de santos muy buenas de
la vocacién de cuatro cofradias [...] se averigué que algunos no se en-
comendaban a aquellos santos ni les hacian oracién porque decian que
aquellos santos ya eran suyos y ellos los habian comprado, y asf iban
a otro pueblo a visitar otros santos por las razones contrarias.”’

El comportamiento de estos indigenas del Pert estd fundado
sobre la misma concepcién implicita en la practica de la demanda
itinerante. Estos indigenas iban a venerar imdgenes “extranjeras”
porque éstas les permitian meterse en relacién con unos sobrenatu-
rales diferentes de los que estaban en su espacio local. El éxito de las
peregrinaciones a los grandes santuarios del periodo colonial se
basa probablemente sobre una concepcién parecida.

% Otros presentaban la “peregrina” como si fuera la imagen original. En 1729, por ejem-
plo, un cura es denunciado a la Inquisicién por afirmar que la imagen que utilizaba en la
demanda era la original, Gruzinski, La guerra de las imdgenes..., p. 201.

%7 Este texto, que data de 1621, es citado por Juan Carlos Estenssoro Fuchs, Del paganisimio
a la santidad. La incorporacion de los indios del Perii al catolicismo, 1532-1750, traduccién de Ga-
briela Ramos, Lima, Instituto Francés de Estudios Andinos/Pontificia Universidad Catdlica
del Perti/Instituto Riva-Agiiero, 2003, 586 p., p. 370-371).
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Gracias a la demanda itinerante, las imagenes sagradas salian
de las iglesias y de los conventos y recorrian los caminos de la Nue-
va Espafia. Por medio de cartas los demandantes prevenian las co-
munidades a las que iban a fin que éstas se preparan a recibir de
manera digna las “peregrinas” que “acompafiaban”. Los oficiales
de reptblica iban a su encuentro y a su llegada los habitantes lan-
zaban cohetes y tocaban musica.” En lo siguiente las “peregrinas”
eran puestas en la iglesia donde se celebraba un cierto nimero de
rituales (rezos y canciones) en su honor. Es probable que esta entra-
da de tipo ceremonial haya sido reservada a las imagenes que tenian
la fama de ser milagrosas y a las que circulaban al interior de un
territorio donde eran conocidas. En otros casos, al contrario, la lle-
gada de las imagenes “foraneas” se habra hecho de manera menos
espectacular y los demandantes se habran limitado a recolectar fren-
te de las iglesias y a ir de casa en casa (y a veces habrédn instalado
las “peregrinas” en los altares domésticos durante algunas horas o
dias).” En el caso de una fiesta o de una peregrinacién, su llegada
tomaba probablemente la forma de una visita que hacian a la ima-
gen sagrada al centro de la fiesta.'®

% Dos ejemplos en AGN, CRS, v. 116, exp. 13, f. 266r (carta del mayordomo del santuario
de Tecamachalco) y en Inquisicién, v. 1170, exp. 10, f. 110r. Segtin el Fiscal de lo Civil, los
demandantes “se valen de precisar a los alcaldes o fiscales a que los introduzcan con musica
y tambores [...] y con esto los inocentes indios se juzgan obligados a contribuir con dinero o
semillas” (CRS, v. 116, exp. 13, f. 190 —marzo de 1793).

% Este tipo es descrito indirectamente en la solicitud presentada por las autoridades del
pueblo de Cerezo, cerca de Pachuca : “En efecto, suponiéndose [...] que el Divino Sefior ba
solo al cuidado de una persona fidedigna y que [...] ba a visitar los pueblos andando quizas
de casa en casa sin eleccién de ellas, ni la desencia que en el caso es indispensable, no puede
negarse que para esa determinacién fue V. Exa dirigida del notorio zelo de la Religién por qué
no era arreglado que el Sefior saliese en la forma de las corrientes demandas” (AGN, CRS,
v. 19, exp. 7, f. 205, julio de 1804). Sobre la presencia de los demandantes en las iglesias, véase
Fortino Hipdlito Vera, Coleccién de Documentos Eclesidsticos de México, o sea Antigua y moderna
legislacion de la iglesia mexicana, Amecameca, Colegio catélico J. Sigiienza, 1887, v. 1, p. 108-109.

100 Las fiestas contemporaneas estudiadas por los antropélogos y por los folkloristas en
el marco mesoamericano y en la Europa mediterranea ofrecen varios ejemplos de encuentros
entre las imdgenes locales y las imédgenes de afuera. Durante la procesién las imagenes fora-
neas intepretan el papel de acomparniantes de la imagen para la cual se celebra la fiesta, véase
Kazuyasu Ochiai, Cuando los santos vienen marchando. Rituales publicos intercomunitarios Tzo-
tziles, San Cristobal de las Casas, Universidad Auténoma de Chiapas, Centro de Estudios
Indigenas, 1985, 224 p.; véase también Georgette Soustelle, Tequila: un village nahuatl du Mexi-
que oriental, Paris, Institut d’Ethnologie, 1958, X-266 p., p. 185. Para el caso europeo, véase
Cleto Corrain y Pierluigi Zampini, Documenti etnografici e folkloristici dai sinodi diocesani italia-
ni, Bologna, Forni Editore, 1970, 401 p., p. 10, 13; Giuseppe Pitré, Biblioteca delle Tradizioni
popolari siciliane, v. XII, Spettacoli e feste popolari siciliane, Palermo, L. P. Lauriel, 1881, 475 p.,
p- 222; Antonino Buttita, Antropologia e Semiotica, Palermo, Sellerio, 1979, 194 p., p. 32.



LA DEMANDA DE LIMOSNAS “INDIGENA” 157

Las “peregrinas” parecen casi constituir una categoria de la “po-
blacioén flotante” de la Nueva Espafia, un grupo especial de viajeros;
recorren los caminos, se desplazan al lado de los otros viajeros, se
paran en las ventas, llegan en las estancias y en las haciendas, visitan
los tianguis, entran en los mesones, en las pulquerias y en las casas
privadas. Finalmente son el equivalente, en la dimensién de lo sa-
grado, de los viajeros (“caminantes”) y de los migrantes (“vagos”).

2. El tema del viaje aparece en varios relatos sobre las imagenes
sagradas. Segtin un tipo de leyenda de “aparicién”, de origen euro-
pea, durante un viaje (a menudo hecho para restaurarla), la imagen
se habia vuelta tan pesada que las personas que la transportaban ya
no habian podido desplazarla. Debido a esto sus propietarios habian
sido obligados de ofrecerla a la comunidad donde se habia produ-
cido el prodigio.'”! Como lo sefiala Daniele Dehouve en su historia
de las comunidades indigenas de Guerrero este tipo de relato se
encuentra también en México:

Una leyenda de aparicién de un santo en un pueblo, difundida has-
ta hoy en Guerrero, es la de la imagen que, al pasar en un lugar se
pone pesada [...] Esa leyenda es tipica del camino Real y se encuentra
en muchos de los pueblos indios o mestizos que se encuentran cerca
de é1.12

La difusién de esta leyenda en los pueblos cercanos al camino
de Acapulco se debe muy probablemente al hecho que estas locali-
dades eran visitadas regularmente por los demandantes (mendican-
tes y laicos) que se rendian a Acapulco en ocasién de la feria que se
celebraba luego de la llegada de la Nao de China, transportando en
muchos casos una imagen “peregrina”.!® Ademas de esto, es muy
probable que los curas y los frailes instalados en estos pueblos ha-
yan conscientemente difundido la historia de la imagen viajera que
se vuelve pesada. Por estas razones los habitantes de los pueblos

101 Alberto Vecchi, Il culto delle immagini nelle stampe popolari, Florencia, Olschki ed., 1968,
117 p.; William B. Christian jr., Religiosidad local en la Espafia de Felipe 11, traduccién de Javier
Calzada y José Luis Gil Aristu, Madrid, Nerea, 1991 (ed. original 1981), 352 p.

122 Daniele Dehouve, Entre el caimdn y el jaguar. Los pueblos indios de Guerrero, México,
CIESAS, 1994, 210 p., p. 162.

103 Ya hemos cruzado a uno de estos demandantes. En mayo de 1794, el demandante de
la Virgen de Guadalupe de la parroquia de Santa Ana (México) llega a Zumpango del Rio, a
lo largo del camino de Acapulco.
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cercanos al camino de Acapulco han sido “propensos” a adoptar
este relato para explicar los origenes de sus “santos”.

En otro trabajo, Daniele Dehouve ha analizado mas en detalle el caso
de San Nicolas Tolentino de Zitlala, un pueblo indigena a lo largo del
antiguo camino real para Puebla.!® Segun dos relatos muy similares
que datan de 1743 y de 1792, los habitantes negros (pardos) de dos
localidades de la costa de Guerrero (San Nicolds Coyuca y San Nicolas
Cortijos) habian comprado (o hecho restaurar, segtin el segundo rela-
to) en Puebla (o en México) una estatua de San Nicolas Tolentino.'%®
Durante el viaje hacia la costa, la estatua se habia vuelto muy pesada
al llegar a Zitlala. No pudiendo ya desplazarla, los pardos la habian
regalado a los habitantes de este lugar haciendo voto de visitarla cada
afio. Este relato constituye el fundamento “mitico” de las peregrina-
ciones de los habitantes de dos pueblos costefios a Zitlala, peregri-
naciones documentadas desde la mitad del siglo XVIII (1743) y que se
han mantenido hasta el siglo XX. Ahora bien, ;jcudles elementos histé-
ricos “reales” pueden haber permitido a los pardos de San Nicolas
Coyuca y de San Nicolas Cortijos entrar en contacto con una comuni-
dad distante varios centenares de kilémetros?'®

Gracias a un informe de 1790 sobre las cofradias de la jurisdiccién
de Chilapa, una ciudad cercana a Zitlala, sabemos que los mayordo-
mos de la cofradia de San Nicolds Tolentino organizaban cada afio una
demanda itinerante.!” Los demandantes de esta cofradia recorrian asi
regularmente el camino de Acapulco y después viajaban a lo largo de
la costa difundiendo de esta manera la devocién para el San Nicolas

104 “ "apparition d"une mémoire afro-indienne dans le Mexique colonial. Les tribulations
d’un saint sur la route d’Acapulco”, en Mémoires en devenir. Amérique latine XVI*-XX° siecle
(Colloque international de Paris, ler-3 décembre 1992), ed. de Frangois-Xavier Guerra, Bur-
deos, Maison des Pays Ibériques, 1994, 377 p., p. 113-135.

15 San Nicolas Coyuca se encuentra a 30 kilémetros al oeste de Acapulco (Costa Grande);
San Nicolés Cortijos se ubica a 250 kilémetros al este de Acapulco (Costa Chica). El cuento
de los origenes de la estatua de San Nicolas de Zitlala se ha conservado en la tradicién oral de
ambas comunidades.

106 En su ensayo D. Dehouve no trata este punto. Después de haber subrayado que las
diferentes versiones de la leyenda de San Nicolds de Zitlala estdn basadas en un esquema
comun, ella escribe que “para llegar a la construccién de un esquema narrativo comtn a los
tres pueblos fue necesario que los intercambios entre ellos no cesaran” (“L’apparition d'une
mémoire...”,p. 130). Sin embargo, Dehouve no dice nada sobre el origen ni la naturaleza de
estos intercambios.

107'E] obispo de Puebla, Francisco Fabian y Fuero, habia concedido una licencia a la co-
fradia de San Nicolas (AGN, Historia, v. 578/ A, exp. 10, f. 38r). Dehouve no hace referencia a
esta demanda de limosnas. Aun si la licencia data del establecimiento de la cofradia (1766), es
muy probable que ya anteriormente los mayordomos organizaran demandas itinerantes. La
fama de la imagen de San Nicolas databa en efecto de mucho antes de la fundacién de la co-
fradia, Relacion geogrdfica de Chilapa, en Francisco de Solano (ed.), Relaciones geogrdficas. .., p. 30;
“L’apparition d'une mémoire...”, p. 119-120).
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de Zitlala. Es asi muy probable que los habitantes de San Nicolas Cor-
tijos y de San Nicolds Coyuca hayan empezado a viajar a Zitlala para
rendir homenaje a la imagen original del santo del cual se habian vuel-
to devotos gracias a las visitas de su “peregrina”. Después del caso de
los demandantes de Jestis Nazareno de Petatlan, una localidad de la
Costa Grande de Guerrero, que en el siglo XVIII visitaban unos pueblos
de la Costa Chica a mas de 300 kilémetrosa de distancia, tenemos aqui
otro ejemplo de como las “peregrinas” han facilitado el establecimien-
to de relaciones entre comunidades separadas por grandes distancias
La historia de la estatua que se vuelve pesada en el curso de su viaje
hacia la costa puede entonces interpretarse como una suerte de elabo-
racién a posteriori gracias a la cual los pardos costefios han podido
explicar(se) su costumbre de ir en peregrinacién hasta Zitlala.

Ademas de la leyenda de la estatua que se vuelve pesada, los
habitantes de los pueblos cercanos al camino de Acapulco pudieron
también asociar las “peregrinas” al mito prehispédnico de la migra-
cién originaria de una poblacién bajo la direccién de su dios protec-
tor.'® Numerosos cédices pintados en diferentes regiones de Méxi-
co poco después de la Conquista muestran a un grupo de migrantes
encabezados por cuatro teomama (portador de dios) que llevan en
sus hombros el tlaquimilolli (paquete ceremonial) divino. Después
de haber viajado durante varios afios y haberse parado en diferentes
lugares, un dia, a través de una sefial prodigiosa, la divinidad habia
hecho saber a su pueblo que habia(n) llegado donde podia(n) insta-
larse.'” Las semejanzas entre los teomama y los demandantes, y en-

108 Estos mitos son comunes a grupos étnicos pertenecientes a diferentes familias lingtiis-
ticas mesoamericanas como los nahuas, los purépechas, los mixtecos, los zapoteca y, mas al
sur, los maya quichés de las Tierras Altas de Guatemala (Marie-Charlotte Arnauld y Domi-
nique Michelet, “Les Migrations Postclassiques au Michoacén et au Guatemala. Problemes et
perspectives”, en Vingt Etudes sur le Mexique et le Guatemala réunies a la mémoire de Nicole
Percheron, Alain Breton, Jean-Pierre Berthe y Sylvie Lecoin (coords.), Tolosa, Presses Univer-
sitaires de Mirail, 1991, 381 p., p. 67-92. Disponemos de pruebas suficientes —arqueoldgicas
y lingtifsticas— sobre la importancia de los movimientos humanos en Mesoamérica. Elisabeth
Hill Boone, “Migration Histories as Ritual Performance”, en D. Carrasco (coord.), To Change
Place: Aztec Ceremonial Landscape, Niwot, University Press of Colorado, 1991, 254 p., p. 121-151,
y Michael E. Smith, “The Aztlan Migrations of the Nahuatl Chronicles: Myths or History”,
Ethnohistory, Durham, Duke University Press, v. 31, nam. 3, 1984, p. 153-186, ofrecen el ejem-
plo de dos maneras diferentes de abordar este tema.

19 Una lista de estos cédices en Christian Duverger, El origen de los aztecas, México,
Grijalbo, 1988, 426 p., p. 20-26 (ver también las p. 157, 188). A cada parada se construfa un
altar al interior del cual se ponia el tlaquimilolli. Este era un paquete ceremonial formado por
una tela que encerraba un conjunto bastante heterogéneo de pequerios objetos (piedras duras,
plumas preciosas, ldminas de silex, puntas de flechas). Segtin la concepcién mesoamericana,
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tre el tlaquimilolli y la imagen “peregrina” han probablemente inci-
tado a los habitantes de algunas comunidades a “mezclar” los mitos
sobre sus migraciones originarias con los relatos de los viajes de los
santos catdlicos. La historia de San Nicolés de Zitlala parece guar-
dar los rastros de este proceso. Como ya ha sido sefialado por Da-
niele Dehouve, el relato de 1792 y las versiones recogidas al prin-
cipio de los afios 1990''? tienen fuertes analogias con los mitos de
origen de los pueblos nahuas de Guerrero que “describen la salida
de México de los ancestros del pueblo, en compafiia de otros nobles
migrantes”.!!! Si es cierto que los parecidos formales entre la histo-
ria de la imagen viajera y los mitos prehispanicos pudieron facilitar
su acercamiento, estimo que también la demanda de limosna tuvo
influencia a este nivel. Veamos a este propésito un extracto del re-
lato recogido en Zitlala en 1992:

Ellos [la gente de la costa] vinieron con muchos asnos, bestias, vacas,
caballo, toda clase de animales [...]. Ellos [la gente de la costa] fueron
a prevenirlos [...]. Entonces ellos [los habitantes de los alrededores de
Zitlala] fueron a su encuentro con candelas, flores, incienso [...]. Todos
juntos lo llevaron al calvario.'?

Este texto puede ser leido como la descripcién de la manera en
la cual los demandantes viajaban con las “peregrinas” y como la
gente los recibia. Al principio, los vemos llegar con todos los ani-
males recibidos en limosna.!”® Una vez parados, los demandantes
avisan a la gente de los alrededores de su presencia (segunda frase).
Despusés se produce la acogida “triunfal” que los locales le hacen a
la “peregrina” (tercera frase). Al final, los habitantes de los alrede-

el tlaquimilolli no representaba la divinidad (ni la contenia), sino que era la divinidad, Gruzins-
ki, La guerra de las imdgenes..., p. 66.

110°En 1992 D. Dehouve ha recolectado tres versiones de este cuento a Zitlala y una a San
Nicoléds de Coyuca. Otra versién recolectada a San Nicolds Cortijos ha sido publicada por
Miguel Gutiérrez Avila en México Indigena, nam. 16, 1987, p. 53-56.

1 “T "apparition d'une mémoire...”, p. 127-128. K. Ochai ha igualmente puesto en rela-
cién la leyenda del viaje de San Andrés, que se termina con la fundacién del pueblo de San
Andrés Larrdinzar, con la migracién de los ancestros de los quichés relatada en el Popol Vuh
(Cuando los santos vienen...).

112 “T "apparition d"une mémoire...”, p. 127, traduccién mia de la versién en francés; el
original es en ndhuatl.

13 La donacién de animales a las imagenes peregrinas esta documentado en el caso de la de-
manda para la Purisima Concepcidn, efectuada en 1740 a Villa de los Valles, evocada en la nota 5.
La cofradia homénima fue fundada con el ganado ofrecido en esta ocasién por los fieles.
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dores instalan la estatua de San Nicolas en la pequefia iglesia
local donde la veneran durante su parada. (En lo siguiente se pro-
duce el prodigio que seré el origen del nacimiento de la nueva co-
munidad de Zitlala.)

La elaboracién del relato que pone en relacién la “peregrina-
cién” de San Nicolés con la fundacién de Zitlala'* ha podido asi ser
favorecida por las “analogias” entre los imaginarios prehispénicos
y eurocristianos que tratan de los viajes de las divinidades y de las
imégenes sagradas, como también por la visiéon de los santos viaje-
ros y de los demandantes, los nuevos “cargadores de dioses”, que
recorrian los diferentes ramos del camino de Acapulco.!®

Mas generalmente, la historia de San Nicolés de Zitlala invita a
preguntarse cuantas veces el paso de los demandantes y de las “pe-
regrinas” habrd incitado a los habitantes de los pueblos indigenas a
reactivar la memoria de sus migraciones miticas para elaborar nue-
vos relatos de sus origenes Un proceso que fue probablemente faci-
litado por el hecho que las congregaciones de pueblos de finales del
siglo XVI y de comienzos del siglo XVII obligaron, por decirlo asi, a
un proceso de “actualizacién” de los mitos de fundacién. La llegada
de las imé4genes sagradas destinadas a los nuevos pueblos,''® la es-
cucha de las historias que las eclesiésticas contaban para dar un sen-
tido a estas realidades sobrenaturales'” y la practica de la demanda
itinerante han sido elementos susceptibles de interactuar con partes
de la memoria prehispanica. Frente a circunstancias tales como la
crisis demogréfica de finales del siglo XVI y los desplazamientos
forzados del principio del siglo XVII, los habitantes de un cierto ni-
mero de comunidades han utilizados unos elementos “extrafiamen-
te” familiares para darle sentido a un presente tan dramético.

114 En 1603 el pueblo de Zitlala fue protagonista de una congregacién que reunié a nue-
ve comunidades (Dehouve, “L’apparition d’'une mémoire...”, p. 115).

115 E] proceso “mitopoético” que siguié desarrolldndose ha permitido con el tiempo la
fusién y la mezcla entre los cuentos originarios de Zitlala con los cuentos elaborados por los
pardos de la costa del Pacifico. Gracias a esto, la leyenda de los origenes costefios de la estatua
de San Nicolés Tolentino se ha difundido también en la regién de Zitlala.

116 Como es notorio, estas imagenes eran a menudo originarias de los pueblos que eran
reunidos en la nueva comunidad surgida de la congregacion.

117 ; Los frailes se habran servido conscientemente de los parecidos entre los mitos de las
migraciones prehispanicas y las historias europeas sobre las apariciones de las imdgenes? En
el caso de Zitlala, los frailes agustinos de Chilapa seguramente han estado interesados en la
difusién de la devocién hacia San Nicolds, un santo perteneciente a su orden.
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3. Un episodio narrado por Francisco de Florencia en su historia de
la Virgen de San Juan de los Lagos permite reflexionar sobre la
relacion de las “peregrinas” con las imagenes “originales”. A fina-
les de los afios 1640, al llegar a una hacienda de Huichapan, la
“peregrina” de esta imagen hab{a salvado la vida a un peén indi-
gena mordido por una serpiente. Impresionado por este evento, el
duefo, Antonio Almaraz, habia pedido al demandante que le de-
jara la “peregrina” diciendo que iba a construir una capilla para su
culto, pero éste le habia contestado que para eso necesitaba la au-
torizacién del obispo de Guadalajara. Cuatro afios mds tarde, el
demandante habia regresado a la hacienda con la imagen “dicién-
dole que era la que le habia prometido”. Sin embargo, el hacendado
habia descubierto que no se trataba de la misma imagen. El deman-
dante habia entonces confesado que el obispo Juan de Palafox y
Mendoza habia llevado a Espafia la “peregrina” que habia cumpli-
do el milagro. Al escuchar esto, “dicho D. Antonio colérico [...] dijo
que lo habian engafiado, y que no pasaba por el trato; con que el
hermano Adrian se fue sin hacerlo, y la Capilla ya hecha se aplic6
para otro culto”.!!8

Como lo sugiere este episodio, la imagen “peregrina” podia
volverse auténoma. ;Qué hubiera pasado en este caso si este de-
mandante hubiese regresado con la misma imagen que habia cum-
plido el milagro? ;La capilla de esta “peregrina” milagrosa se hu-
biera vuelto un centro de culto local? ;Cuéntas veces los viajes de
las “peregrinas” habran dado lugar a la creacién de santuarios don-
de se veneran copias de la imagen original?!'? Més en general, este
caso incita a interrogarse sobre la relacién entre las imagenes ori-
ginales y las “peregrinas”. Mds que copias capaces de cumplir mi-

118 Florencia, Origen de los dos célebres..., p. 53-55, véase también A. Santoscoy, Historia de
Nuestra Sefiora..., p. 580. En su articulo sobre la Virgen de los Remedios, Curcio-Nagy escribe
que es “possible that worshippers did not know that the Peregrina was a duplicate image of
the original” (“Native Icon to City Protectress...”, p. 384). Esta lectura no toma en cuenta el
cardcter complejo del estatuto de las imagenes peregrinas.

9En su crénica del santuario de la Virgen de los Remedios, Ignacio Carrillo y Pérez
comenta que los viajes de la copia y la fama de la imagen original tuvieron como consecuen-
cia que los santuarios dedicados a esta Virgen se multiplicaran (ver el prefacio a Lo mdximo
en lo minimo. La portentosa imagen de Nuestra Sefiora de los Remedios conquistadora y patrona de la
imperial ciudad de México, México, Mariano de Ztuniga y Ontiveros, 1808, p. XIX). En el AGN se
encuentra una muy bella estampa en colores del Santo Cristo de Esquipulas con el siguiente
texto: “V[erdadero]. R[etrato]. de el Milagroso Santissimo Christo de Esquipulas que se ve-
nera en el reyno de Guatemala, y por su copia en la Villa de Colima en la Iglesia de Nro.
Padre San Juan de Dios” (AGN, Inquisicién, v. 1116, exp. 10, f. 333-365).
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lagros gracias a su relacién (de dependencia) con la imagen origi-
nal, las “peregrinas” parecen ser unos “dobles” que pueden
adquirir una verdadera individualidad, y hasta una autonomia,
volviéndose imédgenes milagrosas por si mismas. De hecho, muchos
de los milagros narrados en las crénicas dedicadas a la Virgen de
San Juan de los Lagos han sido cumplidos por sus “peregrinas”!'?
¢(Detrés del fendmeno de las “peregrinas”, es la capacidad de las
imagenes de reproducirse que se manifiesta como una de sus prin-
cipales caracteristicas? Debido a la equivalencia (potencial) entre
significado y significante, forma y contenido, imagen y sobrenatu-
ral representado en la imagen, propia a la concepcién “popular”
del culto de las imégenes, el original puede en efecto ser visto como
si fuese una matriz capaz, si es necesario, de reproducirse (;inde-
finidamente?) al idéntico. Estas imagenes “idénticas” son siempre
originales, no son copias, sino dobles que se individualizan a través
de sus historias, los eventos (y los viajes) que viven y los gestos de
veneracién que reciben.

Otra manera de ver la relacién entre la imagen original y sus
“dobles” es de verlos como dos modalidades de manifestaciones de
la misma entidad sobrenatural. La imagen que se encuentra en el
santuario es (personifica) la primera materializacién de un sobrena-
tural determinado, lo fija en un lugar, generalmente donde “apareci¢”
originariamente. Sus dobles permiten al mismo sobrenatural alejarse
de este lugar. De esta manera, lo meten no solamente en relacién con
el espacio externo, sino también con el tiempo —el ciclo agricola y los
cambios de estacion tan importantes para el mundo rural.?!

Como el original, también las “peregrinas” dejan rastros, signos
concretos y visibles de su paso: pequefias estampas, rosarios, mila-
gritos y también pequefios impresos que relatan los milagros cum-
plidos por la imagen “original” (y muchas veces por ellas mismas).

120F. de Florencia, Origen de los dos célebres..., p. 16, 34, 93, 104, 140-41, 147, 148.

121 La pareja imagen del santuario/imagen “peregrina” permite entonces ir més alld de
la oposicién entre las dos formas de manifestacién del sobrenatural que son descritas por
Francgoise Frontisi-Ducroux en su analisis del xoanon griego: “de talla pequefio, ligero, trans-
portable, el xoanon se opone a las formas anteriores de representacién o, mejor dicho, de in-
carnacién de la presencia divina: palo, pilar, arboles sagrados, bétyles o hermes quienes, esta-
bles, enracinados en el suelo, fijaban y localizaban la potencia divina. Con el xoanon el signo
que manifiesta la divinidad ya no es ligado a un lugar preciso del suelo sino que puede ser
desplazado y, de hecho, es desplazado” (Dédale, Mythologie de I'artisan en Grece ancienne, Parfs,
Maspero, 1975, 225 p., p. 104).
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En 1787, por ejemplo, el responsable de la archicofradia de la Inma-
culada Concepcién de Juquila (Oaxaca), pide el privilegio “de que
s6lo por cuenta de las Rentas de la Santisima Sefiora se puedan
imprimir y vender Libros de la Historia del Santuario, abrir y ven-
der laminas de la Soberana Imagen, novenas, estampas, salves, es-
capularios, y todo género de reliquias con que se gratifica a los
devotos” .2 Todos los objetos de la demanda itinerante aparecen en
esta solicitud. Gracias a la ofrenda, los fieles se hacian de una estam-
pa o un objeto que habia estado en contacto con la imagen original
objeto de devocién.!?® La reproduccién a escala cada vez mds redu-
cida: “peregrinas”, estampitas (asi como los milagritos y los rosa-
rios), permitia no solamente entrar més facilmente en relacién con
las imagenes sagradas, sino también multiplicar sus poderes. Todos
estos objetos son asf al mismo tiempo mediadores de la imagen mi-
lagrosa y vectores de su poder. Como lo dice el responsable del
santuario de Juquila, se trata de reliquias de la imagen.

La repeticion en los tiempos de los encuentros con las “peregri-
nas” asi como la difusién de los objetos de la demanda ha contri-
buido a la difusién y al arraigo de la devocién por las imdgenes
sagradas.'* Ciertamente, la eficacia de tales encuentros es el pro-
ducto de muiltiples factores, de orden individual —por ejemplo una
devocién por una imagen que habia ayudado a una persona a la
ocasion de una enfermedad o de un incidente—, familiar —como
en el caso de las llegadas peridédicas de una “peregrina” en una
misma casa—, y colectivo —por ejemplo cuando la poblacién de
una cierta region se habia vuelto mas receptiva a las imagenes sa-
gradas debido a una crisis agricola o una epidemia. Una vez que
una devocién se habia arraigado podia evolucionar en varias direc-
ciones: subsistir a una escala privada (familiar), de vecindad o co-
munitaria, y luego conocer una lenta decadencia (o estancamiento),

12 AGN, CRS, v. 116, exp. 13, f. 216-19. El afio anterior, José Manuel Ruiz Cervantes habia
publicado en la ciudad de México las Memorias de la portentosa imagen de Nuestra Sefiora de
Juquila (S. Gruzinski, La guerra de las imdgenes..., p. 137, n. 155).

123 Como es notorio, los objetos que han tocado los “sacra” originales reciben una parte
de su poder.

124 Hacia finales de los afos 1810 el culto de un Cristo milagroso aparecido en la pared
de una cueva cerca de Hauquechula tuvo una rapida difusién. Ahora, segtin la encuesta
hecha por el obispo de Puebla, las “estampitas” distribuidas por los demandantes de esta
imagen habian sido uno de los principales factores del éxito de la nueva devocién, AGN, CRS,
v. 215, exp. 29, f. 605-638 , con la estampa del Cristo de Hauquechula; véase también S.
Gruzinski, La guerra de las imdgenes..., p. 202-203.
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o evolucionar hacia devociones intercomunitarias a nivel local (es
el caso de los santuarios rurales).

Las demandas y las relaciones intercomunitarias

1. El 2 de marzo de 1792, Juan Felipe, mayordomo de la Virgen de
Cosamaloapan de la iglesia de Puente de Palo, un pequefio pueblo
otomi cerca de Pachuca, obtuvo dos licencias de limosna para esta
imagen “que se venera en el partido de Atotonilco el Chico”.'* Sin
pedir la autorizacién del “Superior gobierno”, obligatoria desde hace
dos afios, en lo siguiente Juan Felipe hizo circular dos “peregrinas”.
En 1794, sin embargo, el cura de Atotonilco el Chico intervino con-
fiscando las dos imagenes, lo que provoco la reaccién de los habitan-
tes de Puente de Palo que se quejaron con el subdelegado de Pachu-
ca. Fl oficial pidi6 entonces al mayordomo més informaciones sobre
este culto y Juan Felipe se vio asi obligado a entregar un libro de
cuentas que hacia estado de todas las limosnas colectadas entre 1769
y 1794.1%¢ En esta ocasién el mayordomo declaré que la demanda se
hacia desde “tiempos inmemorables” y que cada afio se pedia la re-
novacién de la licencia al arzobispado de México.'” Para la memoria
colectiva de esta comunidad, esta practica venia de un tiempo que se
confundia practicamente con sus origenes. La demanda itinerante
hacfa parte del conjunto de comportamientos y de normas que regu-
laban la vida de un pequefio pueblo compuesto de “veinte familias
todos indios ladinos bastante instruidos en la lengua castellana”.
Ahora, ala mitad de diciembre de 1794, el mayordomo, el alcal-
de y el regidor de esta comunidad “y como otros veinte individuos,
todos indios ladinos” comparecieron frente al Tribunal de Pachuca

125 AGN, CRS, V. 116, exp. 13, . 170r.

126 Vemos aqui un ejemplo de los efectos indirectos que podia tener el “pleitismo” de las
comunidades indigenas (sobre este tema véase Woodrow W. Borah, El Juzgado General de
Indios en la Nueva Esparfia, traduccion de Juan José Utrilla, México, Fondo de Cultura Econé-
mica, 1985, 488 p., p. 53-60). Desafortunadamente el libro de cuentas no se ha conservado en
el expediente.

127 La formula del “inmemorial tiempo” tenia la funcién de legitimar las demandas de
esta comunidad con el argumento de su antigiiedad. Sefialo que la devocién para la Virgen
de Cosamaloapan (una imagen cuyo “original” se venera en la localidad homénima que se
encuentra en la orilla del rio Papaloapan) era difundida en la regién de Pachuca desde hacia
muchos afios. Hacia 1730 una demanda para esta Virgen ya circulaba en esta regién, Gruzins-
ki, La guerra de las imdgenes..., p. 172-173.
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para testimoniar sobre este asunto. La presencia de todos los jefes
de familia de Puente del Palo sugiere que se trataba de algo que
interesaba toda la comunidad. Este pueblo de poco mas de cien
habitantes que vivian de la venta de madera y de carbén (“todos se
ejercen en hacer carbén y llevar maderas al Real del Chico”) desti-
naba en efecto cada afio entre cuatro o seis personas a esta tarea (uno
o dos demandantes mas un mozo para cada “peregrina”),'?® lo que
testimonia de la importancia que la demanda de limosnas podia
tener en la vida de una comunidad rural.

En el caso de Puente de Palo, las limosnas eran utilizadas para
financiar las celebraciones de la Asuncién (15 de agosto), del martes
de carnaval y del jueves santo.'” Para los habitantes de los pueblos
cercanos, las limosnas, ademds de ser un gesto que permitia com-
prar las “reliquias” (las pequefias estampas y los milagritos) de una
imagen venerada en una comunidad vecina, eran entonces también
una manera de ayudar a financiar tres fiestas a las cuales podian
participar. Como vemos, la demanda era uno de los medios que
permitian tejer lazos entre las comunidades, y eso que se trata de
pueblos que organizaban demandas itinerantes o de pueblos que se
limitaban a recibir las “peregrinas” Las demandas no eran entonces
s6lo una practica destinada al financiamiento de las fiestas, sino
también uno de los medios que fundaban la identidad de una comu-
nidad, y su notoriedad, al interior de una regién. Ahora, en el caso
de un pequefio pueblo como Puente de Palo ;cudles efectos podra
haber tenido la represién de las demandas itinerantes que empieza
en 17907 ;El arresto de sus demandas (o su limitacién al interior del
territorio parroquial) habré contribuido a reducir su espacio relacio-
nal? Si esto fue lo que ocurrid, eso significaria que en el caso de la
demanda itinerante la modernidad de las Luces, en lugar de intro-
ducir factores de apertura, tuvo un efecto opuesto en la vida de las
comunidades indigenas del México central.

2. Los tres ejemplos que siguen (dos de los cuales ya han sido evo-
cados) sugieren, sin embargo, que la represiéon de la demanda itine-

128 Si multiplicamos por cinco el ntimero de las personas que van a Pachuca, sin duda
los jefes de familia, obtenemos un total de casi 120 habitantes.

129 Al contrario, la misa que se celebraba una vez al mes en la iglesia de este pequefio
pueblo era pagada con el dinero recolectado “a prorrata entre los vecinos”. Los habitantes de
Puente de Palo habian trabajado durante 17 afios para reconstruir la iglesia de la comunidad.
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rante no parece haber sido suficiente para cortar los lazos tejidos por
los viajes de los demandantes. El primer ejemplo es el de los deman-
dantes de Jests Nazareno de Petatlan, en la Costa Grande de Gue-
rrero, que, en el siglo XVIII, viajaban regularmente hasta Xicayan, a
maés de trescientos kilémetros de distancia. El segundo es el de los
viajes realizados a lo largo de la costa por los demandantes de San
Nicolés Tolentino de Zitlala. Ahora bien, como ya se ha dicho, to-
davia al principio de los afios 1940 los habitantes de Petatlan iban
en “peregrinacion” a Igualapa, cerca de Xicayan' y atin en la se-
gunda mitad del siglo XX los habitantes de dos pueblos costefios
iban en peregrinacion hasta Zitlala. Como vemos, en el caso de Pe-
tatlan los viajes de los demandantes se habian transformado en una
peregrinaciéon comunitaria, y en el caso de Zitlala los viajes de los
demandantes hicieron nacer una tradicién “externa” de peregrina-
cién. La transformacién de la demanda en peregrinacién se debe
muy probablemente al hecho que la duracién anual del cargo de
demandante hacia que cada afio diferentes personas viajaban al lado
de la “peregrina” de Jestis Nazareno venerada en Petatlan. Esta ex-
periencia compartida favoreci6 la transformacién de los viajes de los
demandantes de Petatlan en peregrinacién comunitaria, una vez que
la ofensiva ilustrada habia logrado fragilizar la practica de la deman-
da. En el caso de la demanda de Zitlala, la peregrinacién de los cos-
tefios, que es anterior a la represién de la demanda, testimonia de la
fuerza de los lazos que esta practica pudo crear entre los pueblos
“receptores” y las comunidades que enviaban las “peregrinas”.

El dltimo ejemplo concierne a una de las imdgenes més venera-
das hoy en dia en Xochimilco, una Virgen de los Dolores conocida
también como Virgen de Xaltocan. La fiesta de esta Virgen que se
celebra en el barrio de Xaltocan es una de las més importantes de esta
comunidad. Segtn las personas interrogadas en el marco de una
investigacion sobre la religiosidad popular hecha en los afios 1990,

130 Roberto J. Weitlaner, “Breve nota sobre las peregrinaciones”, Boletin INAH, México,
INAH, marzo de 1962, p. 29-31; figura. 12: “Rutas de peregrinaciones en el estado de Guerre-
ro” (1941). Xicayan se encuentra justo mds alld de la frontera con el actual estado de Oaxaca.
Veamos otro ejemplo de los contactos que los demandantes de Petatlan han creado gracias a
sus viajes. José de Avila, un mulato que vivia en un pueblo de la Costa Chica, habia colocado
una estampa del Cristo de Petatlan en el pequefio altar que tenfa en su casa. Este hombre casi
seguramente habia obtenido esta imagen por el intermedio de los demandantes. José de
Avila era un devoto de este Cristo como lo sugiere el hecho que en una ocasién dijo a sus
vecinos que iba en peregrinaje hasta Petatlan, P. Ragon, Les Saints et les images..., p. 357.
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en la época prehispénica los habitantes de Xochimilco iban en pere-
grinacién hasta el pueblo de Xaltocan. Sélo después de la prohibi-
cién de esta peregrinacién por un encomendero a cargo de Xochi-
milco, los habitantes de un barrio de Xochimilco habian escogido
como patrona la Virgen de Xaltocan."" El cuento contemporaneo de
los habitantes de Xochimilco adquiere otra significacién si tomamos
en cuenta que, a finales del siglo XVIIl y comienzos del siguiente, una
imagen del pueblo de Xaltocan, la Virgen de los Dolores, es prota-
gonista de una demanda itinerante particularmente activa.'® La hi-
potesis que planteo aqui es que la devocién de los habitantes de
Xochimilco por su Virgen de Xaltocan haya sido influenciada por los
viajes de los demandantes de esta Virgen de los Dolores. Una vez
que estos viajes se interrumpieron, lo que probablemente ocurri6 en
las primeras décadas del siglo XIX, los habitantes de Xochimilco han
empezado a dar forma al relato de la “peregrinacién”prehispanica
a Xaltocan para explicar los origenes “extranjeros” de la imagen que
veneraban.'®® Ademads de esto, es posible que la fuerza del discurso
indigenista sobre los lazos entre la religiosidad popular contempo-
rénea y los cultos prehispanicos haya ayudado a borrar la demanda
de limosna de la memoria de los actuales habitantes de Xochimilco.
Aun si Xochimilco y Xaltocan no han guardado lazos directos bajo
la forma de una peregrinacion, la devocién de los habitantes de
Xochimilco para la Virgen de Xaltocan atestigua de la intensidad
de las relaciones que la practica de la demanda itinerante pudo crear
entre comunidades alejadas entre si.!* El arresto de la demanda

131 Vania Salles y José Manuel Valenzuela, En muchos lugares y todos los dias. Virgenes,
santos y nifios Dios. Mistica y religiosidad popular en Xochimilco, México, El Colegio de México,
Centro de Estudios Sociolégicos, 1997, 238 p., p. 89, 98, 122-125.

132 Los viajes hechos por esta demanda en 1794 y en 1804-1806, viajes que he podido
reconstruir gracias a las licencias secuestradas en el marco de la politica de represién de la
demanda itinerante, testimonian del éxito de esta “peregrina”.

133 Sefialo que las personas entrevistadas no explican como la peregrinacién a Xaltocan
se haya transformado en culto catélico (y contemporaneo) a la Virgen de los Dolores. Los
habitantes de Xochimilco son también devotos de la imagen del Nifio de Xaltocan (V. Salles y
J. M. Valenzuela, En muchos lugares..., p. 98). ;Es posible que esta imagen haya en el pasado
viajado en compaiiia de la Virgen de los Dolores de Xaltocan?

13 La ausencia de una peregrinaciéon contemporanea no significa que en el pasado los
habitantes de Xochimilco no hayan viajado hasta Xaltocan para venerar a la Virgen de los Do-
lores de esta localidad. Podriamos asi esbozar un esquema de transformacién de esta practica:
al comienzo los demandantes de Xaltocan empezaron a pasar por Xochimilco, lo que estimu-
16 el surgimiento posterior de una peregrinacién a Xaltocan. La interrupcién de esta peregri-
nacion, tal vez a causa de la interrupcién de la demanda, pudo estimular la conservacién del
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itinerante no tuvo entonces necesariamente el efecto de encerrar los
pueblos en el interior del espacio comunitario. En algunos casos
—una cuantificacion es evidentemente imposible—, la represion de
la demanda por los representantes de los Borbones de Espafia no
llevé a su desaparicién, sino mds bien a su transformacion.

Conclusion

A pesar de la amplitud de las referencias sobre la movilidad de la
poblacién en el México del siglo XVIII, no es fécil acercarse a lo que
esto significo en la realidad. Ahora, los documentos sobre la deman-
da itinerante ofrecen la posibilidad de estudiar concretamente una
de las formas de movilidad de esta sociedad. Aun si esta practica no
concerniera a miles y miles de personas, como es el caso de la
arrieria,'® algunos indicios sugieren que hubo individuos que se
dedicaron a la demanda de manera casi estable durante varios afios.
Dicho esto, la mayoria de los demandantes tuvo que ejercer esta
actividad sélo temporalmente, como parte de los cargos que los ha-
bitantes de las comunidades indigenas tenian que asumir durante
un afio. Esto implica no sélo que a lo largo de los afios un nimero
relativamente importante de indigenas del México central ha viajado
como demandantes, sino, mds en general, que la practica de la de-
manda itinerante ha influenciado fuertemente la cultura de la movi-
lidad propia a las comunidades indigenas de esta macroregion.

La demanda de limosnas nos pone frente a personas moéviles
cuyo “poder” se debe a su relacién con las imagenes sagradas. Més
generalmente, los objetos y las mercancias que los demandantes
transportaban tenfan una fuerte significacion espiritual. Ciertamen-

culto local a una imagen “foranea” y la elaboracién de un mito de origen que pone en relacién
este culto con una practica prehispanica.

135 El tinico dato, ya citado, que permite hacerse una idea de la difusién de la demanda
de limosna es el niimero de las licencias de 1792: 180 en total. Debido al hecho que los deman-
dantes viajaban generalmente en pareja y /o acompafiados por un asistente (el mozo o peén),
podemos multiplicar este ntimero por dos o tres, lo que da entre 360 y 540 personas (por lo
menos) para todo el arzobispado de México. Este dato hipotético se refiere tinicamente a los
demandantes que viajaban mas all4 del territorio parroquial. Sabemos, sin embargo, que las
demandas itinerantes no se limitaban a esta didcesis y que estaban presentes también en otros
obispados de la Nueva Espafia: Michoacan, Puebla, Nueva Galicia, Monterrey, Durango y
Oaxaca. El nimero de los demandantes y de sus ayudantes que han circulado en la Nueva
Espafia de finales del siglo XVIII se eleva asi probablemente a un total muy superior.
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te aun los arrieros de la época colonial no han sido simples trans-
portadores de objetos materiales, sino también de palabras, de no-
ticias y de historias. Sin embargo, en el caso de los demandantes, la
funcién de transportador de “cosas” no materiales ha sido mucho
maés importante. La centralidad del culto de las imagenes sagradas
en la Nueva Espafia incita asf a afirmar que la demanda itinerante
ha ejercido una cierta influencia sobre la poblacién de este virreina-
to. Gracias a su monopolio de esta practica, los indigenas han sido
asi intermediarios importantes en el campo de lo religioso, uno de
los &mbitos fundamentales de la sociedad novohispana.

Debido a este estado de cosas, los demandantes indigenas del
siglo XVIII tienen cierto parecido con los numerosos eclesidsticos que
recorrian frecuentemente los caminos de la Nueva Esparia.'*® Todas
estas figuras remiten a una suerte de practica itinerante del sagrado,
donde sacerdotes y demandantes indigenas difundian palabras y
objetos sagrados. Dicho esto, y a diferencia de los sacerdotes, los
demandantes no podian pasarse de las imagenes sagradas y de
los otros objetos con los cuales viajaban. No tienen una identidad
fuerte afuera de la relacién con estos sacra; es también por esta razén
que son dificiles de ver. Es entonces la pareja demandante-imagen
sagrada que hay que analizar para entender la 16gica de la demanda
de limosna.

El éxito de los demandantes estaba basado en varios factores: el
estatus mds o menos milagroso de la imagen que transportaban o la
difusién de la devocién por su advocacion, la constitucién de una
tradicion de visitas periddicas, y el interés de la gente por las es-
tampas, los rosarios y los milagritos que transportaban. Debido a
la importancia del culto de las imégenes en la Nueva Espafia y a la
difusién de la demanda itinerante, los rituales cumplidos para las
“peregrinas” han sido uno de los puntos fuertes de la practica reli-
giosa “popular”.

136 En efecto, los demandantes pueden también ser comparados con el conjunto de figu-
ras (beatas, ermitafios, frailes errantes y apdstatas) quienes, a lo largo de toda la época colonial,
han explotado su apariencia mas o menos religiosa para subsistir. La relacién mas fuerte es
probablemente con los ermitafios, debido a la cercania que tienen con las imégenes sagradas
y la demanda de limosna. En Espaiia, por ejemplo, no era raro que los ermitanos se desplaza-
ran cargando una pequeria caja al interior de la cual se encontraba una copia de la imagen del
santuario para el cual recolectaban, W. B. Christian, Religiosidad local..., p. 131, 206, 325, 334;
véase también Marlene Albert-Llora, “L’image a sa place. Approche de I'imagerie religieuse
imprimée”, Terrain, Paris, Ministere de la Culture, niim. 18, marzo de 1992, p. 116-128.
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Ademas de esto, gracias a su papel de intermediarios entre las
diferentes localidades (pueblos, sujetos, ranchos, estancias...) que
compartian la devocién para una misma imagen, los demandantes
rurales han jugado un papel importante en el establecimiento y con-
solidacién de las relaciones intercomunitarias.'” En cuanto a los
demandantes provenientes de la ciudad de México, es muy probable
que éstos se hayan servido del prestigio de la capital para presentar
sus imagenes como si fueran mas poderosas que las imagenes loca-
les. Los viajes de los demandantes capitalinos han ayudado asi a la
difusién de devociones originarias de la ciudad de México.'®

Gracias a los pasajes de los demandantes y a las “huellas” que
dejaban —las estampitas, libritos, rosarios y relicarios—, los habi-
tantes de los pueblos y de las pequefias aldeas entraban periédica-
mente en contacto con imédgenes, objetos y palabras (relatos) que de
otra manera les habrian sido poco accesibles. Las imagenes y los
objetos transportados por los demandantes se han acumulado asi
sobre los altares domésticos y en las capillas pueblerinas, y las his-
torias que contaban han enriquecido la tradicién oral local. Gracias
a sus viajes, los demandantes han contribuido asi a reforzar los lazos
de tipo simbdlico y religioso que han unido parte de la Nueva Es-
pafia. El establecimiento de circuitos que recorrian mas o menos
periédicamente y la presencia de cofradias cuyos miembros “fora-
neos” se encontraban en otras regiones, testimonian de manera in-
directa como los pasajes de los demandantes han ayudado a esta-
blecer relaciones entre comunidades y regiones alejadas entre si.

Al lado de los viajes de los migrantes temporales, de los arrieros
y de los pequefios comerciantes ambulantes, las giras de los deman-
dantes han dado a los habitantes de los pueblos indigenas la posi-
bilidad de familiarizarse con otros espacios y otras realidades (y esto
sea como demandantes o como habitantes de las localidades que

137 En una situacién excepcional —las luchas independentistas de comienzo de la década
de 1810—, Camilo Suérez, demandante del santuario de la Virgen de Ocotlén, se sirvié de las
relaciones que habia establecido durante sus giras para ponerse a la cabeza de un grupo de
insurgentes, Antonio Pefiafiel, La ciudad virreinal de Tlaxcala, México, Secretaria de Fomento,
1909, 216 p., p. 182.

138 Segtin la lista de las licencias de demanda otorgadas en 1792, los demandantes de las
parroquias de la ciudad de México y de los pueblos cercanos se han servido mucho mas que
sus colegas rurales de la imagen de la Virgen de Guadalupe. Esto incita a plantear la hipote-
sis que los viajes de los demandantes capitalinos hayan contribuido a la difusién del culto de
esta imagen en el siglo XVIIL
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recibian las muchas “peregrinas” que recorrian los caminos). La
“apertura” de los pueblos indigenas y, mas generalmente, de las
comunidades rurales, apertura evidente en el éxito de la demanda
itinerante, permite matizar el modelo de la comunidad “cerrada” y
el concepto de religiéon “local”, paradigmas que han influenciado
fuertemente los estudios sobre las comunidades indigenas y el ana-
lisis de sus universos “culturales” (valores, rituales, creencias, mi-
tos). Gracias a la demanda, los indigenas han sido en efecto inter-
mediarios importantes de creencias y de objetos ligados a la esfera
del religioso. Las comunidades indigenas han gozado entonces de
una cierta autonomia al nivel de la practica religiosa y sus habitan-
tes han sido capaces de hacer circular objetos y palabras que remiten
a la esfera del imaginario. El intercambio de todo este conjunto he-
terdclito de “cosas” (“cosas de la tierra”, “cosas de Castilla” y “cosas
de Dios”) ha contribuido a dar forma y unidad a un espacio econé-
mico y cultural comtin a diferentes regiones del México central a
finales de la época colonial.



