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PREFACIO

Largo y no falto de obstaculos fue el camino para llegar al final de esta tesis, por
fortuna, también fueron muchas las personas que con su interés contribuyeron a que el
trabajo alcanzara su conclusién. Gracias a la beca de posgrado que la DGAPA me concedid
a través del Instituto de Investigaciones Historicas de la UNAM esta tests fue posible. Es
justo mencionar que la ayuda que he recibido del IIH ha ido mucho mas alld que la
asistencia comtn a un becario: el acceso a su estupenda biblioteca, el apoyo del
departamento de computo, y la oportunidad de establecer un enriquecedor contacto con sus
investigadores. Mi gratitud para su diligente personal, y en particular para: Lilia Cervantes,
Paty Ordaz, Roselia Lopez, Tere Mondragén, Alfredo Dominguez, y Alonso Gonzalez.

Mencioén especial merecen la Dra. Marcela Terrazas, la Mtra. Rosa Camelo y el Dr.
Felipe Castro, quienes fueron los responsables del subcomité de becas del mismo ITH. Su
desinteresada ayuda y orientacion han sido de enorme valia.

También gracias al IIH tuve la oprtunidad de trabajar con un brillante grupo de
becarios con quienes comparti un seminario que se convirti¢ en indispensable espacio de
interaccidén académica y rico intercambio de ideas. Lucrecia Infante, Margarita Guevara,
Maria José¢ Garrido, Martha Lopez, Tere Alvarez, Lolita Duval, Carlos Rodriguez, Juan
Manuel Romero y Pedro Salmeron, han sido amigos a la vez que compaiieros.

A mis maestros de la FFyL debo también un mensaje de gratitud, en especial al Mtro.

Carlos Martinez Marin. quien generosamente me abrid las puertas de su seminario durante
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tres semestres, y al Dr. Antonio Rubial por su interesante y provechoso curso. También
vaya mi reconocimiento para mis colegas del Seminario de Etnologia Novohispana, con
quienes comparti un espacio de alto nivel académico. En el mismo sentido va mi mencion
de Maria José Encontra, Tere Alvarez mi amiga sierragorddloga, y Tomdas Jalpa,
compaiieros del Seminario de SJT. Mi reconocimiento también para Miguel Pastrana. Las
Dras. Alicia Mayer y Patricia Osante, al igual que los Dres. José Rubén Romero y José Luis
Mirafuentes, tuvieron la gentileza de leer la tesis completa y sugerirme comentarios que sin
duda han enriquecido el texto.

Una deuda especial tengo con el Dr. Felipe Castro, quien a lo largo de los afios ha
sido maestro paciente pero exigente. Su participacion en este trabajo fue mucho més alla de
la simple direcci6n, pues su generosidad me abrié las puertas de su casa en Morelia durante
el tiempo que consulté el archivo de la Casa Morelos. Vaya mi reconocimiento y gratitud
no sélo al maestro sino al amigo.

Al momento de iniciar esta investigacion nunca pensé que podrian pasar tantas cosas
antes de terminarla, si alguien me lo hubiera dicho entonces no le hubiera creido. Mis
padres Maria Luisa y Ral, asi como mis hermanos Xochitl Carolina, Angélica, Raul (1),
Luis Eduardo y Jorge Alejandro han sido, cada uno a su manera, aibergue en la tormenta.
(racias por su apoyo.

Momo, muchos fueron los dias robados y las tensiones acumuladas, largo y sinuoso el
camino, pero al fin la meta se encuentra a la vista. Hoy, como al principio, la esperanza es
¢l faro que indica el camino. Qjala y que el nucvo sendero que ahora se inicia encuentre un

luminoso fanal a su término. En mas de un sentido esta tesis también es obra tuya. Gracias.
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INTRODUCCION

Este trabajo aborda la historia de unos indigenas que hicieron suya una religién que
les liegd desde el otro lado del mundo. Es un estudio sobre la forma en que los indios de la
parte oeste de la Sierra Gorda se aduefiaron del cristianismo. Es un esfuerzo por entender la
manera en que el proceso de evangelizacion logré que los indios aceptaran y practicaran la
religion de los conquistadores. Es una narracion de conflictos, de malos entendidos o de
entendimientos a medias, y de luchas por el poder. Es la historia de unos indios en busca de
su identidad y de su libertad; es ademas un intento de explicacion de la explicacion que los
indigenas del oeste de Sierra Gorda hacian de su realidad en la segunda mitad del siglo
XVIIL

La tesis pretende explicar el proceso de construccion colonial de una versién indigena
del cristianismo, para lo que se abordan diferentes aspectos del problema central: la via por
la que los indigenas de San Juan Bautista de Xichd de Indios y San Luis de la Paz
desarrollaron una version herética de cristianismo; el papel que desempeiio la mezcla de
etnias y culturas en aquella region; coémo las tradiciones europeas, africanas,
mesoamericanas y aridoamericanas lograron encontrar acomodo entre los indigenas de la
Sierra Gorda occidental de la segunda mitad del siglo XVIII; la importancia que tuvo la
marginalidad de la regién en la construccion de esa peculiar ritualidad; la actitud tolerante
que las autoridades civiles y eclesidsticas mantuvieron ante €l comportamiento de los indios
durante décadas antes de decidirse a reprimirlos; la significacién y trascendencia de los

acontecimientos abordados en la tesis para la historia regional y nacional.
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Tal vez el problema que representan las fuentes sea una de las principales razones por
las que es dificil acercarse a temas vinculados directamente con los dmbitos indigenas
novohispanos. En general, la documentacién relacionada con la cultura de los pueblos
indigenas de la época colonial nos presenta serios problemas de interpretacion. En la
compleja tarea de reconstruir la cultura de grupos marginales a la sociedad dominante el
investigador se enfrenta a menudo ante el obstaculo de que sus fuentes documentales son
escasas, escuetas y casi siempre provienen de la pluma del dominador. En el caso de las
fuentes para la religiosidad indigena novohispana, la mayor parte de los documentos fueron
redactados por escribanos o autoridades participes de la cultura hispana dominante. Esto
propicié que miltiples juicios de valor, y ecrrores u omisiones por ignorancia o
incomprension quedaran plasmados en ellos. Las pocas fuentes que fueron redactadas por
indigenas tratan de apegarse al modelo espafiol y en general buscan validar sus argumentos
a la manera espanola. Esto los provee de gran relevancia para el estudio de los procesos
aculturativos pero al mismo tiempo dificulta en buena medida su interpretacién.’ ;Qué tan
valido sera emplear documentos en los que nuestros actores principales -los indigenas-
participaron de manera sesgada en su elaboracién? ;Cémo emplear la informacion de este
lipo de fuentes?

En el caso particular de las fuentes para el estudio de la religiosidad indigena colonial
en Xichi de Indios los problemas no son diferentes. El principal de ellos es la poca

documentacion existente al respecto; no obstante esta situacion, al buscar en distintos

' Sobre este asunto son intergsantes los apuntamientos de Serge Gruzinski, La colonizucion de lo imaginario.
Socicdudes indivenay v occidentalizacion en el México espaiiol. Siglos XVEXVIH, wad. de Jorge Ferreiro,
Mexico, FCLEL 1991 (Scccion de obras de historia): caps. [, 1y L
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repositorios documentales he podido ubicar un conjunto de interesantes documentos
rclacionados con este asunto, Repartidos a lo largo de mas de ciento ochenta afios, y no
obstante los huecos evidentes, estas fuentes permiten vislumbrar un panorama de larga
duracién sobre la religiosidad indigena de los habitantes de Xichi de Indios y San Luis de
la Paz. Otro obsticulo implicito en este conjunto de fuentes es que la informacién de una
parte de ellas, aunque interesante y muy 1itil, resulta un tanto escueta. Esto propicia un
sentimiento de frustracion en el investigador y en el lector, pues las fuentes limitan el
rastreo de cada caso hasta sus uitimas consecuencias; pero, por otro lado, esta situacion
también resulta susceptible de estudio y constituye un reto para la argumentacion del que
indaga.

Cuando era un estudiante de los ultimos semestres de la licenciatura en historia en la
Facultad de Filosofia y Letras de la Universidad Nacional Auténoma de México, descubri
mi profundo interés por entender la manera en que los indios de México habian construido
su peculiar forma de concebir y practicar la religion cristiana, y como esta religiosidad
habia sido fundamental en diferentes momentos de rebeldia indigena a lo largo de la
historia de nuestro pais. Fue entonces cuando decidi dedicar mi tesis de licenciatura al
estudio de ese tema que me parecia apasionante. Buscando posibilidades de estudio, una
maiiana, Felipe Castro, mi maestro, me sugirié trabajar el caso de un indigena que habia
vivido en Sierra Gorda durante el siglo XVIII. Acepté la propuesta y mis inquietudes de
estudiante encontraron respuesta y éalida en- la tesis que se desprendio de aquella
experiencia.

Mi fascinacion por la Sierra Gorda y las peculiares manifestaciones religiosas de su

poblacién indigena se inicié al poco tiempo de haber comenzado la investigacion que
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concluy6 en mi tesis de licenciatura. Al adentrarme en la historia de la region, y luego al
emprender diversos viajes para recorrerla, esa fascinacion crecié y quede atrapado en un
mundo magico y lleno de aventuras. Ese “nuevo mundo” me ofrecia un universo de
posibilidades de estudio y vislumbraba una amplia gama de sugerentes hipdtesis a
comprobar. Fue por ello que decidi dedicar una nueva investigacion que profundizara en el
conocimiento de los complejos procesos de la religiosidad colonial en Sierra Gorda. Ese fue
¢l origen de esta nueva tesis.

Varios son los problemas tedricos que aparecen a lo largo del trabajo, tal vez el de
mayor presencia sea el de la aculturacion. Este concepto es uno de los de mayor uso por
antropdlogos, etnélogos e historiadores dedicados a temas de grupos étnicos; tal vez por lo
mismo es una de las ideas mas debatidas en estos campos académicos. No es mi intencion
entablar aqui una discusién sobre el concepto de aculturacidn, y para ello remito al lector a
la consulta de autores que si se han ocupado del asunto.? Sin embargo, vale la pena retomar
una de las definiciones clasicas del término: “La aculturacion comprende aquellos
fenémenos que resultan cuando grupos que tienen culturas diferentes entran en contacto
directo y continuo, con los subsiguientes cambios en la cultura original de uno o ambos

grupos.”™ Muchas aristas se derivan de este problema, y los fenémenos aculturativos

* Vid. Gonzalo Aguirre Beltran, E! proceso de aculturacion y el cambio socio-cultural en Meéxico (Obra
antropoldgica de Gonzalo Aguirre Beltrdn: Vi), Gobierno del Estado de Veracruz-INI-Universidad de
Veracruz-FCE, 1992, 238 p. (Seccién de Obras de Antropologia); Edward H. Spicer, “Aculturacién”, en
David L. Sills (director), Enciclopedia internucional de las ciencias sociales, 11 vol., Vicente Cervera Tomdés
(director de la edicion en espaiol), Madrid, Aguilar, 1974: vol. 1, p. 33-38; José Luis Mirafuentes Galvan,
“Agustin Ascuhul, e} profeta de Moctezuma. Milenarismo y aculturacién en Sonora (Guaymas, 1737)", en
Extudios de histaria novohispana, vol. 12, México, UNAM: [IH, 1992; lgnacio del Rio, “lJna propuesta de
principios metodologicos para el estudio de los procesos de aculturacién”, en Alain Breton, Jean-Pierre
Berthe y Sylvie Lecoin, Vingt Etndes sur le Mexique et le Guatemala. Réunies & la mémorie de Nicole
Percheron, Toulouse, Francia, Université de Toulouse-Le Mirail, 1992: p. 369-377.

" Robert Redfield, Ralph Linton y Mclville J. Herskovitz, “Outline for the Study of Acculturation™, en
American Anthrapologist, New Series, 1935 p. 149-152: p. 149,
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incluyen una amplisima gama de variantes, no obstante una constante es el contacto de
culturas.*

Un problema relacionado con esta discusion es el de la dominacién. Las posiciones
oscilan entre los que plantean que en toda relacién de aculturacién hay una situacién de
dominio y los que plantean que esto no es indispensable. Aqui solo apunto que para el caso
de Sierra Gorda que se estudia en este trabajo encontramos una regién en la que las
posiciones de grupo dominado y dominador fueron ambiguas en determinados momentos,
pues aunque formalmente los espafioles tenian ¢l control, en muchas ocasiones fueron los
indios quienes terminaban imponiendo sus intereses a los espaiioles.

El asunto es que el concepto de aculturacién que se maneja en la tesis se mueve
dentro de una zona marginal y fronteriza en la que el control ejercido por los grupos
dominantes muchas veces sélo fue nominal. Los amplios méargenes dentro de los que los
indigenas del occidente de Sierra Gorda se movieron durante buena parte de la época
colonial les permiti6 establecer una relacion de “negociacion informal” con los miembros
de la “sociedad dominante”. Mi posicion al respecto puede resumirse apuntando que el
proceso de aculturacion en que vivieron los habitantes de la porcion oeste de la Sierra
Gorda colonial implicé una posicion de dominio nebulosa, pues en la practica la posicién
de dominio real alternaba segun las circunstancias. No olvidemos que algunas porciones de
la Sierra Gorda se mantuvieron como “tierra de nadie” durante ciertas temporadas.

En mi texto también he echado mano del concepto de anomia. Derivado de la obra de
Emile Durkheim, este término es uno de los mas cuestionados en los ambitos académicos

de la sociologia, la antropolégia y la historia. Por ello vale la pena que defina el sentido en

Y Viel. Aguirre Beltran, Ef proceso de aculivracion... p. 11,
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el que lo empleo. Entiendo por anomia una situacion de inestabilidad y desintegracion
social, una circunstancia en la que una sociedad determinada sufre una profunda
desestructuracion por lo que se ve obligada a buscar altenativas de recomposicion. En este
sentido, la anomia seria resultado de un -choque brutal, como una conquista militar, en
consecuencia la anomia podria interpretarse como la pérdida de valores e 1dentidad de una
sociedad en crisis.* Desde mi perspectiva la idea de anomia seria compatible, al menos en
parte, con las etapas que vivieron los pueblos indigenas de México en los afios
inmediatamente posteriores a sus diferentes conquistas militares.

E! primer capitulo busca introducir al lector en el ambito de la Sierra Gorda. En €l se
describen las caracteristicas geograficas predominantes en el accidentado territorio
serragordano. Se establecen las bases para hablar de esta serrania como una regién
geogrifica y como una regidn historica. Se sefiala su condicion de frontera cultural, de una
comarca que se debatié entre el mundo mesoamericano y el aridoamericano antes de ser
conquistado por. los espafioles. Termina llamando la atencion sobre las multiples influencias
culturales y étnicas que hicieron de ella un complejo campo de aculturaciones.

El segundo capitulo se adentra en la historia de uno de los principales escenarios de
esta historia: ¢l pueblo de San Juan Bautista de Xicht de Indios. Aqui se traza la evolucién
histérica de una poblacién que fue el centro de la vida de la cara occidental de la Sierra
Gorda en sus primeros tiempos. Este pueblo fue el punto de partida de los procesos de
colonizacion y poblamiento de la region; sin embargo, andando el tiempo su protagonismo

cedio paso ante la marginalidad que se ensefiored por aquellas latitudes.

‘ Vid Albert K. Cohen, “Comportamiento desviado™. en Sills, op. cit.: vol. 2, p. 531-537; Talcott Parsons,
“Emile Durheim™, en Sills, op. cit.: vol. 4. p. 27-34; Marshall B. Clinard, Las implicaciones teaoricus de la
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El capitulo tres presenta la historia del pueblo de San Luts de la Paz, una poblacion
que gracias a su vinculacion con los circulos mineros y a su cercania con los circuitos
comerciales del Bajio ocupd un papel intermedio entre la marginalidad del viejo Xichu de
Indios y la activa vida econdmica del centro de la Nueva Espafia. Los capitulos dos y tres
conforman un bloque en el que se seialan las particularidades de la porcion oeste de la
Sierra Gorda, por elio los dos reciben la denominacién de “Una region dentro de otra
region”.

El capitulo cuatro relata acontecimientos en los que los naturales de Xicht y San Luis
de la Paz manifestaron su especial forma de concebir y practicar la religién catdlica. En él
se narran diferentes episodios en los que los actores fueron indigenas acusados de herejia,
hechiceria y otros delitos. Esta descripcién abarca acontecimientos que arrancan desde 1617
y culminan en las postrimerias del siglo XVIII. Se trata de sucesos que retratan la evolucion
de la religiosidad indigeng en el occidente de la Sierra Gorda a lo largo de los siglos XVII y
XVIIL

Un tema que se aborda en diferentes secciones de los capitulos dos a cuatro es el de la
labor evangelizadora de franciscanos en Xichu de Indios y jesuitas en San Luis de la Paz.
En resumen, se presenta una serie de acontecimientos que marcan el camino del complejo
proceso de formacion de una religiosidad indigena que encontr6 su climax en la segunda
mitad del siglo XVIII.

El capitulo final retoma elementos de los capitulos precedentes para presentar un
analisis del proceso. En primer lugar se identifican los elementos clave de esta historia,

luego se trata de identificar su origen, y por tltimo se busca explicar la forma en que las

Canomic v la conducta desviada. Madrid, Paidos. 1973 (Textos universitarios. Sociologia y Politica, 13),
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distintas tradiciones culturales originales se amalgamaron en el arcoiris cultural y religioso
de los habitantes del occidente de la Sierra Gorda en la época colonial. Dada la importancia
de los cambios vividos por el imperio espafiol durante el siglo XVIII, el examen de la
religiosidad serragordana del oeste se concentra en la segunda mitad de ese siglo.

En sintesis, la tesis estudia el proceso de apropiacion del cnistianismo entre los
otomies y pames del occidente de la Sierra Gorda colonial. Se identifica la manera en que,
luego de mas de dos siglos de evangelizacion, el catolicismo fue interpretado por indigenas
de una region marginal y de frontera cultural. Se evidencia como el débil control que las
autoridades coloniales ejercieron en zonas de geografia abrupta, clima agreste y
amenazadas por ataques chichimecas, influyd en la aculturacion de una nueva poblacién
con gran dinamismo y capacidad de adaptacién ante influencias culturales diversas. La
autonomia con la que estos naturales vivieron hasta mediados del siglo XVIII permitio la
.construcci()n de una religiosidad que a pesar de ser considerada herética por el clero local
persistid debido a la imposibilidad de reprimirla efectivamente. A mediados del siglo XVIII
se impulsd una politica de mayor control sobre la poblacion de regiones marginales; entre
otras medidas se promovid la secularizacion de misiones y la represidn judicial. Entonces
afloraron ritos en los que los indios entremezclaban tradiciones europeas, afr-icanas,
mesoamericanas y aridoamericanas. Estos fendmenos estaban ligados con movimientos
anticlericales y antihispanos que buscaban defender la autonomia en la que los lugarefios
habian vivido tradicionalmente. El texto pretende contribuir a entender mejor la religiosidad
indigena y popular en la colonia; es una reflexion critica sobre los procesos de
evangelizacion y aculturacidon en zonas marginales novohispanas; y ademas, desentraiia la

historia de una region poco conocida hasta hoy.
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CAPITULO 1

DE FRONTERA CHICHIMECA A SIERRA GORDA

1. LA SIERRA GORDA

La Sierra Gorda es un espacio que en apariencia ha sido poco trabajado por la
historiografia mexicanista. Escasos son los ensayos histéricos sobre la regién -tal vez dos o
tres- que han alcanzado cierta popularidad dentro del medio académico. Esto ha propiciado
que aun dentro del contexto profesional de la historia, exista la idea mas o menos
generalizada de que los conocimientos sobre ella son muy pobres, casi inexistentes. Por lo
general, cuando se hace alusién al tema, las referencias se centran en unas cuantas obras
que a fuerza de ser citadas una y otra vez se han convertido en “clasicos”. Esta categoria se
debe también a que fueron las primeras investigaciones sobre la historia de la zona
realizadas dentro del ambito académico. Ademas por su calidad de iniciadoras, son las que
mayor difusion han alcanzado. Puede decirse que a pesar de tratarse de estudios sobre temas
muy particulares, en realidad han sido los pilares sobre los que se han fincado las lineas
generales que los trabajos sobre la regién han seguido hasta hace muy poco tiempo.

Resulta interesante constatar que, contrario a lo que se piensa comutnmente. los
estudios sobre la Sierra Gorda no son pocos: los primeros datan de mediados del siglo XIX.
Como es facil de imaginar casi siempre las diferencias son mas notorias entre mas afios hay

de distancia entre ellos. A pesar de que hay huecos importantes, la evolucion de los
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conocimientos sobre la zona se dibuja con claridad pues transita desde los autores que
describen con asombro y suposiciones los vestigios histéricos serranos, hasta los que han
profesionalizado el trabajo a través de investigaciones sistematicas y académicas a partir de
diversas disciplinas. Como es natural las tendencias historiograficas predominantes en cada
momento se¢ traslucen a través de los escritos.

La presencia de la Sierra Gorda en la historiografia mexicanista no es escasa, son
numerosos los autores que se han ocupado de ella como tema central o de forma tangencial
o incidental. Si para la mayor parte de la comunidad las referencias a esta serrania se
limitan a dos o tres textos es obvio que se debe a que son los que gozan del privilegio de
una mayor difusion, o bien fueron pioneros. La mayoria ha hecho anélisis de aspectos muy
particulares y ha olvidado visualizar el problema en una perspectiva regional; quiza esto se
deba a la falta de una regionalizacién consistente. Aln quedan problemas importantes no
planteados o apenas esbozados, por ejemplo la necesidad de trazar una delimitacion
regional coherente con la evolucién histérica nacional, o sea la definicion de la Sierra
Gorda como un problema histdrico en si mismo. La variada gama de lineas de estudio que
hoy se realizan nos amplia considerablemente el espectro de conocimientos que sobre esta
regidn habia hace poco, pues de treinta afios a la fecha los trabajos sobre la zona se han
hecho mas numerosos.

A pesar del amplio nimero de trabajos que se han ocupado de ella directa o
indirectamente, la Sierra Gorda es una de las regiones menos conocidas en el ambito
académico de la historiografia mexicanista. Tal vez esto se deba a la poca claridad que
sobre ¢l concepto de Sierra Gorda existe en el medio (definicion, limites, evolucién

historica. ctedtera,). Es posible que una de las causas de esta situacion sea la amplia gama
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de vanantes que sob_rc ¢l concepto de region se manejan en la historiografia sobre México.”
La compleja historia de esta zona y e! consecuente desconocimiento en general que sobre la
comarca se tuvo durante mucho tiempo, han hecho de la Sierra Gorda una region dificil de
asir para el investigador.

Para explicar la ambigiiedad del concepto regional de Sierra Gorda tal vez sea
necesario considerar esos factores, ademas de algunos otros como la movilidad de la
frontera. Como toda regién, la Sierra Gorda es un concepto, lo que significa que como
categoria mental se ha ido modificando y adaptando a las necesidades de sus inventores.
Esto se traduce en que a lo largo del tiempo su idea ha sufrido cambios segun ha cambiado
la sociedad que la define. Es por eso que se puede afirmar que es un espacio construido a lo
largo del tiempo y a partir de situaciones concretas. Definir el proceso de su facturacion,
modificacién, perfeccionamiento y delimitacion es uno de los propésitos de este capitulo.

Cada region es resultado de una serie de elementos comunes en un espacio y tiempo
determinados. Aspectos geograficos, culturales, politicos, econémicos, religiosos o de otra
indole pueden ser, y han sido, utilizados para definir alguna regién especifica. Podemos
pensar en el concepto de regidn en dos niveles: ¢l primero es el practico e inmediato, ¢l que
se va construyendo sobre la marcha y a partir de las necesidades cotidianas; el segundo es el
claborado desde el laboratorio de la academia, donde se fabrica una region para estudiarla, y

se le elabora a partir de un problema o un conjunto de problemas especificos y particulares.

¢ Dentro de la extensa bibliografia sobre el tema me remito tan sélo a dos obras cuyo objetivo es presentar un
panorama general sobre este problema especifico: Pedro Pérez Herrero (compilador), Region e historia en
México (1700-1850). Métodos de andlisis regional, México, UAM/Instituto de Investigaciones Historicas
doctor José Maria Luis Mora, 1991 (Antologias universitarias. Nuevos enfoques en ciencias sociales); y
también Carlos Martinez Assad, “Historia regional. Un aporte a la nueva historiografia”, en £l historiador
frente a la historia, México, UNAM: 11H, 199: p. 121-129; asi como Carlos Martinez Assad (coordinador),
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En el ambito académico, es el investigador quien define la regién a partir de su objeto
o punto de interés para estudio. Es importante sefialar que la artificialidad de las
delimitaciones regionales no invalida los conceptos, pues la liga o vinculacién entre el nivel
practico o cotidiano y el académico, radica en que el segundo se nutre y trata de ser una
expresion razonada del primero.

Es importante aclarar que aunque el objeto central de este trabajo no sea la historia
regional propiamente, definir la region de estudio a partir de criterios pulcros es tarea
necesaria e imprescindible. En otras palabras, para disertar sobre los procesos aculturativos
y la religiosidad de los pueblos indigenas de la Sierra Gorda colonial, es indispensable
arrancar desde bases firmes y concretas. Una de ellas es una clara delimitacién regional,
otra es la evolucién histérica de la comarca.

Es por esta dltima razon, que los criterios empleados para lograr la necesaria
definicion deben funcionar como parametros factibles de evaluacion en un periodo de larga
duracién. Debido a la naturaleza de esta problematica, la divisiéon interna del capitulo
incluye una seccion en la que se establecen las caracteristicas naturales del territorio; en la
siguiente, se explican, grosso modo, las principales lineas de su evolucién historica en
tiempos prehispanicos y coloniales; y en la tercera, a partir de la discusién de problemas

seleccionados, se intenta alcanzar una caracterizacion geohistérica de la Sierra Gorda.

Bulunce v perspectivas de los estudios regionales en México, México, UNAM: Centro de Investigaciones
Interdisciplinarias en Humanidades/Miguel Angel Porra. 1990,
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2. SIERRA GORDA: DEFINICION GEOGRAFICA

Aunque los acontecimientos historicos de los que se ocupa esta tesis se desarroliaron
en la porciéon occidental de la Sierra Gorda, el asunto de su historia geografica es
compartido por toda la regién. En su clasica obra EI mediterrdneo y el mundo mediterrdneo
en la época de Felipe 11, Braudel ha hablado de la importancia que el medio geografico
puede llegar a jugar en la historia, y la Sierra Gorda es uno de esos casos. Es por esta razon
que aqui se presenta un panorama general del territorio.

La Sierra Gorda es una brazo de la Sierra Madre Oriental y que se localiza
aproximadamente entre los 99° y 100° de longitud oeste (meridiano) y los 20° 59’y 21°45°
de latitud norte (paralelo), lo que suma en total mas de 6000 km. cuadrados. Se ubica en el _
extremo sureste de esta gran cadena montafiosa y colinda con la Mesa Central al oeste y al
sur con el eje neovolcanico.

Sin unidad politica, en la actualidad el territorio de la Sierra Gorda se encuentra
politicamente repartido en cuatro estados: el oeste de Hidalgo -municipios de
Chapulhuacan, Pacula, Pisafiores, Xacala y Zimapan; el norte de Querétaro -municipios de
Amoles, Arroyo Seco, Jalpan, Landa de Matamoros, San Joaquin Ranas, Cadereyta,
Pefiamiller y Toliman; el sur de San Luis Potosi -municipios de Aquismon, Lagunilias,
Pedro Montoya, Rio Verde, San Ciro de Acosta, Santa Maria del Rio, Villa de Reyes y
Xilitla; y el nororiente de Guanajuato -municipios de Arteaga, Atarjea, Doctor Mora, San

José Iturbide, San Luis de la Paz, Santa Catarina, Tierra Blanca, Victoria y Xichu.

7 Fernand Braudel, Ef Mediterrdneo y el mundo mediterrdneo en la época de Felipe 11, 2 vol., trad. de Mario
Monteforte Toledo, Vicente Simon y Wenceslao Roces, 2 ed., México, FCE, 1992.
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Mapa 1: Delimitacién geogrifica de la Sierra Gorda, en Jaime Ortiz Lajous, Tesoros

de lu Sierra Gorda, México, Azabache, 1994. La delimitacién geografica de la Sierra Gorda
es uno de los grandes problemas a la hora de definir la region. En este caso se presenta la

propuesta del arquitecto Lajous.
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Definir geogralicamente esta serrania es un problema complicado de resolver. ya que
sus limites se confunden con otras deri.vaciones de la Sierra Madre Oriental -como la
Huaxteca, la Sierra del Azafrdn o la Sierra Alta por gjemptlo. Sin embargo, hurgando en la
historia geologica de estas montafias es posible encontrar algunos elementos que ayudan a
delimitar su entorno natural.

El territorio de lo que se conoce hoy como Sierra Gorda y areas circunvecinas
emergid de las aguas hace 160 millones de afios, luego, entre 140 y 155 millones de afios,
queddé sumergida de nuevo.® Entre 65 y 40 millones de afios, emergioé definitivamente
originando asi las deformaciones, fracturas y fallas que hoy la caracterizan. Por dltimo,
hace entre 10 y 2 millones de afios, que hubo multiples erupciones volcénicas, en particular
en la porcidn occidental lo que origind el tan particular aspecto que guarda hoy.

Este accidentado pasado geologico definié algunas de las caracteristicas orograficas
del territorio; entre las que se cuentan la formacién de multiples y profundas cavernas
verticales (cuevas, sotanos, resumideros, fisuras, socavones, etcétera.). Este tipo de
formaciones son realmente algo caracteristico de la region, pues la Sociedad Mexicana de
Exploraciones subterraneas ha localizado casi 500.° Entre estas cavidades destacan como las
mas profundas los sétanos de Tilaco (649 m), de las Coyotas (581 m), y del Nogal (529
m).” En contraste, con estos subterraneos las cumbres mas elevadas de la serrania alcanzan
mas de 3000 msnm, destacando el cerro de la Calentura (3350 msnm) y el Pico del

Zamorano (3300 msnm).

* Fue durante este periodo en el que se empezaron a acumular una serie de sedimentos que luego serian las
rocas de la formacién trancas {calizas y lutitas). Estas rocas son las mas antiguas que hoy en dia se encuentran
en la zona.

? Carlos Lazcano Sahagan, Las cavernas de la Sierra Gorda, 2 vol., Querétaro, UAQ/Secretaria de Desarrollo
Urbano y Ecologia/Sociedad Mexicana de Exploraciones Subterrineas, 1986: vol. 1, p. 19-20.
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La distribucién fluvial de la zona se caracteriza por angosturas y barrancos de gran
profundidad; ademds la existencia de rios por valles y planicies no es comin. Entre las
principales corrientes fluviales a los extremos de la regidn, y casi marcando sus limites,
encontramos los rios Moctezuma y Quetzalapa al oriente; el Santa Maria Acapulco al norte;
y el Xichu al occidente. También la serrania es cruzada al interior por corrientes como el
Extorax, el Escanela, el Conca, el Jalpan y el Santa Maria. Hay ademas, un interesante
conjunto de rios subterraneos que forman lagos bajo tierra e incluso cascadas de hasta 100
metros de caida libre. En la zona no existen lagos naturales de importancia, pero si hay
depdsitos artificiales de agua, como las presas en Jalpan, Qro., Victoria, Gto. y Zimapan,

\ ¥
Hgo.

En las entrafias de los cerros serragordanos hay ricos yacimientos de minerales entre
los que se cuentan los metalicos, como plata, cobre, antimonio, estafio, magnesio; y no
metélicos, como 6palos, mérmoles y cantera. Esta notable riqueza mineral ha sido uno de
los principales protagonistas en ia historia serragordana desde tiempos prehispanicos, y, por
lo mismo, es otro importante elemento en torno a la definicion geografica de la region en
cuestion.

La variedad de climas que presenta esta serrania es notable, y se debe
fundamentalmente a sus grandes diferencias de altura que van desde los 800 msnm hasta
mas de 3000 msnm. Asi, en las partes con altitudes menores a los 1000 msnm, en especial
al interior de los cafiones y los valles, predominan los climas: semiseco calido. célidos
subhiimedos y semicalidos subhimedos; entre los 800 y los 1500 msnm se encuentra el

clima semicalido subhimedo, en las partes con alturas mayores a 2000 msnm dominan

Cthadenr po 30,
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climas templados subhumedos: y entre fos 2800 y mas de 3000 msnm hay climas templados
subhumedos pero mas frios que los anteriores. Estos contrastes se reflejan con nitidez al
comparar las temperaturas extremas de la comarca, pues van desde los -6°C en invierno
hasta los 41°C en verano.

Debido a su ubicacién geografica y a la gran variedad de altitudes, la Sierra Gorda se
caracteriza por lo contrastante de sus paisajes. Su cara oriental mira de frente a la costa del
Golfo de México, por lo que importantes masas de aire célido-himedo provenientes del
océano chocan contra ella impidiendo asi muchas veces su penetracion al centro del
territorio mexicano. Esto propicia los miltiples rostros del paisaje serragordano: el oriental
que es calido y hiimedo, con un aspecto verde y en ocasiones de vegetacion exuberante; el
central que es frio y boscoso, cuya faz a menudo se cubre por densas neblinas; y el
occidental que es calido y semiseco, y donde predominan los tonos terrosos y la semi-
desnudez de las montaiias. -

Esta amplitud de climas genera una rica variedad de vida silvestre, no obstante en la
actualidad la explotacién desmedida de esta biodiversidad ha provocado la casi extincion de
parte de ]a fauna silvestre, entre los que se cuentan animales como €l venado de cola blanca,
el jabali, el coyote, el puma, el tejon y el tigrillo, aunque aun es facil encontrar conejos,
ardillas, zorrillos, zorras, mapaches, comadrejas, serpientes -de cascabel y coralillo entre
otras-, lagartijas e iguanas, ademas de varias especies de peces y aves, entre las que se
cuentan palomas, tortolas, huilotas, codornices y patos. Hay que resaltar la existencia de
una notable variedad de animales que habitan las muchas cavernas de la region y que por
sus caracteristicas -algunos son ciegos y otros cuentan con miembros especiales para vivir

en la cuevas- son dificiles de encontrar en otras regiones. Por lo que toca a los animales
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domésticos, hoy en dia existen rebafios de chivos y borregos, aunque en las partes bajas y
en la zona oriental es comun encontrar ganado vacuno. _

Entre las especies arbodreas sucede lo mismo que con los animales, pero en las zonas
altas ain es posible encontrar pino, cedro, oyamel, encino, capulincillo, roble, caoba,
fresno, quirimbaro y madrofio; en las partes bajas hay dlamos, ahuehuetes y sauces; y en las
zonas semisecas hay savila, nopal, agaves, biznagas, peyote, garambullos, mezquites,
huizachales y ocotillo entre otros. Por lo que toca a los productos fruticolas, hay manzanos,
perales, duraznos y ciruelos en las partes altas; en las bajas y en las riberas de los rios hay
cafe, platano y cafia de azucar, que se alternan con plantios de cereales y pastizales. Debido
a lo accidentado del terreno, las tierras destinadas al cultivo son pocas, lo que provoca que
la produccién agricola de la region, principalmente maiz y frijol, sea muy modesta. Esta
importante variedad de plantas y animales sitia a la Sierra Gorda como una de las regiones
con mayor biodiversidad dentro de México, lo que ha sido un factor determinante para la
conformacion de la “Reserva de la biosfera de Sierra Gorda™."

La geografia de la Sierra Gorda, ha sido un factor con personalidad propia. Tanto la
abrupta orografia como los cambiantes climas y el paisaje en su conjunto dan a la region

una faz individual que la distingue de ofras serranias o de las cadenas montafiosas

circunvecinas, podria decirse que es su sello personal.

' Luis Alegre, “Buscan preservar riqueza ecologica”, en Reforma, domingo 6 de febrero de 2000, seccidén A
{Nacional), p. 13,
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3. SIERRA GORDA: DEFINICION HISTORICA

A partir del principio de que la region esta formada por un problema o un conjunto de
problemas interrelacionados, y de que para definir a una region es necesario
conceptualizarla como un sujeto de estudio dindmico -como el resultado de diferentes lineas
o asuntos entrelazados en un espacio determinado-, es decir, como un ente vivo y en
evolucion. Parece que el recuento histérico no solo se justifica sino que se presenta como
algo necesario en la medida en que contribuye a esclarecer el problema central. Es en esta
direccion en la que una breve revision historica de la Sierra Gorda cobra sentido, pues a
través de la mirada del conjunto es posible vislumbrar las partes; y por medio de csta
perspectiva general, es factible reconocer sus peculiaridades globales y especificas. Dicho

de otra manera, al ver el todo es posible reconocer sus semejanzas y diferencias internas.
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La frontera norte de Mesoamérica

En 1943 Paul Kirchhoff definié el concepto de Mesoamérica como una superarea
cultural en que se desarrollé un alto nivel cultural, y en la que sus habitantes compartian un
pasado historico comin pese a pertenecer a diferentes familias lingiisticas. Entre los
elementos culturales comunes a los pueblos mesoamericanos se encuentra la practica
cotidiana de una agricultura de cuitivo intensivo que utilizd una tecnologia comin que,
entre otros elementos, empleaba canales, bastén plantador y a veces chinampas; para el
sembradio se usaba la técnica de la roza; y entre los productos agricolas mds comunes se
encontraban el maiz, frijol, calabaza, chile, etcétera. Otras caracteristicas culturales eran la
construcciéon de piramides escalonadas como base de templos, la practica del juego de
pelota y otros muchos elementos mas, entre los que destaca por su complejidad la
existencia de lo que podria denominarse una religion comin en lo basico. La linea que
delimitaba el territorio mesoamericano al norte para el siglo XVI fue definida siguiendo el
cauce de los rios Panuco, Moctezuma, Lerma y Santiago.

Los limites de esta gran superdrea cultural estaban marcados por las diferencias
culturales manifiestas con respecto a los pueblos que habitaban las regiones norte y sur.
Entonces se reconocia con nitidez las diferencias entre la forma de vida que tenian los
habitantes de la parte septentrional y los que poblaban la zona meridional del actual

territorio mexicano.

"~ Paul Kirchhoff, “*Mesoamérica: sus limites geograficos, composicion étnica y caracteres culfturales™. en
Acte Americuna, vol. |, n°® 1, México/Los Angeles, Sociedad [nteramericana de Antropologia v Geografia.
1943: 92107,
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IEn forma paralela a la definicion de Mesoamérica era evidente la necesidad de hacer
una descripcion cuidadosa de la extensa region que quedaba al norte de dicha zona. Asi, en
1944, un grupo de estudiosos se reunid en la “IIl Mesa Redonda de la Sociedad Mexicana
de Antropologia™ y se dieron a la tarea de definir las caracteristicas culturales que privaban
entre los habitantes de este territorio. Fue entonces que Paul Kirchhoff", Wigberto Jiménez
Moreno* y otros investigadores sentarian las bases para la definicién cultural de esa zona.
El resultado de dicha reunion seria provechoso pues a partir de los trabajos ahi presentados
y de las discusiones entabladas en esa ocasion, comenzaria a establecerse el concepto que
acabaria por determinar el 4rea que hoy denominamos Aridoamérica. Una extensa region
semidesértica habitada por cazadores-recolectores que vivian en pequefios grupos, y que
resultaron muy dificiles de someter para los conquistadores espafioles.

Pronto surgieron problemas que propiciaron que los estudios sobre la region se
hicieran mas numerosos. El mas importante fue el de los limites entre ambas zonas
culturales. La necesidad de delimitar con precision la frontera entre Mesoamérica y
Aridoamérica representaba un asunto que ameritaba investigaciones mas detenidas. A
ambos lados de la supuesta linea divisoria era posible reconocer rasgos culturales que
acercaban a unos pueblos con otros. Ademas, ciertos hallazgos arqueologicos indicaban la
necesidad de hacer una revisidén sobre la cuestion de los limites; por lo tanto, cada vez

resultaba mas complicado hablar de una frontera rigida o estatica.

B El norte de México y el sur de Estados Unidos. Il Mesa Redonda de la Sociedad Mexicana de
Antropologia, México, SMA, 1944,

12 Paul Kirchhoff, “Los recolectores-cazadores del norte de México”, en El norte de México y el sur.... p. 133-
144,

' Wigberto Jiménez Moreno, “Tribus e idiomas del norte de México”, en El norte de México y el sur...: 121-
133.
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Nuevas investigaciones en los campos de la arqueologia y la antropologia del norte de
México, propiciaron que en las décadas de 1960-1970 se plantearan nuevos enfoques sobre
la frontera norte de Mesoamérica, Asi, Pedro Armillas" propuso que la frontera
septentrional mesoamericana sufrié cambios a lo largo de los siglos. Segin este autor entre
los siglos IIT a.C. y XI d.C. una amplia faja del territorio al norte de la frontera antes
descrita estuvo habitada por pobladores sedentarios agricolas, los cuales desarrollaron
culturas regionales y mantuvieron contactos entre si y con sus vecinos del sur. El
movimiento de la frontera hacia el sur obedecio, segiin Armillas, a cambios climaticos que
obligaron a estos pobladores a replegarse a regiones meridionales.

A partir de estos planteamientos, Beatriz Braniff"” propuso el nombre de Mesoamérica
Marginal o Periferia Nortefia para dicha zona. Ademas planteaba una subdivision de la
misma: la nororiental y el Altiplano.

Por su parte, Enrique Nalda" deseché la hipétesis de un abandono de la zona, pues
con base en ¢l analisis polinico concluyd que las condiciones ambientales presentadas entre
el 500 a.C. y el 800 d.C. fueron mas favorables que las actuales para la practica dei cultivo,
y propuso que entre €l 800 y el 1200 d.C. s observé un cambio en los patrones de
asentamiento: la nucleacion. Este autor plantea que hacia esos afios se presenté una

marcada preferencia por sitios inaccesibles y edificacién de obras de defensa.

'® Pedro Armillas, “Condiciones ambientales y movimientos de los pueblos en la frontera septentrional de
Mesoamérica”, en Homenaje a Fernando Mdrquez Miranda, historiador de América. Ofrenda de sus amigos
v admiradores, Madrid, Universidad de Madrid/Universidad de Sevilla, 1964: p. 62-64 (Publicaciones del
Seminario de Estudios Americanistas y de! Seminario de Antropologia Americana).

" Beatriz Braniff, “Secuencias arqueolégicas en Guanajuato y la Cuenca de México: correlaciones”™, en X7/
Mesa Redonda de la Sociedad Mexicana de Antropologia, México, SMA, 1966; “Arqucologiu del norte de
Meéxica ™. en Loy pueblos v seftorios 1eocrdticos, México, SEP/INAH, 1975 (México: Panorama historico y
cultural, primera parte, vol. VI!).
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En fecha mas reciente ¢l propio Nalda ha claborado una propuesta mas refinada para
atender el problema de la frontera norte de Mesoamérica para €l siglo XVT:

Todos los vestigios arqueolégicos y coloniales tienden a confirmar el hecho

de que si acaso el concepto de frontera dura pudo aplicarse a la situacién que

operaba en el norte de Mesoamérica durante el sigio XVI, habria sido sélo

en tramos muy cortos de la supuesta linea de demarcacién y durante

periodos breves y poco frecuentes. Lo que caracterizo mejor esta frontera (si

es que puede llamarsele asi) fue, primero, su falta de definicién espacial:

mas bien se trata de una banda, de mayor o menor anchura, que no deja de

contraerse y expandirse. Segundo: la diversidad cultural, la fluidez y la

tolerancia que contiene, todo lo cual constituye el marco ideal para la

migracién y el asentamiento temporal o definitivo de grupos externos, asi

como para el comercio®.

De esta manera el concepto de frontera para la zona norte de Mescamérica cambia,
pues deja de ser una linea rigida para convertirse en una franja con mucha movilidad, o que

nos obliga a transformar la idea de frontera misma:

'* Enrique Nalda, Unidad de andlisis San Juan del Rio: trabajos arqueoldgicos preliminares, México, INAH:
ENAH, 1975 (Tesis de Maestria en Arqueologia).

** Enrique Nalda, “La frontera norte de Mesoameérica”, en Sonia Lombardo y Enrique Nalda (coordinadores),
Temas mesoamericanos, México, INAH/CONACULTA, 1996 (Coleccién Obra Diversa): p. 276-277.
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El concepto de confrontacion que se asocia a clla debe cambiarse por uno de

interpenetracion, ademas de sustituir la idea de simpleza e inamovilidad con

la que se ven sus relaciones, por otra que denole su gran complejidad y

dinamismo.®

Esta frontera debe ser vista como una franja de contacto, un espacio de ricos
intercambios culturales en el que pueblos mesoamericanos y aridamericanos se
entreveraron influyéndose mutuamente. “Esta frontera marco la nueva franja de contacto
entre los pueblos sedentarios replegados y los chichimecas recalcitrantes. En_efecto, tras las
marchas hacia el sur de los aldeanos marginales (por ejemplo los cazcanes), los némadas
guamares, guachichiles, y zacatecos, entre otros, no dudaron en ocupar los territorios
deshabitados.”™'

Asi, la frontera entre Mesoamérica y Aridoamérica debe ser vista como una zona de
transicion o de contacto mas que como una linea divisoria rigida. Mas que hablar de una
frontera debemos pensar en una franja de transicion, en realidad todo parece apuntar cada
vez mas a una concepcion de una Mesoamérica més extensa y un norte menos “barbaro”.
La Sierra (Gorda representa uno de los mas ricos ejemplos de dicha zona transicional entre

los pueblos agricultores y los cazadores-recolectores.

* Ihidem: p. 277.
* Leonardo Lopez Lujan, Nomadas y sedentarios. El pasado prehispenico de Zacatecas, México, INAH,
1989 {Colecrién Regiones de México): p. 81,
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La Sierra Gorda vy Mesoamérica

La historia prehispanica es uno de los capitulos que aun falta conocer con mayor
profundidad en la historia de la Sierra Gorda. No obstante, a raiz de los trabajos
arqueoldgicos emprendidos en ella,® es posible afirmar que al menos durante el primer
milenio de nuestra era, y tal vez desde unos trescientos afios antes del nacimiento de Cristo,
esta region desempeiié un destacado papel en la vida del México antiguo.

A través de los restos arqueoldgicos se ha podido establecer ciertos rasgos que hacen
de ella una regién con personalidad propia. También es cierto que a través de los vestigios’
arqueolégicos localizados es posible vislumbrar los contactos que indudablemente
existieron entre los primitivos habitantes de esta serrania y los pobladores de las zonas
circunvecinas entre las que destacan por su cercania geografica, econdémica y cultural, la
Huasteca, Rio Verde, el centro de Veracruz, el altiplano central y los dominios tarascos. Es
en palabras de Dominique Michelet una region que -junto con Rio Verde, SLP-, se

encontraba:

2 Un buen recuento de las investigaciones arqueoldgicas realizadas en la Sierra Gorda se puede consultar en
Margarita Velasco Mireles, “La arqueologia en Querétaro”; y en Ana Maria Crespo, Luz Maria Flores y
Carlos Castafieda, “La arqueologia en Guanajuato™; ambos articulos buscan dar una visién de conjunto sobre
la historia de la investigacién arqueolégica es sus respectivos estados y en ambos se aborda el tema con
respecto a la Sierra Gorda, los dos articulos se incluyen como parte de la obra coordinada por Carlos Garcfa
Mora, La antropologia en México. Panorama histérico, vol. 13, coordinado por Mercedes Mejia Sanchez, La
antropologia en el occidente, el Bajio, la Huasteca y el oriente de México, México, INAH, 1988 (Coleccién
Biblioteca del INAH).
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[...] en la confluencia de tres corrientes de expansidn; una llegada de la llanura
costera del Veracruz central, la otra originaria de las cercanias de Panuco y la
Gltima emanando del mas grande centro de ia Mesoamérica clasica,
Teotihuacan|...] No es tan sorprendente en definitiva que se haya producido un
encuentro de las tradiciones ‘expansionistas’ de la planicie costera del Golfo y

del Altiplano central en las zonas de la Sierra Gorda y de la cuenca de Rio

Verde.”

Por otro lado, se sabe que en el area existen importantes yacimientos minerales que
hacen de la sierra un importante centro de explotacién minera, con un gran potencial en oro,
plata, mercurio, ademas de otros minerales y piedras como el marmol y el 6palo. Las
investigaciones que sobre la explotacion minera de la Sierra Gorda en la época prehispanica
se han efectuado han determinado que la explotacién de dichos yacimientos fue prolongada
¢ intensiva® La base de estas afirmaciones son el amplio nimero de socavones, la
importante profundidad de muchos de ellos y, sobre todo, el tipo de restos materiales y
humanos asociados a ellos (fundamentalmente restos ceramicos, liticos y dseos).

Las fechas de carbono 14 confirman una antigiiedad que ubica a las minas en el
periodo clasico y epiclasico de Mesoamérica. Sin embargo, José Luis Franco® sefiala que
las minas debieron estar activas durante mas de mil afios, pues él afirma identificar algunos
restos ceramicos como “olmecoides” ubicandolos alrededor del siglo I1I a.C., y en contraste

sefiala que también fue localizada una ofrenda de figurillas de molde del siglo X d.C., todo

** Dominique Michelet, Rie Verde, San Luis Potosi, trad. de Bernardo Noyola Pintor, México. Instituto de
Cultura de San Luis Potosi/Lascasiana®CEMCA, 1996: p. 65.

"' 1id, José Luis Franco y Adolfo Langenscheidt, et al., Mineria prehispeinica en lu Sierra de Querétaro,
México, Secretaria del Patrimonio Nacional, 1970; y Adolfo Langenscheidt, Historia minima de lu mineria
vt b Sierra Gorda, Windsor/México, Rolston/Bain, 1988.
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esto pasando por ceramica de tipo teotihuacano. Esto implicaria que la explotacion minera
de la Sierra Gorda estuvo activa desde el siglo [l a.C. hasta el siglo X d.C.

Tal vez el principal producto mineral de la Sierra Gorda en la época prehispanica fue
el cinabrio (sulfuro de mercurio), materia prima fundamental para la practica de multiples
ritos funerarios en Mesoamérica. La importancia de esta comarca como uno de los
principales centros de produccion y exportacion de este material es segura. Al parecer este
factor debid ser el principal atractivo de la region para el resto de Mesoamérica.

Otro factor que le debié dar relieve a la zona durante la época prehispanica, en
especial durante los periodos clasico y epiclasico, fue su importante posicion estratégica. Al
ser frontera en la que convergian las influencias culturales del altiplano y de la Huasteca se
convirtio en un area de circulacién comercial y de viajeros entre la region del centro y el
norte de la costa del Golfo por un lado, y por otro, una zona de paso obligado entre la
Huasteca y las regiones del Bajio y el Occidente. Por ello, y no obstante el dificil transito
por sus cimas, su participacion en las rutas de intercambio mesoamericanas fue destacada.
Este es otro de los aspectos en los que la arqueologia aiin nos podra dar respuestas futuras.

Es probable que la presencia de los importantes centros de arquitectura monumental
que se encuentran en la zona de San Joaquin (Ranas y Toluquilla), y otros mas, deban su
existencia a la explotacién de las minas y al comercio de sus productos, asi como a la
importancia geoestratégica de la regién. Por desgracia la arqueologia ain no nos ha dado
contestacion concluyente. De la solucion que se dé a estos puntos dependera la

confirmacion o desecho de la hipétesis de que la Sierra Gorda formé parte de Mesoamérica

¥ thidem: p. 49.
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durante un largo periodo (del preclésico al epiclasico), y que al momento del contacto con
los espafioles ain guardaba influencia de este pasado en varias de sus partes.

Antes de considerar el desarrollo de una cultura con caracteristicas particulares en la
Sierra Gorda es necesario reparar en varios puntos. En primer lugar reflexionar sobre la
posibilidad de que en la zona se produjese una cantidad suficiente de alimentos para
satisfacer las necesidades de una sociedad con una poblacién y un grado de complejidad
suficientes para ser autosuficientes y escapar al control de las poderosas ciudades de las
areas vecinas (por ¢jemplo Teotihuacan, y luego Tajin y Tula). Por otro lado, evaluar con
cuidado el papel que desempeifié el comercio, pues con seguridad los intereses de las
grandes ciudades (consumidoras potenciales del cinabrio) fueron claves para el crecimiento
de los centros poblacionales de la Sierra Gorda. Cabe mencionar que en la zona se ha
localizado abundante ceramica de tipo teotihuacano y tolteca particularmente en las zonas
mineras, en tanto que en los centros ceremoniales monumentales (en particular las zonas
arqueolégicas de Ranas, Toluquilla y el Quirambal) hay influencias arquitecténicas tanto
del altiplano como de la costa del Golfo, y se han encontrado restos de yugos al estilo de las
culturas del centro de Veracruz. »

Otro aspecto que requiere de atencién es la presencia de abundante pintura rupestre y
petroglifos en la Sierra Gorda. Aun es posible ver restos de pintura rupestre en los abrigos
rocosos, en cuevas y a veces al pie de la carretera. No obstante su abundancia, la pintura

rupestre de la region todavia espera ser objeto de un estudio sistematico. Hasta hoy el tnico

intento en este sentido cs el de la elaboracion de un Atlas de pintura rupestre cn el estado
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de Guanajuato,* cuyos objetivos eran localizar sitios con pintura rupestre o petroglifos para
registrarlos. Por desgracia, este proyecto no reporto resultados en su primera etapa. kn un
segundo momento fue conducido por Ana Maria Crespo, quien ie dio un enfoque diferente
pues encuadré muchas de estas manifestaciones artisticas dentro de una larga tradicion
regional de pintura rupestre.

Cabe resaltar la importancia que un estudio a profundidad de estas manifestaciones
pictéricas y/o escultéricas podria alcanzar. Entre los grupos de la Sierra Gorda, en especial
la parte del semidesierto, no es comin encontrar figuras de idolos o esculturas de deidades.
y tampoco se conoce la existencia de cddices procedentes de la zona. Las manifestaciones
pictéricas entre los grupos que poblaban la serrania al momento de la conquista son
practicamente inexistentes, de ahi el valor que las pocas existentes tienen. Es posible que la
pintura rupestre esté asociada o relacionada con creencias o practicas magico-religiosas de
los indigenas que ocuparon este territorio. Muy poco se sabe al respecto.

La relacién de la Sierra Gorda con Mesoamérica es interesante, pues debido a su
posicién geografica, y a sus recursos minerales se convirtié en un importante polo de
interés para diferentes p_ueblos. A lo largo del tiempo, la influencia que éstos ejercieron
sobre la serrania fue evidente. Se puede decir que la region desempeiié un rol estratégico
dentro de las “relaciones internacionales” mesoamericanas, en especial en el periodo
clasico. La tradicién mesoamericana en la comarca se mantuvo por siglos, y aun cuando los
“chichimecas” se aduefiaron de la mayor parte de su territorio; a pesar de ello la tradicion se

mantuvo e incremento a consecuencia de la penetracion espafiola.

% Gloria Blancas Tome, Proyecto atlas de arte rupestre del estado de Guanajuato. Pintura rupestre y/o
petroglifos, México, INAH/Archivo Centro Regional Guanajuato, 1979.



40 El cristianismo en el espejo indigena
Religiosidad en el occidente de Sierra Gorda. Siglo XVIlI

La Sierra Gorda y Aridoamérica

La Sierra Gorda es un territorio en donde las tradiciones mesoamericanas y
aridoamericanas se entrelazan y superponen, es una zona que durante largos periodos fue
una frontera en la que los portadores de estas dos formas de vida entraron en contacto y con
certeza también en conflicto. Gracias a los vestigios arqueoldgicos se sabe que en la
comarca habitaron pueblos de raigambre mesoamericana, sin que exista la certeza de que
alguno de ellos la haya dominado en su totalidad, tampoco existe informacion suficiente
como para afirmar la existencia de un sefiorio que controlara la mayor parte del territorio.
Resulta mas factible pensar que durante la época prehispanica la Sierra Gorda se mantuvo
bajo el control parcial de diferentes grupos y en diferentes momentos; es decir, nunca
conformd un espacio unificado bajo un mismo control politico y su pertenencia
mesoamericana fue tan fluctuante como los vaivenes histéricos de Mesoamérica.

Por otro lado, para el momento del arribo de los conquistadores hispanos, la region se
encontraba habitada por grupos “chichimecas™; es decir, la mayor parte del territorio de la
Sierra Gorda habia caido bajo el dominio de pueblos con una tradicién aridoamericana. Es
interesante percatarse que para los cronistas coloniales uno de las principales caracteristicas
de la region es precisamente el estar habitada por estos pueblos; este es un factor neuralgico
en la construccién de!l concepto de la Sierra Gorda como region. ;jCuando y como se dio
este cambio? ;Qué significé la presencia aridamericana para la historia de la region? En

esta seccidn se busca abordar estas preguntas y algunas cuestiones conexas.
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Sobre la identidad de los antiguos constructores de fos importantes centros de Ranas y
Toluquilla aun existen solo teorias. No obstante, los indicios arqueolégicos apuntan a una
mutacion demografica a comienzos de! periodo postclasico mesoamericano.” Al parecer. en
aquel entonces las minas dejaron de ser explotadas y los centros de concentracion
poblacional experimentaron una importante disminucion demografica. Con ello, el paisaje
humano cambi6é para ser ocupado por pueblos aridamericanos, a menudo cazadores-
recolectores, que poco a poco se aduefiaron de la region. Dicho cambio presupone una baja
en la densidad demografica de la zona asi como una disminucién en las actividades
comerciales, constructivas, mineras y de casi toda indole. Con esta situacion el territorio de
la Sierra Gorda quedé en manos de grupos a los que los mexicas llamaron genéricamente
chichimecas.® A partir de este momento, probablemente cerca del afio 1200, la geografia
humana de la Sierra Gorda experimenté una transformacién que se mantuvo hasta el
momento en que la penetracion espafiola volvid a alterarla.”

El arribo de los pueblos aridamericanos a la Sierra Gorda, sin duda significé una
transformacion de la regién en mas de un sentido. Tal vez uno de los més significativos fue

el de los patrones de asentamiento, y las formas de vida. Se pasé de las concentraciones

7 Margarita Velasco Mirelles, “El norte de Mescamérica: la Sierra Gorda”, en Federica Sodi Miranda
(coordinadora), Mesoamérica y norte de México. Siglo IX-XII. Seminario de arqueologia “Wigberto Jiménez
Moreno”, 2 vol., México, INAH: Museo Nacional de Antropologia, 1990: vol. 2, p. 459-466.

* El significado del término chichimeca ha sido muy discutido, sin embargo, una de las definiciones clasicas
fue dada por Gonzalo de las Casas, quien dice que: Este nombre Chichimecas es genérico, puesto por los
mexicanos en ignominia de todos los indios que andan vagos, sin tener casa ni sementera. Se podrian
comparar con los drabes. Es compuesto de chichi, que quiere decir perro y mecatl, cuerda o soga, como si
dijesen Perro que trae la soga rasirando. [Gonzalo de las Casas, La guerra de los chichimecas, México,
Vargas Rea, 1944: p. 21].

» Varios son los momentos en que la colonizaci6n hispana alteré la composicién demogréfica de la Sierra
Gorda, aunque tal vez los dos momentos mas importantes en este sentido, segiin se vera més adelante, fueron:
la segunda mitad del siglo XV1y principios del XVII, con las primeras entradas de misioneros mendicantes y
colonos estancieros; y los mediados del siglo XVIII con la actividad misionera y congregacional de los
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demograficas en pueblos o pequefios nicleos urbanos (recintos ceremontiales-mineros-
militares-comerciales) a una poblacion dispersa o en grupos formando pequefias bandas por
temporadas.® No hay que olvidar que estos grupos s adaptan a las condiciones geograficas
de la forma mas conveniente para ellos, son grandes conocedores de las variantes
ambientales ¢ incluso son capaces de “rastrear” los cambios ambientales para adaptarse
mejor a ellos.” Esto les permite, aun habitando una zona en la que no abundan los recursos
alimenticios, agruparse en eventuales conjuntos de mayores dimensiones, e incluso
organizar el territorio por 4reas de explotacién e influencia en las que la convivencia entre
diferentes pueblos es factible por medio de acuerdos sobre “territorialidad” y tambi€n sobre

“propiedad de la tierra”.”?

Colegios de Propaganda Fide y las campafias militares de conquista y exterminio comandadas por José de
Fscandén.,

 Las bandas son pequefios grupos sociales de individuos afines, compuestos habitualmente por menos de
cien personas; se caracterizan por su igualitarismo, y carecen de jefes y de cualquier otra estructura de
autoridad formal. Las relaciones entre las bandas también son informales; los individuos mantienen lazos
sociales y dc¢ parentesco con miembros de otras bandas, pero las bandas mismas no estdn organizadas
colectivamente por medio de instituciones formales economicas o politicas. Vid Elizabeth Casdan,
“Cazadores y recolectores: el comportamiento econdmico en las bandas”, en Stuart Plattner (coordinador),
Antropelogia econdmica, México, CONACULTA/Alianza, 1990 (Los noventa), p. 43-78: p. 44.

W fhidem: p.59.

** Existe una polémica en torno de los conceptos de “territorialidad™ o “tenencia” de }a tierra™, Yo los empleo
aqui en el sentido de que un territorio explotado por varios grupos némadas puede tener una importante gama
de posibilidades en cuanto al control que sobre él se ejerce. Asi, el término “territorialidad” hace alusién a un
concepto derivado de investigaciones “zooldgicas” aplicadas al campo antropologico, el cual se emplea
cuando se considera que a las bandas lo que les preocupa es obtener su sustento de ese territorio. El concepto
de “tenencia de la tierra” funciona en términos economicos en la medida en que las bandas se preocupan por
proleger sus fronteras y excluir a los extrafios. Las diferencias entre uno y otro caso estdn ligadas a la
abundancia o escasez de recursos, pues en este tipo de grupos humanos en la medida en que los lugares
puseen abundancia de recursos los limites territoriales son menos explicitos. y en los sitios donde cscasean la
conpetencia ¢s mayor, por lo que los lintites espaciales se acentdan. [hidem: p. 68-71.
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Entre los aridamericanos las habitaciones eran sencillas, casi siempre se restringian a
aprovechar los refugios naturales como cuevas y abrigos rocosos. aunque en ciertas
ocasiones podian hacer cabafias sencillas elaboradas con troncos ligeros y delgados, ramas
y hojas de palma: incluso podian reforzar los troncos con piedras o colocar rocas en torno
de la choza para evitar que fuera derribada por las ventiscas.” En sus viviendas poseian una
cultura material hasta cierto punto rudimentaria; sin embargo, era infaltable el hogar o
fogén que constituia el centro en torno del cual se cocian los alimentos y se obtenia calor
durante las noches.

La modesta cultura material de estos grupos se reducia a algunos textiles de fibra de
yuca, morrales de red, costales y algunas sandalias; objetos de madera como el dtlat! 0
bastén propulsor, arcos, flechas, instrumentos para cavar, atizadores, palos con hogares o
barrenos -necesarios para obtener fuego por frotacidén-, mangos para cuchillos, armazones
para bolsas, palos de telar, etcétera.; astas de venado, utiles como lanzas y para los trabajos
en cesteria; calabazos y guajes para almacenar, transportar y beber agua; objetos de piedra
como raspadores de mano, cuchillos y puntas de proyectil, morteros y manos para morteros;
puas de agaves como agujas; y diversos objetos de cesteria como petates, cestos y

canastos.™

2 Jesis Narez, “Aridamérca y Qasisamérca”, en Linda Manzanilla y Leonardo L6pez Lujan {(coordinadores),
Historia antigua de México, 3 vol., México, UAM: ITA/CONACULTA/INAH/Miguel Angel Porria, 1994,
Vol. I. El México antiguo, sus dreas culturales, los origenes y el horizonte Precldsico, p. 75-92: P. 76-77.

M Ibid,: p. 82-83.
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A pesar de que desde el periodo posclasico la mayor parte del territorio serragordano
quedé en manos de pueblos aridamericanos, la presencia de la tradicién mesoamericana,
aunque disminuida, se mantuvo. Sobre este particular se debe marcar la presencia de
pueblos de tradicién mesoamericana en especial otomies, quienes habitaban en
inmediaciones de la sierra (como por ejemplo Toliman, Qro.);** mexicas quienes tenian un
sefiorio en Oxitipa, SLP;* y algunas fuentes incluso mencionan a los tarascos, en partes
como Xichi (hoy Victoria, Gto.).”

Todas las fuentes documentales de la época novchispana para la Sierra Gorda
conocidas hasta hoy, mencionan la existencia de varios grupos humanos compartiendo ese
territorio.”® En general, la documentacion coincide en sefialar que dicha serrania fue un
territorio dominado por varios grupos de “chichimecas”, en especial de ximpeces, pames y

jonaces, ademas también se hace mencion de guachichiles y amues.*

* Vid. Chemin Bissler, Heidi, Las capillas oratoric otomies de San Miguel Toliman. Ya t'ulo Nijé dega sodi
Auhu va mengu Nxemge, Querétaro, Gobiermno del Estado de Querétaro/CONACULTA/Consejo Estatal para
la Cultura y las Artes de Querétaro/Fondo Editorial de Querétaro, 1993 (Coleccion Documentos: 1 5).

" Robert H. Barlow, **Las provincias septentrionales del Imperio de los Mexicanos”, en Ef norte de México....
p. 119-121.

7 Beaumont, Crénica de la provincia de los santos apdstoles San Pedro y San Pablo de Michoacén, 3 v,
México, AGN, 1932: v. 1. .

* La fuente colonial mds importante para este tema, no obstante haber sido escrita durante el siglo XVIII es
Geronimo Labra, “Manifiesto de lo precedido en la conquista, pacificacion y reduccion de los indios
chichimecas-jonaces de la Sierra Gorda. 1711”, en Jaime Nieto Ramirez, Los habitantes de la Sierra Gorda,
Querétaro, UAQ., 1984 (Temas de [nvestigacion: 4). Otra fuente interesante, en particular para el
conocimiento de! pueblo pame es el de fray José Guadalupe Soriano, “Prologo historial”, en Héctor Samperio
Gutierrez, “Misiones del Colegio Apostolico de San Francisco de Pachuca en la Sierra de Zimapan™, en
Historiografia hidalguense 1. Memoria del I Simposio celebrado en Pachuca, Hidalgo, Pachuca, Centro
Hidalguense de Investigaciones Histdricas, 1978 (Anuario de la Revista Teotlalpan, 1978, nums. 10, 11 y 12).
* Los amues son un grupo del que se sabe muy poco algunas fuentes los mencionan en especial para referirse
al pueble de “Xichd de los Amues”, o lo que es lo mismo “San Francisco de Xichu de los Espaiioles”. Es
pusible que ¢l términe amues sca una deformacion de pames o pamues.
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A pesar de ser llamados genéricamente “chichimecas™ las diferencias culturales entre
las tres principales etnias que habitaron la region en esta €poca -pames, jonaces, ximpeces-
llegaron a ser notables. En este caso, el contraste mas evidente se dio entre pames y jonaces.
Es importante hacer notar que algunos de estos grupos ‘“‘chichimecas™ que habitaban la
Sierra Gorda no vivian exclusivamente de la caza-recoleccion, se sabe que al menos uno de
ellos, los pames, conocieron y practicaron una agricultura rudimentaria y estacional. Estas
diferencias pueden deberse, entre otras razones, al contacto que cada uno de los grupos
sOstuvo con sus vecinos mesoamericanos. Sabemos que los pames tuvieron importantes
influencias surefias como la practica de una incipiente agricultura de temporal,* en tanto
que los jonaces eran un pueblo nomada tipicamente aridoamericano que vivia

fundamentalmente de la caza-recoleccion.

*“ Pau} Kirchhoff ha sefialado las peculiaridades del pueblo pame dentro del complejo cultural de los
habitantes del territorio al norte de Mesoamérica, tanto asi que al caracterizar esta superdrea cultural opto por
establecer una subirea pame: “Los datos que nos obligan a crear una subdrea “Pame” se refieren
precisamente, casi en su totalidad, a ideas y costumbres religiosas que parecen ser parte de un complejo
agrario mesoamericano: idolos, entre ellos el de la madre del sol; ofrendas de papel; ceremonias de siembra y
cosecha, en las cuales el sacerdote rocia la milpa con sangre sacada de su pantorrilla, templos en la cima de
los cerros, con escaleras para subir a ellos, y vigilarlos por sacerdotes; sepulcros de principales cerca del
templo”. Kirchhoff, “Los recolectores-cazadores del norte de México”, en £l norte de México...: p.: 133-144.
La division que Kirchhoff establece se fundamenta en los datos obtenidos de la obra de fray Juan Guadalupe
Soriano, op. cit.
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4. LA CONSTRUCCION DE UNA REGION COLONIAL

A juzgar por la informacion de las fuentes coloniales que intentan dar una vision del
conjunto y no solo de un aspecto especifico -me refiero fundamentalmente a la obra de los
cronistas-, el elemento constante al hacer referencia a la Sierra Gorda es la poblacidn
indigena. De estas fuentes se desprende una preocupacién permanente por la presencia en
ese territorio de un conjunto de naciones indigenas que se mantienen a medio evangelizar,
cuando no apostatas o de plano en la insumision. Asi, segin la mayoria de las fuentes
coloniales, el problema central que define a la Sierra Gorda como una regién, es decir,
como una unidad, es el de su poblacion. El elemento comtin, es la insumision y apostasia
indigena, lo que llevé al franciscano fray Francisco Palou, a definir a Ia Sierra Gorda como
“un manchoén de gentilidad™.*!

Este es justamente el asunto central que marco la historia de la Sierra Gorda a lo largo
de la época colonial. Y no le faltaba razon al definirla asi, ya que atin para el siglo XVIII el
territorio serragordano se encontraba mal comunicado y relativamente aislado del resto de
la colonia; era un espacio que se mantenia semi-despoblado y en el que sus principales
poblaciones se encontraban hacia las orillas. Estos poblados formaban un cintur6n que
demarcaba la regién semicolonizada; siguiendo la direccién de las manecillas del reloj estas

poblaciones eran: Cadereyta, San Luis de la Paz, Xichu de Indios, Rio Verde, Valles, Xilitla

* Francisco Palou fue un fraile de! Colegio Apostolico de Propaganda Fide que a mediados del siglo XVIII
formé parte del equipo de misioneros, entre lus que s¢ encontraba fray Junipero Serra, que luvieron como
dificil misién evangelizar y reducir a la vida en policia a los pames de 1a zona de Jalpan, quienes durante
décadas se habian resistido a os esfuerzos misioneros de agustinos y franciscanos. Francisco Palou, Refucion
fustewica de la vida y upostolicas wreas det vencrable padre Fray Junipero Serra v de lus ntisiones que fundo
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y Zimapan. Desde estos sitios la conquista espiritual y militar de la serrania se organizod en
repetidas ocasiones y a lo largo de los siglos XVI, XVII y XVIIIL.

Es interesante destacar el proceso a través del cual la Sierra Gorda se constituyd como
region. Los documentos mas antiguos en los que se empieza a hablar de ella como un ente
por si mismo datan de la segunda mitad del siglo XVI, asi tenemos que en 1576, un juez de
Zimapan, se refiere a ella en estos términos:

[...] cerca de estas minas de Tuliméan pasa un rio caudal, entre ellas y un

cerro que llaman el cerro gordo, el cual dicho cerro gordo esta poblado de

gente de guerra chichimeca, y como tierra no segura no se pasa a ella.”

La notabilidad de esta cita se acrecienta cuando la comparamos con un texto que data
del siglo XVIII, y que se debe a la pluma de Paléu: “Este paraje sumamente aspero |...] en
cuyas brefias vivian los indios de la naciéon pame, todavia en su gentilidad, no obstante
hallarse cercado todo de pueblos cristianos.”®

Es de sumo interés percibir que aunque cast 200 afios separan a ambos redactores la
definicion sobre la region guarda un parecido asombroso, y la idea de aislamiento se
acenttia en el texto del siglo XVIII cuando su autor nos habla del “cerco” de poblaciones
cristianas.

El término “Cerro Gordo™” también aparece en un par de documentos que, a pesar de
que datan de principios del siglo XVIII, pretenden ser copia de otros escritos durante €l

siglo XVL. Lo interesante de esto es que ambos hacen referencia al “Cerro Gordo” como

en la California septentrional, y nuevos establecimientos en Monterrey, 4 ed., México, Porrida, 1990 (Sepan
cuantos ...: 143)

2 Francisco del Paso y Troncoso, Papeles de la Nueva Espaiia. Segunda serie: geografia y estadistica, 7 vol.,
Madrid, 1905-1906: vol. 6, p. 2.

* Ihidem.
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una region habitada por indios insumisos. El primero tiene fecha de 1702. Se trata de la
relacion de méritos y servicios del indio otomi don Pedro Martin del Toro, en el cual se
narra como este personaje anduvo pacificando y poblando la regién circundante a la ciudad
de Querétaro, y en un momento dado menciona que: “Prosiguieron y nombraron el puesto
que llaman en la lengua othomit Anthettatt%h%* que se interpreta Zerro Redondo {...]".*
El término “Zerro Redondo” bien puede ser interpretado como “Cerro Gordo”. Paginas
adelante, en este mismo texto, se emplea las palabras “Zerro Gordo”, para hacer referencia
a una de las partes pacificadas por el cacique del Toro.*

El otro documento indigena al que he hecho referencia es una copia de la “Relacion
de Nicolds de San Luis Montariez” que fray Pablo Beaumont incluyé en su historia de la
Provincia franciscana de San Pedro y San Pablo de Michoacan. Al narrar la “milagrosa”
apariciéon de Santiago, Francisco y la Virgen en el campo de batalla durante la imaginaria
conquista de Querétaro, el autor indigena del documento original hizo referencia a la Sierra

Gorda como un lugar de donde provenian los indios chichimecos insumisos:

** Esta palabra otomi incluye un signo de un alfabeto ampliado, que en este caso he substituido por el simbolo
*». Para ello he seguido a Manuel Alvarado Guichard, quien le atribuye el sonido de una vecal “media;
central; redondeada”, vid Manuel Alvarado Guichard, Ef codice de Huichapan I, Relato otomi del México
prehispanico y colonial, México, INAH, 1976. También vid David Wright, Conquistadores otomics en la
guerra chichimeca, Querétaro, México, Gobierno del Estado de Querétaro, 1988 (Documentes de Querétaro:
G). p. 24-25.

" AGN: Tierras, vol. 1783, exp. 1, fs. 26-32: 1. 27 v. Ademis vid. Wright, Conquistadores...: p. 45.

U Wrnight, Conguistadores.... p. 51.
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i1 domingo por la mafiana. antes de salir ¢l sol. empezamos a hacer la

guerra, que fue ¢l dia del sefior Santiago, y también se aparecio el sefior

Santiago Apoéstol en la guerra, y el sefor san Francisco y la Virgen

Santisima; fue Dios servido, salimos con bien, no peligro ningun catolico,

solo se quedaron los catélicos muy maltratados y ensangrentados, todos

llenos de sangre, y en las caras no se conocian cuales eran los chichimecos,

porque también los barbaros quedaron lo mismo, ensangrentados, y

quedaron muy fatigados y desmayados, dos capitanes chichimecos,

llamados don Lobo y don Coyote; estos dos capitanes quedaron siempre

muy enojados, y nunca pudimos conquistarlos; todavia andaban tirando

piedras con hondas, y decian que iban a traer mas gente que tenian en el

Cerro Gordo en Media Lunal...]”

Por otro lado, también debe hacerse mencién de que el termino “Cerro Gordo”
continué empleandose en multiples documentos para definir a la region a lo largo del siglf)
XVII* e incluso del XVIIL. Para la época, esta expresion no denotaba en si un cerro o
montafia, mas bien hacia referencia a una serrania o cadena montafiosa. No es de extrafiar

que el nombre de “Cerro Gordo™ se continuara empleando junto al mas moderno de “Sierra

47 “Copia de la relacién original del cacique don Nicolas de San Luis”, en Beaumont, op. cit.: vol. 3, p. 106.

* Un ejemplo de esto es el “Testimonio sobre la presencia franciscana en Cadereyta desde 1640 y su
apostolado en la region de la Sierra Gorda”, BNM de México, Archivo franciscano, afio de 1688, caja 43, no.
1038, f. 3-5. Este documento dice: “En la villa de Cadereyta, en cuatro dias del mes de septiembre de mil y
seiscientos y ochenta y ocho afios, yo don Alejandro Mathias de Urrutia, alcalde mayor y capitdn a guerra de
dicha villa y minas de Escanela y fronteras de los indios chichimecos del Sero [sic] Gordo”. Otro documento
mas tardio y, por cierto, de gran relevancia para la vida de la regién, es la Real Cédula del 7 de mayo de
1686, que dice: “En mi Consejo Real de la Indias se tiene noticia que en Cerro Gordo, Minas de Zimapan,
distante veinticuatro o veintiséis leguas de esa Ciudad de México, las naciones de estos indios gentiles se
continian sin interpolacién hasta el Estrecho de Amén [sic] por el Mar del Sur, sin que ahora por esta parte
(que es la mas cercana a la ciudad) se haya tratado de su reduccion...”, AGN, Reales Cédulas originales, vol.
2}, no. 15, . 36.
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Gorda” durante las primeras décadas del siglo XVIL,* y que finalmente fuera substituido
por él durante el siglo XVIIL

Al parecer, desde ¢l siglo XVI, ya se empezaba a denominar a la region a partir del
nombre de un cerro. Sin embargo, un documento del siglo XVIII, firmado por los capitanes
don Gerdnimo de Labra, “protector de indios” y don Juan Bartolomé de Labra no deja lugar
a dudas:

[...] para proceder a la inscripcion de la Sierra Gorda [...] y particularmente

la distancia que han ocupado y ocupan los indios chichimecos de la nacion

jonaz; y para mayor claridad de su inteligencia, tomamos por punto céntrico

el Cerro Gordo® asi por estar casi en la mediania de toda la circunferencia

en que se mantienen dichos indios[...] El dicho Cerro Gordo tiene su frente

al oriente respecto del real de Zimapan y a distancia de seis leguas poco mas

o menos de su situacién y esta a la otra banda del rio Grande que llaman del

desagiie, y los parajes que se hallan en esta banda viniendo de dicho real son

[Toliman, Santa Maria, Pacula, Puerto el Aire, Xhacha, haciendas del Salitre

y la Sabina, Taxquillo, vados de Oquintza y Tapixquez, paraje de Tiembla

“ Ejemplos de eilo pueden ser los siguicntes documentos, en los que se emplea el término “Sierra Gorda”
para referirse a la region sefalada: AGN, Tierras, vol. 2717, exp. 12, 21 fs., afios de 1617-1618, “Traslado de
las diligencias seguidas sobre la merced de dos caballerfas de tierra en términos del pago que llaman la Sierra
Gorda y agua de Arce, de esta jurisdiccion [de Tecozautla], pedida por Cristébal de la Barcena, alcalde de
Tecozautla”; ademés, AGN, Tierras, vol. 2739, exp. 6, 20 fs., afio de 1617, “Rafael Pérez, capitan del pueblo
de Santiago Tecozautla, provincia de Jilotepec, pide se le haga merced de un sitio de estancia para ganado
menor en el pago que llaman ei agua de don Alonso, al pie de la Sierra Gorda, en las minas de Zimapan™,
Aunque un poco mas tardios, otros documentos que apuntan lo mismo son: AGN, Reales Cédulas duplicadas,
vol. 11, exp. 406, f. 301v, 17 de junio de 1636, “Informe del padre fr. Juan de Sanabria de la orden de San
Francisco. guardian de Huichiapa sobre la ropa que deben usar los indios chichimecas de Sierra Gorda que
trabajan en las acequias™; también estan los casos de AGN, /ndios, vol. 11, exp. 64, f. 47v., 3 de diciembre de
1638, “A la justicia del partido de Sierra Gorda para que ampare a los naturales en sus tierras y no consienta
que los espaioles ni persona alguna inquiete™.
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Tierra, Puerto de la Desgracia. Maconi. las Adjuntas, Ocotitlan, vado de
Moctezuma, Toluquilla, Ranas, San Juan Tetla, Xichu de Espaiioles, Xicha
de Indios, el Doctor, San José y la Nopalera]

Por manera que todos los referidos parajes son los que hemos conocido por
mds principales de la habitacion de los dichos chichimecos jonaces, cuyo
admbito comprendera la distancia de norte a sur treinta y cinco leguas poco
mas o menos esto es desde el referido vado de Moctezuma hasta los cuatro
mencionados de Texquedo, Oquintza, Tapixques y Salitreros; y de oriente a
poniente otras tantas con muy poca diferencia esto es desde el real de
Zimapén a la Media Luna y hacienda la Nopalera y San Pedro Toliman. Y es
lo que rigurosamente se va a entender por Sierra Gorda, pues aunque en lo
primitivo fue mucha mas su distancia en la habitacion de los indios
chichimecos, que en tres naciones eran: ximpeces, pames y jonaces, las dos
primeras han estado reducidas y ha resultado la poblazon [sic] de muchos
pueblos y lugares haciendas y estancias, y solo la de los jonaces es la que se
mantiene en su rebeldia en el distrito de las expresadas treinta y cinco
leguas de ancho y largo y tan cerca de la corte y ciudad de México que
apenas habra 30 leguas de distancia desde los mencionados vados del rio

Grande entradas comunes de dicha Sierra Gorda.*'

*® Este cerro hoy en dia se conoce como “El doctor” y mide alrededor de 20 km de norte a sur y de 5a 7 km
de este a oeste. Cfr. Jaime Nieto Ramirez, Los habitantes de la Sierra Gorda, Querétaro, UAQ, 1984: p. 11.

3! Gerénimo de Labra y Bartolomé de Labra, “Inscripcién del &mbito y parajes que componen la Sierra Gorda
v habitacién de los jonaces”, 9 de julio de 1740, Coleccion Latinoamericana de la Universidad de Texas, EU.
Apud, Nicto Ramirez, Los habitantes...: p. 80-87. [El subrayado es mio]
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Este valioso documento describe con gran detalle los limites territoriales que los
miembros de la familia Labra® asignaban a la Sierra Gorda en 1740, por la misma época en
que José de Escand6n obtuviera la capitania general de las misiones, presidios y fronteras
de Sierra Gorda.® Hay varios aspectos notables dentro de este fragmento, por ejemplo que
el autor establece limites regionales que obedecen a un problema concreto: la poblacion
indigena. en este caso los jonaces. Para €l la region esta definida a partir del espacio
ocupado por estos indios. Otro punto de interés radica en que Labra esta consciente de que
los limites regionales cambian en la medida en que lo hace el asunto central, es decir la
poblacion indigena. El mismo sefiala que lo que se debe entender por Sierra Gorda es o
comprendido dentro de esos limites, aunque segin €l antes las dimensiones de esta regioén
eran mayores pues los indios chichimecos (ximpeces, pames y jonaces) estaban mas
extendidos.™

Un Jdltimo comentario con respecto a este documento. Se ha sefialado que la
delimitacion elegida por Labra obedece a un problema concreto. Pero también tiene un
propdsito, y como tal esta sujeta a intereses particulares:

Las poblazones [sic] que circundan la dicha Sierra Gorda por todos los

vientos son: por todo lo oriente el pueblo de Chapulhuacén doctrina de

religiosos agustinos y mision de chichimecos; Xacala y el Potrero, doctrina

** La familia Labra fue muy relevante para la historia serragordana, pues varios de sus miembros ocuparon el
cargo de “protectores de indios” y sus intervenciones para la pacificacion de la region fueron determinantes.
Por otro lado, la pluma de Gerdnimo Labra nos legd varios de los testimonios mas notables para la historia
serrana. Vid. Maria Elena Galaviz de Capdevielle, “Los Labras [sic] pioneros de la Sierra Gorda”, en
Problemas del desarrollo histérico de Querétaroe. 1331-1981, Querétaro, Gobierno del Estado de Querétaro,
1981: p. 118-138; y Nieto Ramirez, Los habitantes...: apéndices | y 2, ps. 46-87.

‘' Sobre la extensién del territorio de Sierra Gorda que José de Escanddn, conde de la Sierra Gorda,
comprendié en su proyecto de colonizacion del Nuevo Santander, vid. Patricia Osante, Origenes def Nuevo
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de Chichicaxtla, priorato de dichos religiosos. la primera de la jurisdiccién

de Ixmiquilpan y la segunda de Meztitlan; por el norte las misiones de

Pacula y Xalpa de dichos religiosos agustinos: la de Ahuacatlan de

dominicos y el real y minas de Escanela curato secular en jurisdiccion de la

villa de Cadereyta; por el poniente hacia la dicha villa de Cadereyta

poblazones [sic] de haciendas, y por el sur desde dicha villa hasta el de

Tecozautla de religiosos observantes al pueblo mencionado de Taxquillo

que‘esté inmediato al puerto que llaman de Xhythd camino real y entrada

principal de la dicha ciudad de México para este real de Zimapan y Sierra

Gorda; y para que se conozcan las distancias que de las poblazones [sic]

que acordonan la Sierra Gorda deslindada hay, a la corte de norte a sur

desde las misiones de Pacula y Xalpa referidas habra poco més de cuarenta

leguas, de oriente a poniente desde el Potrero y Xacala hasta la Media Luna

y hacienda.f; expresadas muy poco menos de otras tantas.*

A los Labra les convenia establecer el 4rea en la que su cargo de capitanes tenia
jurnisdiccion, ya que como encargados de pacificar la region su razon de ser eran los indios
jonaces insumisos. Ese es el punto que a ellos les interesa esclarecer, ya que a partir de ello
su area de influencia queda definida. ;No les convendria exagerar un poco los limites para
asi lograr mayor cuota de poder? ;No es lo mismo que hizo José de Escandon, al

argumentar que la Sierra Gorda se extendia incluso a las poblaciones de Tula y Charcas?.®

Santander (1748-1772), México, UNAM: 1IH/Universidad Auténoma de Tamaulipas, 1997 (Serie Historia
Novohispana: 59): cap. I, p 18 y cap. HI, p.102-105.

 Labra, “Inscripcion...”: p. 85.

% Ibidem: p. 87.

* Osante op. cit.
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Incluso cabria pensar que tal exageracion pudo ser una defensa de los Labra ante la
presencia del mismo Escandon.

La Sierra Gorda como cualquier region es un ente en transformacion. Al echar un
vistazo a sus confusos limites coloniales, da la impresién de mirar a un ser vivo que palpita
y s¢ mueve al ritmo de sus habitantes. Desde los tiempos prehispanicos esta zona fue una
frontera cultural, y a lo largo de la época colonial se mantuvo como tal, pero bajo otras
condiciones. Con la liegada de los espafioles, la region se estancé en un prolongado siglo
XVI en el que la etapa de las exploraciones y guerras entre espafioles e indios se mantuvo
por bastante mds tiempo que en el resto del centro del pais. Durante el siglo XVIII, cuando
finalmente se impulsa la incorporacién completa y definitiva de la regién al resto de la
Nueva Espafia, se presentan episodios donde evangelizadores e indios son actores
principales y en los que casi es imposible no recordar lo ocurrido en el resto del territorio
central del virreinato durante el proceso de evangelizacion del siglo XVI. Esto nos habla de
una region en la que, con seguridad, el control que las autoridades coloniales mantenian
sobre la poblacion era un tanto endeble. Al intentar trazar la imagen que la Sierra Gorda
tuvo en la colonia el dibujo nos remite a una regién de la que no se sabia demasiado y que
no estaba plenamente incorporada al resto del virreinato. Es decir, se hablaba de una zona
marginal, que al mismo tiempo constituia una ancestral frontera entre culturas.”

Para terminar, es importante percatarse que a juzgar por los testimonios aqui

recogidos, ¢l cambio en las circunstancias histéricas fue motivando a su vez una evolucién

" He abordade el asunto de la marginalidad de Sierra Gorda en Gerardo Lara Cisneros, “Xichu de Indios:
marginalidad y frontera cultural en Sierra Gorda™, en Locus. Revista de Historia de lo Nicleo de Historiu
Regional e fu Universidad Federal de Juiz de Fora, Minas Gerais, Brasil, Universidad Federal de Juiz de
Pora. encro de 2001 {en prensa).
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especifica en la percepcion que los contemporaneos iban elaborando sobre la Sterra Gorda.
¢ No resulta sugerente pensar en la Sicrra Gorda como una region de fronteras moviles y con

sus propios tiempos historicos al interior de una misma entidad politica?



56 Ef cristianismo en el espejo indigena
Religiosidad en el occidente de Sierra Gorda. Siglo XVl

El mapa étnico

A pesar de ser llamados genéricamente “chichimecas” las diferencias culturales entre
fas tres principales etnias que habitaban la Sierra Gorda al momento del arribo hispano
llegaron a ser notables. En este caso, el contraste mas evidente se dio entre pames y jonaces.
Estas diferencias pueden deberse, entre otras razones, al contacto que cada uno de los
grupos sostuvo con sus vecinos mesoamericanos. Sabemos que los pames tuvieron
importantes influencias surefias como la practica de una incipiente agricultura de temporal,*
en tanto que los jonaces eran un pueblo némada tipicamente aridoamericano que vivia
fundamentalmente de la caza-recoleccion.

Los documentos que nos proporcionan descripciones sobre la forma de vida de los
nativos de la Sierra Gorda para los siglos XVI y XVII son escasas, de ahi que nuestras
principales referencias sean mas bien tardias. La fuente mas importante sobre el tema se
debe a la pluma de un militar del siglo XVIII: Gerénimo de Labra,” “capitan protector de
los indios de la Sierra Gorda”, quien en su “Manifiesto|...}”,*” describi6 a ximpeces, pames

y jonaces:

™ Cfr con capitulo 1.

* Gerdnimo de Labra fue criado por una nana indigena que le enseié el pame y las costumbres de su pueblo.
3¢ hizo célebre por ser el principal responsable de la “paz de Maconi”, de 1715, sobre todo porque sofoct la
rebelién de los jonaces sin necesidad de usar las armas.

" Geronimo de Labra, “Manitiesto .7 p. 46-79,
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Mapa 2: Héctor Samperio Gutiérrez, “Regién centro-norte: la Sierra Gorda”, en José
Sanchez Cortés, et al., Historia de la cuestion agraria mexicana. Estado de Querétaro, 2
vol., Querétaro, Juan Pablos Editor/Gobierno del Estado de Querétaro/UAQ/Centro de
Estudios Historicos del Agrarismo en México, 1989: vol. 1, p. 295-446. La delimitacion del
espacio ocupado por las diferentes etnias que habitaron Sierra Gorda es dificil de establecer.
El problema principal es que muchos de los grupos que habitaron este espacio no
establecieron poblaciones fijas. En este caso se presenta la propuesta de Samperio, quien se

basé en fuentes coloniales y observaciones etnograficas contemporaneas.
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Mapa 3: Jacques Galinier, La mitad del mundo. Cuerpo y cosmos en los rituales otomics,
trad. de Angela Ochoa y Haydée Silva, México, UNAM: 11A/ CEMCA/INI, 1990. A partir
de observaciones etnograficas contemporaneas y tomando como base un mapa propuesto
por Soustelle, Jacques Galinier claboré este mapa en el que plantea que el espacio territorial
de Sierra Gorda estuvo ocupado por grupos otomies de patrén de asentamiento disperso, y

grupos pames ademds de la presencia de un pequeiio grupo de “chichimecas™.
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[...] los ximpeces |...J de naturaleza tan décil que no hay tradicion alguna

que persuada su conquista. pues cuando entraron a administrarla los

religiosos agustinos, la haliaron pacifica y reducida.®

[...] los pames [...] son semejantes a los ximpeces y mas aplicados al trabajo

y comercio con los espaiioles y opuestos a los jonaces.®

[...] los rebeldes indémitos jonaces, cuyo nombre tiene como oprobio de los

ximpeces y pames, que les llaman asi porque en su idioma quiere decir

come caballos]...] abrigados de la aspera fragosidad se mantenian como en

escudo de sus insultos y hostilidades y su veleidosa inconstancia no les

permitia poblacion fija, mudandose de unos a otros parajes y amurallandose

siempre en los antedichos.*

Mas alla de los intereses que guiaron a Labra a describir asi a sus “protegidos™
indigenas, de su texto se infiere su oposicion a los jonaces y su simpatia hacia los pames.
Los intereses de Labra al presentar de esta manera a los grupos étnicos serragordanos
pudieron estar encaminados a justificar 1a represion en contra de los jonaces y por lo mismo
prolongar sus propios privilegios como “capitan protector de indios”. También podemos
pensar que las costumbres de los pames los acercaban a la cultura mesoamericana mas que
a los otros dos grupos. Por otro lado, se tiene registro de que este pueblo fue dominado por
los mexicas, y segan el testimonio de fray Juan Guadalupe Soriano adoptaron a Moctezuma

por dios.* El parentesco de ciertas costumbres pames con algunas mesoamericanas (como

®1 Ibidem: p. 53.

 fbidem

® Ibidem: p. 53-55.

* Soriano, Prélogo historial: p. 149.
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el tipo de comida y el vestido de las mujeres) se aprecia en la descripcion que de ellos nos
legd el padre Soriano:

Las casas de estos pames son de zacate, xoxato o palma. Andan descalzos;

su vestido poco menos que desnudez, pues los mds traen mantilla y una

frazada. Las mujeres sus naguas muy honestas y sus huipiles largos blancos.

Su comida es maiz tostado que llaman cacalestes y muchos yerbajos como

jitomate, amacoques, zigaza, etcétera.*’

Apartandose del analisis particular de cada uno de los pueblos mencionados, desde la
era prehispanica nuestra zona fue un territorio en el que confluyeron no sélo diferentes
etnias sino diferentes tradiciones culturales con sus correspondientes modos de vida
contrastantes. EBra una zona de aculturacion,” un amplio espacio que posibilito la
convivencia de un variado espectro étnico que dotd a estos cerros de una faz pluriétnica y
pluricultural. El panorama que la Sierra Gorda presento a los espafioles fue el de una region
de contrastes geograficos y humanos cuya integracion al resto de la colonia resultaba un
verdadero reto. Era una zona de frontera en la-que pueblos mesoamericanos y
aridoamericanos confluian en un “ir y venir” de influencias culturales. Estos pueblos
compartian un territorio en el que, en cierta medida, su relacién con el medio era similar,
pues sus técnicas de explotacién de recursos y obtencién de alimentos se asemejaban, pero

¢s posible que algunas diferencias se marcaran en su organizacidn social y religiosa.

“hidem

" Emplec el término “aculturacion” en ¢f sentido de contacto de culturas. Vid Gonzalo Aguirre Beltrdn, E/
procese de aculturacion y el cambio socio-culiural en México (Obra antropoldgica de Gonzalo Aguirre
Belirdn: V1), Gobierno del Estado de Veracruz/INVUniversidad de Veracruz/FCE, 1992, 238 p. (Seccion de
Obras de Antropologia): p. 11.
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Con base en lo anterior, es posible pensar en establecer una diferenciacion entre las
zonas que cada uno de estos grupos étnicos habito. Al parecer la distribucion de la
poblacion se orientd con base en la disponibilidad de recursos y de acuerdo con las
caracteristicas culturales de cada grupo:

A) Los pames se asentaron preferentemente en las partes con mayor cantidad de recursos
como ¢l area de Jalpan y en general los pequeiios valles intermontanos (incluida la zona de
Xicha y San Luis de la Paz).

B) Los ximpeces compartiecron con los pames parte de este territorio, aunque
probablemente debido a su menor niimero su distribucion espacial fue mas limitada que la
de los primeros.

C) Los jonaces se asentaron en una vasta extension de la sierra, pues su forma de vida-
(cazadores-recolectores) les permitia sobrevivir tanto en la zona boscosa y fria de la
serrania como en los valles calidos y ain en la parte semidesértica. Su patrdn de
asentamiento estaba basado en pequefios grupos que habitaban extensas zonas de territorio.
Ademas, vivir con base en patrones dispersos les daba la posibilidad de usar el territorio
como un arma ante la penetracion hispana.

D) Los amues fueron un pequefio grupo que se asentd en un area bien delimitada: el pueblo
de San Francisco de Xichu y sus inmediaciones; segin fray Guillermo de Santa Maria se
trata de los mismos pames.*’

E) Los tarascos debieron tener una presencia modesta en el panorama demografico serrano,
pues como se ha sefialado algunos autores afirman que su presencia llegé hasta el pueblo de

Xichu. Resulta mas probable que su presencia en la region se explique como parte de los
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movimientos demograficos orquestados por los espafioles como parle de sus estrategias de
conquista y colonizacién.
F) Los otomies, es posible que este grupo halla ocupado partes importantes de la sierra
desde épocas remotas. Sin embargo, a medida que la presencia de los pueblos
“chichimecas”™ se fue haciendo mas importante la presencia otomi fue disminuyendo. No
obstante, con la llegada de los espaiioles el nimero de habitantes de esta filiacién étnica
crecio de manera notable pues fueron el grupo preferido por los espaiioles para repoblar la
Sierra Gorda, en especial en las partes en que la presencia de grupos belicosos era mayor.
Por esta razon la presencia otomi en la sierra se generalizo, pero no en particular a las
orillas y occidente de la sierra.*®

Ademas de estos grupos especificamente en la zona de San Luis de la Paz es posible
ubicar una importante variedad de pueblos chichimecas como los guamares (entre los que
destacaban guajabanes y copuces); y otros grupos que resultaron mas hosttles a los
espafioles como los guachichiles y cazcanes. La distribucion poblacional en la regidén
durante el siglo XVI obedeci6 a factores practicos, ecolégicos, geograficos, econdémicos,
politicos, culturales y a partir de la llegada de los cspafioles a factores militares o
estratégicos. Esto determin6d algunas de las principales tendencias de distribucion
demografica y evolucion cultural de la Sierra Gorda a lo largo de la época colonial.

A medida que la penetracion colonial fue avanzando, el panorama étnico también se

modificé. En primer lugar el nimero de indios otomies en la region se incrementd, pues

*" Las Casas, Lu guerra...

" 1'id, Antonio de Ciudad Real, Tratado curioso y docto de las grandezas de fa Nueva Espaiia. Relacion
hrove y verdadera de algunas cosas de las muchas que sucedicron al pudre friv Alonso Ponce en las
provincias de lua Nueva EspaRa siendo comisario general de agquellas partes. 2 vol., edicion, estudio,
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muchos tueron Hevados hasta alla por los propios hispanos. Otro factor fue la presencia de
los mismos espaiioles en la zona. Ademas de estas dos raices, la indigena (mesoamericana o
aridoamericana), y ia hispana, la conquista trajo una tercera: la negra.

La presencia de negros en esta region se debe a los esclavos que fueron llevados para
trabajar en minas y sobre todo en las estancias ganaderas de la zona de Jalpan y de las
estribaciones de la serrania. A menudo estos negros fungieron como capataces en las
haciendas, y por lo mismo eran vistos como enemigos por los indigenas.”” Gozaban de
privilegios y se colocaban por encima de los indios, pues a menudo los golpeaban y
maltrataban al cumplir con sus funciones de capataces. Uno de los factores de mayor
conflicto entre los dos grupos fue el mestizaje; los indios veian con recelo como los negros
y mulatos se involucraban, por las buenas o por las malas, con sus mujeres.” De esta§
relaciones surgieron los mulatos y otras castas que al deambular con libertad por los
pueblos de la comarca representaron un notable factor de transformacién cultural.” En el
siglo XVIII, la presencia de negros o mulatos en la porcion oeste de la Sierra Gorda era

importante en niimero y penetracion cultural.™

apéndices, glosarios, mapas e indices por Josefina Garcia Quintana y Victor M. Castillo Farreras, México,
UNAM: 11H, 1993 (Serie de historiadores y cronistas de Indias: 6): vol. I, p. 138,

% Tal fue el caso de Miguel Arviso, un mulato que a fines del siglo XVIII fue nombrado “‘caudillo” de los
indios de Xichd, por el capitin protector don Juan Antonio del Castillo y Llata [cufiado de José de Escandén,
comunicacién personal de la doctora Patricia Osante]. Este mulato estaba acusado de sedicioso y tumultuario,
ademds habia sido acusado de asesinar al gobernador indigena de Xicha. Por si esto fuera poco se decia que
Junto con Porfirio Cdrdenas, otro mulato, acostumbraba ultrajar a las mujeres indias y vejar a los naturales,
para lo que se escudaba en su uniforme militar. AGN, Archivo Histdrico de Hacienda, leg. 441, exp. 16,
“Incidencia del expediente sobre el alboroto de los indios de Xichi, Sierra Gorda™.

™ Un ejemplo de esto fueron los mulatos Miguel Arviso y Porfirio Cardenas, /bidem.

! Roger Bastide, “Los cultos afroamericanos” y Georges Balandier, “Movimientos de innovacién religiosa en
el Africa negra”, ambos en Henri-Charles Puech et al., Movimientos religiosos derivados de la aculturacién,
3 ed., trad. de Milagros Barruti, Cristina Gézquez, Amparo Guillén, Montserrat Puigdengolas, Inés Riviére,
Laura Vifiolas, revisién de Ramén Valdés del Toro, México, Siglo XX1, 1990, (Historia de las religiones.
Siglo XXI: 12): p. 51-79 y 312-351.

2 Ver capitulos 3 y 4.
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CAPITULO I “

UNA REGION DENTRO DE OTRA REGION: XICHU DE INDIOS

La historia de la Sierra Gorda encierra pasajes desconocidos que se alejan de la
espectacularidad que rodea a los grandes personajes como el franciscano fray Junipero
Serra y el coronel José de Escandon, conde de la Sierra Gorda. Tal es el caso del proceso de
aculturacién de los indigenas de los pueblos de San Juan Bautista de Xichu de Indios (hoy
Victoria, Gto.), y de San Luis de la Paz, Gto. No obstante participar dentro de la gran
historia de Sierra Gorda, estas poblaciones conservaron ciertas condiciones que nos invitan
a reflexionar sobre la evangelizacion de los pueblos fronterizos, el establecimiento del
gobiemo virreinal y el comportamiento de la cultura indigena en una zona marginal.”™
Ambas poblaciones se insertan dentro del contexto histérico serragordano, no obstante,
entre ellas comparten geografia, poblacién, economia, cultura e historia con tal estrechez
que sugieren la idea de una subrregion: el occidente de Sierra Gorda.

Este capitulo pretende establecer algunas de las principales lineas que marcaron el
desarrollo histérico del pueblo de Xichu de Indios; en otras palabras, es un intento de
sumergirse en la “microhistoria” de la region y a través de ello construir las herramientas
esenciales para sustentar la argumentacion historica de los procesos de larga duracién™ de

los que este estudio se ocupa.

 Vid Lara Cisneros, “Xicht de Indios: marginalidad y frontera cultural en Sierra Gorda®...

™ Empleo aqui el concepto de “larga duracion” que Fernand Braudel acufié para referirse a los lentos y
prolongados procesos histéricos de duracién secular: Fernand Braudel, “La larga duracién”, en La historia y
las ciencias sociales, 4 reimp., trad. de Josefina Gémez Mendoza, México, Alianza, 1995 (El libro de bolsillo.
Seccion: Humanidades): p. 60-106.
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1. Los origenes

Segin Fulgencio Vargas la palabra Xichu se forma “de las particulas del pame y del
serrano: ma-xi-chi, ‘hermana de mi abuela’.™ Por su parte Wigberto Jiménez Moreno
pensaba que ese nombre provenia del tarasco y que tal vez sea lo mismo que Xitzio.™ Al
respecto, Heidi Chemin Béssler apunta que: “Xichd - Xits ‘0. Puede provenir de la palabra
otomi fsits ‘o, o ‘sauz’ y significaria ‘lugar de sauz’”.” Esta autora dice que: “segin una
leyenda procedente de Xicht, esta palabra significaria ‘ojo ciego’, porque en tiempos de la
conquista de los chichimecas de la Sierra Gorda, un misionero celebro la misa y recibi6 una
punta de flecha en un ojo y se qued6 ciego. En esta ocasion los chichimecas presentes
gritaban ji txu, palabra chichimeca que corresponderia a ‘ojo ciego’.” Se ha identificado al
francés fray Bernardo de Cossin, guardian del convento de San Miguel el Grande, como el
infortunado misionero.” La verdad es que ninguna de las explicaciones anteriores ha

satisfecho cabalmente las dudas acerca de la etimologia del lugar. Los lingiiistas no han

™ Fulgencio Vargas, Historia elemental del Estado de Guanajuato, México, sfe, 1940: p. 137.

® Wigberto Jiménez Moreno, “La colonizacién y evangelizacién de Guanajuato en el sigio XVI”, en Estudios
de Historia Colonial, México, INAH, 1958: ps. 66-67.

" Heidi Chemin Bassler, Las capillas oratorio otomies de San Miguel Tolimén. Ya t' ulo Nijé dega sodi Auhu
va mengu Nxemge, Queréiaro, Querétaro, CONACULTA/Gobierno del Estado de Querétaro/Fondo Editorial
de Querétaro, 1993 (Coleccion Documentos: 15): p. 71.

™ Ihidem.

" Fray Bernardo de Cossin fue un franciscano de la Provincia de San Pedro y San Pablo de Michoacan gue se
hizo cargo del convento de San Miguel el Grande en ausencia de fray Juan de San Miguel. Vid, Beaumeont,
op. cit.o v, 3, p. 202-203; David Wright, “Quién bautizé a Conni?. Inicios de la evangelizacidon en Querétaro”,
en £ heraldo de Navidad, Querétaro, Patronato de fas Fiestas de Navidad, 1991: p. 19-22; David Wright, “La
conquista del Bajio y los origenes de San Miguel de Allende”, en De la academia mexicana de la historia.
Correspondicnte de la Real de Madrid, México, Academia Mexicana de la Historia, p. 251-293: p. 266. Sin
embargo, esta version estd en duda ya que fray Gerénimo de Mendieta y luego fray Juan de Torquemada
dicen que este padre fuc martirizado en el valle de la Guadiana, Zacatecas, no en Xichii: Gerénimo de
Mendieta, Historia colesuistica indiana, 4 vol.. México, Chavez Hayhoe, 1945: vol. 4, p. 202, v Juan de
Torquemada, Monarguiu Indicna, 7 val., México, UNAM: 1TH, 1975-1983; vol. 6. p. 439,
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llegado a ningun acuerdo al respecto. lo cual no deja de ser significativo. pues ejemplifica
el nivel de desconocimiento que sobre la historia de Xichu prevalece aun.

Existen varias versiones sobre el origen del pueblo de San Juan Bautista de Xichu de
Indios. Una, que le atribuye al poblado una antigiiedad precortesiana, fue recogida por
Beaumont, quien escribio que, segun el cacique don Constantino Huitziméngari, la
extension del reino de los antiguos caltzontzi tarascos:

Partia sus confines con los de México en Ixtlahuacan, Distrito de Tula, y de

alli hasta la Mar del Sur, extendiéndose ciento cincuenta leguas, y desde la

Provincia de Zacatula atravesando hacia el Norte hasta Zichu mas de ciento

sesenta leguas, en cuyos términos se incluian grandes poblaciones, como la

ciudad y Provincia de Michoacan, y las de Zacatula, la de Taximaroa, y los

pueblos dichos de Avalos, e infinidad de otros abundantes de gente belicosa

[...] segun lo refieren las histortas de aquellos tiempos.®

Beaumont toma al pie de la letra la declaracion de Huitziméngari y elabora un mapa
de la extensién del reino tarasco a partir de eso.” Sin embargo, es posible que el cacique
tarasco estuviera exagerando en su declaracioén pues esto le daria mayores privilegios ante
la corona. Por otro lado, es factible que Huitziméngari se estuviera basando en alguna
tradicion oral y no en documentacion oficial. Por ultimo, aunque remota, también cabe la
posibilidad de que en su declaracion, que segiin Warren data de 1594, Huitziméngari

intentara apropiarse de los titulos otorgados a Fernando de Tapia (Conni), ya que la hija de

' Beaumont, op. cit.: vol. 2, p. 34-35. {El subrayado es mio]. También: J. Benedict Warren La conquista de
Michoacdn, 1521-1530, trad. de Agustin Garcia Alcaraz, Morelia, Michoacdn, México, Fimax, 1977
(Estudios Michoacanos: VI): p. 5.

¥ Beaumont, op. cit.: vol. 2, entre p. 460-461.

% Warren, op. cit.: p. 5.



68 Et cristiunismo en el espejo indigena
Religiosidad en of occidente de Sierra Gorda. Siglo XVHI

¢ste, dofia Magdalena de Tapia, contrajo nupcias con don Pedro Huitziméngari, segun
consta en documentos que datan de entre 1569 y 1604.*

La relacion de méritos y servicios de Fernando de Tapia, dice que éste era el
“descubridor y pobiador del valle de Apaseo, primer poblador de la villa de San Miguel y
pacificador de Xichit con sus sujetos hasta Pujinguia”, cosa ratificada por “Juan Sanchez*
presbitero, cura y vicario del pueblo de Sichu”.* Aunque ser pacificador no implica ser
fundador, si presupone la existencia del poblado.

Una tercera versién atribuye la fundacion oficial al famoso franciscano fray Juan de

San Miguel, quien habria salido del pueblo de San Miguel el Grande y tomado posesion del

** “Documentos sobre el cacicazgo de Hernando y Diego de Tapia...”: ps. 263-264, 268-270, 273-274, 278-
280, 283-284, 288-289, 293-295.

# huan Sanchez de Alanis llegé a Querétaro como “criado” del encomendero Herndn Pérez de Bocanegra y
luego intervino en el traslado de la ciudad a su lugar actual [Francisco Ramos de Cardenas, Relacion
geogridfica de Querédtaro, en René Acufia (editor), Relaciones geogrdficas del siglo XVI: Michoeacan, vol. 9,
México, UNAM: 1A, 1987 (Etnohistoria. Serie Antropolégica: 74)]. Se desempefié como “justicia mayor de
los chichimecas” y de la villa de San Felipe, y cerca de 1564-1565 se orden6 como sacerdote [Jiménez
Moreno, “La colonizacién..”: p. 84-85]. En 1571 aparece como -“clérigo, presbitero, cura de Sichu”
[“Informacién de los méritos y servicios prestados por don Fernando de Tapia...”: p. 34-61]. Fue activo
estanciero y protector de los indios pacificos de Sichi y sus alrededores. Beaumont dice que en 1551 el virrey
le hizo merced de dos sitios de estancia, para ganado mayor y menor en Querétaro, “el uno se llama Sola o
Solana y el otro Jurica” [Beaumont, op. cit.: vol. 3, p. 218, su fuente fue un “libro del tiempo del sefior don
Luis de Velasco, libro 1° fs. 25 y 286, libro 2°, f 168°, y libro 3°, f5. 79 y 151]. Para unos el Sanchez de
Alanis de la Relacidn geogrdfica de Querétaro..., y el de 1a Informacidn de méritos y servicios de Fernando
de Tapia son dos personas- distintas [vid René Acufla, Introduccién, en Ramos de Cirdenas, Relacion
geogrdfica de Querétaro..., p. 213-214]; pero otros creen que es el mismo [“Documentos sobre el cacicazgo
de Hernando y Diego de Tapia...”, David Wright, Querétaro en el siglo XVI: fuentes documentales primarias,
México, Gobierno del Estado de Querétaro, 1989 (Documentos de Querétaro: 13)]. Siguenza dijo que fue el
primer evangelizador de Querétaro, mientras que Espinosa crefa que fueron los franciscanos de Acambaro
{Isidro Felix de Espinosa, Crénica de la Provincia Franciscana de los apdstoles San Pedro y San Pablo de
Michoacdn, 2 ed.. apuntamientos bio-bibliograficos de Nicolds Ledn, prélogo y notas de José Ignacio Davila
Garibi, México, Santiago, 1945, y Carlos de Siguenza y Géngora, Glorias de Querétaro cn la nueva
congregacton eclesidstica de Muriu Saniisima de Guadalupe..., edicion facc. de la de 1680, Querétaro,
Gobierno del Estado de Querétaro, 1963]

" “Informacion de los méritos y servicios prestados por don Fernando de Tapia..": ps. 34-36. Ademis,
tambi¢n estd la edicién que de este mismo documento hize David Wright, “Documentos sobre ¢l cacicazgo de
Hernando y Diego de Tapia...”, en Wrieht, Querdtara.... p. 242, 244, 249,
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ya existente Xicht antes de 1547.* Esta afirmacién se desprende de un testimonio de don
Pedro Vizcaino, gobernador de Xichu por 1597, y quien afirmé que:

[...] habrd mas de cincuenta afios que este testigo estuvo por sacristin de

Acambaro, a donde estaba por guardian del dicho padre fray Juan de San

Miguel, de la orden de San Francisco, el cual, teniendo noticia de la

Guachichila en tierra de guerra, sali6 deste dicho convento de Acambaro |...]

y llegd al asiento donde agora es la Villa de San Miguel y alli tom6 posesion

y hizo una iglesia de xacal y en sefial de posesién vino a este pueblo de

Xichu y tomo posesion de él y después de este pueblo de Xichu se volvid a

San Miguel [...] Y ~

Al igual que en la segunda version, en este caso la posesion que hace fray Juan de Saﬁ
Miguel implica la toma de autoridad sobre un poblado que ya existia con anterioridad. Una
ultima versiodn es la del cacique Nicolas de San Luis Montaiiez, quien se adjudico el mérito
de haber sido el conquistador y poblador de Xichu:

Es congregacion San Pedro Toliman, San Francisco Tolimanejo, Sichu,

Ixtldn, Rio Verde de San Luis de la Paz, San Miguel el Grande,

Chamacuero, San Juan de la Vega, Celaya, Apaseo, San Bartolomé Aguas

Calientes. Estos pueblos y lugares poblamos en el nombre de su majestad,

los ganamos con fuerza de nuestros brazos, y nos costd nuestra sangre

poblar a estos pueblos de congregaciones de indios, en compaiiia de mis

* Vid Josefina Muriel, Hospitales de la Nueva Espafia, 2 vol., 2 ed., México, UNAM: [IH/Cruz Roja
Mexicana, 1990 (Serie Historia Novohispana: 12): vel. I, p. 110. Infortunadamente Muriel no incluye su
fuente.

- Carrillo Cazares, Partidos y padrones del Obispado de Michoacdn: 1680-1685, Morelia, Michoacén,
COLMICH/Gobierno del Estado de Michoacin, 1996; p, 401. [AHMCR, siglo XVII, leg. 100, 1697 (el
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Caciques, don Fernando de Tapia, que desde [;es de?] Tlaxcala, y los demas

Caciques que son de Tula y de Xilotepec, de mi prosapia, conquistamos a

fos indios chichimecas barbaros, que estaban agregados a estos puestos, que

[taman la gran Chichimeca, y estas son las congregaciones de indios

cristianos, como se refiere en este mi escrito, que sirve de titulo para que

conste en todo tiempo el servicio a Dios Nuestro Sefior y a su Majestad,

conquistando mas de veinticinco mil indios chichimecos barbaros [...}*

A pesar de que la informacion de las fuentes resulta contradictoria y no aclara con
precision cuando ni quien fundé el poblado, para ¢l momento del arribo hispano a la
comarca, el pueblo ya existia pues asi lo establecen las diferentes versiones. Aunque se
aclare el origen precortesiano del poblado, ain resta de resolver un problema de
importancia ;qué tipo de habitantes fueron los pobladores originales de Xichﬁ‘?_

David Wright ha dividido la colonizacién de Guanajuato y Querétaro durante el siglo
XVI en cuatro etapas: la primera o “clandestina” (1521-1540), marca la llegada a la re_,gi()n
de algunos grupos de otomies que huian de la avanzada colonial; la segunda, “etapa de
integracion de los otomies en el sistema novohispano” (1541-1550), establece la presencia
inicial de frailes, colonos e indigenas venidos del centro y sur del territorio mexicano; la
tercera, denominada como “etapa armada” (1551-1590) se caracteriza por el estallido de
enfrentamientos violentos entre indios y colonos, sobre todo alrededor del camino de la

plata a Zacatecas y San Luis Potosi, son los afios de la llamada “guerra chichimeca™;* y por

subravado ¢s mio)].
* Copia de la relacion original del cacique don Nicolds de San Luis”, en Beaumont. ap. cit.: vol. 3, p. 104,
Ui Powell, La gucrra chichimeca... y Powell, Cupitein Mestizao..
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altino, la etapa de la posguerra™ (1591-1650), marcado por el cese de los enfrentamientos
violentos.”

Hay que resaltar que la participacién de Xichi en este proceso fue notable, ya que
constituy6 uno de los puntos de mayor importancia para el avance al noroeste del drea
centro-norte que los hispanos lograron durante el siglo XVI. En cierta forma puede decirse
que este pueblo era el tltimo punto a donde la presencia colonial llegaba antes de diluirse
cast por completo en las montafias de la Sierra Gorda.

Para la primera etapa, “la clandestina”, la informacién sobre Xichi es escasa. No
obstante, existen textos de la década de 1550 en los que se alude al poblado,” ademas la
falta de claridad de su informacién sin duda es reflejo del poco conocimiento y control que
sobre la regidn existia en la época.

Durante la segunda fase, la “etapa de integracién de los otomies en el sistema
novohispano”, debemos recordar la presencia de fray Juan de San Miguel, fray Pedro de
Cossin, y Juan Sanchez de Alanis, como los primeros evangelizadores de Xichu. A pesar de
ser tonfusa, la informacién que apunta la presencia de estos misioneros en el lugar indica el
inicio del largo y complejo proceso de aculturacién occidental de los habitantes de Xichu.
Es importante resaltar que la presencia de estos misioneros en este poblado, obedece no
solo a la intencién de evangelizar el sitio sino también a que a partir de él o pasando ﬁor él

era posible avanzar sobre otras partes, como Rio Verde o Jalpan, a las que era necesario

* Wright, “La conquista del Bajio... " ps. 260-280.

*' Se trata de una lista de pueblos elaborada para la corona que data de 1550, AGI: Contaduria, 663-A [Apud.,
Peter Gerhard, Geografia historica de la Nueva Espafia. 1519-1821, trad. de Stella Mastrangelo, mapas de
Reginald Piggott, México, UNAM: ITH/UNAM: 1IG, 1986 (Espacio y tiempo: 1). [Edicion original en inglés
por The Cambridge University, en 1972].]. Otro caso, esta vez data de 1552, es Ef libro de las tasaciones de

pueblos de la Nueva Espaia. Siglo XVI, prol. de Francisco Gonzilez de Cossio, México, AGN, 1952: pp.
296-297. '
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evangelizar también. La llegada de los misioneros debio representar un fuerte impacto para
los indigenas. Si es cierto que al menos una parte de ellos habia llegado hasta ese punto de
la.sierra tratando de alejarse de los espafioles, la presencia de los evangelizadores significé
la anulacién de sus esfuerzos. Ante esto jcudl habra sido su respuesta?

A juzgar por la informacion que poseemos para el tercer periodo, la “etapa armada”,
Xichil cobré aun mayor relevancia. La primera referencia documental que tenemos del
pueblo de Xich®, data de 1550, se trata de una lista de pueblos para la Corona de Espaiia
que se encuentra en el Archivo General de Indias.” Un poco posterior, 1552, es el Libro de
las tasaciones que apunta que:

Corregimiento y Alcaldia mayor de los Chichimecas.

PUSENQUIA y SUCHI, son los Chichimecas, en la comarca de Xilotepeque,

Obispado de Michoacan.

(Al margen:) De su Majestad.

En la ciudad de México, [a] veinte y cuatro dias del mes de abril de mil

quinientos cincuenta y dos afios, el llmo. Sefior Visorrey don Luis de Velasco,

puso en cabeza de su Majestad el pueblo de Suchi, con sus Estancias que se
dicen: Gamal, Micoe, Guaramucha, Bondichay, que son los Chichimecas; que

Juan Sanchez allegd y pobld, y han de andar en corregimiento con Pusenquia,

que tiene las Estancias siguientes: Conca, Ritibaris, Macason, Moao, Querepins,

Roha, y atento que no habia tasacién de estos pueblos informado de su calidad y

posibilidad y de lo que buenamente y sin vejacidon podian tributar, vista la

= AGH Contaduria, 663-A [Apud., Gerhard, op. cit.]



CGerardo Lara Cisneros 73

relacion que el dicho Juan Sanchez, hizo y los principales de Suchi, y Pusenquia

se tasaron en lo siguiente:

(Al margen:) Suchi.- Primeramente, Suchi y sus Estancias ha de hacer y

beneficiar en cada un afio, una sementera de maiz de cuatrocientas brazas en

cuadra y no ha de dar otro tributo alguno.

(Al margen:) Pusenquia.- {tem, Pusenquia y su sujeto, ha de hacer otra

sementera de riego a do dicen Conca, de cuatrocientas brazas en cuadra, y esto

y veinte cargas de aji y sesenta de frijoles lo han de poner en Suchi y no han de

dar, ni tributar otra cosa alguna, ni se les pida, so las penas de las ordenanzas.

Antonio de Turcios. Pasé ante mi: Antonio de Turcios (Rubrica).”
Durante el siglo XVI Xicha de Indios fue un importante centro de avanzada colonial;
entonces, la importancia del pueblo era politica mas que econdmica, pues el impuesto anual
que se le impuso fue de “una sementera de maiz de cuatrocientas brazas en cuadra y no ha
de dar otro tribute alguno™™ Ademas, en .el lugar se concentraba el tributo de otras
cabeceras como Pusenquia por ej'emplo,"-‘ Io que sefialaba el notable papel que el poblado
desempefidé dentro de la articulacion burocratica y legal de la regiéon desde mediados del

siglo X VI hasta principios del siglo XVII, cuando San Luis de la Paz tomo su lugar.

" El libro de las tasaciones...: pp. 296-297.
™ Ihidem: p. 297.
" thidem
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Mapa 4: Ana Maria Crespo y Beatriz Cervantes J., “Raiz colonial de la tradicién otomiana
cn la regiéon Guanajuato-Querétaro”, en Historias, N° 24, México, INAH: Direccion de
Estudios Histdricos, abril-septiembre de 1990: p. 87-106. Este mapa muestra la trayectoria
de las primeras campafias de evangelizacién en el centro-norte de México, en él se observa
la presencia notable y temprana que tuvieron poblaciones como Xichi de Indios y San Luis

de la Paz cn el proceso colonizador de la regién centro-norte del pais.
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Mapa 5: Jacques Soustelle, La familia otomi-pame del centro de México, trad. de Maria de
los Angeles Ambriz, México, Gobierno del Estado de México/Universidad Autonoma del
Estado de México/Ateneo del Estado de México/Instituto Mexiquense de Cultura, 1993
(Quinto centenario: Estado de México). Este es el mapa que sirvid de base a autores
posteriores para elaborar sus patrones de asentamiento de grupos otomianos. Nétese como
Galinier lo ha seguido en casi-todo. Las fuentes de Soustelle fueron crénicas, documentos
de archivo y observaciones etnograficas. Su mapa es con base en poblados concretos no en

areas de ocupacion, de ahi que la presencia de grupos chichimecas se note menos.



76 El cristianismo en ¢l espejo indigena
Religiosidad en el occidente de Sierra Gorda, Siclo XV

A pesar de su significativa participacion en esta fase de crecimiento colonial, no fue
sino hasta 1580™ que se efectud la fundacion oficial, es decir, fue entonces cuando se
instalé una autoridad responsable ante el gobierno espaiiol. Segin una merced de tierras
concedida al cacique Alejo de Guzman [;indio otomi?], fue éste quien al mando de ochenta
indios de Temascaltepec, trazé y fundé [;refund6?] el pueblo.”

Hacia 1580, en Xichu se establecié una guarnicién de guerreros otomies que apoy¢ a
las tropas hispanas en sus hostilidades centra los indios, tal como prueba la relacién del
cacique don Pedro Martin de Toro, subordinado de Nicolas de San Luis. Martin de Toro
menciona que, junto con un conjunto de soldados de San Miguel el Grande, peled en los
alrededores de Zacatecas y participé en una campaifia militar en Sierra Gorda, pasando por
Toliman, Xichid, Puxinguia y Conca.”

En 1574, una carta de fray Gerdénimo de Mendieta ubica a Xichi como visita de
Xilotepec, es decir, que no habia religiosos “a pie firme” aun, lo que denota el relativo
abandono en que la poblacién del lugar se encontraba. También de este periodo data la
visita que Pedro Ponce realizd por la provincia franciscana del Santo Evangelio de México,
y que Antonio de Ciudad Real se encarg6 de recoger:

Xich1l es un pueblo pequefio de indios otomies, puesto entre los chichimecas

de guerra, en el cual hay de ordinario cuatro soldados espafioles de presidio;

es tierra templada, mas fria que caliente; danse por alli muchas y muys

" Ver por ejemplo, ademas de los documentos ya citados, AGN: Tierras, vol. 3663. exp. 2. fs. 135, 23 de
julio de 1552 y 28 de enero de 1559, “Merced a Martin Jofre de un sitio de estancia para ganado mayor entre
¢l pueblo de Querétaro y Sichu™; Archivo Histérico de Hacienda, vol. 1239 (1563); Mcrcedes, vol. 7, £, 339
(E364): Mercedes, val. 8, £. 41 (1565, Mercedes, vol. 9, f. 28 (1567).

" Apud. Luis Arnal Simén, £/ presidio en México en el siglo XVI, México, Facultad de Arquitectura; UNAM,
1995 (Coleccion Arquitectura: 7): p. 174,

" AGN: Tierras, vol 1783, exp. 1. I- 23 v 1 28r. También Wright, Conquistadores. = ps. 39 1 46,
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buenas uvas y algunos higos, y criase mucho ganado mayor, especialmente
de lo vacuno. Han acudido a aquel pueblo muchas veces los chichimecas de
guerra, pero los otomies que en él estan le han defendido muy bien; tienen
las casas hechas de adobes con sus tlapancos (que son las azoteas) de tierra,
y cuando se ven estos rebatos, meten sus hacendillas y mujeres en la iglesia
del convento, que también es de paredes de adobes cubierta de paja, y ellos
defienden su tierra con el arco y la flecha. El convento no estaba acabado, ni
es mas de una casita hecha asimesmo de adobes; la vocacién es de San Juan
Baptista; moran en ella dos religiosos, los cuales, como los del pueblo, estan
y viven en grandisimo peligro. Tienen una huerta en que se dan muchas uvas
y otras frutas y alguna hortaliza. Cae aquel pueblo y los demas de la
guardania, que también son otomies, en el arzobispado de México.”

Cinco afios después del testimonio de Pedro Ponce, en 1585, encontramos otra fuente

que afirma que Xichu:

Es pueblo en tierra de indios que llaman chichimecas, que son bravos y, por
la mayor parte, andan alzados. Tienen lenguaje distinto de los mexicanos y
otomies. Esta este pueblo como treinta y cinco leguas de México, entre el
poniente y el norte. La vocacién de la iglesia es de San Juan Baptista, Tiene

dos sacerdotes, el uno es predicador.'™

" Ciudad Real, Tratado curivso...: vol. |, p. 138.

"™ Pedro Oroz, Gerénimo de Mendieta y Francisco Suarez, Relacion de la descripcion de la Provincia del
Santo Evangelio que es en las Indias Occidentales que llaman La Nueva Espafia. Hecha el afio de 1585,
edicion, introduccion y notas de Fidel de ). Chauvet. México, en Anales de la Provincia Franciscanu del
Santa Evangelio de México, México, afio 4, abril-junio de 1947, no. 2: p. 143.
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Resulta interesante comparar estos testimonios, pues se evidencia el rapido desarrollo
del pueblo: seis afios después del primer testimonio de Mendieta, Xichi no sélo habia
crecido, sino que ya contaba con un convento y un par de religiosos estaban asentados en él.
Es decir que el poblado aumentaba su influencia e importancia regional.

También vale la pena percatarse de que tanto en la informacion de 1580, como en la
de 1585 se hace referencia a los constantes ataques chichimecas contra los habitantes de
Xicha. Sin embargo, Ponce habla de que los habitantes del lugar son otomies, en tanto que
la carta de 1585 no menciona explicitamente el punto, que mas bien queda en la
ambigiiedad, ya que dice que la regidon de Xichi estuvo poblada por chichimecas que
hablaban una lengua diferente al nahuatl y al otomi, aunque no es tan especifico como para
dar a entender quiénes eran exactamente los habitantes de Xichi en ese momento.

Es de esta época de la que data la mayor parte de la documentacién temprana sobre
Xichu. Asi es que sabemos que durante este periodo, en especial en las décadas de 1560 y

| 1581, los estancieros obtuvieron un importante numero de permisos para establecerse y con
ello vieron crecer su influencia regional."' Paralelo a este proceso de avance colonial, se
debe mencionar el constante acoso que los “chichimecas” emprendian contra la poblacién
de Xichi. Es decir que desde aquellas tempranas fechas el enfrentamiento entre estancieros-

hacendados € indigenas se presenté y aun se agudizo con el tiempo.

"' Vid AGN, Mercedes, vol. 5, f. 239v, 11 de febrero de 1561, “Mandamiento de amparo a los indios
chichimecas que recibe Juan Sanchez de Alanis”; Mercedes, vol. 5, f. 239v., |11 de febrero de 1561,
“Mandamiento de amparo que recibe don Juan, gobernador del pueblo de Sichi™; Mercedes, vol. 7, f. 476, 29
de diciembre de 1563, “Sobre las doscientas fanegas de maiz que ha de dar a Juan Sanchez de Alanis de la
sementera del pueblo de Sichi el cargo que tiene de su amparo™; Mercedes, vol. 7. f. 486, afio de 1563
Mercedes, vol. 7, £, 339, afio de 1564, “Merced de una estancia para Juan, gobernador de Sichd'"; Mercedes,
vol. 8, f. 41, aflo de 1565, “Merced sobre daiios que reciben los naturales del pueblo de Sichd”; Mercedes,
vol. 9, . 28, afio de 1567, “Merced de una estancia para Cristdbal Lopez, Sichu™; Mereedes, vol 11, f. 220,
afio de 1583, “Merced de una estancia para Alonso Verdusco, Sichu™ Mercedes, vol. 13, £ 121v, 25 de
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La importancia inicial del poblado es innegable, pues ademas de estos datos sabemos
que, en algin momento, quizis siguiendo la ruta de Sandoval o de Nufio de Guzman,'® se
planed el trazado de un camino que pasando por Xicha condujera a la Huasteca y de ahi a la
costa del Golfo. En el famoso Mapa de San Miguel, que fue elaborado alrededor de 1580,
se ve una linea que marca un camino sobre el que puede leerse esta leyenda: “Caminando
por este rumbo hacia el norte se va por los picos de Xichu y Xalpa [Jalpan] a la Guaxteca y
provincia de Panuco™.'™

También se pens6 que el lugar era adecuado para que fuese parte del “camino de la
plata” a Zacatecas, pues, en 1559, en una licencia para el establecimiento de una venta se
lee: “Por cuanto vos Francisco Gomez vecino de esta ciudad de México me hicisteis
relaciébn que vos quiriades hacer una venta para hospedar caminantes camino de los
Zacatecas por el camino real nuevo que ahcz;a se quiere echar en términos del pueblo de
Xichu™". "™

El importante papel del sitio en el gobierno de estas latitudes se confirma con el
establecimiento de un corregimiento en 1552, y posteriormente de una alcaldia mayor en
1590. La participacion de Xichu se acrecentd cuando en 1599 se le anexé el Real de

Escanela, y en los albores del siglo XVII el Real de Palmar de la Vega y San Luis de la

octubre de 1584, “Libramiento de treinta pesos en Diego Serrano para comprar sayal para los indios de paz de
Sichu”.

"> Gonzalo de Sandoval (1497-1528) fue uno de los lugartenientes de Cortés y recibié de este la orden para
conquistar la Provincia de Panuco, razén por la que emprendié el camino desde el centro del pais hasta esta
provincia costera pasando por la Sierra Gorda; Beltran Nufio de Guzman (fines dei siglo XV-1544) fue
presidente de la primera audiencia y tal vez el mayor enemigo de Hernan Cortés. Fue gobemador de la
Provincia de Panuco entre 1526 y 1528, destacAndose por su gran crueldad contra los indigenas del lugar.

' “Mapa de San Miguel”, en Aurelio de los Reyes, Los caminos de la plata, México, Universidad
Iberoamericana, 1991.

" AGN: Tierras. vol. 3663, exp. 2, fs. 70v-7lr.
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Paz."* Poblado, este ultimo, que fue fundado por chichimecas pacificados por otomies,
entre los que tal vez se encontraban algunos vecinos de Xichd.'® No obstante, la buena
estrella de Xichi decayo pronto, pues a fines de esa centuria la sede de la alcaldia mayor ya
habia pasado a San Luis de la Paz, lo cual tal vez estuvo vinculado con el establecimiento
de la “ruta de la plata” a Zacatecas.'”

El importante papel que Xichu desempefi6 en la pacificacién de los indios queda de
manifiesto cuando nos percatamos que notables personajes de este proceso mantuvieron
una estrecha relacion con el poblado. Tal es el caso de tres corregidores de Xichi como
Cnstébal Sanchez Carvajal, Juan Sénchez de Alanis y Diego Peguero, quienes fueron
justicias de chichimecas, y su participacion en la detencion de salteadores y rebeldes fue
notable.

El hecho mismo de que las primeras autoridades del pueblo fueran corregidores le da
un estatus diferente a la poblacién, puesto que esto implicaba que la corona le reconocia
derechos especiales como poblado indigena.

Hacia finales del siglo XVI, los habitantes de Xichu eran fuerte eslabén en la cadena
de poblaciones y presidios que abrian las puertas de los caminos hacia el norte. La
“pacificacion” de los indigenas de la regién sélo se habia logrado a través de la estrategia

de la “paz por compra”. Asi lo testifican diversos documentos de las décadas de 1580 y

1590

" Gerhard, op. cit.: p. 238.
" Boletin de la Sociedad Mexicana de Geografia y Estadistica, 1* época, México, SMGE: ps. 170-171.
Vid Lara Cisneros, Resistencia y rebelion en la Sierra Gorda durante el siglo XVIIl. El Cristo Viejo de
\uhu Mcxica, sre, 1993 (tesis de licenciatura en historia): p. 190.

Y AGN: Mercedes, vol. 13, fs. 121-121v, 25 de octubre de 1584, “Libramiento de treinta pesos en Diego
Serrane para comprar sayal para los indios de paz de Sicht™; también vid AGN: AHH, Tesorerias, vol, 1513.
. 68v-69v_ 12 de diciembre de 1591, “Francisco Roldan, propietario de un convoy de carretas fue obligado a

L
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de variantes que sobre el concepto de region se manejan en la historiografia sobre México.®
La compleja historia de esta zona y el consecuente desconocimiento en general que sobre la
comarca se tuvo durante mucho tiempo, han hecho de la Sierra Gorda una regién dificil de
asir para el investigador.

Para explicar la ambigiiedad del concepto regional de Sierra Gorda tal vez sea
necesario considerar esos factores, ademas de algunos otros como la movilidad de la
frontera. Como toda regién, la Sierra Gorda es un concepto, lo que significa que como
categoria mental se ha ido modificando y adaptando a las necesidades de sus inventores.
Esto se traduce en que a lo largo del tiempo su idea ha sufrido cambios segiin ha cambiado
la soctedad que la define. Es por eso que se puede afirmar que es un espacio construido a lo
largo del tiempo y a partir de situaciones concretas. Definir el proceso de su facturacion,
modificacion, perfeccionamiento y delimitacion es uno de los propésitos de este capitulo.

Cada region es resuitado de una serie de elementos comunes en un espacio y tiempo
determinados. Aspectos geograficos, culturales, politicos, econdmicos, religiosos o de otra
indole pueden ser, y han sido, utilizados para definir alguna region especifica. Podemos
pensar en el concepto de regidn en dos niveles: el primero es el practico ¢ inmediato, el que
se va construyendo sobre la marcha y a partir de las necesidades cotidianas; el segundo es el
elaborado desde el laboratorio de la academia, donde se fabrica una region para estudiarla, y

se le elabora a partir de un problema o un conjunto de problemas especificos y particulares.

* Dentro de la extensa bibliografia sobre el tema me remito tan sélo a dos obras cuyo objetivo es presentar un
panorama general sobre este problema especifico: Pedro Pérez Herrero (compilador), Regidn e historia en
México (1700-1850). Métodos de andlisis regionaf, México, UAM/Instituto de Investigaciones Histéricas
doctor José Marfa Luis Mora, 1991 (Antologias universitarias. Nuevos enfoques en ciencias sociales); y
también Carlos Martinez Assad, “Historia regional. Un aporte a la nueva historiografia”, en E! historiador
frente a la historia, México, UNAM: IIH, 199: p. 121-129; asi como Carlos Martinez Assad (coordinador),
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En el ambito académico, es el investigador quien define la region a partir de su objeto
o punto de interés para estudio. Es importante sefialar que la artificialidad de las
delimitaciones regionales no invalida los conceptos, pues la liga o vinculacién entre el nivel
practico o cotidiano y el académico, radica en que el segundo se nutre y trata de ser una
expresion razonada del primero.

Es importante aclarar que aunque el objeto central de este trabajo no sea la historia
regional propiamente, definir la region de estudio a partir de criterios pulcros es tarea
necesaria e imprescindible. En otras palabras, para disertar sobre los procesos aculturativos
y la religiosidad de los pueblos indigenas de la Sierra Gorda colonial, es indispensable
arrancar desde bases firmes y concretas. Una de ellas es una clara delimitacién regional,
otra es la evolucion histérica de la comarca.

Es por esta ultima razén, que los criterios empleados para lograr la necesaria
definiciéon deben funcionar como parametros factibles de evaluacién en un periodo de larga
duracion. Debido a la naturaleza de esta problematica, 1a divisién interna del capitulo
incluye una seccion en la que se establecen las caracteristicas naturales del territorio; en la
siguiente, se explican, grosso modo, las principales lineas de su evolucién histérica en
tiempos prehispanicos y coloniales; y en la tercera, a partir de la discusién de problemas

seleccionados, se intenta alcanzar una caracterizacion geohistorica de la Sierra Gorda.

Bulunce v perspectivas de los estudios regionales en Mixico, México, UNAM: Centro de Investigaciones
Interdisciplinarias en Humanidades/Migue! Angel Porria, 1990.
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Como es bien sabido, el método de “paz por compra” rindio buenos resultados a la
corona que, aparcjado a la evangelizacion y la congregacion de pueblos, este sistema fue el
paradigma de la incorporacion de los chichimecas a la vida “en policia”. Y a decir de uno
de los importantes promotores de este modelo, Xicht fue ejemplo a seguir:

Resta ahora, para conclusion desto, resumir en breve el modo que se deberia

tener en la pacificacion destos chichimecas, que matarlos o cautivarlos, sin

quedar ninguno (de lo cual se duda), no es conforme a ley de just[ici]a, si no

es que fuesen de otra Ley, como moros. Y los medios que para este efecto se

podrian poner, es poblarlos en tierra llana, doctrinarlos en la ley de Dios,

darles quien les enseiie a cultivar la tierra y [los] oficios mecanicos, como en

Epenxemu y Sichii, y otras partes|...]'"

Finalmente, durante la cuarta etapa, sélo se menciona la participacién militar
otomiana en la zona circundante a Xichu de Indios (San Luis de la Paz y Tierra Blanca),
desde donde se emprendieron camparias de expansién religiosa y civil.

Un problema importante es el de la filiacién étnico-lingiiistica de sus habitantes
originales. Todo parece indicar que se tratd de gente de origen otomi. Asi lo establece don

Pedro Martin del Toro, quien afirma que “Xichin que es lengua otomit™"", y lo mismo dice

entregar sus articulos al capitan Diego Pequero para apaciguar a los indios de San Luis de ta Paz y Xicha”;
AHH, Tesorerias, vol. 1515, fs. 256-266v, 21 de mayo de 1596, “Francisco Monroy, carretero a la tesoreria
de la ciudad de México, para acusar recibo de telas y pafios que debe entregar al capitan Peguero para su
distribucion entre los chichimecas de San Luis e la Paz y Sichi™; AHH, Tesorerias, vol. 1316, fs. 338-339, 1
de septiembre de 1599, “Francisco de Monroy recibe de la tesoreria real de la ciudad de México, bienes para
entregar al capitan Vargas quien los repartira entre los chichimecas reducidos y pacificados de San Luis de la
Paz, Sichi y otros jugares™.

¥ Guillermo de Santa Maria. “Carta de fray Guillermo de Santa Maria”, en Pedro Mantes de Oca, Relacion
de Tiripitio. en Acufia (editor), Reluciones geogrdficas...: p. 352-353.

W AGN: Tierras, vol. 1783, exp. 1 I. 28. También Wright. Conquisterctores atomices.... p. 40,
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Ciudad Real: “Xichii es un pueblo pequeifio de indios otomies, puesto entre los chichimecas

de guerra”.'"

Sin embargo, otra tradicion afirma que Xichi era un poblado de chichimecas:
Es pueblo en tierra de indios que llaman chichimecas, que son bravos y, por
la mayor parte, andan alzados. Tienen lenguaje distinto de los mexicano y
otomies.'"

Esta version fue apoyada por fray Pedro de Santa Maria, quien al explicar su idea de
como doblegar a los pueblos de la Gran Chichimeca dice: “[...] el modo que se deberia
tener en la pacificacion destos chichimecas|...] como en Epenxemu y Sichy™."" Es decir que
para Santa Maria, Xichu era un pueblo chichimeca.

La controversia es evidente, pero hay que percatarse de que tanto Toro como Ciudad
Real estuvieron presentes en la zona de Xichu, en tanto que Oroz y Santa Maria
posiblemente escribieron de oidas, pues no existe evidencia de que hubieran estado en la
region. A juzgar por estos testimonios, es posible que el poblado estuviese habitado
originalmente por otomies, quienes con el arribo de los espafioles y sus aliados fungieron
como iman para atraer a los indios chichimecos de las inmediaciones, y de esta forma
establecieron una de las primeras congregaciones biétnicas en la Sierra Gorda y al mismo

tiempo uno de los principales puestos de pacificacion fronteriza. Condicion que el poblado
mantendria hasta entrado el siglo XVIII.
A lo largo de la época colonial, la poblacién de Xichu se fue diversificando, st bien

siempre fue mayoritariamente indigena. Un factor de importancia en esta diversificacion

""" Ciudad Real, Tratado curioso... : vol. 1. p. 138.
7 Oroz, etul., op. cit.: p. 143,
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demogrifica fue la presencia de los trabajadores de las minas, asi como de comerciantes.

De esta forma encontramos que en 1571 habia 585 tributarios en Xicha y sus

dependencias.'* En 1769, en Xichi habia 23 familias de espaiioles, con un total de 137

personas; 456 familias de indios, con un total de 2134 individuos; en el resto de la

parroquia habia 521 familias espafiolas, con 1998 almas; y 1080 familias indigenas, con

4505 integrantes.'"” Existe un censo de 1776,'"* aunque el mas completo data de 1778, y sus

resultados son presentados en el siguiente cuadro:'"”’

Familias | Casados | Viudos | Viudas | Parvulos | Parvulas | Solteros | Solteras | Total
Cabezas | Cabezas | Cabezas | Cabezas | Cabezas | Cabezas | Cabezas | Almas

Eclesiasticos {0003 0000 0000 0000 0000 0000 0000 0000 0003
Espaiioles 0117 0754 0003 0023 0068 0087 0082 0072 0902
Mestizos 0071 0104 0005 0010 0035 0035 0044 0044 0277
Castizos 0014 0026 0000 0001 0008 0016 0014 0012 0077
Indios 1777 2924 0089 0183 1590 1474 0636 0535 7433
Indios 0146 0241 0007 0017 0118 0114 0018 0025 0541
‘Mecos Pames
Mulatos 0112 0184 0003 0011 0082 0084 0058 0049 0492
libres
Esclavos 0000 0003 0000 0000 0003 0005 0003 0006 0020
Coyotes 0018 0018 0003 0003 0019 0011 0018 0006 0074
Lobos 0022 0022 0003 0003 0014 0006 0008 0012 0083
Soldados de | 0045 0038 0001 0000 0039 0044 0029 0022 0211
Sierra Gorda
Soldados de 0015 0014 0000 0000 0002 0005 0008 0002 0031
San Carlos
Sumas 2336 3741 o114 0251 1974 1881 0918 0789 9664
Totales

1Y Santa Maria, “Carta... ™ p. 352-353.
114 Francisco Miranda Godinez. Ef Real Colegio de San Nicolds de Pdtzcuaro, Cuernavaca, 1967: p. 9 y 41.

" AGN. Tierras. vol. 1167, exp. 3, “Padron del curato de Xicha™ f. 19,

e AGN. Bienes Nacionales. vol. 1206, exp. 10, “Padrén de toda la gente que compone la feligresia de este
curato de San Juan Bautista de Xicha de Indios para el cumplimiento de Nuestra Santa Madre Iglesia de este

aflo de 17767,

1T AGN. Bienes Nacionales. vol. 388. exp. 2. 101 fojas, afio 1778, “Padron del curato de Xichu de Indios”
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De este cuadro se desprenden varias conclusiones interesantes sobre la demografia de
Xicha de fines del siglo XVIII. En primer lugar que mas del 75% de la poblacion total
estaba compuesto por indigenas, seguramente otomies. La segunda es que los espaiioles
eran la primer minoria, incluso arriba de los pames. En tercer lugar hay que notar que el
numero total de chichimecos pames era bastante reducido, pues los mulatos libres ocupaban
casi el mismo volumen que ellos. Otro comentario es que el mestizaje era minimo, ya que
no alcanzaba el 3%, al igual la presencia de otras castas como castizos, coyotes o lobos.
Llama la atencidn la presencia de un grupo de soldados de planta, un total de 242 militares
para una poblacion que no alcanzaba los diez mil habitantes. Lo que significa que habia un
soldado por cada 40 vecinos; esto es indicativo del gran interés de las autoridades por
mantener el contro! de una region que habia sido escenario de constantes conflictos
rebeldes. Esto contrasta con el nimero de eclesiasticos destinados a atender a la misma
Apoblacién: 3. Habia un clérigo por cada 3220 fieles.'®

En resumen, guiandose por las estadisticas anteriores, podemos concluir que en el
Xicha de finales del siglo XVIII aproximadamente tres de cada cuatro habitantes eran
indigenas de origen mesoamericano, en tanto que uno de cada diez era espafiol y tan solo
uno de cada diecisiete era .pame. La presencia cultural de las tradiciones negras no era

despreciable, pues uno de cada veinte habitantes era gente de piel negra. La presencia de

" Tratandose de un censo eciesidstico se hace una diferencia importante al momento de contabilizar a la
poblacion. Se trata de 1a separacion entre cabezas y almas. Se considera cabeza a todo aquel individuo que es
adulto y jefe de familia, aunque se trate de un soltero o viude. Los individuos considerados como cabeza de
familia tienen el compromiso del pago de obligaciones tributarias, En contraste, cuando se habla de almas sc
hace referencia a individuos, incluidos nifios y demés dependientes de las cabezas de familia. Sin embargo, en
este cuadro demogratico parece que el término “cabeza” se emplea como sinénimo de “alma”, ya que si se
suman las columnas denominadas como “cabezas™ el niimero total de cabezas y almas coinciden. Por otro
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dos destacamentos militares de planta habla de la inestabilidad que se vivia en la region, asi
como de la decision oficial de imponer sus condiciones. Por 1ltimo, el reducido nimero de
clérigos sugiere una educacion eclesidstica pobre o deficiente entre la poblacién de Xichu.
Entre 1590 y la primera década del siglo XVII en el lugar se explotaron yacimientos
de plata que debieron ser de cierta importancia, o por lo menos pasaron por breves
bonanzas. Se piensa que esto fue una de las causas de que por aquella época fuera necesario
llevar indios para el trabajo en las minas: otomies de Tolimén,"® Ixmiquilpan, Xilotepec,"
y Querétaro;*' asi como purépechas de Sevina, Comanja y Aranza.'? Al parecer, la riqueza
de estos minerales produjo raquiticas ganancias que no favorecieron el crecimiento de las
poblaciones mineras. Dichos pobiados contribuian en la pacificacién regional, pues una de
las tacticas mas usuales para disminuir los ataques chichimecas era establecer poblaciones
defensivas fijas. Es posible que dos hayan sido las razones del relativo abandono de las
minas: la primera que los yacimientos fueran pobres o presentaran muchos obstaculos para
su explotacién; y la segunda que los ataques chichimecas representasen tal peligro que
resultara muy arriesgado explotarlas. Fueron unos cuantos los reales de minas de
importancia en la region: Zimapan, Escanela, Pefiamiller, Pozos, y Xichi de los Espafioles.
La relacién entre ambos Xichtes (el de indios y el de espafioles) fue estrecha:

mantuvieron amplios contactos comerciales, administrativos y laborales. En materia

lado pensar en un parvulo como jefe de familia carece de sentido.

" AGN: Indios, vol. 6, exp. 395, afio de 1592; v exp. 931, afio de 1595.

12 AGN: General de Parte, vol. 6, f. 287v, 13 de junio de 1603; “Para que las justicias de las partes donde
Alonso Pérez. minero de Xicha, alquilare indios para su hacienda, siendo de su voluntad de ellos, no se lo
impidan™. [Vid Silvio Zavala y Maria Castelo. Fuentes para la historia del trabajo en Nueva Espaha, 8 vol.,
México, FCE, 1940: vol. 5, p. 93]

21 AGN: General de Parte, vol. 6, f. 281v, 3 de junio de 1603; “Para que por seis semanas acuda la mitad de
la gente que dan los indios de Querétaro a las minas de Xichi para la cosecha de las sementeras de riego de .
los labradores del dicho pueblo™. [Vid Zavala v Castelo. op. cit.: vol. 5, p. 87-88]
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religiosa no sucedio lo mismo ya que en et Xichd minero se fundo la misién de Santa Rosa
bajo el cuidado de religiosos dominicos. En la época colonial, para llegar al real de minas
solo habia un camino que pasaba por el Xichu de Indios. Tal vez una relacién tan cercana y
sujeta a los vaivenes de la produccion minera, fuera la fuente mas importante de influencias
externas de todo tipo, en especial en el siglo XVI y principios del XVII en Xichia de Indios.
Por lo anterior, resulta plaustble pensar que al menos hasta la década de 1580 se creyo
que Xichu seria un punto de partida estratégico para la expansion colonial al norte y oriente
de la Nueva Espaiia. Sin embargo, algo trunco estos planes. Lo primero fue que el trazo del
camino a Zacatecas finalmente paso en las cercanias de San Luis de la Paz y no por Xichu,
lo que con seguridad hizo menos atractivo el sitio ante los ojos de estancieros, venteros y
demds colonos. Lo segundo fue que el lugar resultaba demasiado peligroso para los que
quisieran asentarse en ¢él, pues las descripciones del sitio coinciden en afirmar los
constantes ataques chichimecas.'® Después de su auge inicial, el lugar empezd a decaer y
poco a poco cayd en el “olvido oficial” durante afios. A pesar de ello, Xicha subsistio aun

cuando pueblos vecinos fueron fundados, abandonados y, a veces, refundados.

' AGN: General de Parte, vol. 5, f. 77v, 30 de agosto de 1599; “Para que no se sonsaquen indios de la
encomienda de don Diego de Velasco™. [Vid Zavala y Castelo, op. cit.: vol. 4, p. 325]

"' Iin este sentido existen varios testimonios, entre los que se encuentran uno de 1585, vid. Oroz, cf al., op.
cit.op. 143, y el de Ciudad Real, up. cit, vol. | p. 138.
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Mapa 6: George Kubler, Arquitectura mexicana del sigio XV1, 3 reimp., trad. de Roberto de
la Torre, Graciela de Garay y Miguel Angel de Quevedo, México, FCE, 1992. Este mapa
muestra con claridad como la mayor concentracion de fundaciones franciscanas del siglo
XVI1 estaban al centro del territorio, y dentro de este panorama resalta la de Xichu de Indios
como la mas nortefia, marca una especie de brazo que se extiende a una region de
aisalmiento y marginalidad. Se nota de inmediato lo apartado que se encontraba de
cualquier otra fundacién franciscana e invita a pensar en la importancia que debi6é haber
tenido para la evangelizacion de toda la region centro-norte. Era una punta de lanza de la

Provincia Franciscana del Santo Evangelio de México.
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La temprana presencia de misioneros en el sitio sin duda es un indicador de que se le
consideré como un lugar estratégico, en especial porque durante el siglo XVI fue el tnico
poblado en donde habia religiosos en muchos kilometros a la redonda.'** Es posible que el
primer evangelizador que pisara la comarca xichuense fuera el franciscano fray Juan de San
Miguel, pues en 1547, cuando éste era guardian del convento de Acémbaro, inicid un
recorrido por la Guachichila. Su camino comenzé en Acdmbaro, pasé por Querétaro y llegd
a un lugar cercano a donde hoy se encuentra San Miguel de Allende. En este sitio reunid a
un grupo de guachichiles y fundé un nuevo poblado; en él establecié un jacal tomé
posesién como evangelizador y fundador. Luego camind hasta el pueblo de Xicht y
también tomé posesion de él para luego regresar a San Miguel. En su travesia, este fraile
aventurero iba acompafiado por un grupo de indios jévenes catequizados de Acambaro,
quienes no solo le servian de compaiiia sino también de catequistas y sacristanes; uno de
esos muchachos, uno de los mas pequefios, era Pedro Vizcaino, quien afios mas tarde seria
gobernador de Xichi. Esa primera expedicion termindé de vuelta a San Miguel. La segunda
campafia de fray Juan de San Miguel lo llevo hasta territorios de Rio Verde, y luego de
vuelta a Acambaro.'®

Otro de los primeros en pisar tierra de Xichu fue el también franciscano fray Bernardo
de Cosin, quien, en 1555, siendo guardian del convento de San Miguel, visité Xichu y Rio

Verde, también acompafiado por un grupe de indios jovenes. En su segunda campaiia,

'** (’fr. con el mapa de la Provincia Franciscana del Santo Evangelio en el siglo XVI disefiado por George
Kubler, Arquitectura mexicana del siglo XVI. 3 reimp., trad. de Roberto de la Torre, Graciela de Garay y
Miguel Angel de Quevedo, México, FCE, 1992: p. 645.

** Alberto Carrillo Cazares, “Michoacan reivindica su jurisdiccion sobre el Rio Verde. La informacion dada
por el guardidn de Sichi fray Francisco Martinez de Jesis en 1597, Documento inédito”, en Barbara Skinfill
Nogal y Alberto Carrillo Cézares (coordinadores), Estudios michoacanos VII, Zamora. Michoacan, México,
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Cosin bautizé un grupo de pames en Xichi; y acompafiado por unos muchachos indios y
por un fraile lego llegd hasta las inmediaciones de Rio Verde donde sufri6 el martirio al
prepararse para un servicio religioso. La noticia del martirio de Cosin se supo gracias a que
sus acompafiantes escaparon con vida y llegaron hasta San Miguel; entre los muchachos
que le acompafiaron se encontraban dos pames de Xichu, Bartolomé y Domingo, quienes
luego fueron capitanes de indios rebeldes en Zain y Nombre de Dios.™

Se sabe que uno de sus primeros pobladores, Juan Sanchez de Alanis, se desempefio
como evangelizador de indios desde fechas muy tempranas.'”” En 1574 una carta de fray
Gerénimo de Mendieta ubicaba a Xichi como visita de Xilotepec, y mencionaba que no
habia religiosos “a pie firme” atn;'®* sin embargo, ya en 1585 existia el templo dedicado a
San Juan Bautista y contaba con dos sacerdotes, seguramente franciscanos.'” Esto fue
confirmado un afio después durante la visita que Ponce realizé a la Nueva Esparia.

Varios testimonios corroboran la participacién de Xicha como trampolin para lograr
la evangelizacion de la comarca, que incluia Rio Verde, Puxinguia. Entre ellos es posible
mencionar los de fray Diego de Medrano, fray Juan Gerénimo, fray Juan de Maldonado,
fray Francisco Martinez, y fray Antonio Herrera.”® También existe la referencia a las
expediciones que fray Juan Bautista Mollinedo emprendio a la zona de Rio Verde a

principios del siglo XVIL"

COLMICH/Gobierno del Estado de Michoacan: Instituto Michoacano de Cultura, 1999: p. 172-173. Ver
mapa.

12 thidem: p.173-174. Ver mapa.

" Vid supra, nota 106 y AGN: Mercedes, vol. 5, f. 239v.

'* Qroz, ¢t al.. op. cit.: p. 143.

= thidem

U thidenr: p. 174,

SUAHX: Bawtizos, vol. 1.
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2. XiCHU DE INDIOS, SIGLOS XVH Y XVIII

Después de sus intensos afios iniciales y ante el ascenso econdmico y politico de San
l.uis de la Paz, durante el siglo XVII, el pueblo de Xicht de Indios vio reducida su
influencia regional. Xichi entré en un periodo que marcé su condicién de zona marginal.'
Para ese entonces es posible observar una disminucion del volumen documental procedente
de Xichti en comparaciéon con e] aumento del de San Luis de la Paz; en cierta forma fue
como si el pueblo de Xichi hubiera caido en una especie de “olvido”. De este periodo no
tenemos censos ni documentos que nos indiquen la evolucion demografica o econdmica del
poblado, pareciera como si el pueblo hubiera caido en un lapso de “silencio documental™.'”
Durante el siglo XVII y parte del XVIII, Xicht se desarrollé en medio de un clima de
relativa autonomia. Situacién que comenzaria a cambiar a mediados del siglo XVIII.

Una vez resueltos los conflictos mds apremiantes de los primeros aiios -los ataques de
los chichimecas y la falta de claridad jurisdiccional en materia eclesidstica-, asi como el
fracaso de los planes para articular un camino que comunicara a la costa del Golfo de
México con el centro del pais pasando por Xichu de Indios, y consumado el desplazamiento
de Xichu a favor de San Luis de la Paz como cabeccra politica y economica regional, la
vida de la pequefia poblacion vio pasar los afios dentro de un ritmo que no ﬁos ha dejado

mayores pistas de informacién.

" Vid Lara Cisneros, “Xich(: de Indios: marginalidad y frontera cultural en Sierra Gorda™...
©  Cuiles fueron las razones que motivaron ese “silencio documental™ Las respuestas pueden ser varias.
Primero gue las “fuentes perdidas” se encuentren en archivos no consultados, tal vez en Espafia. La segunda
yue hayan existido y fueran destruidas. Una tercera seria que el “olvido” en que cayé el poblado durante el
stelo XVIT y fa primera mitad del siglo XVIII, fue tan profundo que la documentacion generada en la
poblacion fue en extremo escasa, contrastando con la generadd en y para San Luis de la Paz. Esta iltima
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El proceso de colonizacion de la Sierra Gorda fue lento y estuvo plagado de
dificultades, avances y retrocesos.' Religiosos, militares y colonos se toparon con
obstaculos que propiciaron sus no pocos fracasos. Poderosas razones atraian la atencion de
evangelizadores y colonos para aventurarse en tierra tan hostil. Para unos, el interés estaba
en el control espiritual y material de la poblacién, para los otros, en la esperanza de explotar
minas, tierras, y mano de obra nativa. Tal fue el caso de los numerosos reales de minas
(Escanela, Pefiamiller, Poz<;s, Xichui de Esparioles y otros) que no prosperaron mas alla de
efimeras bonanzas. O el de las tierras para cultivo o ganado que en muchos casos no fueron
capaces de sostener mas que chivos y cabras. Por 1iltimo, los indigenas resultaban bastante
reacios a vivir en las congregaciones y pueblos por lo que con frecuencia huian y en
ocasiones llegaron a protagonizar violentas revueltas. Esto contribuy6 a darle a la region un
caricter de relativo aislamiento y marginalidad. Eran montes donde la presencia de las
instituciones coloniales era débil y la autonomia de los naturales evidente.

. Para lograr su incorporacion definitiva al sistema colonial, durante el siglo XVIII se
emprendio una intensa doble campafia, evangélica y militar a la vez, en la que sélo
mediante la intervencion del coronel José de Escanddn y del franciscano fernandino fray
Junipero Serra fue posible congregar exitosamente a importantes nucleos indigenas. Sus
mayores logros se concretaron en la zona de Jalpan, donde reunieron a numerosos pames y
refundaron en definitiva cinco ricas misiones: Jalpan, Landa, Tancoyol, Tilaco y Conca.

La primer entrada europea en Sierra Gorda estd relacionada con Hernan Cortés y

Nuiio de Guzman, quienes extendieron la jurisdiccion de la Provincia de Panuco hasta la

parece la hipétesis mas factible. Una combinacion entre la primera y la tercera posibilidades no se descarta.
' {'na descripcién de este proceso puede verse en Lara Cisneros, Resistencia...: caps. 2, 3 y 4.
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vertiente oriental de la serrania. Esta relacion fue duradera pues la zona de Jalpan se
goberno desde Valles hasta bien entrado el siglo XVII. Por el lado occidental fueron los
descubrimientos mineros de Zacatecas y San Luis Potosi los que influyeron en su
poblamiento; ya para 1552 habia un corregimiento en Xichu. '

Los reales de minas empezaron a surgir desde fechas tempranas, asi entre los
primeros se encuentra el de Pozos, conocido como el Palmar de Vega, que fue establecido
en 1576, y del cual ain subsiste el fortin en Santa Brigida.”** Para 1599 se habia fundado el
Real de Minas de San Pedro Escanela, dicha poblacion se asento en plena serrania, lo que
influyod en el desarrollo regional, pues el transito de personas y mercancias por la region
debio de haber aumentado. Para 1612 Escanela tenia ¢l rango de alcaldia mayor, y su
territorio se habia integrado con el del corregimiento de Xichd."” En 1640 se fundé la
poblacion de Cadereyta, y para 1650 se constituy en alcaldia mayor, absorbiendo también
la jurisdiccion del alicaido Escanela, ademas se anex6 la franja oriental que corre junto al
bauce del rio Moctezuma (hoy municipio de Pacula, Hgo.). El territorio de Sierra Gorda,
desde Xichu hasta Pacula, pasando por Escanela y Jalpan, qued6 unificado bajo la jerarquia
de Cadereyta; para entonces solo Tilaco estaba auin bajo la conduccion de Valles. Soélo la

zona de San Luis de la Paz se mantuvo de forma independiente.

" Cfr. Gerhard, op. cit.; Héctor Samperio, “Region centro-norte: la Sierra Gorda”, en José Sanchez Cortés, er
ul., Historia de la cuestion agraria mexicana. Estado de Querétaro, 2 vol., Querétaro, Juan Pablos
Editor 'Gobierno del Estado de Querétaro/UAQ/Centro de Estudios Histéricos del Agrarismo en México,
1989: vol. |, p. 295-446; y Claudio Coq Verastegui y Héctor Samperic Gutiérrez, Cadereytu. Alcaldia
Mavor, Querétaro, Gobierno del Estado de Querétaro, 1988 (Documentos de Querétaro), pot mencionar sélo
algunos de los mas completos.

' Fernando de la Tejera Rivera, Minerul de Pozos, México, 1980: p.3.

' Es interesante el asunto de un corregimiento en Xicha, pues ello implica un estatus juridico vinculado con

¢l origen indigena de la poblacion, por desgracia se desconoce la fecha y razones por las que éste dejo de
existir oficialmente.



Gerardo Lara Cisneros 93

El empefio de las diferentes ordenes del clero regular por incorporar a los
“chichimecas” serragordanos al mundo cristiano estuvo lleno de altibajos. La penetracion
de las ordenes religiosas fue por varios flancos y en diferentes momentos. Los franciscanos
comenzaron por el lado occidental, a partir de Xichu de Indios, pues en fechas cercanas a
1542 el franciscano fray Juan de San Migue! dio inici6 a una serie de campafias misionales
que en fechas posteriores continuarian otros hermanos de orden, como fray Lucas de los
Angeles y fray Juan Bautista Mollinedo.”® Por el flanco oriental, los agustinos se
adentraron a la zona de Jalpan y Chapulhuacan desde 1550 a través de la mision de Xilitla,
y cerca de 1557, por medio de la misién de Tzitzicaxtla, a Pacula y Jiliapan.”* Los
dominicos entraron en escena en 1687, cuando les fue encargada la evangelizacion ¢e los
jonaces de las inmediaciones de Zimapan,' y los jesuitas se establecieron en San Luis de la
Paz en 1590."

Un factor que incidio en el desarrollo de la iglesia en Xichu, fue la indefinicion
inicial sobre la jurisdiccion eclesidstica en la que se insertd su territorio. Esta situacion
comenzo con la disputa territorial entre los obispados de México y Michoacén, la cual se
originé a instancias de la poca exactitud de la real cédula que dividio el territorio

novohispano en cuatro obispados.'? La “manzana de la discordia” eran los diezmos que

18 Sobre la labor de los franciscanos en Sierra Gorda es recomendable la obra de Lino Gémez Canedo, Sierra
Gorda. Un tipico enclave misional en el centro de México, Pachuca, Centro Hidalguense de Investigaciones
Historicas. 1976 (Coleccién Ortega Falkowska, 2); ademdas sobre la labor de fray Juan de San Miguel,
consultar Carrillo Cazares, Partidos...: p. 401.

™ Al respecto consultar José de Jesis Solis de la Torre. Bdrbaros y ermitafios. Chichimecas y agustinos en la
Sierra Gorda, siglos: XVI, XVIT'Y XVIIT (SLP. Hidalgo y Querétaro), México, UAQ, 1983.

' I'id. Esteban Arroyo, Las misiones dominicanas en la Sierra Gorda de Querétaro, México, Universidad
Autonoma de Querétaro, 1987: p. 39.

! Ver capitulo 111

4> Esta cédula real data del 20 de febrero de 1334, fue elaborada a solicitud de la Segunda Audiencia de
México v disponia el establecimiento de cuatro obispados: los de México, Coatzacoalcos, Oaxaca (Provincia
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producia una franja territorial que incluia, entre otros, los poblados de Querétaro, Celaya.
San Miguel y Xichi. Queda la impresion de que la zona de Xichu se insertd en esta
polémica mas por un accidente geogréfico que por los intereses particulares que hubiera
despertado. Las agrias discusiones pasaron por varias instancias -desde el virrey hasta el
Consejo de Indias- y favorecieron en primer lugar a Michoacan; pero la solucién se
presenté cuando México se anexd Querétaro en 1584, y Xichi en 1586.' Esto puede ser
confirmado con el testimonio dé Ciudad Real: “Cae aquel pueblo [Xichu] y los demas de la
guardania, que también son otomies, en el arzobispado de México™.'*

Esta situacion no fue definitiva o por lo menos no fue clara, pues un testimonio de
frapFrancisco Martinez de Jesus, guardian de Xicha en 1597, cuestiona la jurisdiccion del
arzobispado de México sobre la poblacion.' Este testimonio es en referencia al alegato
sobre la jurisdicciéon de Rio Verde, ya que de reconocerse que €ste era una fundacion
dependiente de Xichy, entonces debia aceptarse la autoridad del obispado de Michoacan
.sobre esta poblacion, lo que implicaba que Xichi mismo dependia del episcopado con sede

en Valiadolid.'*

de los Mixtecas), y el de Michoacan. Vid Vasco de Puga, Provisiones, cédulas, instrucciones para el
gobierno de la Nueva Espafiiu, ed. facsimilar de la de 1563, Madrid, Cultura Hispdnica, 1945: p. 90-92.

3 Sobre el asunto de la disputa territorial entre la diécesis michoacana y Ia arquididcesis de México vid
Oscar Mazin Gomez, Ei cabildo catedral de Vallalodid de Michoacdn, Zamora, Michoacin, México,
COLMICH, 1996: p. 56, y 58-62; Sylvie Lecoin, Nicole Percheron y Frangoise Vergneault, “Cartographie ot
recherche historique: le diocése du Michoacan au XVle siécle d'aprés les Relations géographiques des
Indes 1579-1582", en Trace, No. 10, julio de 1986: ps. 15-25; Ricardo Ledn Alanis, Los origenes del clero y
lu iglesia en Michoacdn 1323-1640, Morelia, Michoacdn, México, Instituto de Investigaciones Historicas de
la Universidad Michoacana de San Nicolas de Hidalge, 1997 (Coleccién Historia Nuestra, No. 16): p. 138-
143 y 149-152. ,

" Ciudad Real, op. cit.: vol. 1, p. 138.

" Alberto Carrillo Cazares, Michoacdn en el otofio del siglo XXVII flglesia vy sociedad en of perivdo del
ahispo Aguiar y Seijas), Zamora, Michoacan, México, COLMICH/Gobierno del Estado de Michoacan, 1993:
p. 302-305; Carrillo Cazares, Partidos...; Carrillo Cazares, “Michoacan reivindica.,..”

" L.a referencia es a un documento localizade dentro del AHMCR: Negocios diversos, siglo XXVII, legajo
100.-1697.

-
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Desde el siglo XVI la parroquia estuvo en manos de franciscanos; aunque al parecer
en un primer momento éstos fueron de la Provincia del Santo Evangelio,'’ y luego de la
Provincia de San Pedro y San Pablo de Michoacén, hasta su secularizacion en 1751. Es
decir, que eclesiasticamente Xichi dependio del arzobispado de México y de la Provincia
Franciscana de San Pedro y San Pablo de Michoacén, lo que después propiciaria algunas
confusiones jurisdiccionales. Esta situacién contribuy6é a generar cierta fragilidad en el
control que las autoridades eclesidsticas mantuvieron sobre la poblacién indigena de Xichq,
pues la falta de claridad jurisdiccional dificulté y entorpecio la administracién eclesiastica
del centro para con una regién tan poco conocida y tan falta de recursos naturales. Esta
situacion contribuyo a acentuar la condicion de marginalidad en que se desarroll6 el puebio
de Xichi de Indios.'®

La preeminencia regional lograda por Xichu de Indios durante sus primeros afios de
vida poco a poco se fue desgastando y perdiendo. Una vez minimizado el peligro de una
sublevacion chichimeca, terminada la bonanza minera local, pasada la primer ctapa
evangelizadora y disminuido el transito comercial a costa del crecimiento del de San Luis
de la Paz, Xichu entr6 en una etapa de aparente estancamiento.

No obstante haber perdido su brillo primigenio, hacia el primer tercio del siglo XVII,
la poblacién alin conservaba un poco de su importancia local como centro administrativo
civil v eclesiastico. En el afio de 1631 la ambiguedad jurisdiccional de Xichi de Indios fue

descrita por fray Francisco de Ribera, un obispo michoacano, de la siguiente manera:

¥ 1, Ciudad Real, op. cit.; asi como Kubler, op. cit.: p. 645. Aunque no hay prueba documental conocida
hasta ahora, no parece remoto atribuir el cambio de adscripcion de provincia a lo apartado de Xichu con
respecto a las otras fundaciones franciscanas de la Provincia del Santo Evangelio; en contraste, su
comunicacion con fundaciones de la provincia michoacana, como San Miguel, Querétaro y Celaya por
ejempluo. resuitaba mas viable y logico.
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Este lugar [de Xichu] es del arzobispado {de México]. Y la doctrina que tiene y

administra, parte pertenece a este obispado de Mechuacan.

Administra también esta doctrina la estancia de San Sebastidn que estd en este

obispado y cerca de la Villa de San Miguel. Véase el inconveniente de la

administracion.™’

En el mismo texto se hace alusion a los poblados vecinos de San Luis de la Paz y
Palmar de la Vega. En particular, al primero se le define como un pueblo de indios -aunque
con algunos espafioles-, y se le califica como “frontera™ bajo los cuidados espirituales de
los miembros de la Compaiiia de Jesis. Se menciona la presencia de un capitin protector al
mando de ochenta indios, y se precisa que a los chichimecos “les da carne y maiz su
Majestad”. Es decir que aun no estaba segura la conquista pues era necesaria la presencia de
militares, y también se continuaba con la practica de “comprar” la paz con alimentos. El
control colonial ain era endeble. También se enlista la estancia del capitan Juan de Vergara
Osorio y la de “Jofre” propiedad de Luis de Cardenas, asi como el rancho de Martin de
Ochoa y “El chinchorro” de Francisco Sanchez,'™ a pesar de ser una zona indigena la

presencia espailola era visible, aunque no determinante.

" Vid Lara Cisneros, “Xicha de Indios: marginatidad y frontera cultural en Sierra Gorda™...

"™ “Minuta y relagion de las doctrinas que ay en este obispado de Mechuacan asi beneficios de clérigos como
guardianias y prioratos de religiosos de San Francisco y San Agustin con los pueblos y feligreses que cada
doctrina tiene. Mandolo escribir ¢l Reverendisimo Sefor Fray Francisco de Ribera mi Sefor Obispo de
Mechoacan, del Consejo de su Majestad, etcéteraétera. Afio de 1631. Secretario lsidro Gutiérrez de
Bustamante”, f. 14v. en &l ohispado de Michoacdn en el siglo XVII. Informe inédito de beneficios, pueblos y
lenguas, nota preliminar de Ramén Lépez Lara, Morelia, Michoacan, México, Fimax Publicistas, 1973
{Coleccion de “Estudios Michoacanos™; I[I): p- 53.

U fhidem: p. 33-55
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Mapa 7: Oscar Mazin, £ Cabildo Catedral de Valladolid de Michoacdn, COLMICH, 1997.
Oscar Mazin se ha dado a la tarea de historiar el obispado de Michoacan, y ha identificado
una franja territorial que fue motivo de disputa entre el obispado michoacano y el

arzobispado de México. En esta franja territorial entré la parte oeste de la Sierra Gorda.




Uy Ef cristianismo en el espejo indigena
Religiosidad en el vecidente de Sierra Gorda. Siglo XVHT

¢ y . lJaumave da |
NUEVD I O O O U O .,
T fefe] ] [jPemitine g ] Xy
{ ) o Lo NUEVO SANTANDER _
1
; |

® Guadoicara

| _Vatie et Mz §_
Armacillo ) i ERG :
L ] ' - = .-

e 2
¥,

® Conp de San Padia \ Tampxo 4
: N
® Pozos de Zavala : 8 ° Pirco

i » Veties

o] Rio Varda 7
® Santa Maladel Flo - 11 @ Tampamokon
- - Aquismon @
- - o & Tancanhwilz
..P_H_'—P {: ® Tancoyol @ Kiilla
SanldsdenPar®  Soua c"{"’“i SET @ Pusigus @ Tamanzunchale
i i 1% 7" Malpan @
SanJumBamuSicm?:lgll'[\dl?lr— r‘f_a1 T @ Landa

" Tiatta Blancs V_-'

£1-1- 4 Cosns viesna ¥
AJd* .

" - -K‘- Tolindn
San Miguel m.Geande : 'S . ® Vizauon

Chamacuaro ' 1717 codeeytaw .
| . ¢ To“"""""}:
| .‘."‘““" k3 b e B O Tecotautia ® ® Tazquitio

. H - "

Cetaya ..”___1_5 & San Juan det Rio @ Alarayuca
el 4 ® 1 heychisps
; ' Nopals @
Kerecus o ® yi :
~ ® ALUGO
SAcambauo Xilop b zozr: Limites e Obispados
‘i::) Lago Cuitzeo, ol e ec
W Maravatio ¢
. Acamhey ® % epei del Rio
| Cvapécuaro B . ® Zunpango
J Chiapa & Tepozolidn
M L ]
. Istlaguaca @ Guautidan
idcuzce - Tacuba @
“ o @@Lugu Tezcuco
i Toluca Mézico
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En este mapa se muestra la forma en que finalmente se resolvid la disputa territorial entre
los episcopados de Michoacan y México que comenzé en 1580. Nétese como San Juan
Bautista de Xichu de Indios quedd bajo la jurisdiccion de México, en tanto que San Luis de

la Paz se asignd a Michoacan.
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Este orden de cosas empez6 a cambiar a mediados del siglo XVIII. En un informe de
la visita y reorganizacion de las misiones de Sierra Gorda que el coronel José de Escandén
escribid en 1743 describe la zona de Xichu asi:

El dia veinte y nueve del mismo [enero de 1743], siguiendo su entrada, visité el

Teniente de Capitdn General las tres congregaciones de indios mecos de la

nacién jonas, nombradas San Joseph de Valero, Arroyo Sarco y Mesa Alta, que

distan diez leguas de la antecedente [misién de San Miguelito] y estdn en la
jurisdiccion de San Luis de la Paz; compénese de sesenta y ocho familias, con
doscientas cuarenta y nueve personas. Estas tres congregaciones se hallan
encargadas para su administraciéon al Cura Ministro de Doctrina del pueblo de

San Juan Baptista de Zichu, distante una legua de ellas, en el interin se proveian

de misionero. Y aunque atendiendo al mucho tiempo que ha que se

congregaron, y tierras utiles que se les asignaron, pudieran estar arraigados en

una buena poblazon, se hallan los indios viviendo debajo de los arboles sin

sembrar sino muy pocos, comiendo por lo comin de lo que hurtan, y muy

cortos en la Doctrina Cristiana[...]"™

Esta cita resulta interesante porque hace notar que atin a mediados del siglo XVIII los
indios de los alrededores de Xichiu vivian en condiciones muy parecidas a las de su
tradicional forma de subsistir. Todavia no se encontraban congregados en poblaciones fijas,

no practicaban la agricultura y comian gracias a lo que podian robar o saquear; la

“UAGN., Historia, vol, 522, fols. 133-156: José de Escandon “Informe del coronel José de Escanddn acerca
de su visita a la Sierra Gorda v proyecto de reorganizacion de sus misiones (Querétaro, 23 de febrero de
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preocupacion era real y directa, ademas denotaba el poco control ejercido por las
autoridades coloniales en la zona. Esto de nueva cuenta es una alusion a la marginalidad de
la regioén, asi como al “olvido” en el que se encontraba, pero al mismo tiempo es una
muestra de las intenciones de introducir cambios al respecto.

La solucién que propuso Escandén fue el establecimiento de una nueva fundacion
misional. Medida que denotaba la actitud imperante de una nueva época que se proponia
controlar mejor los cabos sueltos de todas las regiones del imperio. Ademas de ser
compatible con los proyectos y ambiciones personales del propio Escandon. '

[...] para cuyo remedio en lo espiritual y temporal parece lo mas conveniente

que se funde una mision, y que el religioso a cuyo cargo se pusiere, como que

no tiene embarazo del Curato de Zichi, cuide solamente del aumento de esta

poblazén, que se hara facil, situandola en el paraje nombrado Ojo Sarco, donde -

estan congregados los indios, pues son las tierras fertiles bastantes y con la agua
necesaria.'"’

En esta propuesta de Escandén se notan algunos puntos que formaron parte
substancial de su proyecto colonizador, como es el importante apoyo que encontro entre los
iniembros de la orden franciscana, justo los encargados de la doctrina de Xicht de Indios. A
través de estos documentos es posible percatarnos de la preocupacion que debi6é haber
guiado a Escandén y su gente, pues después de dos siglos de presencia espaiiola en la zona,

los indios alin persistian en sus antiguas costumbres. Mas adelante el mismo texto informa

yue:

_l T43Y". Apud., Gémez Canedo, Sicrra Gorda...: p. 161-162.
" Subre ¢l proyecto misional y politico del coronel Escandén ver Osante, op. cit.
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En el Pueblo de San Juan Baptista de Zichi, a cuyo Cura estian encargadas las

tres congregaciones de indios mecos arriba expresadas, fue necesario el calbo y}

un piquete de diez soldados, que dejé subordinados a los érdenes de Don

Manuel de el Rio Teran, comisario nombrado de guerra, para la seguridad,

crianza politica de dichos indios y continencia de los barbaros circunvecinos de

dicha Sierra Gorda."*

Esta cita nos proporciona una informaciéon que amplia nuestra percepcion del
proyecto escandoniano en la zona de Xichi. Este consistia en apoyar la labor evangélica
con la presencia de militares. Con la presencia de Escandén la vida en la zona de Xicha
comenzd un periodo de cambios que implicaron una mayor presencia de las autoridades
eclesiasticas, civiles y militares, lo que significé el comienzo del fin del periodo de
“olvido” en que vivio la zona durante décadas.

En 1748 José Antonio Villaseiior y Sanchez en su Theatro Americano, describe al
poblado asi:

El pueblo de San Juan Bautista [de] Tzichu dista ocho leguas de la cabezera al

expresado rumbo, es administracion de los religiosos de San Francisco, y en el

se cuentan cuatro familias de espaifioles, nueve de mestizos, y quinientas treinta -

y nueve indios ejercitados en las labores de las minas, a causa de no producir

sus tierras mas fruto, que el maiz, en muy corta cantidad, y muchos pitales.'*

S hidem

4 Ihidenr: p. 165.

* José Antonio Villasefior y Sanchez, Thewtro Americano. descripcion general de los revnos v provincias de
la Nueva Espaia y sus jurisdicciones, introduccién de Francisco Gonzalez de Cossio, México, Editora
Nacional. 19352 (edicion facsimilar de [a de 1748).




102 El cristianismao en ef espejo indigena
Religiosidad en ef occidente de Sierra Garda. Siglo XVIfl

Esta descripcion coincide con apreciaciones anteriores. A mediados del siglo XVIII
Xichu era un pueblo poco atractivo para los colonos, pues a pesar de que habia algunas
minas no eran lo suficientemente ricas como para atraer numerosos pobladores. Por otro
lado, su tierra y clima en general eran demasidado aridos como para representar un negocio
rentable y atractivo a los ojos de los colonos. Ante Ia nueva posicion de las autoridades la
marginalidad de la zona implicaba el peligro de una sublevacién indigena, y ello era motivo
suficiente para la movilizacion estatal.

En marzo de 1790, Xicht era descrito asi por un informante anénimo que elabor6 un
diario durante un viaje de inspeccion militar a las milicias de Sierra Gorda:

Lunes 15 [de marzo de 1790].- Seguimos a Xichu de Indios, de los cuales se

encuentran en el camino tres misiones, fuera de la republica de los naturales que

residen dentro del pueblo. Pasase por la Hacienda del Salitre, en cuyos linderos

esta el pueblo de Nuestra Sefiora de Guadalupe de Sieneguilla. El de Xichi es

muy infeliz; todos los vecinos son indios. La iglesia y el convento, que fue de

los franciscanos de la provincia de Michoacan cuando tenian esta doctrina, son

de mediana capacidad. Hay algunas huertecillas y vifias cortas, y muy buena
tierra de siembra, con proporcién de abundante riego. Dista de San Luis de la

Paz 10 [leguas]."”*

El gutor de este texto nos presenta un Xichi con apariencia de abandono. Es posible

que en su percepcion se refleje el estado de cosas imperante después de los desordenes que

" Egte fragmento forma parte de un documento que posiblemente sea el borrador de un informe elaborado
por ¢l brigadier Don Pedro Ruiz Dévalos durante la inspeccién que éste realizé a las milicias de Sierra Gorda
por ordenes del virrey Revillagigedo entre 1787 y 1792, El documento fue publicado por Lino Gomez
Canedo. ~La Sierra Gorda a fines del siglo XVIll. Diario dc un viaje de inspeccion a sus milicias”, en
“Hneoria Mexicana . México, COLMEX, julio-septiembre de 1976, Vol. XXVI, Nam. 1: p. 148.
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se describiran después. A fines del siglo X VIII, la milicia ocupaba un lugar importante en el
paisaje del oeste serragordano; lo que contribuyo a disminuir su condicién de marginalidad
y olvido, pero acentuo su caracter conflictivo.

Durante el siglo XVII e inicios del XVIII, Xicht vivié un estancamiento frente al
crecimiento de San Luis, lo que favorecio la autonomia en que los naturales del lugar se
acostumbraron a vivir; factor clave en el desarrollo de la religiosidad indigena local. Como

se vera mas adelante, esta situaciéon empezo a cambiar a mediados del siglo XVIII.
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CAPITULO 111

UNA REGION DENTRO DE OTRA REGION: SAN LUIS DE LA PAZ

1. LOS ORIGENES

El pueblo de San Luis de la Paz se localiza entre las estribaciones de la Sierra Gorda
occidental, y el rico Bajio guanajuatense. Esta posicion intermedia se manifesto en un
paisaje y clima doble: por el lado de la sierra el quebrado terreno compuesto por montafias,
laderas y barrancos contaba con pequefios bosques de pino y roble; en tanto que por el lado
de la altiplanicie, el clima semiarido cubri6 el paisaje con vegetacion xerdfila.'”

La ubicacion de San Luis de la Paz le otorgaba importantes privilegios en el mapa
econdmico regional pues se encontraba cerca de las minas de la Sierra Gorda: a dos leguas
estaba el Real de San Pedro de los Pozos, rico en cobre argentifero, plata y oro; a quince el
Real de San Francisco de Xichi de los Amues que producia plata y azufre; a treinta se
localizaba la mina de Tarjea [Atarjea] de donde se extraia plomo. Sin ser tan ricos como
Zacatecas, Guanajuato o San Luis Potosi, de estos reales de minas se obtenian metales
preciosos y también el plomo indispensable para el proceso de fundicion; eran pues
autosuficientes en su proceso de obtencion y depuracion de los minerales. En San Luis de la

Paz se reunieron una serie de circunstancias que favorecieron su desarrollo econémico y

'*" Las plantas xerofilas son las que viven en climas muy secos.
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demografico: su relativa cercania a los centros de extracci()ﬁ de minerales; la existencia de
suficiente mano de obra; y sus vinculos con el Bajio. Su crecimiento econdémico estuvo
determinado por el desarrollo de los reales de minas, pues por un lado debia satisfacer la
demanda de alimentos, animales de tiro y demds materias primas, y por otro también fue
una poblacién en donde se efectuaban procesos de fundicion de metales.'™ Era a la vez
centro agricola, comercial y beneficiador de minerales.

No es del todo clara la fecha de fundacion del pueblo de San Luis de la Paz. Segun el
archivo parroquial del poblado “La primera mencion que tenemos data de 1590 cuando fray
Gonzalo de Tapia comenz0 a catequizar chichimecas en varios sitios: Petaca, San Anton,
San Luis de la Paz, San Marcos de Jofre. El ardoroso fraile bautizé a 152 infieles, en su
mayoria adultos, antes de partir a Sinaloa donde sufrié la corona del martirio.”*

Al jesuita fray Gonzalo de Tapia'® se le ha atribuido la fundacién del poblado, pues
obedeciendo al superior del Colegio de Patzcuaro penetrd en territorio chichimeca en 1588.
Durante su largo caminar visitd lugares tan lejanos de Xichd como Puruandiro, Numaran y
otros. Su reporte fue muy satisfactorio pues en su recorrido pacificd y evangelizé indigenas
de diferentes grupos. En 1589 se le sumd, por érdenes del superior de Patzcuaro, fray
Nicolds de Amaya, quien le acompafiaria en su peregrinar evangélico. Segin Shiels, para
ensefiar a los chichimecas la forma de vida sedentaria, Tapia congregaba a los chichimecas

cerca de los centros de poblacion y de las capillas de las misiones. Asi fue como se dice que

decidio fundar un pueblo y su cabildo, que en agradecimiento a la buena respuesta de los

"V Cecilin Rabell, Los diezmos de San Luis de la Paz. Economia en una region del Bajio en ¢l siglo XVIHI,
Midxico, UNAM: LIS, 1986: p. 28.

™ Libro | de Bautismos, Archivo Parroquial de San Luis de la Paz, apud Rabell. op. cit. p. 23. Este fraile
murié a manos indigenas en Tovoropa, hoy Sinaloa, el 10 de julio de 1594.
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indios llevaria por nombre San Luis de la Paz."' Fue también en aquel afio de {590 cuando
se establecid el curato jesuita compuesto por indios otomies, mexicas y tarascos.'”

Es posible que desde aquel afio quedara establecido un curato, pues segun “la bula
papal ‘Exponi Nobis', de fecha 24 de marzo de 1567, los religiosos conservaban la
administracion sacramental en los lugares que hubiesen catequizado, mediando Gnicamente
el requisito de haber sido designados por sus superiores para tal labor, teniendo todos los
derechos, privilegios y obligaciones de los curas parrocos seculares.”™® Con el apoyo del
virrey Velasco, hijo, en 1594 se establecieron de manera formal. Se fundé oficialmente fa
residencia de San Luis de la Paz, y la corona se comprometi6 a sostener a los jesuitas, o
que beneficié a los indios alli congregados, pues asi no tenian porqué pagar derechos
parroquiales.” Como rector fue designado el padre Francisco Zarfate, y como su
compafiero el padre Diego de Monzalve ambos criollos. Fueron seleccionados por su
conocimiento del nahuatl y el otomi; con el tiempo, Monzalve aprendio el guajaban e

incluso elaboré un catecismo en esa lengua.'®

"0 La vida de fray Gonzalo de Tapia ha sido reseflada por W. E. Shiels, Gonzalo de Tapia, Guadalajara,
México, 1958.

ol fhidem: p. 85-90.

2 Gerhard, op. cir.: p. 238.

' Tsauro Rionda Atreguin, La Compania de Jesis en la Provincia Guanajuatense 1390-1767, Guanajuato,
México, Universidad de Guanajuato: Centro de Investigaciones Humanisticas, 1996: p. 23.

%4 Francisco Javier Alegre, Memorias para la historia de la provincia que tuvo la Compariia de Jesus en
Nueva Espaiia, México, 1940: t. [, p. 416, 418.

'* Rionda, op. cit.: p. 26. Ademas de estos dos retigiosos hubo un tercero cuyo nombre se desconoce, aunque
don [sauro Rionda opina que pudo tratarse de fray Gregorio Montes.
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Mapa 9: La alcaldia mayor de San Luis de la Paz segin Peter Gerhard, Geografia historica
de la Nueva Espafia. 1519-1821, trad. de Stella Mastrangelo, mapas de Reginald Piggott,
México, UNAM: IITH/UNAM: IIG, 1986 (Espacio y tiempo: 1). [Edicidn original en inglés
por The Cambridge University, en 1972]. Esle mapa muestra la propuesta de Gerhard sobre
la extensién jurisdiccional de la alcaldia mayor de San Luis de la Paz. Nétese como Xichu
cae dentro de esta delimitacién de caracter politico, pero también como los limites
episcopales atraviesan la alcaldia justamente por el medio. Cuando consideramos que en la
época colonial iglesia v estado no tenian una separacion real, esta circunstancia se traducia
en dificultades para la gobernabilidad del oeste de Sierra Gorda, por ejemplo para poder
ejercitar una rapida y expedita aplicacion de justicia en la region, ya que a menudo se

prestaba a confusiones.
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Se les asignd una cuota de 650 pesos de oro comun, dinero que salié de los fondos
destinados a los gastos de la guerra contra los chichimecas. Con ello se tenia que pagar los
ajuares necesarios para la celebracion del rito y la edificacion del templo. No se sabe a
ciencia cierta si esta fundacién primera dependio del Colegio de México o del de
Tepotzotlan.” Lo que si es seguro es que la advocacion elegida para esta nueva fundacion
fue la de San Luis Rey de Francia, lo que sumado al festejo de la paz en la comarca dio
origen al nombre de San Luis de la Paz.

Otra version en torno a la fundacion de San Luis de la Paz es la que tiene como fuente
la expedicion del caudillo don Nicolas de San Luis Montafiez. Esta historia fue retomada
por Esteban Ramirez, quien apunta que el 25 de agosto de 1552 se dio la “original
fundacién de San Luis de la Paz, se llamaba el lugar donde se asienta Donasi, y el cacique
de la tribu Chipitantegna. Fueron sus fundadores los caudilios don Nicolas de San Luis
Montafiez, don Diego Martin de Aguilar, don Padre Gonzalez de la Braza y don Diego

Ramirez, con su Procurador don Padre Gonzalez de Orduiia”.'”’

' Gerard Decorme, La obra de los jesuitas mexicanos durante la época colonial. 1572-1767, México, 1941;
p.- T.IL p. 14.

T AHCDEG, “Testimonio relativo u doce sitios de ganado mayor y menor, que por merced pidit don
Francisco Gofii de Peralta... y en donde consta que el agua se introdujo a la poblacicn de San Luis de la Paz
v se construvd el colegio de aguel punto, caon los fondos de dicho colegio”, en Periddico del Estado de
Guanajiwato, nam., 457, 2 de agosto de 1932, apud. Fulgencio Ramirez, Efemérides de San Luis de lu Paz,
Guanajuato, 1952,



110 El cristiunismo en el espejo indigena
Religiosidud en el occidente de Sierra Gorda. Siglo XVIH

125" N
| g
’ ¢
e
!
A :
| 2
| TAMAULIPA ORIENTAL a
LR\ ﬁ-‘
l 24“ h_ - . Jerabe w
' \ e &
I , Pakmillas @ E
. # “aguenchin g
Tula _\ ] ~
Gty S
- e San 3 : V:a de Valley 4 1 {PICO
B Vate del Maiz “'“9““. 'OCm->_,_._ -
. e
® Tancoyol
'

SAN LUIS POTOSI

e

o’
San Luis da l2 Faz @ :a:m

€ 08 Pozes

8
GUANAXUATO
@ San Miguel

.
QUERETARO

1273 W |27 W |276° W

Mapa 10: Albeno Carrillo Cazares, “Michoacdn reivindica su jurisdiccion sobre el Rio
Verde. La informacién dada por el guardidn de Sichit fray Francisco Martinez de Jesus en
1597 Documento inédito”, en Barbara Skinfill Nogal y Alberto Carrillo Cazares
(coordinadores),  Estudios  michoacanos  VII, Zamora, Michoacan, México,
C OLMICH/Gobierrlo del Estado de Michoacan: Instituto Michoacano de Cultura, 1999: p.
159-200. Este autor nos muestra el drea de influencia que alcanzaron los jesuitas de San

Iuis de la Paz en la region nortefia colindante con Sierra Gorda, es decir Rio Verde.
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En apoyo a esta narracién se cuenta una carta de otro jesuita, el padre Antonio de
Agreda, quién escribio: “Habiendo revuelto todos los papeles y antiguallas del colegio de
San Luis de la Paz, he encontrado el principio del curato que fue desde el afio de 1590, pero
ya llevaban (los indigenas vecinos del pueblo de San Luis) mas de veinte afios que estaban
aqui lo que les confirmé el Excelentisimo Sefior don Luis de Velasco cuya carta con la
fecha de dicho afio de 590 estd en este colegio™.'** Por otro lado, existe constancia de la
existencia de San Luis desde mediados del siglo XVI, pues el 20 de mayo de 1560, el virrey
don Luis de Velasco otorgd una exencion de tributos por diez y seis afios a los otomies de
Jilotepec que se fueran a poblar San Luis de la Paz.'*® Ademas a estos indios se les doté de
tierras y aguas para su subsistencia.

Al parecer, lo mas probable es que cuando fray Gonzalo de Tapia fundé su curato,
San Luis de la Paz ya existiera. Hay que resaltar que ya que para fines del siglo XVI, antes
de la fundacion jesuitica, el pueblo estaba completamente establecido. En esta poblacién
habia indigenas de diferente origen que daban al poblado un complejo ambiente pluriétnico
que resultaria, décadas mas tarde, en una original conjuncion de elementos culturales.

Poco después de la fundacidn jesuita, don Luis de Velasco, como parte de su politica

de pacificacion de la guerra chichimeca, favorecio el establecimiento de un presidio en San

"N AGN, Jesuitas I, vol. 12, exp. 310, f. , afio de : “Carta del padre Antonio de Agreda al padre provincial
Pedro Reales sobre donaciones de solares para la construccion del colegio de San Luis de {a Paz”, apud.
Rionda. op. cir.ip. 79,

AGNL Mercedes, vol. 5, 1L 40, Apud., Rionda Arreguin, ap. cit., p. 85-86.
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Luis de la Paz. Esta fortificacion militar revestia importancia ya que se encontraba en un
punto estratégico en la ruta que conducia a los ricos reales de minas del norte.'™

No pocos fueron los contratiempos que rodearon €sos primeros afios de San Luis de la
Paz. No solo se traté de convencer a los indios de ser congregados sino de asegurar sus
medios de subsistencia. Esos primeros afios debieron de haber enfrentado constantes daiios
a las cosechas ocasionados por las sequias, heladas y plagas.'” Para superar en parte esta
situacion, los jesuitas impulsaron el abastecimiento de agua a la poblacién. Desde su
fundacion, San Luis de la Paz fue dotado con dos manantiales de agua para su
abastecimiento y fue a partir de 1599 que los jesuitas impulsaron obras para llevar el
liquido hasta el corazén mismo del poblado.” Esto permitié el cultivo de productos que
andando el tiempo serian fuente de abundantes recursos financieros, en especial para los
jesuitas; me refiero al cultivo de la vid, que inicié desde fines del siglo XVI.

A los problemas de abastecimiento hay que sumar los no extrafios enfrentamientos
entre indios y espafioles, suscitados con frecuencia por el control de las tierras para
estancias.'” La situacién para los indios debié haber sido caotica, pues enfrentaban un pleito
desigual. Tal vez ésta sea una de las razones por las que su dependencia del acohol fuera
evidente. tanto que con frecuencia los misioneros se quejaban de la que a sus ojos resultaba

una embriaguez insultante.'™

1M Andrés Pérez de Rivas, Historia de la Provincia de la Compaiiia de Jesiis en México, México, 1892: vol.
3, p. 307-308. Vid Rionda Arreguin, op. cit.: p. 25. -

"' Rionda. op. cit.- p. 37

72 AHCDEG, exp. sin catalogar: “Testimonio relativo a doce sitios de ganado mayor y menor, que por
nrerced pidic Don Francisco Godi de Peralta... y en que consta que el agua se imirodujo a lu poblacion de
Sun Luis de la Paz v se construyd ¢l colegio de aquel punto, con los fondos de dicho colegio”, apud. Rionda,
op. it p. 36.

U Riondn. ep. cit o p 37,

Ut thidene p. 27
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Mapa 1 1: Philip W. Powell, La guerra chichimeca 1550-1600, trad. de Juan José Utrilla,
México, FCE/SEP, 1977 (Lecturas Mexicanas: 52). [Edicion original en inglés, 1975]. En
el mapa se muestra la fuerte vinculacion que San Luis de la Paz tuvo con el camino que
comunicaba a México con Zacatecas, la “ruta de la plata” que tan importante fue para su
desarrollo economico y demografico. En contraste se aprecia ¢l poco contacto que Xichu de

Indios tuvo con respecto del mismo camino.
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Estos conflictos, aunados al siempre inminente ataque de los indios insumisos que
aGn permanecian fuera de las congregaciones fueron una amenaza constante para la
estabilidad de la poblacién. Es posible que por ello se instalara un destacamento militar que
todavia en 1631 funcionaba con 80 indios al mando de un capitan.'”

Un problema mas azot6 el poblado en sus primeras décadas: la viruela. Esta epidemia
caus6 cientos de muertes entre los indios, y algunas entre los espafioles. Tal parece que la
poblacidn resisti6 el embate de varias oleadas epidémicas.'™

A pesar de todos los problemas que San Luis de la Paz enfrenté durante sus primeras
décadas, la poblacién continué adelante, y no sélo eso sino que su influencia regional fue
en aumento. Tal vez una buena razén para explicar esto sea la importante y activa
participacion de los jesuitas en la organizacion y consolidacion de la poblacidn; gracias a
los nexos que éstos tenian con los circuitos comerciales novohispanos, San Luis de la Paz
logré consolidar su produccioén de vinos, productos agricolas y ganaderos en las décadas
siguientes.

Es factible que la situacién geografica de San Luis de la Paz favoreciera la presencia
no sélo de uno sino de varias -naciones chichimecas. Al momento del ambo de los

espafioles en la region de San Luis de la Paz figuraban guamares como los guajabanes y

copuces, y otros grupos que resultaron muy hostiles a los espafioles como los guachichiles,

" AGN, Indios, vol. X, fs. 111-112: “Para que la justicia y capitan protector del pueblo de San Luis de la Paz
haga satisfacer los indios del dicho pueblo los dafios que Don Francisco Gomez de Peralta les ha hecho, para
lo cual y lo demas que aquf refiere dé vuestra excelencia comisién en forma”. También resulta interesante
confrontar el testimonio de Andrés Pérez de Ribas, Historia de los triumphos de nuestra santa Sfee. Afio de
1643, {edicion facsimilar), México, Siglo XXI/Difocour, 1992, quien en el tomo 1I de su obra apunta: “pero
aunque para los ya reducidos y amansados, no era aqui necesaria la milicia. Con todo por algunos afios juzgo
por conveniente el virrey, el sustentar soldados en algunos puestos... cuando ya todos estuvieron reducidos y
quictos, se reformo este presidio, y se desampararon las casas fuertes”.
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cazcanes y jonaces. Ademas habia pames, que ante los ojos de los conquistadores parecian
mucho mas pacificos.

En general, los patrones poblacionales de los grupos Ilamados genéricamente
chichimecas eran dispersos y escasos, por lo que como parte de la politica de poblamiento
del norte, en San Luis de la Paz, se establecio una colonia de indios otomies. Fue por ello
que “una considerable cantidad de familias de indios otomies de los confines de
Tepotzotlan, cristianos de tiempos viejos, ‘y no muy distantes en sus poblaciones antiguas’,
fueron mandados para asentarse en San Luis, junto a los chichimecas lugarefios,
otorgandoles como atractivo del cambio, tierras y aguas y que de por vida y todos sus
descendientes no pagaran tributos al rey; y sobre los chichimecas que se domiciliaran en
San Luis, el virrey se comprometid, y asi lo hizo y lo hicieron todos sus sucesores hasta
1767, de darles a cada familia raciones semanales de carne y maiz, y anualmente ropa;
distinguiendo en la cantidad de las dadivas a sus ‘capitanes y caciques’™.'”

Al igual que la llegada de los indios otomies, la presencia de los chichimecas fue vital
para la subsistencia del poblado. A raiz del patron de asentamiento disperso de los

chichimecas con la llegada de los jesuitas comenzé una intensa labor de congregacion

demografica que al final logré reunir a trescientas familias chichimecas:

Y

1" AGN, Jesuitas HI, vol. 15: “Carta anua del afio de 1636", Misiones, vol. 25: "Carta anua del afio de
1640"; Rionda, op. cit.: p. 48.

"7 Rionda, op. cit.: p. 25-26. Al respecto Francisco Javier Alegre, en sus Memorias para la historia de la
provincia que tuvo la Compaiiia de Jestis en Nueva Espafia, México, 1940, p. 413 afirma que:
-...obligandose, en nombre de su Majestad, a mantenerlos de la Real Hacienda, y sefalando considerable
renta que se repartiese entre los mismos indios... en carne, en maiz y ropa. Se mando asi mismo reducir una
colonia de indios otomies, antiguos cristianos, asignandoles tierras y agua para sus sementeras, y habiéndolos
por exentos del tributo que pagaban a su Majestad los demas...”. Segin un documento del AGN, Mercedes,
vol. 3, f. 40: el virrey don Luis de Velasco padre otorgd exencidn de impuestos por diez y seis afios a un
grupo de indios otomies de Jilotepec que fueron a poblar San Luis de la Paz desde 1560.
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- Y aunque como gente no acostumbrada a ese modo de vivir [sedentario}, no
acababa de hacer asiento; con todo los padres [jesuitas] iban acariciando y
ganando a los que salian, y por medio de esos iban llamando y trayendo a
otros de sus montes. Entraban algunas veces los mismos padres a llamarlos,
como pastores de estas ovejas perdidas, que deseaban recoger al rebafiof...]
Salianles bien algunas de estas entradas, volviendo de ellas con buen
numero de gente de la que estaba retirada, viviendo como fieras en aquellos
montes y desiertos. Otras veces no sucedia tan felizmente; antes se vieron
los dichos padres en no pequefios peligros de ser muertos y despedazados de
indios[...] consiguieron finalmente formar y congregar un pueblo de
trescientas familias chichimecas, con que por aquel paraje estaba ya seguro
el paso a los caminantes para la tierra adentro; y fueron cesando los asaltos y

robos con que antes andaban infestados aquellos caminos.'

El pueblo quedé dividido en cuatro barrios y una zona no indigena. Como era natural
fue proveido de tierras y aguas para sus sementeras y, ademas como una facilidad para su
crecimiento, fue eximido del pago de tributos y servicio personal.'”

En las actas del primer libro de bautismos del archivo parroquial de San Luis de la
Paz ademas de otomies y chichimecas, es posible localizar menciones sobre indios tarascos,
mexicanos y matlatzincas.' Ademas los indios principales que se asentaron en la poblacion

recibieron diversas concesiones, como la de permitirseles usar espada y ropa de espafiol.™

'™ Pérez de Rivas, op. cit.: p. 308,

'™ Rabell, op. cit. p. 23.

0 [ ibro 1 de Bautismos, Archivo Parroguial de San Luis de la Paz, 1590-1635, apud Rabell, ap. cit.: p. 26

M AGN. Indios, vol. 5, exp. 508, f. 209, afio de 1591, Guanajuato, San Luis de la Paz: “Licencia a Juan
Guaxauan, indio de la nacion de Guaxauan, para que portando habito espafiol. pueda tracr espada™ AGN,
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Estos eran parte de los privilegios que la corona tenia que ceder a cambio de mantener la
estabilidad y calma de la poblacion local. Era una forma de “comprar” la fidelidad y de
asegurarse la “tranquilidad” de la region.

™18 y peligrosos,

Ante los ojos de los espafioles los chichimecas eran indios “salvajes
algunos incluso los veian con desprecio. El principal obstaculo en la labor de congregacion
y pacificacién fue cambiar el sistema de vida de los indios, tarea complicada para los
evangelizadores y sin duda resulté mas dificil para los indios. Para entender mejor los
contrastes que significaron los cambios en el sistema de vida para los indigenas dejemos
hablar al padre Francisco Zarate, quien describe la forma de vida de los indios de la zona de
San Luis de la Paz durante los primeros afios de aquel poblado. Se trata de una carta que el
mencionado sacerdote dirigié al padre provincial Esteban Péez en 1594. En ella no deja de
percibirse un cierto aire de desprecio por los chichimecas, pero a la vez constituye una rica
descripcion de la forma de vida de estos indios fuera y dentro de la congregacion:

A este pueblo de San Luis de la Paz venimos en septiembre pasado, a

peticién e instancia del sefior virrey. Vase por gracia y favor de Dios,

haciendo algin fruto, y cada dia se espera mas; solo tenemos la inconstancia

natural de estos indios. Por lo que hemos experimentado, podemos decir que

no es poco lo que se hace en esta frontera, que, aunque en otra parte hicieran

mas los chichimecas; pero aqui, cualquiera cosa €s mucho, por ser estos los

peores de todos, y los mayores homicidas y salteadores de toda la tierra.

Indios, vol. 3, exp. 1016, f. 330v, afe de 1591, San Luis de la Paz: “A don Juan de Velasco para que a don
Cristébal 1zote, indio chichimeca, capitan reducido, de paz, de nacién guachichil, se le de una espada™.

* Empleo el érmino “salvajes™ como una referencia al vocabulario usado por los propios espafioles para
referirse a los indios chichimecas, no como un concepto que yo comparta. Esto tiene la intencion de ayudar a
entender mejor ta manera en que los hispanos percibian a estos grupos de indios.
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Précianse tanto de esta inhumanidad, que, como por blasén, traen consigo,
en un hueso, contadas las personas que han muerto, y hay quien numera 28 o
30 y, algunos, mas. Es gente muy holgazana, especialmente los hombres; las
mujeres son las que cargan y traen lefia, y lo demas de su servicio. Ahora
han sembrado algin maiz, con la esperanza del provecho, porque casi todo
lo venden al rey para que vuelva a darselo. Las mujeres hacen el vino y ellos
lo beben largamente, hasta perder el sentido, cada tercer dia. El modo de
fabricarlo es quitar la cascara a esa fruta [la tunal, colar el zumo en unos
tamices de paja, y ponerlos al fuego o al sol, donde, dentro de una hora
fermentard y hierve grandemente. Como esta clase de vino no es muy fuerte,
les dura poco la embriaguez, y vuelven a beber. Este es uno de los mayores
obstaculos para la propagacion del evangelio. La tuna dura 7 u 8 meses. Los
que la tienen en casa, estan perdidos con la ocasién; los que la tienen fuera,
estan remontados, y desamparan sus chozas, sin dejar en ellas mas que un
viejo o una vigja.
El amancebamiento no es deshonra entre ellos, antes las mujeres lo publican
luego, v si algunos las celan o las rifien, con gran facilidad se van a otra
casa, y no vuelven sino después de muchos halagos. No hay cabeza entre
ellos, ni género de gobierno, si no es en la guerra; y ésta es la mayor
dificultad, porque es menester ganar a cada uno de por si, tanto que el hijo
no reconoce al padre o madre, ni le obedece. En sus operaciones no tienen
mds motivo ni mas fin que su antojo; y preguntados, no dan otra causa sino

que asi to dice y quiere su corazon. Son muy codiciosos de lo ajeno. muy
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avarientos de lo suyo, y extremadamente delicados: una palabra, un mal

gesto basta para ahuyentarlos.

Los indios de la tierra adentro, como criados en mas simplicidad, tienen

mejores respectos. Aqui tenemos de ellos algunos pames, que son como los

otomies de por alla; y en estos se puede hacer mucho mas fruto. Ellos se han

venido a convidar que quieren poblar aqui y ser cristianos. Dios lo quiera,

por que con estos de aqui lo mas que se podra hacer, serd domesticarlos, ¢ ir

muy despacio, imponiendo bien a sus hijos.

También es mucha dificultad el idioma, porque en treinta vecinos suele

haber tres o cuatro lenguas distintas; y, tanto que, atin después de mucho

trato, no se entienden sino las cosas mas ordinarias. La paz se va

fomentando con ¢l buen trato; aunque de una y otra parte no faltan

termores.'®

No obstante los prejuicios del padre Zarate, la informacion etnografica que nos aporta
es de gran valor. Llama la atencion que al igual que Labra, este autor hace una clara
distincion entre otomies y chichimecos. Luego de establecer los serios contratiempos que la
forma de vida de los indios de esta zona planteaban a los evangelizadores, Zarate pas6 a
enumerar los méritos y éxitos que él y sus compaiieros habian alcanzado. En este sentido su

texto era una especie de propaganda para los jesuitas:

! Francisco Zambrano, Diccionario biobibliogrdfico de la Compuitia de Jests en México, México, s/e, 1961:
tomo X, p. 276-277.
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Nosotros llegamos aqui el dia 10 de octubre, con salud, aunque no sobrada,
por los serenos y soles. Fuimos bien recibidos de los indios, y lo que es mas
admirable entre ellos, nos ofrecieron lo poco que tenianl...]
Indias gentiles no hay més que dos, y esas han pedido el bautismo. De éstas
la una se catequiza; porque tenemos ya el catecismo traducido a su idioma
[guajaban]. La otra es una vieja que vino a mi, casi desnuda, con un presente
de tunas; y puesta de rodillas, me pidio la bautizase. La consolé y di de
comer, y procuraré que se bautice cuanto antes. Dos pares han pedido aqui
casarse, y mandandoles apartar mientras se doctrinaban, obedecieron con
prontitud, que es gente tan acostumbrada a una entera libertad, que no es
poco. Todos nos van teniendo respeto, y se dejan reprender, aunque sean
capitanes, y se va consiguiendo alguna enmienda de la embriaguez.
La escuela de los nifios va bien; aunque con harto trabajo; por que no se les
puede castigar. Con su mucha habilidad aprenden y empiezan ya a cantar.
Sus padres que gustan mucho les dan de buena gana, y vinieron a verlos en
la escuela. Un capitan que no hallé a su hijo, lo mandé buscar y lo castigo.
Esta semana nos han traido sus padres, dos de cuatro leguas de aqui. Cada
dia acuden mejor; y hoy se me vino a quejar uno, muy escandalizado de que
otro le habia llamado diablo.
Ef padre Monzalve les ayuda y ensefia canto, y otro muchacho de los que
vinieron de Tepotzotlan. Estos son de mucho provecho. Nos hacen
compaiiia aqui, y donde quiera que vamos, y atraen a otros nifios, y aun a

sus padres. Proceden con mucha edificacion. confesando y comulgando a

® O 00 000000000000 000 00 0
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menudo para la ensefianza de los demas. No entran a ninguna casa de los

indios del pais, ni salen de la nuestra, sin licencia. A uno de éstos dijo no se

que chanza, la hija de un capitan; el joven se horrorizo, y con admirable

simplicidad dio cuenta al padre de la moza, que vino a contarmelo muy

edificado, porque es de mucha razén y castigd a su hija[...]"™

Este testimonio resulta especialmente rico pues no sélo describe la forma de vida de
los chichimecas, sino que claramente deja establecidas las diferencias que existian entre los
muchos grupos de chichimecas y los pames en particular. Ademads, establece con claridad
las dificultades derivadas de la vida en com@n que la multiplicidad de etnias debio originar,
un ejemplo es la variedad de lenguas, y con ello la variedad de costumbres. Si a esto
sumamos la vida sedentaria, la imposicion de rutinas para la siembra, la misa y demas
labores dentro de la mision se entenderd que en este choque cultural quienes lievaron la
peor parte fueron los indios. El propio padre Zarate dice que es casi imposible hacerlos
cambiar v que es més productivo dedicarse a los nifios. Estos, en especial los hijos de los
caciques, desempeﬁaror‘l un papel determinante, pues no sélo se trata de los nifios
chichimecas que asisten a la doctrina en el colegio jesuita, sino de los indios otomies
importados de Tepozotlan, quienes fueron el brazo derecho de los religiosos en su labor de
congregacion y sedentarizacion de chichimecas. El ultimo de los testimonios de la cita,
referido al chico que acusa a la india chichimeca es ilustrativo. El proceso de aculturacion
estaba en pleno, pero no sin contratiempos.

En San Luis de la Paz al igual que en muchas otras poblaciones del Bajio, una parte

de la mano de obra necesaria para las labores agricolas, ganaderas y mineras era libre y

 thidenr tomo X, p. 277-278.
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asalariada, ya que en las latitudes mas nortefias habia escasez de poblacion nativa
sedentaria, y también a que los indios chichimecas no sabian desempefiar un buen numero
de labores y oficios. Esta es una de las razones por las que muchos indios del centro veian
con buenos ojos la oportunidad de emigrar al norte, pues resultaba una empresa con
multiples peligros y riesgos y también es cierto que los privilegios otorgados no eran
despreciables.

Asi tal vez tarascos, nahuas y también miembros de las castas migraban al norte,
atraidos por los altos salarios pagados en minas y estancias, asi como por las exenciones de
impuestos ¢ incluso las concesiones de tierras.'® Pronto aparecieron esclavos negros y
mulatos, que fungieron como capataces, y por lo mismo, se ganaron la animadversion de
los indios mesoamericanos y aridamericanos.

Durante las primeras décadas de vida del poblado empezaron a darse concesiones y
mercedes de estancias en los alrededores del poblado.”® la documentaciéon denota también
una temprana e intensa actividad minera en la regién."” No hay que olvidar que, como se ha
sefialado en otra parte del trabajo, el pueblo de San Luis de la Paz se fundé posteriormente
al de San Juan Bautista de Xicht de Indios y que hasta mediados del siglo XVII, se

mantuvo a 1a sombra de éste, ya que Xichi fue la cabecera politica.

" Tal seria el caso de los purépechas de Sevina, Comanja y Aranza que fueron a trabajar a las minas de
Xicha: AGN, General de Parte, vol. 5, . 77v, 30 de agosto de 1599; “Para que no se sonsaquen indios de la
encomienda de don Diego de Velasco”. [Vid Zavala y Castelo, op. cit.: vol. 4, p. 325]

e AGN, mercedes, vob. 21, £ 9, afio de 1594, San Luis de la Paz: “Merced de una estancia, cuatro
caballerias, y una huerta para Juan Monroy en San Luis de {a Paz”.

"7 AGN, General de parte, vol. 5, exp. 277, f. 62, 5 de agosto de 1599, San Luis de la Paz. “Licencia a
Alonso de Salazar para enviar una pipa de vino a las minas de San Luis de la Paz.”; AGN, General de parie,
vol. 5. exp. 284, f. 63, 7 de agosto de 1599, San Luis de la Paz: “licencia a Lorenzo Martinez para llevar
cuatro pipas de vino a las minas de San Luis de la Paz.": AGN, General de parte, vol. 5, exp. 514, f.0l1, 8
de noviembre de 1599, San Luis de 1a Paz: “Licencia a Luis de Arvide para enviar cinco pipas de vino a las
minas de San Luis de la Paz.”": AGN, Gencral de parte, vol. 5, exp. 530, f. [16v, 12 de noviembre de 1599,
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Por tratarse de una fundacion nueva, San Luis de la Paz estuvo en desventaja inicial
respecto de Xichti, que presumiblemente existiera desde antes de la conquista espafiola. No
obstante estas circunstancias, las condiciones expresadas lineas arriba asi como la decisiva
influencia del camino de la plata, debieron ejercer una fuerte dindmica a San Luis de la Paz
lo que terminé por convertirlo en cabecera politica de la alcaldia mayor y centro econémico
de esa porcion de la Sierra Gorda desde la segunda mitad del siglo XVII.

A medida que el poblado de San Luis de la Paz se consolidaba, y se desarrollaban sus
actividades econdmicas, el complejo mosaico cultural y étnico que lo conformaba se fue
uniformando bajo la imposicion a los indios de nuevos roles laborales. Esta situacion fue
favorecida en buena medida por la politica econdémica-comercial implantada por los
jesuitas. Asi ya en el siglo XVII podemos decir que la poblacion de San Luis de la Paz
estaba formada en su mayoria por indios ‘mineros’: otomies, mexicanos y tarascos, que
trabajaban en las haciendas de beneficio de los metales provenientes en su mayor parte del
cercano Real de Pozos. En especial las labores de refinamiento del mineral requerian de
mano de obra calificada lo que explica la presencia de mano de inmigrantes indigenas.

Otra actividad comn fue la de ‘carbonero’, oficio de relevancia ya que el carbon era
empleado como combustible en los hornos de fundicion. La madera provenia de los
bosques que cubrian las laderas de la Sierra y la explotacidn estaba organizada por los
jesuitas.'™

En San Luis de la Paz, habia otro grupo de labores relacionadas con la economia

minera pero siempre a partir de su complemento agricola; en este sentido, el papel

San Luis de la Paz: “Licencia a Antonio Fernandez de Celi, para llevar una pipa de vino a las minas de San
Luis de la Paz.”
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econdmico y comercial de San Luis se asemejaba mas al de los poblados del Bajio. Las
labores mas comunes eran las de agricultores, pastores, carpinteros y tejedores, todas ellas
relacionadas con la funcidn de centro abastecedor de los reales de minas.

Entre este conjunto de indios “no mineros” destacan los llamados “serviciales”, que
eran indios chichimecas apresados por los espaiioles, y que eran sometidos a un intensivo
programa de aculturacién al ser reducidos a la “vida en policia”, es decir sedentarizados y
mezclados con indios provenientes de otras regiones del pafs. Lo interesante s que se les
juntaba con indios de origen mesoamericano.

Segun la politica de guerra iniciada por el virrey Enriquez (1568-1580), los cautivos,
cuando eran culpables de hostilidad, tenian que prestar “servicios” durante 13 afios al
soldado que los habia apresado. Se convertian en esclavos temporales que eran incluso
vendidos."”’

San Luis de la Paz comenzo como un poblado de frontera y poco a poco se convirtio
en un importante enlace comercial y agricola. Desde el principio su poblacion se caracterizo
por ser muy heterogénea. Fue un centro pluriétnico en el que las influencias culturales eran
diversas, y en el que a medida que su economia se hizo mas compleja la presencia de
vecinos de cada vez mas variadas regiones aumento el espectro étnico-cultural. Resulta
interesante constatar que -como veremos més adelante- con la presencia de estos pobladores

llegd un nuevo impulso al mestizaje cultural y étnico que ya para fines del siglo XVIII
formé un complejo cultural en el que las presencias espafiola, negra, nahua, tarasca, otomi,

pame, jonas, guamar (guajaban y copuz) y otras como las guachichil y cazcan. Ya para

" Rabell. op. cir: p. 28-29,
U powell, La guerra chichimeca..: Rabell, op cit: p, 29,

(BN BN BN BN BN BN BN BN BN BN BN BN BN BN BN BN BN AN BN I BN 3



Gierardo Lara Cisneros 125

fines del siglo XVIII, la presencia indigena en la region tenia menos marcada la diferencia
entre etnias. En cierta forma la poblacién indigena se habia homogeneizado, y ahora las
diferencias eran méas entre indigena y espafiol o negro, que entre indio € indio.

Poco a poco la demanda de los reales de minas fue menguando y la actividad
ganadera y agricola se fue incrementando. Ejemplo de estas primeras actividades agricolas
fue el comun cuitivo de la vid, y la produccion de vino, lo que con el tiempo se convertiria
en uno de los mas importantes articulos comerciales de San Luis de la Paz.'

La vegetacién de la altiplanicie, mezquites y huizaches, proveia en abundancia el
alimento adecuado tanto para el ganado menor {ovino) como para los burros y mulas. De
las cabras y ovejas se obtenia no solo carne y lana, sino cuero para fabricar tenates, botas y
otros instrumentos utilizados en la extraccién minera. Burros y mulas cumplian con el
transporte, trituracién y molienda de la mena.

Las corrientes que atravesaban la planicie, los ojos de agua y lagunas, indican que,
por los menos durante ciertas épocas del afio, habia suficiente agua. De la misma manera
que se hacia en otras partes del naciente norte novohispano, durante los meses de sequia se
tenia la costumbre de llevar a los animales a pastar al “agostadero” en la cercana Huasteca,
situada al norte de la Sierra Gorda. La trashumancia requeria de bastante mano de obra que
era suministrada por los pastores otomies de la comunidad indigena. Esto propicio el auge
de las estancias de ganado menor donde ademas de la cria de ganado se desarroll6 también,

aunque en menor escala, la agricultura.'

Un factor de importancia vital en el desarrollo de San Luis de la Paz fue su

"™ Rabell, gp. cit.: p. : Rionda, op. cit. p. 37.
M fhiden: p. 29.
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vinculacién con la red de caminos que comunicaba a la ciudad de México con la zona del
norte: “la ruta de la plata”. El camino Guanajuato-Querétaro-México se bifurcaba en San
Juan del Rio y de alli partia un ramal hasta San Luis de la Paz (30 leguas) que atravesaba la
parroquia. Por San Miguel el Grande y Dolores, parroquias vecinas a San Luis, pasaba el
camino San Luis Potosi-México." La distancia en leguas comunes de San Luis de la Paz a

algunas de las ciudades y villas mas cercanas, era la siguiente: '™

Celaya 18
Querétaro 18
Guanajuato 23
De San Luis de la Paz a: San Luis Potosi 30
Leon 35
Valladolid 42
México 58

Es decir que la privilegiada ubicacion geografica de San Luis de la Paz le colocaba en
una posicion importante dentro de las rutas y flujos comerciales entre el centro y el norte de
la Nueva Espafia. Esta situacion aunada al tipo de economia minero-agricola del poblado le
dieron ventajas indiscutidas sobre sus vecinos.

Se puede decir que la forma de inlegracion ccondmica que prevalecié en San Luis de
la Paz durante la ultima década del siglo XVI y las primeras del siglo XVII fue la mas

comun de la zona norte: el complejo mina-estancia con relativa autosuficiencia interna pero

2 Reyes, Los caminos...
“' Rabell, ap. it p. 29-30.
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orientado a la produccion de metales, es decir al mercado interno colonial y a la
metropoli.'®

Por otro lado, la economia de nuestro poblado continué diversificindose. A partir del
siglo XVI, el ganado mayor creci6 y se multiplicé en el norte de la Nueva Espatfia, y este
proceso continud hasta que la demanda de cueros disminuyé debido al descenso de la
actividad minera, el agotamiento de los pastos, y el exceso de matanzas.'” Por ello, la cria
de ovejas se convirtio en una actividad mucho mas lucrativa para las haciendas nortefias,
que la convirtieron en su principal actividad. Paralelo a este cambio, la agricultura asociada
a la ganaderia se vio estimulada por la creciente demanda de lana y el aumento de los
obrajes.' Tal vez ello explique, si bien de manera parcial, el relativo aumento en el niimero
de cofradias y la mayor cantidad de bienes asentados en los libros contables de estas
asociaciones pias en la region que nos ocupa.

Fue hasta finales de la primera mitad del siglo XVIII cuando se inicid un periodo de
decadencia en la mineria que se prolong6 durante treinta afios.'” Esta decadencia propicio
que las grandes haciendas perdieran una parte importante de sus mercados de trigo y pieles.
Como no podian vender ya diversos productos, se replegaron aun mas sobre si mismas
convirtiéndose en entidades econdémicas auténomas. Vinculado con estos asuntos se
presentd un periodo de decadencia o de crisis, pues se registrd un descenso en la circulacion

de productos y un aisiamiento en el que quedaron diversas regiones.'”*

" Ihidem: p. 30.

"* Frangois Chevalier, La formacién de los latifundios en México. Tierra y sociedad en los siglos XVIy XVII,
México, FCE, 1976 (Seccion de Obras de Economia): p. 76.

'* Rabell, op. cir.: p. 67.

7 p. ] Bakewell, Mineria v sociedad en el México colonial. Zacatecas (1346-1700), México, FCE, 1976:
259-269.

% Chevalier, op. cit.
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Fn contraste, esta serie de circunstancias favorecieron que en el siglo XVIII el
desarrollo de la industria textil en el Bajio viviera un periodo de auge, pues ademas de
abastecer a los centros mineros, importaba lana, algodon y cabezas de ganado del norte y se
encargaba de la elaboracion de telas y cueros, productos que eran luego exportados, a
precios altos, a las provincias internas. Es decir que fue entonces cuando esta region
consolidé su papel de productora de articulos agricolas y manufacturados.'”

Fue precisamente durante el siglo XVIII que San Luis de la Paz vivio un crecimiento
y una bonanza ostensible. Una explicacion plausible para esto es que San Luis de la Paz
haya atraido a migrantes que abandonaban los centros mineros por la crisis. Como se ha
sefialado ya, existid un proceso de despoblacién de los centros mineros, por lo que los
trabajadores especializados, algunos comerciantes, y los hacendados que tenian casa en los
reales de minas, entre otros, migraron a las poblaciones abastecedoras. Desde esta
perspectiva, parece que San Luis de la Paz particip6 de este movimiento de ruralizacion de
la poblacion urbano-minera especializada.* En mi opinién esto fue un factor importante en
el proceso de aculturacién, pues con la presencia creciente de estos grupos no indigenas las

influencias y la diversidad cultural cobraron mayor intensidad y dinamismo.

Probablemente durante este periodo de diversificacion de actividades fue cuando el
cultivo de la vid cobré mayor relevancia entre los habitantes de San Luis de la Paz. Estas
transformaciones trascendieron los diferentes campos de la actividad econémica del lugar,

asi se evidencia al hacer revision de los registros decimales de la parroquia:

" Eric Wolf, “The Mexican Bajio en the Eighteenth Century. An Analysis of Cultural Integration™ en
Svaoprie Studics of Mexican Culture, M.S. Edmundson {editor), Nueva Orleans, 1967: p. 185.
Rabell, op. it p. 34,
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La revision de la serie de diezmos de San Luis de la Paz nos muestra que, lejos

de anquilosarse, la burocracia eclesiastica renovaba cuando era necesario sus

procedimientos y se adaptaba con gran flexibilidad a las situaciones peculiares

de cada parroquia. Ademais, esta revision también muestra que de 1673 a 1810

el diezmo fue cobrado de la ganaderia, de la agricultura y sus derivados y que

afecté por igual a todo tipo de productores, fuesen éstos hacendados, indios

pegujaleros, orden regular e incluso, cofradias; los indios que vivian en la
cabecera de la parroquia pagaban el diezmo de la vid que cosechaban y de las

crias de ganado menor y las haciendas de la compaiiia de Jesiis hacian otro

tanto con los productos de sus empresas.™

Retomando una de las conclusiones de Cecilia Rabell, el desenvolvimiento
econdmico de San Luis de la Paz para ¢l siglo XVIII a partir de los datos de la recaudacion
de diezmos fue el siguiente: de 1673-1731, predominio de la ganaderia menor; de 1732-
1777. de la ganaderia menor, pero asociada a un fuerte desarrollo agricola; de 1797-1804,
dominio agricola.*”

Esta informacién nos recuerda el planteamiento de Melville sobre la evolucion
ambiental del Valle del Mezquital, una zona no muy distante de San Luis de la Paz, Xichu y
Sierra Gorda en general. Elinor Melville,* concluye que el clima y paisaje actual de la zona
conocida como el Valle del Mezquital es resultado de la manipulacién humana, y no de un

proceso de evolucion natural. La autora nos refiere la historia ambiental de esta region del

= Ihidem: p. 50.

=2 [hidem: p. 67.

** Melville, Elinor G. K., Plaga de ovejas. Consecuencius ambientales de la conquista de México, trad. de
Gabriel Bernal Granados, México, FCE. 1999 (Seccion de Obras de Historia)
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centro de México desde los afios previos a la Hlegada de los espafioles y luego a lo largo de
la época colonial. Afirma que uno de los factores primordiales en la evolucion ambiental de
esa comarca fue la llegada de los colonos espafioles, y con ellos el arribo de sus rebafios de
ungulados.™ A lo largo de su trabajo, la autora dice que la introduccion de rebaiios de este
tipo de animales pasa por etapas en las que primero se reproducen de una manera
geométrica, a la vez que acaban con la vegetacién tipica del lugar. Luego viene un periodo
en el que la poblacién animal desciende como resultado indirecto del agotamiento de la
capa vegetal local. Continiia una nueva etapa en la que la capa vegetal recién sobrexplotada
se recupera pero bajo el dominio de una especie vegetal que ahora se convierte en
dominante y endémica. Esta nueva especie se convertira en la base de la alimentacion de los
rebaiios, y serd también la base del nuevo paisaje local. Con esta nueva fase, el volumen de
ganado se recupera y estabiliza. Sin embargo, el paisaje, el clima, e incluso la composicién
_de los suelos se ven alterados.

Por supuesto, este conjunto de factores repercuten en la forma de vida y la economia
local pues hacen mutar los patrones de asentamiento y de tenencia de la tierra. Por lo
mismo, la transformacion ambiental se manifiesta en conflictos sociales, politicos e incluso
étnicos. Hay migraciones y una descomposicion demografica, que, a la larga, resulta en una
compleja recomposicion cultural.

San Luis de la Paz nacié asociado a la mineria y al comercio, y poco a poco s¢
convrtid en un pueblo agricola pasando por diversos estadios ganaderles, en los que

destaco la cria y comercializacion del ganado menor y sus derivados.

o : = : H H
“* Animales de cuatro patas v con pesuiias. Animales vegetarianos de pastoreo que se alimentan de pastos,
arbustos y hojas.
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La evolucién econdmico-social de:Xichi de Indios y San Luis de la Paz marco dos
caminos distintos, y al final al menos en lo referente a la religiosidad popular tuvo
resultados semejantes. El primero fue el caso de un poblado con inictos prometedores como
poblacién fronteriza que luego de unos afios de auge cayé en un largo periodo de
estancamiento y marginalidad.” Un pequefio pueblo de indios que sobrevivié gracias a una
magra y endeble economia agricola que encontrdo en la ganaderia un complemento
indispensable para la subsistencia, y que de cuando en cuando alojaba a viajeros y
mercancias que iban en camino al otro Xichu, al real de minas espafiol. El segundo fue el de
una poblacion que nacié vinculada con los vaivenes de los caminos y rutas comerciales, el
de un pueblo con fuertes nexos econémicos con ¢l rico Bajio, y en el que a medida que
transcurrian los afios se fortalecia una bonanza econdémica que se entrelazaba ademas con la
explotacion de reales mineros como Pozos.™ Un pueblo con una industria agricola
floreciente y que a la inversa de Xichu fue de menos a mas.

En materia demografica San Luis de la Paz y Xicha estaban conformadas por un
espectro étnico semejante, es decir, un reducido numero de espafioles, negros y demas
castas, en tanto que una abrumadora mayoria de habitantes indigenas de origen otomi y un
grupo mucho menor de pames. Sobre San Luis de la Paz la informacion disponible no es
tan precisa en cuanto cantidades totales y por grupos especificos, como la de Xichu. No
obstante, podemos decir que entre los afios de 1596 y 1810 hubo 63, 048 bautizos -aunque

faltan los datos de 1636 a 1644-; de 1645 a 1810 hubo 28, 439 entierros; y de 1715 a 1809

*% ['if Lara Cisneros, " Xicha de Indios: marginalidad y frontera cultural en Sierra Gorda™...
“* Aungue para el ailo de 1743 el Real de Minas de Pozos ya no producia minerales. Gerhard. op. cit.: p. 240,
Fernando de la Tejera Rivera, Mineral de Pozos, México, 1980.
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se¢ registraron 9, 209 matrimonios.”’ Esto nos habla de un constante aumento de la
poblacién atin a pesar de las epidemias, es un sintoma de la prosperidad vivida por aquel
pueblo. Segin Rabell la tasa media anual de crecimiento {(por 100) de los bautizos en la

parroquia de San Luis de la Paz es como sigue:™®

1650-1694 2.98%
1695-1735 297%
1736-1738 1.98%
1784-1810 0.97%

Segun Gerhard, -quien no proporciona su fuente- en 1649 San Luis de la Paz tenia 4 o
5 espafioles y 50 o 60 familias indias, ademas de un pequefio presidio con su capitan-
magistrado y 4 soldados espafioles.’” Un asunto extra que hay que considerar es el de las
epidemias, como las que azotaron en San Luis de la Paz en 1647, 1673, 1737-1738, 1762-
1763, 1780.2° A pesar de los huecos de la informacién podemos extraer algunas
conclusiones, la primera es que no obstante las constantes epidemias la poblacion de San
Luis de la Paz se mantuvo en crecimiento constante. La segunda es que, al parecer el
modelo demogréfico de San Luis de la Paz se asemejaba al de Xicha de Indios. La tercera
es que contrasta la importante presencia militar de Xichu que no se percive en San Luis.

Los modelos demograficos en Xichu y San Luis fueron semejantes, pero en el
primero la evangelizacién corri6 a cargo de franciscanos, y de jesuitas en el segundo. Los

modelos de evangelizacién y organizacién de la poblacion que ambas ordenes emplearon

™" Cecilia Rabell, La poblacion novohispana a la luz de lus registros parroguiales (avances y perspectivas de
fm'u.s'rigacidn. México, UNAM: i1S, 1990 (Cuadernos de [nvestigacion Social, 21): p. 75-77.

¥ thidem: p. 71,

™ Gerhard, ap. cit.: p. 240,
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fueron diferentes, aunque sus resultados a largo plazo en materia de religiosidad popular
fueron semejantes. En el titimo tercio del siglo XVIII en ambos sitios la religiosidad
indigena produjo dos conflictos que resultaron asombrosamente similares. Llama la
atencion que el proceso secularizador afectd al par de localidades antes de esos disturbios:
Xichu fue secularizado en 1750,”"' y el episodio del Cristo Viejo estall6 en 1769;*'? en San
Luis de la Paz la Compaiiia de Jesus fue expulsada en 1767,2" y los disturbios ocurrieron en
1798.2"

A pesar de la notable prosperidad economica que la fundacién jesuita de San Luis de
la Paz habia logrado durante el siglo XVIII, su poblacion, al momento de la expulsion de
los jesuitas, estaba formada por gente de distintos origenes (otomies, tarascos, mexicanos,
hispanos, mestizos y negros) y la poblacion chichimeca (pames, jonaces y otros) para
quienes originalmente se habia establecido la mision era minoria. Asi las cosas, segun un

censo del mismo afio de la expulsidn arrojé los siguientes resuitados:*”

1. 7 padres jesuitas

2. 1, 023 vecinos espaiioles

3. 1, 369 vecinos mestizos

4, 5, 725 vecinos otomies, mexicanos y tarascos

1% Rabell, La poblacion novohispana...: p. 43-56.

M AGN, Bienes Nacionales, vol. 396, exp. 16, afio 1751, “Autos sobre la determinacion del virrey, con
relacion a la expulsion de varios regulares de las doctrinas, y ocupacién de la de Xichi de los Indios, Huejutla
v Lolotla”.

212 AGN, Criminal, vol. 305, exp. 21, aito de 1769, “Causa criminal sobre excesos de los naturales y otras
cosas que de ella constan, hecha por el alcalde mayor de San Luis de la Paz, Juan Antonio Barreda™.

1 BNM. Fondo de Origen. Manuscritos, vol. 1031.

M AHMCR., Digcesano, Justicia. Inquisicion, 0327, Caja 1244, exp. 160, 79 f.: "Sobre delitos de
supersticion contra varios indios def pueblo de San Luis de la Paz”.

'Y AGN. Inguisicion: vol. 937, 1. 409,
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5. 311 vecinos chichimecas.*®

6. 8, 435 poblacién total.

La poblacién indigena de origen mesoamericano en el San Luis de la Paz de 1767 era
de casi el 70%, y los mestizos, constituian una sexta parte, y los espafioles eran apenas una
octava parte. Llama la atencién que los indios chichimecos censados eran apenas uno de
cada veintisiete vecinos, es posible que debido al patron de asentamiento disperso que
tenian estos grupos no se hubiera considerado al total de habitantes chichimecas de la zona.

En la segunda mitad del siglo XVIII, San Luis de la Paz era un poblado en el que el
proceso de mestizaje étnico y cultural avazaba con rapidez. Ademas es de notar que habia
un padre jesuita por cada 1200 habitantes, y a pesar de ello, mientras los jesuitas

controlaron el poblado no se registraron disturbios como los acaecidos a fines del siglo

XVIIL

Ly casi seeuro que este dato no considere en realidad la poblacion completa de chichimecas en la region.
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2. EL CAPITULO JESUITA

La trascendencia de la orden jesuita en el pueblo de San Luis de la Paz fue decisiva.
Durante casi doscientos afios la vida del poblado practicamente giré en torno de las
actividades decididas, impuestas e impulsadas por los hijos de San Ignacio de Loyola. La
presencia o ausencia de los jesuitas marcd periodos en el ciclo vital de San Luis de la Paz,
pues la poblacion prosperd gracias a su presencia y organizacidn. En cierta forma, el éxito
de la fundacién jesuitica determind primero la viabilidad y luego el florecimiento del
poblado. En el mismo sentido su abrupta salida significo6 un fuerte descontrol o
desequilibrio para la poblacion indigena local.

Un aspecto result6 vital en el establecimiento de los jesuitas, se tratd de la fundacidn
de un colegio para nifios indigenas. En este colegio se ensefiaba doctrina cristiana, y ademas
a leer y escribir, aritmética y cantos religiosos. Esta escuela era crucial en el proyecto de
pacificaciéon y poblacion de los jesuitas, pues a él acudian nifios no sélo de San Luis, sino
de *los mas remotos pueblos, de donde los mismos padres nos traen a sus pequefios para
educarlos y ensefiarlos en la fe cristiana”.*'” Los miembros de la Compafiia sabian muy bien
que una de las mejores formas de ganarse la confianza y obtener el control de la poblacion
indigena era a través de los nifios, pues eran casi como hojas en blanco, y el proceso
aculturador en ellos era infinitamente mas eficaz que con sus padres. Por otro lado,

controlando a los hijos controlaban a los padres, quienes al ver que sus hijos tenian comida

37 Zubillaga, Félix, Monumenta Mexicana. Roma, Ttalia. 1970-1980: T. V, p. 451.
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y techo oponian menor resistencia ante la separacion, aunque fuera temporal, de sus
vastagos.

Al principio la oposicion de los padres para entregar a sus hijos no fue pequefia, por el
contrario, existia desconfianza y temor: “Y aunque tuvieron al principio dificultad en
darlos, y ain algunos temieron era para hacerlos esclavos de los espafioles; pero
desengafiados con el tiempo, los entregaban de buena voluntad, viendo por sus ojos el buen
tratamiento y regalo de vestido y comida que les hacian los que eran padres espirituales,

203

que amaban mas que los carnales a estos hijos”.

El colegio para indios de San Luis de la Paz fue la mejor forma de ganarse la
confianza de los indigenas, y al mismo tiempo crearles una dependencia de las
comodidades que ahi se les otorgaban. Era la misma tactica que afios después los jesuitas
emplearian para someter a los indios de regiones tan distantes de Sierra Gorda como fueron,

entre otros, los nativos de Baja California.®”

Uno de los métodos méas eficaces de atraer y mantener a los nifios dentro del colegio,
fue la ensefianza y practica de actividades ludicas como los cantos y el baile, a lo que los
nifios chichimecas respondian perfectamente: “pegabaseles muy bien a los muchachos
chichimecas la virtud, doctrina, leer y escribir y danzar[...] demas de eso se les ensefiaba
canto eclesidstico y- de 6rgano”. ™ De esta manera la aculturacion era eficaz y pronta,

ademas de divertidal...]

** pérer de Rivas, Historia de los triumphos...: T. 11, p. 308-309.

** lunacio del Rio, Conguista y aculturacion en lu California jesuitica 1697-1768, Meéxico, UNAM: 1IH,
(984 (Serie Historia Novohispana: 32)

" Peres de Ribas, op. cit.: T. 111, p. 309.




Gerardo Lara Cisneros 137

Parte importante en este proceso la tuvieron los muchachos auxiliares, con seguridad
de origen otomi, que los misioneros de la Compafiia de Jesis llevaron consigo desde su
colegio para indigenas en el pueblo de Tepotzotlin. Estos auxiliares indios funcionaren
como una especie de anzuelo para atraer a los jévenes y nifios chichimecas. Eran un grupo
de joévenes que habian sido sometidos a un intenso programa de aculturacion, se habian
transformado en importantes focos de aculturacién para otros indios de su propia
comunidad, e incluso de otras etnias. Estos jovenes fueron parte importante en el proceso:

[...] cuatro muchachos del colegio de indigenas de Tepotzotlan. Los que habian

de civilizar a los hijos de los chichimecas, por el trato, el modo y la costumbre

comun de vivir; y los habrian de atraer para comprender la religion cristiana

con mayor empeiio y fervor. Y asi, ciertamente]...] sucedio que los rusticos

chiquillos, ensefiados por estos muchachos, aprendieron a leer, escribir y cantar

y a todo lo que se refiere a ser cristianos; y esos mismos muchachos, por la

frecuencia en los sacramentos, y por el ejemplo de vivir cristianamente, y por la

sumisién y obediencia de espiritu, incitaron a todos eficazmente a la piedad y a

la fe en Crsto. *!

La importante participacién que estos indios tuvieron en el proceso de aculturacion-de
los indigenas de San Luis de la Paz. Es posible que su contacto con los hijos de capitanes o
gobernadores fuera mas estrecho que con el resto de los nifios, pues la tactica de acercarse

mas y dar un trato especial a los hijos de los principales fue comin en la politica

evangelizadora adoptada en la Nueva Espana.

2! Zubillaga, op. cit: T. V. p. 430,
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Los maestros musicos también debieron desempefiar un papel destacado, pues un
buen maestro en este campo resultaba de vital importancia. En San Luis de la Paz se conoce
el caso de un maestro de musica de origen tarasco, llamado Lucas, el cual estaba casado con
una india mexicana de nombre Barbara, los cuales, junto con sus hijos, terminaron huyendo
de la poblaciéon. ™

La cotidianeidad de la vida en este colegio ha sido imaginada asi por don Isauro
Rionda:

[...} los menores brincaban de la cama muy de mafiana, decian sus primeras

oraciones, se lavaban, y juntos y en orden iban a la iglesia, donde de rodillas

rezaban por espacio de un cuarto de hora; después arreglaban y limpiaban la

casa, para volver al templo para oir y ayudar la misa. Al término de esta,

recibian lecciones de canto llano y de 6rgano, pues ya tenian este instrumento.

Luego almorzaban y pasaban a la escuela, donde estaban durante dos horas en

la mafiana y otras tantas en la tarde, aprendiendo a leer, escribir y las

operaciones de la aritmética; y al terminar rezaban las oraciones fundamentales,

tanto en espafiol como en su lengual...]. Comian en comunidad, donde un

menor leia en voz alta pasajes de vidas de santos o motivos religiosos. Luego

volvian a la escuela, y al terminar recibian clases de musica con instrumentos,

y al concluir iban todos al templo a “cantar completas™. Al caer la tarde rezaban

el rosario y “repetian la doctrina”. Los domingos y dias de fiesta, después de

comer, sc les ensefiaba a ayudar a decir misa.™

“* AGN, General de Parte, vol. V. f. 183 - I83v: Rionda, op cir.: p. 37.
' Rionda. op ot p. 34-35.
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Como ya se ha sefialado, los momentos de esparcimiento y diversion al interior de la
vida del colegio eran un importante atractivo para los nifios chichimecas ahi reunidos, en
tanto que para sus padres tal vez el méas importante gancho fuera el sustento cotidiano de
sus hijos. Sin embargo, la vida al interior del colegio era de disciplina y estudio. Los nifios
que ingresaban a dicha institucién se veian compelidos a abandonar su ancestral forma de
vida, cambiaban su alimentacion, costumbres y eran separados de sus familias. Con ello, los
conocimientos y tradiciones transmitidas de padres a hijos con seguridad sufrieron una seria
fragmentacion y abandono. El proceso de desintegracion cultural indigena, y al mismo
tiempo de aculturacion occidental estaba en marcha.

Con los avances que el colegio y residencia de San Luis de la Paz fueron presentando,
los jesuitas propusieron el cambio de jerarquia de la fundacién. Asi durante la Quinta
Congregacion Provincial de la Compaiiia de Jesis en la Nueva Espafia, celebrada en
noviembre de 1599, se propuso el cambio de estatus de la residencia de San Luis de la Paz
por el de mision.” El padre general de la orden no concedio este cambio sino hasta el afio
de 1602.** Una de las consecuencias de esto fue el sometimiento de la vida de la mision al
reglamento general de la vida en las misiones jesuitas, que entre otras cosas establecia las
visitas periddicas de las autoridades para supervisar el avance de la mision, y también la
necesidad de que cuando menos hubiese dos religiosos en la fundacion, siendo uno de ellos
considerado como el superior.

Tal parece que en el afio de 1608 la mision pasé por una crisis, pues en ese afio la

Séptima Congregacion Provincial de la Compafiia de Jesiis en Nueva Espafia pidio al padre

“ Alegre, op. cit.: T. 11, p. 597; Zubillaga, op. cit.: T. VI, p. 646.
*F Mhdem
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general de la orden que la mision no fuese abandonada, a lo que éste, desde Roma,
accedio.?® Este pasaje resulta extrafio a la luz de los informes tan positivos registrados con
anterioridad, aunque cabria la posibilidad de especular en torno de una escasez de
religiosos, o bien de la necesidad de llevarlos a regiones consideradas mas conflictivas en
esos momentos. Pero considerando los privilegios de los sinodos concedidos por la corona
a csta fundacion este pasaje resulta atn obscuro.

Con el establecimiento formal de la misién y el colegio para nifios chichimecas, los
jesuitas recibieron de la Caja Real 900 pesos anuales para su sostenimiento, cantidad que
pronto se encargaron de hacer crecer al invertir en la cria de ganado lanar, el cultivo de la
vid y la explotacion de carboneras.”” Su situacion econdmica no pasd por penurias, pues,
ademas de los miltiples recursos que se allegaron por sus propios medios, la pensién real
fue aumentando. Por ejemplo los 900 pesos anuales de fines del siglo XVI, se habian
transformado en 1450 pesos para la tercer década del siglo XVIL.**

La fundacion del Colegio Jesuita de la ciudad de Santiago de Querétaro en 1623,
cambid la situacién del colegio y misiéon de San Luis de la Paz pues estos pasaron a
depender del colegio queretano,” desligdndose asi de la dependencia de los colegios de
México, Tepotztlan, e incluso de la influencia del de Patzcuaro. Los padres residentes en
San Luis de la Paz frecuentaban estas instituciones, obedeciendo asi uno de los preceptos de

sus constituciones mistonales.

= Alegre, op. cit.: T. 111, p. 624: Zambrano, op. cit.: T. V, p. 409.
" Rabell, Los diczmos...: p. 23.

= Rionda, up. cit.: p. 45.

= Zambrano, ap et TO1X, p. 7132 Rionda, op. cit.: p. 46.
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Todo parece indicar que los bienes materiales del colegio se desarrollaron viento en
popa, pues el padre procurador de México solicitd al padre general y ante la XIII
Congregacion Provincial de los Jesuitas de 1643, que la “casa de residencia” que entonces
tenian a su cargo los jesuitas en San Luis de la Paz fuera elevada a rango de Colegio
Incoado “ya que de otra manera no es licito tener bienes raices y los frailes ya tenian una
vifia ‘arrimada a la casa’ de la que obtenian mds de 1000 pesos anuales y ganado lanar”.>*®

Desde el afio de 1646, y ante los buenos resultados registrados en el avance de la
labor jesuitica en el poblado. en la orden existia la inquietud de elevar el rango de la mision
v colegio de indios a Colegio Incoado, pues con ello aumentarian sus posibilidades de
obtener recursos.” Los avances obtenidos eran evidentes, pues para la segunda mitad del
siglo XVII, ya se registraban cuatro religiosos de planta en San Luis de la Paz. Ademas el
colegio registraba al menos veinte alumnos regulares, la fundacién no tenia deudas,
disponian de tres mil pesos producto de sus bienes, dos mil de réditos, ademas de la
dotacién real.??

Ante esta situacién nuevamente fue elevada una peticién de cambio de categoria en
1653. La respuesta del padre general de la orden en 1655, fue que esperaran un poco mas,
lo suficiente para que el colegio pudiera sostener sin problemas a un ntumero mayor de
religiosos.?” La labor del colegio siguié adelante y la prosperidad aumentando, no sélo
merced al producto de las ganancias comerciales de los bienes y establecimientos

hacendarios, mineros y ganaderos jesuitas, trabajados por indigenas, sino a las no pocas y

“* Alegre, op. cit.: vol. 1, p.369-370,

- Rionda. op. cit.: p. 49.

** AGN. Hacienda: vol. 285: Zambrano, op. cir.: T. X. p. 46: Rionda, op. cit.: p. 50-31.
- Zambrano, op. cir: T. V. p, 411-412; Rionda, op .cit.2p. 51.
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nada despreciables donaciones de particulares.”* Ejemplo de la buena salud financiera de la
poblacién fueron la reconstruccion del templo en 1653, la reedificacion de nuevas casas,
escuela y oficinas en 1674, con el trabajo pagado a indios de la comarca,™ y luego la
reedificacion de todo esto en 1695.%’

Durante la “Congregacién Provincial Jesuita” de 1668, se solicité a Roma que el
rector de la misién y colegio de San Luis de la Paz tuviera derecho de voto en las
congregaciones provinciales novohispanas, tal como le habia sido concedido el privilegio al
superior de la residencia de Veracruz antes de haber sido elevada ésta al rango de colegio.
La peticion fue concedida.™

Finalmente, la categoria de Colegio Incoado le fue concedida, no se sabe en que
fecha, pero fue varios afios antes de 1674, pues en ese afio ya hay una solicitud para elevar
la fundacion a colegio integro:

[...} en la Congregacién efectuada en el dicho afio de 1674, se pidio que el

colegio incoado de San Luis de la Paz fuera nombrado “colegio integro”,

porque habia en la poblacién y lugares vecinos suficientes habitantes con
quienes trabajar en su ministerio, y el colegio contaba con suficientes rentas

para sostener a seis u ocho religiosos, pues recibia anuaimente del erario real la

cantidad de 750 pesos, contaba el colegio con 3000 cabras y casi 400 vacas,

™ Tal es el caso de la donacién de la casa que hizo dofa Isabel Veldzquez de Figueroa, viuda en segundas
nupcias de don Francisco Goiii de Peralta. En esta construccion, localizada en pleno centro de San Luis de la
Paz. se asentaria después la nueva construccion del colegio. Rionda, op. cit.: p. 51-52.

-7 Zambrano, op. it 11X, p. 714,

M AGN. Jesuitas 1 vol. 12, “Certificacién del Gobernador de San Luis de la Paz y certificacion del Alcaide
Mavor de Xichu™.

" Rionda. op. cit.: p. 52.

N thadenr p, 52-53,
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poseian haciendas grandes y buenas para el cuitivo y cria de ganados, tenian

una vifia de la que se sacaba vino que producia 1000 pesos al afio.””

No obstante la argumentacién de los jesuitas novohispanos, la contestacién del padre
general en Roma fue negativa, pues a fines de 1677, en su respuesta oficial, argument6 que
no era suficiente contar con lo necesario para mantener a seis u ocho religiosos, nimero que
era demasiado pequefio para la categoria de un colegio integro.®

En tanto los esfuerzos jesuitas por incrementar la jerarquia de su colegio en San Luis
de la Paz avanzaban con lentitud, sus afanes de expansién material y econémica eran muy
exitosos. Las donaciones fueron uno de los factores que ayudaron mucho en este
crecimiento. Asi durante la segunda mitad del siglo XVII fueron adquiriendo tres grandes
haciendas: Manzanares o de San Diego de la Alpujarra, de ganado mayor, menor, matanza
y labor;*' la de Lobos, de ganado menor;*? o la de Santa Ana del Saucillo, de labor,
temporalera y de riego.”

Las ganancias obtenidas por los jesuitas con estas propiedades eran muchas, pues se
lograban fundamentalmente a través de tres vias: 1. La renta de las haciendas por partes a

particulares; 2. La explotacion y comercializacién directa de los productos de las haciendas;

3. El beneficio del trabajo seguro, semi-gratuito y obligado de peones deudores**

™ thidem: p. 53.

= Zambrano, op. cit.: T. V. p. 411-412.

1 AGN., Jesuitas [: vol. 12, exp. 310, “Carta del padre Antonio de Agreda al padre provincial Padre Reales
sobre donaciones de la hacienda de Manzanares y solares para la construccion del colegio de San Luis de la
Paz”. 16 de octubre de 1760.

4 AGN, Hacienda: vol. 285; AGN, Jesuitas [1I: vol. 12bis.

5 AGN, Hacienda: vol. 285; AGN, Jesuitas 111 vol. 12bis.

“AGN, Temporalidades. vol. 175: "Testimonio de las diligencias practicadas en virtud del decreto de
extrafamiento de los jesuitas de San Luis de 1a Paz™.
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El producto lanar de estas haciendas era comercializado en las ricas y cercanas
ciudades del Bajio, como San Miguel el Grande, Querétaro y Celaya, lo que con seguridad
para los jesuitas representaba excelentes entradas de dinero. Ademas ellos eran los éinicos
que cultivaban vid, producian vinos y los vendian en toda la region.

La prosperidad economica, propicié el aumento de la poblacién, v con ello las
necesidades y refinamientos urbanos se incrementaron. Por ejemplo entre 1690 y 1695, el
padre rector Fernando Ramirez Tinoco impulsé y financié con fondos jesuitas la
construccién de un acueducto y una fuente para llevar agua limpia al centro de la
poblacion.

El crecimiento econémico de los bienes del colegio y mision jesuita de San Luis de la
Paz continud su ascenso durante todo el siglo XVIII, puede decirse que fue el siglo en el
que mas se incrementaron sus propiedades y bienes. Asi en el afio de 1711 las haciendas de
Manzanares, Lobos y Santa Ana tenian un valor de $60, 465 pesos. En 1767, afio de la
expulsion de los jesuitas en sus haciendas de San Luis habia pastando 2, 693 animales de
ganado mayor y 39, 018 de ganado menor (ovejas y cabras), ademds la suma del valor
monetario de sus propiedades risticas ascendia a $114, 150 pesos de oro comiin, 6 tomines
y 6 granos.*® A esto habia que sumar las ganancias que producian los multiples negocios de
venta de los productos ganaderos (pieles, carne, lacteos, etcétera.), la produccion y venta de
vinos, asi como de productos agricolas, ademas de la renta de estancias y tierras de las

haciendas. Por dltimo aun recibian la ayuda real de $1, 000 anuales.

f“ Rabell, Los diezmos...; Rionda, op. cit.: p. 57.
*" AGN. Temporalidades: vol. 175, “Testimonio de las diligencias practicadas en virtud del decreto de
extradamiento de los jesuitas de San Luis de la Paz™ Rionda. op. cit.: p. 62.

® O 00000000000 00000 0 0 0 0
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Parte de los avances econdmicos impulsados por los jesuitas se materializaron en
infraestructura urbana, y algunos beneficios para la poblacién de San Luis. Entre estos
tltimos se contaron el acueducto, la fuente y una presa. Sin embargo, la parte mas
importante de este crecimiento material se vio reflejada al interior de la propia
infraestructura de las instalaciones jesuitas de San Luis de la Paz. El siglo XVIII fue
recibido por los jesuitas de San Luis con nuevas edificaciones tanto en el colegio como en
el templo, y en diversas oficinas.

Parte importante del culto es la vistosidad de las ceremonias, pues se consideraba que
entre més vistosas, mayor penetracion e impacto tenian en el publico que las recibia. Esto
con seguridad era algo bien sabido por los jesuitas, quienes ademas en plena época barroca
decidieron decorar los interiores de su templo a la altura de su prosperidad econémica. Asi,
entre 1719 y 1720, los retablos del interior del templo se laminaron en oro.*” Mas oro fue
agregado entre 1731 y 1737, lapso durante el cual también se hicieron modificaciones
importantes a la estructura del templo, pues se le agregaron tres bovedas mas, asi como el
crucero, la sacristia y la antesécristia, ademas de almacén y dos cuartos rectorales. Los
implementos litirgicos también se incrementaron en volumen, calidad y suntuosidad, desde
casullas hasta misales, pasando por vasos, jarras, etcétera. Se agregaron pulpitos y demas
lujos como cortinajes y alfombras.** Era pues una época de bonanza, que ademais se

manifestaba en los aspectos del templo y el pueblo.

¥ AGN., Jesuitas I1: vol. 12bis, “Estado del colegio jesuita de San Luis de la Paz en 1730”; Rionda, op. cit.:
p. 64-65.

HEAGN. Jesuitas I: vol. 35, “Estado del colegio jesuita de San Luis de 1a Paz en 1742 Rionda. op. cir: p.
05,
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La religiosidad popular también fue reclamando espacios. El crecimiento de la
devocion local se expresd a través del nacimiento de cofradias y asociaciones pias. Estas
agrupaciones laicas con fines pios o religiosos cumplieron una importante funcion al
interior de las poblaciones. Representaban un espacio que gozaba de ciertas libertades, para
dar rienda suelta a los profundos sentimientos religiosos y festivos, asi como en la
construccion de una esfera en la que la identidad social y la relativa autonomia de los
orupos encontrd cabida,

La primera de estas cofradias fue la de “Nuestra Sefiora de la Soledad”, que cont6
desde el 16 de noviembre de 1641 con la autorizacion de fray Marcos Ramirez del Prado,
obispo de Michoacan. Esta cofradia logrd construir un templo al que se le dio la advocacion
de la Virgen de la Soledad, ademas contd con un hospital para indios, y luego, el barrio en
el que se localizé adoptd el mismo nombre. Esta cofradia se nutria de las ganancias dec sus
inversiones en hipotecas de bienes raices.™”

Otra cofradia fue la del “Santisimo Sacramento”, a quien el obispo Aguiar y Seijas
otorgd permiso el 16 de enero de 1680. La base de sus bienes fue el ganado caprino, cuyas
ganancias fueron invertidas en préstamos sobre fincas. La mision de esta asociacién pia fue
solventar los gastos de la Octava de Corpus, asi como el aceite de todo el afio que se
consumia en el Santisimo.*®

La cofradia de las Animas del Purgatorio fue aprobada el 17 de agosto de 1692 por el

obispo don Juan Ortega y Montafiez, y su base econémica fueron algunas fincas.?!

“Rionda, op. cit.: p. 57,
T hidenr: p. 57.
S dkidenp, 37,
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Una cofradia sobresaliente fue la de Nuestra Sefiora de los Dolores, pues logro
acumular cuantiosos bienes ¢ incluso construyd una capilla particular al lado derecho del
templo principal. Construccién que fue inaugurada el 24 de junio de 1770.% Esta cofradia
financid, a través del matrimonio del capitian don Domingo Ferral y doiia Gertrudis Bravo
de Aguero, la elaboracién de una imagen de una Virgen de los Dolores, que fue mandada a
hacer exprofeso a la ciudad de México. El encargo fue hecho al padre Juan de Echagoyan,
quieﬁ residia en la Casa Profesa de la capital, y quien encomendo la confeccion de la obra
al famoso imaginero nahuatl Felipe Roque Hiquispan. Cuando la escultura estuvo
terminada, en febrero de 1701, fue trasladada a San Luis de la Paz por una recua con sede
en el vecino poblado de Pozos, y antes de entrar a San Luis fue objeto de fiestas y
recepciones por los vecinos de este real de minas. Unos meses después, para septiembre de
1701, la historia se repitié pero con una imagen de un Ecce Homo.*”

La ultima de las cofradias de San Luis de la Paz fue la del Patriarca Sefior San José,
fundada el 20 de mayo de 1720

Por lo general, las cofradias desempefiaron un importante papel en las economias
locales o parroquiales. Los jesuitas tenian esto claro, y no es de extrafiar que ellos se
convirtieran en sus promotores y en el fondo, sus organizadores y controladores. La
participacion de estas cofradias en la religiosidad popular de San Luis de la Paz debi6 ser
notable, pues eran las asociaciones pias que contaban con el reconocimiento oficial por
parte de la iglesia, y en principio eran las encargadas “oficiales” de organizar las

festividades y obras religiosas en el poblado. Es posible que existieran otras organizaciones

2 Ihidem: p. 58.
=5 thidem: p. 58-59.
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de laicos que cumplian con una funcion similar pero sin el reconocimiento o validacién por
parte de las autoridades episcopales.

Es posible que la peculiar religiosidad que expresaron los indigenas de San Luis de la
Paz a finales del siglo XVIII estuviera vinculada de alguna forma con ambos tipos de
cofradias, especialmente con las segundas, que, por su caracter “no oficial”, podrian haber
contado con mayor independencia del clero que sus contrapartes “oficiales”. Por desgracia,
los registros documentales sobre este tipo de asociaciones son mas bien escasos y
marginales. Para el caso que nos ocupa, podemos deducir agrupaciones de indios en torno
de las fiestas de semana santa, en particular en derredor del culto al Calvario, asi como del
santo patrono de la poblacién el Sefior San Luis. Estos grupos en determinado momento
combinaron su actuacion con cofradias “oficiales” como la decana de todas ellas: la de
Nuestra Sefiora de la Soledad y su capilla.

Durante el siglo XVIIH la orden de la Compaiiia de Jesis conté con un notable
poderio econémico y politico. Esta orden religiosa controlaba grandes extensiones de
territorio donde tenia ricas haciendas y multiples y prosperas fincas. Ademas contaba con
una extensa red de colegios urbanos en los que preparaba a los hijos de las clases mads
acomodadas del imperio espafiol; la mayor parte de las veces, los egresados de estos
colegios ingresaban a las filas de la burocracia o de la iglesia, lo que favorecié la creacion
de una extensa red de influencias a favor de los jesuitas. Los jesuitas no sélo tuvieron una
participacion importante en la educacién de los grupos poderosos, también mantuvieron una
serie de colegios para indigenas en los que se encargaron de inculcar la religion catolica y el

humanismo, asi como fomentar las expresiones de la religiosidad mistica entre los indios.

T dhtdem: p. 39
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Con el ascenso de la familia de Borbon se inici6 una serie de transformaciones en la
estructura del gobierno, cambios que grosso modo pretendian lograr una modernizacion y
eficientizacion del gobierno en todo el imperio. Estas reformas querian alcanzar desde la
recaudacion de impuestos hasta la transformacién del sistema educativo; de esta manera la
forma de concebir la relacion entre sibditos y realeza se transformo, y uno de los puntos
que mas tension genero fue la forma de establecer una nueva relacion entre la corona y las
corporaciones (religiosas o indigenas).

Este periodo de intensas transformaciones acaudilladas por el emperador Carlos III
fueron afios de tensién social y politica. Con los cambios, muchos intereses se vieron
afectados, quiza el maés claro de ellos fue el conflicto entre la corona y los jesuitas. Este
asunto ha sido de vital importancia para la historiografia sobre el periodo Borbon. Multiples
estudios se han ocupado de ello, y a pesar de eso ain quedan muchos aspectos por ser
Iabordados, en especial en cuanto a los efectos regionales de las reformas borbonicas.

En 1767 la Nueva Espafia vivié momentos de agitacion. Estos se suscitaron a raiz de
lé expulsion de los jesuitas no sdlo de la Nueva Espafia sino de todos los territorios
dominados por Castilla. La expulsion de la Compatfiia de Jesus generd varios motines en
diferentes partes de la Nueva Espaiia, entre los que sobresalieron los de Michoacan y San

Luis Potosi; uno de importancia fue el de San Luis de la Paz.**

3 Felipe Castro Gutiérrez, Movimientos populares en Nueva Espaiia. Michoacan, 1766-1767, México,
UNAM: I[H, 1990 (Serie Historia Novohispana: 44); Nueva ley y nuevo rey. Reformas borbonicus y rebelion
popular en Nueva Espaiia, México, UNAM: 1H/COLMICH, 1996.
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CAPITULO IV

LA FORMACION DE LA RELIGIOSIDAD INDIGENA

1. SAN JUAN BAUTISTA DE XICHU DE INDIOS

La religiosidad entre los habitantes indigenas del pueblo de San Juan Bautista de
Xichi de Indios y su zona circundante durante la época colonial presenta algunas
peculiaridades interesantes: el culto a las cruces en los cerros, el empleo ritual de huesos
humanos y el culto al interior de las cofradias son algunas de las pistas que intento seguir.
Se trata de un esfuerzo por entretejer un discurso a partir de pistas documentales, a veces
escasas y escuetas.

Los sucesos abordados en este capitulo conforman una prolongada y longeva serie de
conflictos de caricter religioso acontecidos entre los indigenas del pueblo de San Juan
Bautista de Xichu de Indios. Se incluye el relato de una serie de acontecimientos en el que
he intentado delinear algunas de las tacticas de los naturales del oeste de la Sierra Gorda
colonial para enfrentar la imposicion catolica dentro del contexto de un proceso de

aculturacion en condiciones de marginalidad.
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De supervivencias y adopciones religiosas

Esta seccion aborda el primero de nuestra serie de conflictos en torno de la
religiosidad en Xicha de Indios colonial. Se trata de un asunto relacionado con el culto a los
cerros y a la cruz; conjunto de creencias que ocupan un lugar importante en ia ritualidad
otomiana. Este pasaje estd vinculado con la devocion a la fertilidad y algunas
representaciones simbdlicas del espacio entre los otomianos.

A fines de 1613, “Hernando Joseph de Peralta vecino de ias Minas de Sichu avisa que
Luis de Moya, alcalde mayor, no dej6 colocar una cruz en un cerro y prendio a los que lo
querian hacer en que dio mal ejemplo a todos”.* Se explicaba que algunos vecinos de
Xichu en afan de “ejercitar la difusion de la santisima cruz y colocarla en lo alto de un
cerritlo con la veneracién debida a tan santa reliquia fueron a Luis de Moya como alcalde
‘mayor y proponiéndole esta difusion le pidieron licencia para levantar bandera y criar
oficiales y la demas fiesta y regocijo que para esto se acostumbra en todas partes{...]”.*" La
respuesta de Moya fue negativa y como a pesar de ello los solicitantes intentaron realizar
sus propositos el alcalde mayor “embistio con todos sus oficiales [a] aprenderlos, dicen hizo
pedazos la bandera y [la] arrastro tratando a todos mal de palabra”.*®

Este pasaje, se presta para la reflexion y el andlisis, y proporciona ademas la pauta

para el comentario en diferentes vias de explicacion.

* AGN: Inquisicion, afio de 1614, vol. 302, exp. 5: “Denuncia contra Luis de Moya, alcalde mayor de las
minas de Xichi, por impedir que fuera colocada una cruz en la cima de un cerro”.

T thidem

Chidem
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Un episodio de interés en esta historia es el relacionado con el uso magico-ritual de
los huesos humanos. En 1618 (cuatro aiios después del pasaje de la cruz), el franciscano
fray Juan de Heredia, guardian de Xichi, siguiendo el testimonio de Pedro de Herrera,
casado y vecino de los Pozos o Minas del Palmar, denunciaba que:

Beatriz Jaramillo y Ana Jaramillo hijas de Juan Jaramillo [...] desenterraban

los muertos y les quitaban los huesos y que esto lo sabia su mujer [de Pedro

de Herrera] y una entenada suya y Francisca una mulata [...] y Juan mulato

hijo de Juan Juarez mayordomo de don Agustin Guerrero.™

El caso es interesante pues el uso magico de huesos humanos y de animales fue
practica comun tanto en Europa y Africa como en América desde siglos antes de la llegada
europea al “nuevo continente”. Por desgracia, la documentacién no proporciona mayores
detalles de c6mo o para qué precisamente eran usados los huesos hurtados, informacién que
con seguridad pudiera contribuir para aclarar este punto.

El uso mégico de huesos -tanto humanos como animales- en la época colonial fue una

préctica condenada y perseguida por el Tribunal de la Inquisicion, pues se le asociaba con

hechiceria y brujeria.

3 AGN, Inguisicion, ano de 1618, vol. 317, exp. 43: carta de fray Juan de Heredia, franciscano, guardian de
Xichu, avisando que Ana y Beatriz Jaramillo hijas de Juan Jaramillo desentierran muertos y se roban sus
liuesos para usarlos en hechicerias.
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El Cristo Viejo de Xichu

En 1734, el cura del pueblo de Xichu de Indios culpé de idélatra y de consumir una
yerba alucinégena de nombre “Rosa Maria™® (peyote) al indio Francisco Andrés, quien 34
afios después seria conocido como el “Cristo Viejo™.

[La acusacién era por consumir peyote junto con un grupo de mujeres. El acusado fue
apresado, aunque por irregularidades en el procedimiento, el arzobispo-virrey Juan Antonio
Vizarrén ordenod su liberacion después de casi dos afios de prisién.®' El proceso judicial
seguido a Francisco Andrés entre 1734-1736 era un asunto de competencia religiosa y no
civil. A este indio se le acusaba de un delito de fe -consumir una planta prohibida por la
inquisicion- y no de un delito comin. Dado que la denuncia del cura caia en terrenos
doctrinales, el juicio no correspondia a los tribunales civiles sino a los tribunales
‘eclesiasticos. Se trataba de un proceso de justicia eclesiastica y el acusado era un indigena,
por lo que era competencia del Provisorato de Naturales. Otra causa en la demora del
proceso fue la aparente confusién que en torno de la jurisdiccion sobre Xichi de Indios
existia entre los arzobispados -y por ende entre los provisoratos y sus respectivos tribunales

eclesiasticos diocesanos- de México y Michoacédn. Bajo esas condicioncs cl alcalde mayor

*" E1 peyote es “Lophophora williamsii, biznagas pequefas de la familia de las cactdceas, sin espinas, medio
enterradas en el suelo, simples o con brotes (yemas) en la parte superior o inferior, hemisféricas o aplanadas
arriba. con el apice relleno de corta lana blanca, de color verde claro azuloso o verde grisaceo; con la raiz
gruesa, oscura, de 3 a 10 centimetros de diametro, que presenta de 7 a 13 costillas rectas, surcadas como
seymentos mas o menos definidos, o en espirales irregulares con tubérculos poligonales; y areolas circulares
{con espinas s6lo en plantas muy jovenes) provistas de unos mechoncitos de pelos blancos hasta de un
centimetro de larpo. Las flores son pequefias. blancas o de color rosa pélido... ha sido encontrado en los
Estados Unidos: Nuevo México y Texas; y en México: desierte de Chihuahua, Tamaulipas, Nuevo Ledn,
Coahuila, Durango, Zacatecas, San Luis Potosi, Nayarit, Sonora y Querétaro”, Enciclopedia de México, 12
vol. Y ed., México. Enciclopedia de México, 1977: vol. 10, p. 299-300.

T AGN: hidios, vol, 34, exp. 174, aito de 1736
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de San Luis de la Paz no podia retener por més tiempo a Andrés y se vio precisado a dejarlo
en libertad.

Esta noticia resulta interesante por tres razones: la primera es el empleo y consumo
de! peyote; la segunda es la participacién de las mujeres al lado de Francisco Andrés y del
peyote; y la tercera es su relacion con el proceso de lo que debid ser la iniciacién chamanica
de Francisco Andrés en la década de 1730. Las tres situaciones estan vinculadas entre si, y
resulta importante dilucidarlas por su proyeccion en la evolucion del cristianismo indigena
del siglo XVIII en el pueblo de Xichi de Indios.

En 1738, Francisco Andrés se vio envuelto de nuevo en lios con la justicia, y en esta
ocasién era el propio arzobispo Vizarrén quien ordenaba una nueva investigacidon. Ahora se
le acusaba de continuar con sus extrafias practicas, y ademds de promover revueltas y
tumultos, organizar a la comunidad del pueblo en contra de los hacendados, asi como de
querer controlar la eleccion del cabildo local.** Este nuevo episodio apunta a la vinculacién
entre los ritos de Andrés y un sentimiento de oposicion y rechazo a lo espafiol, ademas de
un nexo entre esto y un deseo de autonomia politica. Es una la liga entre identidad étnica,

religion y autonomia politica.

No sabemos que fin concreto tuvo el episodio de 1738, pero en 1747 Francisco
Andrés nuevamente fue acusado de cometer disturbios y de practicar hechiceria junto con
un grupo de mujeres del pueblo.® Es posible que estas nuevas acusaciones estuvieran

vinculadas con una carta en la que se decia que para hacerse obedecer, los religiosos del

2 AGN: Indios, vol, 34, exp. 274, aiie de 1738,

5 AHX, Miscelanea, Tribunal Eclesidstico, Xichu, | de agosto de 1747, “Auto para el despacho de
Francisco Andrés™; y “Auto para e} despacho de hechiceros”; asi como una “Carta sin fecha dirigida al Sefior
Provisor de Naturales” cuyo autor probablemente fuera el alcalde mayor de San Luis de la Paz.
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sitio con frecuencia se valian de la fuerza usando golpes y amenazas de excomunién contra
los indios. Nétese aqui el cambio de actitud por parte de los religiosos en comparacion con
el comportamiento permisivo de cien afios antes, que fue destacado en las secciones
anteriores.™

En esta ocasion las denuncias en contra de Francisco Andrés coinciden con las de una
década antes, sin embargo, se agregan algunas otras acusaciones como son la de vincularlo
con disturbios sociales. Un aspecto revelador en torno de las causas por las que Andrés
persistia en sus practicas heréticas, luego de afios de haber sido procesado por la misma
causa, es que tal vez la justicia le habia impuesto castigos muy suaves o benignos. Es
posible que a sus ojos el desempefio judicial fuese demasiado blando y por eso no le
importaba repetir acciones por las que habia sido procesado en ocasiones anterjores.

Sabemos que en esta ocasion a Francisco Andrés se le condené a tres afios de
reclusién en la iglesia y casa cural de Xichi. Esta sentencia no se llegé a cumplir, pues
durante las indagatorias emprendidas por el alcalde mayor de San Luis de la Paz a raiz de
los disturbios denunciados en Xichu durante 1769, el espafiol Joaquin Rivera declaro:

Que sabe por haberolo visto que a Francisco Andrés llamado Cristo Viegjo

por sus embustes, enredos, brujerias y hechicerias, le han condenado a tres

ailos de reclusion en la iglesia y casa cural. Que no cumplié la penitencia

porque se huyd con motivo de haber salido los padres franciscanos y entrado

clérigos.®

24 - ] v . .
" AGN. General de parte. vol. 41, exp. 336, afio de 1761, Para los acontecimientos referidos cien afios antes
ver los apartados anteriores a este,

T AGN, Criminal, vol. 305, exp. 27, “eclaracion de loaquin Rivera, espafiol”. f. 102,
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El periodo que Francisco Andrés pasd recluido en la iglesia de Xichi debio haber
durado entre afio y medio y dos. No alcanzé a cumplir su sentencia completa pues los
franciscanos perdieron el control de la la mision en 1750, cuando ésta pasé a manos del
clero secular, y los curas seculares no se preocuparon por obligarlo a cumplir su penitencia.
El lapso que Andrés pasé recluido en el templo ayudando en las labores liturgicas a los
franciscanos, debié haber dejado profunda huella en su conciencia alterada por el influjo del
peyote. Tal vez en este periodo se gesto su peculiar costumbre de oficiar misas, lo que fue
causa de su ulterior proceso judicial en 1769.

En 1767-1769 los disturbios en Xichu de Indios llegaron a su climax y estalldo en
crisis. El pueblo atestigu6 las diligencias judiciales que el alcalde mayor de San Luis de la
Paz, Juan Antonio de la Barreda, efectud a raiz de las denuncias del cura, Joseph Diana.™
En las averiguaciones resulté evidente la participaciéon de dos lideres: Francisco Andrés y el
cacique indigena Felipe Gonzilez. Este ultimo comandaba un movimiento antiespafiol que
se entrelazaba con la herejia religiosa encabezada por Francisco Andrés.*’

Los acontecimientos sucedieron de la siguiente manera. El 21 de julio de 1768, el
bachiller Joseph Diana, juez eclesidstico del pueblo de San Juan Bautista de Xichu de
Indios, denuncié ante el alcalde mayor de San Luis de la Paz (Juan Antonio de la Barreda) a
un grupo de sus feligreses indigenas. Los acusaba de cometer multiples ofensas entre las
que se contaban insultos y agresiones en contra de su persona y de otros vecinos espafioles;

ademas, decia que los indios se oponian a efectuar cualquier mejora material en el templo

como la pintura y arregio de techos y bévedas. En especial se negaban a permitir la

¥ fhidem: f. 70r-72v.
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renovacion de imagenes viejas por nuevas. El bachiller Diana acusaba a los indios de
negarse a pagar los aranceles parroquiales promovidos por el obispo Lorenzana en 1767, y
aun de agredir fisica y verbalmente a las autoridades eclesiasticas y civiles. Se hacia
hincapié en la poca disposicion de los indios de la region -se incluia a los de Tierra Blanca-
para colaborar con cualquier tipo de autoridad que no emanara de entre los mismos indios.

l.a queja de Diana no se podia presentar en un mejor momento. La atencion de las
autoridades estaba puesta en la region, pues los indigenas de San Luis de la Paz acababan
de escenificar un motin al intentar impedir, por la fuerza, la salida de los jesuitas locales.
Por ello, el visitador Galvez dispuso atender con rapidez y severidad cualquier desorden
que se presentara entre los naturales de la comarca. Galvez mismo habia dado d6rdenes para
que Felipe Gonzalez fuera procesado. Por eso, Barreda inicié una indagatoria expedita:

Sobre las nuevas juntas cerca de ese pueblo {de San Luis de la Paz], y los

cinco o seis sujetos que a influjo de Juan Ignacio de AguilaP® faltan de él,

hara vuestra merced las mas vivas diligencias para su aprehension,

juntamente con la de Felipe Gonzdlez, y verificada con la de los demas si

fuere posible lo asegurara vuestra merced, y formara su causa a fin de

dirigirla sin pérdida de tiempo al excelentisimo sefior virrey, y que se les dé

su merecido castigo.””

" Una descripcion mas detallada de estos acontecimientos se puede consultar en Lara Cisneros, Resistencia y
rehefion. cap. 5, p. 187-264.

% Juan legnacio Aguilar y Morales fue identificado como uno de los principales cabecillas de la revuelta de
1767 en San Luis de [a Paz. La informacion sobre su proceso judicial puede ser consultada en la BNM, Fondo
de oriven. manuscritos, vol, 1031,

" AGN: Criminal, vol. 305, exp. 27, “Carta del visitador general de la Nueva Espaiia, don José de Galvez al
alealde de San Luis de la Paz, Juan Antonio de la Barreda™, S de marzo de 1768: f. 76v.
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Desde las primeras investigaciones se hizo evidente que los naturales de Xichi venian
protagonizando desde tiempo atras una serie de ataques en contra de sus pocos vecinos
espafioles. Su principal blanco habian sido los religiosos franciscanos primero, y los curas
seculares que atendieron la parroquia después. Esta rebeldia se desarroll6 por una doble via:
un movimiento antiespafiol encabezado por varios de los principales del pueblo agrupados
en torno del cabildo indigena; y por otro lado una herejia que condujo a la formacion de una
ritualidad opuesta a la oficial, en la que destacaba la participacién de un grupo de mujeres.

El indio Felipe Gonzalez, tenia cierto ascendente sobre la poblacién xichuense, pues
no soélo era el gobernador del cabildo, sino que fue escribano y habia enviado a las
autoridades algunos escritos en contra de los curas del lugar. Al parecer, Gonzalez era
heredero de una tradicion familiar de rebeldia, pues los testigos declararon que desde afios
antes su padre (Pascual Gonzalez) habia protagonizado varios incidentes violentos
parecidos a los que ahora llevaba al cabo su hijo.””

Los sucesos en los que Felipe Gonzalez estaba envuelto tenian como blanco a los
espafioles avecindados en el pueblo, especialmente si éstos eran prosperos comerciantes,
hacendados o curas. Incluso llegé a humillar publicamente a las autoridades que intentaron
establecer el orden entre los indigenas. Es también muy claro que Gonzalez no estaba sélo,

ni era el iniciador del movimiento. Més bien era el continuador de una tradicién compartida
por las familias de indios notables de Xicht, quienes agrupados en torno del cabildo habian
logrado manejarse con relativa autonomia ante las autoridades espaiiolas.

Ejremplos de la rebeldia indigena ante la presencia y dominacion hispana abundan. Tal

es el caso de un ataque sufrido por el franciscano fray Blas de Aguilar:
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Fray Blas de Aguilar amparaba a una pobre espaiiola [de los indios que]

queriendo atropellarla y quitarla todos sus haberes. Fue tal la desverguenza

con que la trataron y principalmente Pacual Gonzilez, padre del referido

Felipe, gobernador actual que era a la sazon, teniendo atrevimiento de

quererle dar garrotazos que a no haber llegado el que declara [el espafiol don

Carlos Garcia), y haberse puesto a un lado con su sable en la mano, lo

hubiera ejecutado, trataindole muy mal de palabra dicho gobernador con mas

personas, lo que aguanto dicho padre con grandisima humildad.”"

Otro religioso, fray Joseph Maria, quien era ayudante de fray Blas de Aguilar,
también fue objeto de ataques y maltratos que lo obligaron a abandonar el pueblo junto con
su superior.2™ Episodios semejantes vivio el sucesor de Aguilar, fray Juan Chirinos, quien
luvo que soportar a una turba de mujeres quines le arafiaron y estuvieron a punto de
estrangularlo.” Luego de la secularizacion de la parroquia en 1751, el tuno de ser blanco
de ataques correspondio al padre don Mariano Rodriguez,”™ pero el colmo fue en contra de

275

don Miguel de los Angeles, a quien acusaron de vivir amancebado,”” y le intentaron

quemar las casas curales.” Este sacerdote intenté ejercer juicio penal en contra de sus
agresores. Pidio que los indios rijosos fueran trasladados a un obraje de castigo, por lo que

se trasladé a la ciudad de México, donde finalmente muri sin lograr su objetivo.””’

" AGN, Criminal: vol. 305, exp. 27.
! Ihidem, “Declaracién de don Carlos Garcia, espaflol™: f. 84-84v,
3 thident: f. 82v.
T Ihidem: £, 94v,
T hidem: £,97v,
" AGN. Bienes Nacionales, exps. 11, 14y §8.
“UAGN., Criminal, vol. 305, exp. 27: f. 83,
fdenr; £,97.
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En esta serie de acontecimientos las mujeres tuvicron una destacada participacion. Al
parecer fueron ellas la que a menudo comenzaban los ataques, y eran ellas quienes arafiaban
y agredian a los clérigos. La combatividad mostrada por las mujeres del pueblo de Xichu,
era una constante en las declaraciones de los testigos interrogados en la investigacién
emprendida por Barreda. Entre el conjunto de mujeres destaca la participacion de un grupo
al que por sus vinculos familiares con uno de los cabecillas rebeldes -Antonio Chamorro,
escribano de repblica- se les empezé a denominar “las chamorras™.?’*

Por su parte, el denunciante, padre Joseph Diana, habia emprendido una serie de
modificaciones al templo de! pueblo dedicado a San Juan Bautista:

Procurando poner la iglesia con la mayor decencia a su costa, como lo

ejecuta el haber puesto un colateral con la advocacién de Nuestra Sefiora de

la Luz, blanqueada, y pintada dicha iglesia, hecha y vestida a su costa una

imagen de Nuestra Sefiora de los Dolores, por causar la que habia con otros

santos antiguos irricién y muchisima irreverencia y ninguna devocién [...] y

ademas de la imagen referida [...], tiene hecho el sefior cura a su costa de

talla siete angeles y una urna para el Santo Entietro de Cristo [...J*”

A pesar de las aparentes mejoras que estas obras podian representar para el templo en
cuestion, la opinion de los indios era contraria. Es posible que el padre emprendiera las
modificaciones sin realizar consulta alguna entre los naturales. Asi, el padre Diana sufrié

los embates de los indios cuando intentd substituir la imagen de Nuestra Sefiora de los

Dolores:

% thident: £, TTv.
™ thidenm: . 78-78v.
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Y porque {el padre Diana] la quizo colocar [a la nueva imagen de Nuestra

Sefiora de los Dolores] en el lugar de la que antes habia y hay, por causar

mucha irreberencia, el domingo de Pascua de Resurreccion [de 1768...] se

levanto un alboroto de indios e indias y el gobernador principalmente contra

dicho sefior cura, que por poco no le ahogan arafiandole sin causa, y

metiéndole casi los dedos por los ojos, tratandole con mil vituperios, y

lievandolo dicho sefior cura con mucha paciencia sin alterarse, antes bien

procurando sociegarlos con mucho amor y carifio, explicandoles que el

quitar a la Dolorosa antigua, y a dichas otras estatuas de santos que ahi en

dicha iglesia, era sdlo por la ninguna devocién que causaban, por ser como

son a la verdad muy extraiios y ridiculos, siéndole preciso a dicho sefior cura

dejarlos y retirar su Dolorosa de la iglesia.”*

No obstante la gravedad de estos sucesos, el agravamiento de los ataques en contra de
Diana se presentd cuando éste intentd cobrar la nueva tarifa de aranceles eclesiasticos
impulsada por el obispo Lorenzana en 1767.**' La desconfianza que los habitantes de Xichu
tenian en contra de los clérigos de su parroquia quedd expresada en diferentes documentos,
un ejemplo de ello es el siguiente:

Agustin del Prado, gobernador que ha sido de este pueblo [de Xichu de

Indios] diciendo que todos los curas pasados y el presente {Joseph Diana],

> fhiden . B3-85v.
N fhidenr £83-82y
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eran amigos de arafiar haciendo sefias con las manos y dedos con grande

[a}vilantés.*

Pero el hostigamiento no sélo se dirigia en contra de los clérigos -religiosos o
seculares-, sino de los vecinos espafioles, en especial si éstos eran prosperos comerciantes 0
terratenientes. Cuando los indios intentaban expulsar a algin espafiol de su pueblo o de sus
inmediaciones, empezaban por insultarlo y agredirlo fisicamente. Entonces, el insulto mas
frecuente era el de “Perro negro mulato”. Ademas se hacia mencidn especifica de que el
pueblo de Xichu de Indios era precisamente de indios y no de espafioles, por lo que ellos no
eran bien vistos ni recibidos.”

Dentro de este panorama destacaba la figura de Felipe Gonzalez como el principal
instigador del hostigamiento en contra de curas y vecinos. Era sefialado como el cabecilla
principal de la rebeldia, por lo que fue el primer blanco de la represién. De esta forma, el
alcalde Barreda requirié del apoyo del capitan de infanteria don Joseph Miguel Pérez de la
Serna y del teniente de caballeria don Manuel Solano, quienes al mando de sus tropas se
encargaron de patrullar el pueblo.”®

Durante la investigacion resultd que ya existia una orden de aprehensidn girada en
contra de Felipe Gonzalez:

Aunque vino una orden de México al padre don Joseph Vallina para
aprehender al dicho Felipe Gonzalez se huyé, como regularmente lo anda:
de manera que parece al entender del testigo [don Juan de Sotomayor], tiene

pacto con el diablo, porque aunque diferentes veces le han querido prender

32 thidenr: £, 82y,
= thedene: £.101v,
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la justicia eclesidstica y secular, jamas lo han podido prender, andando

siempre altanero y fugitivo.’

Gonzalez se habia desempefiado como maestro de primeras letras en el pueblo otomi
de Santa Maria Amealco, cercano a San Juan de! Rio.”® Ei mismo testigo sefialé que
Gonzalez era el autor de diversos escritos en contra de los clérigos de Xicht que habian
sido dirigidos al arzobispo de México.””” También se decia que Gonzélez intentaba atraer a
los indios de los cercanos poblados de Tierra Blanca, Santa Catarina y Cieneguilla.”™ Era
un hombre astuto y con cierta preparacion; sabia leer y escribir y ademas tenia contactos en
toda la zona de Xichu e incluso hasta San Juan del Rio.

El grupo de acusados estaba formado por miembros del cabildo actual y de otros
anteriores.”®” Era pues un movimiento controlado por gente que detentaba el poder en Xichu
de Indios, un grupo de notables que se rotaba los puestos politicos locales.

Es posible que para el momento en que las investigaciones comenzaron, el
movimiento de Gonzalez estuviera en vias de formar una organizacion que rebasara el nivel
local. Varios testigos declararon que Gonzalez aprovechaba su cargo para recabar fondos y
promover la rebeldia entre las comunidades cercanas y/o dependientes de Xichu de Indios.
Resulta plausible especular que las condiciones de periferia y marginalidad que privaron en
Xichi durante muchos afios fueron el medio propicio para que Gonzilez y su grupo

fermentaran la idea de una mayor autonomia ante el gobierno virreinal. ;Felipe Gonzélez

** Lara Cisneros, Resistencia y rebelion...: p. 216.

f-"‘ AGN, Criminal, vol. 305, exp. 47, “Declaracién de don Juan de Sotomayor™: f. 80.
“Abjedenr: £.114.

7 thidem: . 80.

 fhidems £ 86.
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aspiraba a construir una organizacion regional cuya finalidad era una inversion sistematica
de los roles espirituales y sociales? Esta es una pregunta cuya respuesta parece afirmativa;
no resulta lejana la posibilidad de que Gonzilez formara parte de una nueva clase de
notables indigenas que, gracias a las politicas borbonicas habian tenido la oportunidad de
acercarse y ver desde adentro la cultura occidental gracias a la educacién recibida. Segun
Gruzinski, eran una nueva clase de notables indigenas “ilustrados™.””

Respaldado por el conjunto de principales del pueblo Gonzilez afirmaba que los
espafioles no eran otra cosa que “perros negros mulatos”. Su oposicion sugeria una
inversién de la jerarquia social al pretender que los indios ocuparan el lugar de los
espafioles y que éstos pasaran a desempefiar el lugar que correspondia a los indios. Sus
actividades apuntaban a la idea de que los indios fueran los duefios del poder politico,
religioso y econémico, en tanto que los espafioles fucran los trabajadores y subordinados.

Indios notables que intentaron presentar una respuesta alternativa ante la domtnacidn
colonial, indios notables que al “occidentalizarse” pretendieron “obligar a los espafioles a
reconocer la supremacia indigena y a someterse a la manera en que esos indios conciben la
divinidad, las relaciones sociales y politicas, el espacio y el sentido de la historia™.*' Felipe
Gonzalez no fue el inventor de tales quimeras, fue si un migmbro de una generacién que

recogid el sentir de muchas generaciones precedentes, una generacion que intentd

amalgamar el sentir de sus padres y abuelos en un apenas semi-esbozado discurso de

* thidem: p. 217. Enire estos se encontraban: Felipe Gonzalez, Francisco Andrés, Eugenio Garcia, Joseph
Ignacio Santos, Pedro de Dofla Maria, Agustin del Prado, Antonio Chamorro, Bernardo de la Cruz, Ramén
Demingo Ramirez y Antonio Justo.

** Gruzinski, “La segunda aculturacién: el estado ilustrado y la religiosidad indigena en Nueva Espafia
(1775-1800)", en Estudios de Historia Novehispana, vol. VIII, México, UNAM: 1IH, 1985: p, 175-201,

! Gruzinski, Lu colonizacion...: p. 256.
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inversién de 6rdenes[...] en una no cuajada organizacion regional que pretendio hacer frente
a la imposicion hispana.

El otro lider, el espiritual, era un personaje del que se ha hablado en otras partes de
este trabajo: el indio Francisco Andrés. De €l se decia que “fue penitenciado por el Santo
Tribunal de la Inquisicién de Indios porque decia era Cristo, [y se la pasaba] sin ¢jercitarse
en otra cosa mas de en pervertir y mal aconsejar al gobernador y demas naturales™.™
Ademas se denunciaba: “Que decia misa, se fingia profeta o santo, se bafiaba a menudo, y
la agua daba a beber por reliquia a las indias, y que las comulgaba con tortilla”.” Andrés
ejercia un tipo de liderazgo diferente al de Gonzilez, era un lider carismatico™ que
respaldaba su “prestigio magico personal” en la autoridad que le proporcionaba un conjunto
de creencias arraigadas entre los habitantes de Xichy, las cuales a su vez eran producto de
una afieja tradicién de practicas religiosas desarrolladas al filo de la ortodoxia catolica y
toleradas por la iglesia durante décadas. En 1769 tanto las autoridades civiles como
eclesiasticas consideraron estas actividades como inadmisibles por heréticas.

Francisco Andrés el “Cristo Viejo”,* era centro de un culto en el que un séquito de
mujeres (tal vez aquellas junto a las cuales se le acusé de practicar hechicerias en 1747) le

segufa cuando oficiaba ceremonias que eran una versién indigena de las misas catolicas. En

ellas el “Cristo Viejo” dictaba sermones, impartia la comunion con tortillas, y daba a libar

™2 fhidem: £ 72r,

% [hidem: f. 102v.

4 Empleo el término “lider carismatico” retomando la definicion de Max Weber, Economia y sociedad.
Eshozo de sociologia comprensiva, 2 ed., 7 reimp., México, FCE, 1984 (Seccién de Obras de Sociologia): p.
345-411. Weber desarrollé su concepto de carisma a partir del modelo religioso judio, y no hizo alusion
alguna a los pueblos indigenas americanos. Por lo tanto la asociacién entre concepto y ejemplo es mia no de
Weber,

** El caso del “Cristo Viejo™ ha sido estudiado por Felipe Castro Gutiérrez, “Resistencia dtnica y mesianismo
en Xichi, 1769", en Sierra Garda: pasado y presente, Querétaro, Gobierno del Estado de Querétaro, 1994
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¢l agua que obtenia de los bafios a que se sometia. Sus seguidoras, y en general los Vecinos
del pueblo, le atribuian poderes sobrenaturales ya que le consideraban hechicero y
profeta.”™ Las implicaciones ideol6gicas que el caso de Francisco Andrés, “El Cristo Viejo”
retinen son de excepcional riqueza si lo que se pretende es tener un acercamiento a la
mentalidad religiosa indigena de los habitantes del oeste de la Sierra Gorda de la segunda
mitad del siglo XVIIL. Es también ocasion de especial valor si se busca alcanzar una vision
del proceso evolutivo del mestizaje cuitural, especificamente religioso, de esta misma
region.

Las actividades del “Cristo Viejo” fueron interrumpidas por Barreda y su gente en
1768. Las pesquisas del alcalde mayor de San Luis de la Paz resultaron en la aprehension y
castigo de los implicados, a excepcion de Francisco Andrés, quien milagrosamente escapo a
la celada que el investigador les tendio. Tal vez el “Cristo Viejo” tuvo una premonicion que
le hizo faltar a una reunién que en apariencia era completamente normal. Quizas como
hombre-dios (Otonteuctli o Huehueteotl) advirtio el peligro, tal vez sélo por casualidad, el
punto es que mientras que el grueso de los implicados en el proceso cayeron presos, el
Cristo Viejo, escap6 sin que sepamos donde ni cémo termind su historia.

Las autoridades se anotaron un golpe exitoso al capturar a casi todos los dirigentes
rebeldes de Xichu, pero la verdad es que los conflictos continuaron durante los meses
siguientes™ y alin después de varios afios.”” Incluso durante la primera década del siglo

XIX, cuando estallé un motin a raiz del establecimiento de la cercana misién de Arnedo.*

(Quarta de forros: 6): p. 127-136; un analisis extenso del caso puede consultarse en Lara Cisneros,
Resistencia. ..

2 AGN: Criminal, vol. 305, exp. 27, fs. 83r, 86v, 87+, 89r, 95v, 98v, 100v, 102v.

™7 Entre otros se puede mencionar el caso de la captura de los indios Hermenegildo José, Bernardo de la
Cruz. Basilio Antonio, o Nicolas de Santiago, en ¢l mismo afio de 1769. AGN, Criminul, vol. 308, exp. 3,
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La Cofradia de Nuestra Sefiora de la Soledad

En la vida de los pueblos de indios del oeste de Sierra Gorda las cofradias
desempefiaron un papel de gran importancia. Eran una institucion privilegiada para la
convivencia de los miembros de las comunidades indigenas, y jugaban un importante papel
en la economia local, eran ademas un espacio dentro del que la identidad étnica se
desarrollaba con relativa libertad. En resiimen, las cofradias de indios eran un ambito en el
que los indios se movian con cierta autonomia y la mayor parte de las veces contaban con el
beneplacito del parroco local.

Uno de los aspectos mas interesantes en la religiosidad indigena es el del culto al
interior de las cofradias, en especial por la libertad con que se desarroli¢ al contar con el
abrigo que la institucion confraterna le daba debido a su respaldo eclesiastico.

La Cofradia de Nuestra Sefiora de la Soledad, del pueblo de San Juan Bautista de
Xich de Indios fue formalmente instituida por un grupo de espaifioles en 1690, y sus
constituciones otorgadas por el arzobispo don Francisco de Aguiar y Seixas. La primera de

sus obligaciones establecia que “la Cofradia celebre sus fiestas con misa y procesién el

“Hermenegildo José en contra de Joseph Barreda, alcalde mayor de San Luis de la Paz por haberle mandado
dar 200 azotes valiéndose de decir que era tumultuoso™.

** Ejemplos de esto fueron las actividades rebeldes del caudillo Leonardo Ramirez a fines de la década de
1770 y comienzos de 1780. AGN, Provincias internas, vol. 130, exp. 2, 1781, “Autos sobre capitulos
formados por los indios de San Juan Bautista de Xicht contra Leonardo Ramirez”; y AGN, Provincias
internus, vol, 129, exp. 4. 11 de noviembre de 1785, “Instancia de Leonardo Ramirez, cabo de las misiones
del Xichu. Sobre que se le conceda su retiro”. Asi como la queja de Salvador de Santiago, gobernador de las
misiones de Arroyo Zarco, San Gabriel de Linares y San José Casas Viejas, parroquia de Xichu, en contra de
tos duertos de las haciendas del Salitre y de Palmillas. AGN, Archivo Historico de Haciendu, leg. 441, exp.
_16. ~Incidencia del expedieente sobre alboroto de los indios de Xichi, Sierra Gorda™.

7 AGN: Provincias internas, vol. 202, exps. 4 y 6.
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Viernes de Ramos y sermén si los cofrades quisieren con tal que paguen [...] el sermén”.
Los cofrades también estaban obligados a dar sus contribuciones para costear los gastos
funerarios de sus miembros y celebrar misas para los hermanos vivos y difuntos, ademas de
su participacion en fiestas y otras actividades. Al momento de su fundacion su principal
capital eran 364 cabezas de ganado cabrio.™®

Hasta aqui esta asociacién laica no tendria demasiado de especial. Pero sus
peculiaridades empiezan cuando se repara en la evolucion de la filiacion étnica de sus
miembros, ya que no obstante haber sido fundada por espafioles sélo estuvo bajo su control
durante sus primeros ocho afios de vida. Después se acuso a los cofrades de malos manejos
en los bienes,”® por lo que su control pasé a manos de los indios. Tal acontecimiento,
atipico en la Nueva Espafia, qued6 asentado en los autos de la visita de 1718 donde se
asento que:

Su Sefioria Ilustrisima [el arzobispo de México] dijo que sabia que hubo por

visitada esta cofradia y respecto a que sus constituciones y excension

constasen de los espafioles, y hallarse hoy en poder de los naturales, por

saber mas de veinte afios que por el cura ministro desta doctrina se las

quito y entregé a dichos naturales sobre que se ha informado a su Sefioria

Hlustrisima haber sido por la mala administracion que de ella habia por

W 4GN: Bienes nacionales, leg. 1028, exp. 20, f. 2r, afto de 1690, “Autos fechos, sobre que se confirmen y
aprueben las constituciones de la cofradia de Nuestra Seiiora de la Soledad, que se pretende fundar por los
espafioles. en la iglesia de San Juan Bautista. de Xicha de indios. México™; AHX: Libro de cuentas de la
Cofradiu de Nuestra Seiiora de la Soledad, 1689-1742, 1. Lr-1v, 1689.

W AHN Libro de cuentas de la Cofradia de Nuestra Sefiora de la Soledad, 1689-1742, fs. 1r-3r. 1689,

"% fhidem: . Sr,

Y fhicdenr 15, dr-dv.
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dichos espaiioles por quienes en el referido tiempo, ni en la presente visita

se ha reclamado cosa alguna.*”

Resulta llamativo que en una comunidad indigena existiera una cofradia integrada por
espafioles, pero es ain mas interesante encontrar que dicha institucién pasé a manos de
indigenas al poco tiempo. Las razones del cambio pudieron ser en efecto la mala
administracién, y cabria pensar en otros factores como la mayor disposicién de los indios
para “colaborar” con el bienestar econéomico del cura y la parroquia, o bien en la mayor
facilidad que el cambio supondria para la intervencién del cura en los asuntos de la
cofradia. En todo caso esta situacion se perpetu6, pues en 1794 don José Manuel Vallarta,
solicitador de indios escribia: “La Cofradia es y ha sido siempre de los Indios; lo es

también aquel pueblo, tal denominacion tiene Xichu de Indios, a distincion del Real y

Minas de Xichu, que se fundé por espaiioles”’® Este sentimiento de que a los indios
pertenecia no solo la cofradia sino el pueblo, se encuentra repetidas veces en la
documentacion, por ejemplo cuando se asienta que “siendo el pueblo suyo el modo de que
pierdan el dominio es consentir que los demas adquieran derecho”* o cuando se
argumenta que “La ley ordena que entre indios no vivan los de otras castas, y el estar alli es
pura tolerancia. Pues cémo no les ha de causar pena ver que se van apoderando de sus
casas. De fuerza han de temer que con el tiempo queden hechos duefios de todo, y ellos

excluidos, no obstante sus derechos para procurar la expulsion”.*

“* Ibidem: f. 39v. El subrayado es mio.

" AGN: Archivo histérico de haciendu, vol. 441, exp. 16, f. Sv, aflo de 1794, “Incidencia del expediente
sobre alborotos de los indios de Xichd”. E! subrayado es mio.

" ihidem, £ 3. El subrayado es mio.

© thidem, . 3v-6r,
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Después de décadas de haber tomado la cofradia en sus manos los naturales de Xichu
consideraban que ésta era su patrimonio permanente. Es posible que al igual que sucedio
con ciertas cofradias de las regiones chiapaneca, tarasca o nhuatl, las cofradias de Xichi se
sobrepusieran a viejas formas de organizacién religiosa y social prehispanicas. Sin embargo
una variante importante con respecto a los casos estudiados por otros autores es que en
Xichi, como se explicé en el capitulo precedente, se dio una mezcla de indigenas de
tradicién mesoamericana con otros de tradicion aridamericana. Otra variante es que entre
las cofradias septentrionales y sus homoélogas australes habia notables diferencias en cuanto
a sus actividades econémicas, pues las nortefias poseian principalmente ganado ovino y
caprino, en tanto que en el sur ademds del ganado se cultivaba diversos productos agricolas;
por otro lado, el volumen de bienes propiedad de las hermandades nortefias era mas
modesto que el de las surefias.

La organizaci6n social, economica y religiosa de los pueblos serragordanos en general
era menos compleja que la de sus vecinos surefios, Tal vez esto influyera en que los
cofrades de Xichi al ser congregados adoptaran con relativo apego al modelo original, las
estructuras administrativas impuestas por el gobierno colonial, no sin alterar la percepcion
de las jerarquias y substituyendo elementos espaiioles por indigenas. Es decir, la adopcion
del modelo colonial se dio en la forma y en el fondo persistié una interpretacion indigena
adecuada a las nuevas circunstancias.

En este contexto las cofradias ocuparon un rol muy destacado; constituyeron un
vehiculo en el que la cultura indigena encontré cierta libertad dentro del esquema de
dominio colonial. En la cofradia los indios podian realizar actividades comunitarias,

celebrar asambleas. juntar dinero y bienes. elegir autoridades, organizar ceremonias y
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fiestas de culto publico, dar rienda suelta a su devocion y expresar su religiosidad al amparo
de la institucionalidad. La cofradia constituyd un espacio para la expresion de la
religiosidad indigena; un espacio creado, aceptado y fomentado por la iglesia catélica. No
obstante la relativa autonomia con la que se manejaban favorecidé el desarrollo de
manifestaciones culturales que contribuyeron a la generacion de una nueva identidad
indigena adaptada a la nueva realidad colonial vigente. Ejemplo de esto es el episodio que
sigue.

Entre 1791 y 1794 Xichi fue testigo de una serie de disturbios protagonizados por los
cofrades otomies y pames de la Cofradia de Nuestra Sefiora de la Soledad. Una de las
principales actividades de esa cofradia era la organizacién y patrocinio de las festividades

~

de Semana Santa, en especial las relacionadas con el culto de la virgen de la Soledad. Asi,
“el Viernes Santo de setecientos noventa y uno hubo un gran alboroto con motivo de
disputar [los espafioles] el lugar en la procesién junto al Santo Entierro”*® Asimismo, los
festejos de la Semana Santa de 1794 se vieron alterados por la intencién del cura de que
“concurran los vecinos de otras castas con luces para el Jueves Santo”.”” Esta situacion
anunciaba el estallamiento de un motin, por lo que la presencia de un grupo de soldados de
las milicias de Sierra Gorda en el pueblo representaba una ;;recaucién necesaria para la
seguridad de los colonos espafioles, para los indios era un motivo de descontento y temor.

En 1794 el cura del pueblo habia costeado una imagen de la virgen de la Soledad para

el templo, y pretendia que fuera llevada en andas por los vecinos espaiioles en la procesion.

Esto resulté inadmisible para los naturales, quienes amenazaban con protagonizar una

" AGN, AHA, vol. 441, exp. 16, f. 5v, aito de 1794, “Incidencia del expediente sobre alborotos de los indios
de Xicha™: . 2r-2v.
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revuelta. Ante el temor por la presencia de los soldados, la respuesta indigena fue el
abandono del poblado. Como era ya una costumbre entre ellos, familias enteras
abandonaron la poblacién para refugiarse en los cerros,”® donde seguramente realizaban
ceremonias religiosas paralelas, pues era evidente que para ellos, para los indios, las fiestas
religiosas eran parte fundamental de su patrimonio e identidad cultural. De ahi que se
negaran a la participacion de los espaiioles en sus fiestas.

La amenaza de despoblamiento representaba un serio problema para las autoridades
civiles y eclesiasticas, pues era un atentado contra sus preocupaciones sobre el “buen
gobierno” de la repiiblica y la “vida en policia”. Esto implicaba que cada parte de la
sociedad debia permanecer o estar en “su lugar”, sea social o geografico. Ademas existia
una fuerte presion econémica ya que estaban conscientes de “que después cuesta mucho
trabajo reducirlos a sus casas, con lo que se airasa el cobro del tributo y no se colectan las
demas obvenciones con perjuicio de los existentes”*"! El conflicto no solo era el abandono
de! poblado, sino también y quizds en primer plano, la suspension del pago de sus
respectivas contribuciones hacendarias y eclesiasticas.

Por tltimo, la comunidad eligi6 la via legal para defender lo que consideraban sus
derechos ante los espafioles. Se pedia que “el justicia del partido no permita se haga

novedad alguna en jas procesiones y asistencias de la Semana Santa, ni que se mezclen los

"™ fbidem: f. 2v.

i E| ejemplo mas temprano de este comportamiento data de 1598, cuando los otomies lievados por los
espafioles a Xichil abandonaron la poblacién para refugiarse en los cerros en compaiifa de los chichimecas de
la region. AGN, Indios, Guanajuato, vol. 6, exp. 1012, f. 271, “Para que las justicias de su majestad, hagan
volver a Xichu, jurisdiccion de San Luis de la Paz, a los indios otomies, que se hubieren ausentado,
sacandolos del poder de los chichimecas.”

1 AGN, Archivo histérico de hacienda, vol, 441, exp. 16, f. 5v, afto de 1794, “Incidencia del expediente
sobre alborotos de los indios de Xicha™: f. 3r.
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de otras castas”.*? El resuitado fue ppsitivo pues se evitd el motin y se logré que los
soldados se retirasen en afios posteriores.’"

Al parecer la intencién del cura de introducir cambios en las costumbres indigenas
habia fracasado mas por motivos econdmicos que por la intencién de mantener la ortodoxia
o el celo catélico. En esta ocasion la fiesta de la religion popular prevalecié ain contra la
intencion institucional de regularla. En el fondo habia también una disputa por la propiedad
y contro! de la imagen de cada cual, y en este caso en particular de la fiesta religiosa.’ a

La solucién adoptada entonces no fue suficiente para mantener la tranquilidad de la
poblacién. Durante la primera década del siglo XIX el lugar fue escenario de una notable
revuelta en la que participaron un conjunto de indios que recién habian sido congregados™.
La historia de los indios serragordanos en oposicién a los intereses de los grupos
dominantes continué durante varias décadas mas hasta culminar a mediados del siglo
decimonono con la importante rebelién comandada por Eleuterio Quiroz,” levantamiento

armado que requirié de la intervencion de numerosas tropas federales para su sometimiento.

Es curioso notar que el inicio del levantamiento de Quiroz casi coincidio con la extincion

2 thidem

Y thiden: £ e-11v,

Y Gruzinski, La colonizacion...; Serge Gruzinski, La guerra de las imdgenes, México, FCE, (Seccion de
Obras de Historia).

S AGN, Provincias Internas, vol. 202, exp. 6, fs. 355r-520v, “Documentos referentes al motin de los indios
Xicha, a la inminente insurreccion del los de la nueva Misién de Arnedo (fs. 355-358) y a diversos problemas
de los indios pames pertenccientes a Xichi, jurisdiccion de San Luis de la Paz; Reduccion en un solo pueblo
de las misiones de San Fernando, San José y San Gabriel de Linares; informe del parroco de Xichu sobre el
estado de los indios de estas misiones (fs. 419-436); solicitud de los indios de la misién de Nuestra Sefiora de
Guadalupe, extramuros de San Luis de la Paz, para pertenecer a la comandancia militar de Sierra Gorda;
representacion de los indios de San Fernando, San José y San Gabrie! de Linares sobre el mal
comportamiento de su caudillo don José Antonic Arbizu y solicitud para que se les reponga a don Martin del
Toro {t. 513): certiticaciones de buena conducta de don Martin del Tero. Xichd™.

" leticia Reina, “La rebelion campesina de la Sierra Gorda”, en Friedrich Katz (compilador), Revuelta,
rebelion v revolucion. La lucha rural en México del siglo XVI al siglo XX, 2 vol,, México, Era, 1990
(Coleccion Problemas de México): vol. |; y Leticia Reina, “La rebelion campesina de Sierra Gorda (1847-
1830)7. en Heetor Samperio (coordinador), Sierra Gorda: pasado y presente, Querétaro, Gobierno del Estado
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de la Cofradia de Nuestra Seflora de la Soledad. Iichando a vuelo la imaginacién incluso
;podriamos encontrar alguna liga entre la desaparicién de la organizacién comunitaria
expresada a través de la cofradia y la posterior organizacion de cuadrillas rebeldes? Dado el
caracter comunitario y las funciones de asistencia social y concentradora de bienes
materiales de las cofradias ;seria vélido pensar en la desaparicion de la cofradia como un
factor que contribuy¢ a la organizacion de la rebelién?

Xichu fue escenario de multiples casos de resistencia indigena ante el control colonial
en los que las formas de organizacién politica, religiosa o econdémica de la sociedad
indigena, desempefiaron un papel importante. Fueron campo fertil para la conformacién y
cultivo de una identidad nativa en la que es posible reconocer la amalgamacién de
elementos culturales de diverso origen: mesoamericanos, aridamericanos, africanos y
€uropeos.

Aunque reglamentada, la participacion de todos los sectores de la comunidad tenia
cabida en la cofradia, siempre y cuando éstos cumpliesen con los requisitos -que por otro
.lado en una cofradia de indigenas pobres no debieron ser demasiado exigentes. La cofradia
también intervenia en la integracion econdmica regional -debido al trafico de articulos para
el culto, los prestamos, etcétera.-, y muchas veces se erigid en el espacio adecuado y
sancionado por iglesia y estado para articular una adscripcion étnica que llegé a
manifestarse como un marcado principio de identidad comunal. Esto es clave para entender
el proceso de surgimiento de un cristianismo indigena en el oeste de Sierra Gorda.

La Cofradia de Nuestra Sefiora de la Soledad fue el espacio para que indios de

raigambre aridamericana y mesoamericana se¢ relacionaran en condiciones de igualdad y

Je Queretaro. 1994 (Coleccion Quarta de Forros: 6): p. 139-166.
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adoptaran un nuevo esquema de organizaciéon comunitaria, adecuado a una forma de vida
congregacional ante la que sus puntos de referencia eran precarios para los primeros y
extensos para los segundos. Las cofradias eran iddneas para ello, pues no sélo fueron
aceptadas sino bien vistas e impulsadas por la sociedad, gobierno ¢ iglesia coloniales. La
Cofradia de Nuestra Sefiora de la Soledad es un ejemplo del complejo proceso de formacion

del rico mosaico étnico y cultural de la sociedad del norte de 1a Nueva Espaiia.
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2. SAN LUIS DE LA PAZ

El siglo XVIII fue de gran intensidad para la vida en toda la Sierra Gorda, en especial
durante la segunda mitad de la centuria. Tiempos de cambios y de utopias. Fue la época de
mayor actividad “pacificadora” del coronel don José de Escanddn, conde de la Sierra
Gorda; de la campaiia evangelizadora del colegio de San Fernando bajo la direccion de fray
Junipero Serra; también fueron los afios de mayor actividad de los indios “opositores” a la
dominacién hispana como Francisco Andrés, “El Cristo Viejo”, y Felipe Gonzalez en el
pueblo de San Juan Bautista de Xichu de Indios. Pero ;qué sucedio en ese mismo lapso de
tiempo en el pueblo de San Luis de la Paz?

A lo largo del siglo XVIII la poblacion de San Luis de la Paz vivié tiempos de
prosperidad y calma, ademas también fue escenario de momentos de tension y violencia.
Los dos més importantes se suscitaron en 1767 y 1797. El primero fue el mas violento e
intenso, fue un motin que estalld a raiz de la oposicién mostrada por los indios en contra de
la expulsion de los jesuitas. El segundo se presenté por el descubrimiento de una herejia
que se refugiaba en la obscuridad de las noches y en la que participaron mas de una
veintena de indigenas. En esta seccién me ocuparé de la descripcion de ambos episodios

por orden cronologico.
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La revuelta de 1767

Las relaciones entre jesuitas e indigenas no estuvieron exentas de momentos rispidos.
Un ejemplo de esto fueron los disturbios de 1707, donde se acuso a los chichimecas
reducidos de diversos desmanes, entre los que se contaban: idolatria, embriaguez, robo y
homicidio. Luego de perseguidos y apresados, como castigo se les envio a servir en los
obrajes regionales, lo que casi equivalia a pena de muerte.’'” Por si esto fuera poco, los
chichimecas estaban congregados en una poblacién cercana a San Luis de la Paz. Este
poblado recibi6 el nombre de mision de Nuestra Sefiora de Guadalupe,™ hoy Mision de
Chichimecas, Guanajuato. Como se ve la labor jesuita con los chichimecas ain tenia huecos
Vimportantes que cubrir, punto que andando el tiempo y afios después de su expulsion seria
mas evidente.

N

Con la llegada del enviado especial para efectuar la expulsion de los jesuitas, don
Phelipe Clere, el 25 de junio de 1767, comenzé la inquietud y alboroto de los indios.
Réapidamente se corrié el rumor de que éste en realidad era un cura disfrazado que iba a
substituir a los jesuitas. No bien habia terminado el enviado de leer las instrucciones

oficiales para que los religiosos abandonaran aquel colegio, cuando una multitud de indios -

se hablaba de cuatro mil “naturales”, y mas de mil “mecos™ roded el edificio y

" AGN, Jesuitas I vol, 12, exp. 368, “Carta del padre Antonio Ramirez al virrey”, 30 de mayo de 1707; y
exp. 508, “Carta del padre Ambrosio de Villacastrin al virrey”. Rionda, op. cit.: p. 65-66.

"* Rionda, op. cit.: p. 65-66. upud. AG, Audicncia de Mexico: Leg. | 365, “Carta del bachiller José Antonio
Caballero a José de Galvez™. 18 de julio de 1767,
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pretendieron entrara por la fuerza. De alguna forma el superior del colegio pudo apaciguar a
la muchedumbre y el comisionado y sus ayudantes pudieron salir huyendo por la azoteas,
no sin recibir un cimulo de insultos y una iluvia de piedras y palos. Clere sali6 a hurtadillas
del pueblo, dejando el asunto en manos del alcalde mayor Juan Antonio de la Barreda.’”

Después de la huida del comisionado, la inconformidad cobré mayor intensidad y se

dice que los sublevados llegaron a insultar a sus propios protegidos. Phelipe Clere quedo
tan asustado con estos acontecimientos, que temiendo por su vida, pidio ser relevado del
cargo, pues no se consideraba con aptitudes para llevar a buen término esa mision. Incluso
sugirié que mejor se quedara como encargado de todo el alcalde mayor del pueblo, de la
Barreda.™ La revuelta no terminaria sino hasta que el visitador general de la Nueva Espaiia,
don Joseph de Galvez impuso uno de sus acostumbrado remedios: castigos muy Severos
como penas capitales y destierros a sitios inhospitos. Después de la sentencia a los indios
que fueron considerados cabecillas, se procedio a dar escarmiento a los protagonistas de
cualquier tipo de conflicto en los alrededores.

Estos acontecimientos redujeron los limites de tolerancia del gobigmo ante el
comportamiento de los naturales de San Luis de la Paz y sus alrededores, incluido Xichi.
Las autoridades estaban a la caza de nuevos focos de rebelién. Evidentemente los alborotos
de San Luis de la Paz debieron alterar la vida de toda la regién, y Xicht no tenia porque ser
la excepcién. La salida de los jesuitas de San Luis de la Paz marcé un parteaguas en la

historia del poblado, pues durante mas de 150 afios habian estado presentes en el pueblo.

Casi doscientos afios de aculturacion sistematica se expresaban con el rechazo de los indios

M jna descripcion de estos pasajes puede consultarse en Lara Cisneros, Resistencia...: p. 207-209.
B BNM. Fondo de origen, manuscritos, vol. 1031,
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a la salida de quienes habian forjado e impuesto una realidad que habia tardado unas cuatro
o cinco generaciones en remodelarse y hacerse propia.

Es en este contexto en el que cabe preguntarse jqué significo la salida de los jesuitas
para la precaria estabilidad del mundo indigena de San Luis de la Paz? ;Qué consecuencias
de corto y mediano plazo arrojé este acontecimiento?, ;cual fue la lectura indigena de ello?
Por desgracia las fuentes no son explicitas. Sin embargo, una serie de acontecimientos

acaecidos casi al morir el siglo XVIII arrojan un rayo de luz al respecto.
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Andrés Martinez y su movimiento religioso

A finales de 1796, en los pueblos de la faja occidental de la Sierra Gorda todavia
flotaban los recuerdos del levantamiento indigena contra la expulsion jesuita de San Luis de
la Paz en 1767, del culto lidereado por Francisco Andrés “El Cristo Viejo” y del
movimiento anti-espaiol de Felipe Gonzalez en Xichu. En aquel tiempo todavia se sentia la
presencia de las celosas cofradias xichuenses y ain estaban humeantes las cenizas de los
disturbios de la Semana Santa de 1794. Fue en aquellos afios de fin de siglo cuando todos
estos fantasmas juntos parecieron retornar a la_ vida entre un grupo de indios acusados de
supersticion en San Luis de la Paz.

Tal vez fue una tarde de invierno del afio de 1795, cuando don Ignacio Antonio
Palacios, cura de San Miguel e] Grande, recibié una carta anénima en la que se denunciaban
las actividades heréticas de un conjunto de indios del pueblo de San Luis de la Paz. La carta
era tan especifica y presentaba tantos detalles y vertia acusaciones tan serias sobre delitos
de fe, que Palacios decidio abrir una investigacion. Entre otras cosas, el documento referido
decia que: “Se sabe que se juntan como unos 30 indios de parte de noche los cuales vienen

a ser como los principales cabecillas, en compaiiia de otros muchisimos [...] para esta

diabélica junta.”**

2 AHMCR, Diocesano, Justicia, Inquisicion, 0327, Caia 1244, exp. 160, 79 f: “Sobre delitos de
supersticion contra varios indios del pueblo de San Luis de lu Paz”: “Denuncia anonima sobre las herejias
gue cometen unos indios de San Luis de la Paz”, f. 2.
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E! espectacular anuncio de que alrededor de 30 indios tuvieran la libertad de ir y venir
para participar en ceremoniales nocturnos a espaldas de la iglesia, era un motivo suficiente
para preocupar a las autoridades civiles y religiosas, pues hablaba con claridad del poco
control que ejercian sobre la poblacion indigena de la localidad. Al parecer hasta entonces
las noches habian sido un buen aliado para ocultar las heréticas actividades de un grupo de
indios de San Luis de la Paz, pero no lo suficientemente bueno como para ocultar los
conflictos internos del pueblo. Uno de los puntos criticos de la denuncia era el referente a
las actividades heréticas del grupo de los Martinez, en especial de su lider el indio Andrés
Martinez.

Se encierran en sus casas o en sus capillas a beber peyote o rosa maria que son

unos yervajos con que se privan de sus sentidos, y se enloquecen, y empiezan a

encender velas volteadas al revés, y otras tefiidas de negro,’? y bailan unos

mufiecos, y también azotan a las santas cruces, con velas de cera [sic] y a una
figura que le llaman la santa muerte a esta le ponen un bastén en la mano
diciéndole que sino le dan aquel baston al gobernador que ha de suceder que
viene a ser de esta propia cuadrilia, que la han de azotar, y la han de quemar, no
queriendo que recaiga en otro individuo el baston, un indio llamado Andrés

Martinez, este es mayordomo del patron Sefior San Luis, y como en la santa

capilla hay ornamentos sagrados, éste, de noche, se reviste de ellos, y les

empieza a predicar a los demas, y hacen lavatorio con el, le lavan pies manos y

cara, y aquella agua se la beben entre todos los de aquella junta, y alli lo cogen,
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y lo suben arriba del altar, y lo adoran como si fuera dios, y le piden que les
haga el milagro de lo que ellos quieren, y para esto lo sacan en andas, y lo
llevan hasta en donde tienen una sinagoga que ellos le dicen el Calvario, y de
alli lo pasan hasta el camposanto, y vienen a acabar a la capilla de Nuestra
Sefiora de la Soledad, en donde también es mayordomo su padre de este dicho
que lo es Gregorio Martinez, estos salen de la propia capilla del Sefior San
Luis, y vienen a acabar adonde llevamos dicho que es a la de Nuestra Sefiora de
la Soledad; también esta una india que no se sabe como se llama pero es hija de
una Antonia Palencia nuera de Anastacio Alexos y con esta hacen lo mismo, la
suben en los altares de las capillas, y la adoran y le piden lo mismo que al otro;
también entierran a las santas cruces debajo de tierra con cabezas de perro, y
huesos de muerto, y les encienden velas para que hagan el milagro de que se
mueran los enfermos que ellos tienen en cama, y les dan leche con sapo cocido
a beber o una yerba que le llaman congora o la cavalonga para que mueran
aquellos miserables con quien ellos tienen rencor [...J*
La denuncia en efecto parecia muy seria, y ademas directa. Sefialaba hasta los
nombres de los inculpados, la lista era muy numerosa, y venia dividida en dos bloques:
Andrés Martinez-Gregorio Martinez-Eusebio Martinez-Bernardo  Abad
Martinez-Toribio Martinez-José Martinez, alias “Mendo”-Agustin Martinez-

“El Viejo” Leon Martinez y su yerno José Francisco-Leon “El Lavorefio”

21 E) analisis de este asunto se discutira mas adelante, sin embargo aqui sélo sefialaré que las velas
encendidas “al revés” y “teflidas de negro” parecen ser una influencia de la magia “occidental”, tal vez
introducida por tos negros y/o mulatos de la comunidad.
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que esta en la hortaliza-Vicente “Ei Lavorefio” del Camino Real-La Olaya

Cito-La Estefana Duarte-La Marcela Martinez-“La Sorda” Ramona-“La

Vieja” Maria Montesilla mujer de Ylario Montesillo-

La Ana “Sombrerera” y su hija Josefa y su hijo Jos¢ Maria-Casimiro “El

Lavorefio”’-La Laureana, mujer del viejo Ricardo Bero-Ramoén Eustaquio

Martinez, y su hijo José Ignacio Ramirez-La Petrona “de la otra banda”-La

Jests Obligada-La Gregoria Martinez, y su marido Jacinto Baltierra-Matias

Martinez-;Calixtro? Martinez, y su madre Castola Martinez-Rosa Gurrola,

“alias Fiscala”, mujer del viejo Felipe “del Cerrito Prieto”, ésta de por si

hace sus encantos en su casa.**

La denuncia parecia lo bastante seria como para ser ingnorada. Fue por eso que el
cura de San Miguel dio parte al obispo de Michoacén, fray Antonio de San Miguel,™ y éste
1 su vez ordené al bachiller don José Maria de Vicuiia, cura de San Luis de la Paz, hacer la
investigacién pertinente.”

El padre Vicufia inicié su indagatoria a finales de diciembre, y él mismo refirié que
luego de varias noches de andar en ronda acompafiado de sus dos vicarios, por fin el 29 de
diciembre de 1796, como a las 11:30 de la noche encontré en la casa de un indio llamado

Dionisio, alias “Ledn el laborefio” a 15 hombres y varias mujeres “‘encerrados en un cuarto

"' AHMCR, Diocesano, Justicia, Inquisicion, 0327, Caja 1244, exp. 160, 79 f.. "Sobre delitos de
supersticion contra varios indios del pueblo de San Luis de la Paz™: “Denuncia anénima sobre las herejias
que cometen unos indios de San Luis de la Paz”, fs. 2-3v.

 thidem.: F 3,

2 fhidem, 1 de diciembre de 1796, San Miguel el Grande, “El bachiller Ignacio Antonio Palacios, cura de la
parroquia de San Migue!l ¢l Grande, al fray Antonio de San Miguel, obispo de Michoacan.™ f. 4v

2 thidem, 7 de diciembre de 1796, Valladolid, Michoacén, “El obispo de Michoacan don fray Antonio de
San Miguel, dispone que aunque la denuncia sobre los indios de San Luis de la Paz es anénima, por su
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que tenian un altar con muchas luces, y cuatro platos en los que habia seis pesos en reales, y
abajo del altar una jicara con una yerba desecha en agua, y dos de los asistentes tocando en
unas guitarras”.*’ Luego de arrestarlos y encarcelarlos mandé se les tomara declaracion y
explicaran qué estaban haciendo aquella noche y para qué era el dinero, asi como queé
bebida era la que tenian.

Vicufia se anoté un triunfo rotundo, pues de un sélo golpe logré detener a los
cabecillas mas importantes de entre los acusados. Ademés, no habia hecho mayor uso de la
fuerza. Sélo restaba tomar declaraciones y determinar culpabilidades. Tarea complicada,
pues los detenidos controlaban ¢l poder politico local, y tenian amendrentada a buena parte
de 1a poblacién, por lo que encontrar testigos acusadores no scria tarea sencilla.

José Dionicio, indio de la villa de San Miguel el Grande, duefio de la casa donde se
realizaron las capturas declaré que la reunién que habia tenido el pasado 29 de diciembre de
1769, “habia sido con el fin de juntar una limosna para ir a mandar decir una misa al sefior
Ecce Homo de la villa de San Miguel”. También dijo que la bebida era el peyote desecho en
agua que servia para medicamento y que no sabia para qué se tocaba la musica ni quienes
eran los que tocaban; ademas, sefialé que era la primera junta que hacian en su casa y que
no sabia que en alguna otra casa o capilla del pueblo hubiera habido otra junta.’”®

A medida que avanzaba la investigacion fueron surgiendo nuevos detalles y nuevas

acusaciones. El nimero de acusados y de delitos fue creciendo, y el proceso se fue

complicando. Uno de los testimonios que resultaron clave en el proceso fue el del indio

naturaleza el asunto debe ser turnado ai cura coadjuntor y juez eclesiastico de San Luis de la Paz, para que lo,
investigue con el mayor sigilo y remita noticias en privado.” f. 4v-5.

 thidem, San Luis de 1a Paz, 2 de enero de 1797, “El bachiller don José Maria de Vicuiia, cura coadjuntor y
juez eclesiastico de San Luis de la Paz y su partido, da aviso de la captura de los acusados.™: f. 6-6v.
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José Ignacio Ramirez. Este indio, de 19 afios de edad, ratificé que la reunion era para reunir
fondos que fungieran como limosna para el Ecce Homo de San Miguel el Grande, pero en
su testimonio abundé en relacion de diversas situaciones. Por ejemplo sobre €l peyote, dijo

que era “para que los que fueran llegando la tomaran para llorar, y pedir con mas fervor”.*?

Acerca de la musica afirmé “que era para mover a mas fervor, y pedir con mas afliccion”. ™
Y con respecto a las reuniones sefialé que no sabia si en la casa de José Dionicio habia
habido mas de ellas, lo que si sefiald fue que habia habido otras:

En la casa de un indio llamado José Gil, marido de Maria Teresa, hermana

de otro indio 1lamado Martin Ago se juntan varias noches José Rufino, José

Juan Diego, José Antonio, Martin Agé y otros muchos de quienes dara

raz6n José Gil por ser en su casa las juntas; y que de esta se van a la capilla

que esta en el cerrito que llaman del Calvario, que alli se juntan a beber el

peyote y a contribuir con las limosnas que recoge José Gil, y no sabe el que

declara en qué se distribuyen estas limosnas. Que en casa de Lazaro el

Laborefio, también hay varias juntas que no conoce los sujetos de ellas, pero

que el dicho Lazaro como capitan dard razon de todos los que se juntan al

mismo fin, y que por ultimo declarard unas juntas que sabe se hacen y no

tiene presente por ahora”."”!

Las declaraciones de los otros detenidos coincidieron en puntos clave como el empleo

del peyote y de la musica. Practicamente todos declararon que el peyote: “sirve de remedio

5 thidem, 2 de enero de 1767, San Luis de la Paz, “Declaracién de José Dionicio, indio de la villa de San
Miguel el Grande, de edad de 30 aios, casado con Bartola Luisa.”: f. 7-7v.

" thidem, 2 de enero de 1767, San Luis de la Paz, “Declaracién de Jos¢ Ignacio Ramirez.™: . Tv.

N thidem: £.7y.

Fhidem: £ Tv-8.
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para Ilorar, y pedir a Dios con mas fervor”;**” “servia para dar a entender donde esta Dios, y

para mover a dar limosna para Dios”;*” “sirve para amar a Dios, y para tener més aliento

ara pedir a Dios, y para dar con fervor la limosna™;*** “el peyote que estaban tomando [era
para p Yp peyotc q

para que se les hablandara el corazén para pedir a Dios™;* “que era para pedir perdén a

Dios”;** “sirve para refresco de los cuerpos y para que de corazén lloren mas y pidan a
Dios™;* “sirve para medicamento, y para tener atencién con las gentes, y saludarlas”.**

Por lo que toca a los musicos, las revelaciones de los interrogatorios también
resultaron interesantes. Los testimonios coincidieron al sefialar que la musica: “era para que
les diera valor para pedir a Dios, y que también les causaba ternura, y lagrimas™;™” “que era
para que mientras mds tocaran més se les abriera el corazén a pedir a Dios la gracia, y
perdon”;*®® “para alegrar los corazones™;*' “era para quebrantar el corazén para llorar”**? -

Llama la atencion este tipo de expresiones idiomaticas pues parecieran recordar formulas de

lenguas prehispanicas, como las invocaciones rituales.

Y2 Ibidem, 2 de enero de 1767, San Luis de la Paz, “Declaracién de Pedro Anastacio, originario de San Luis
de la Paz, de 19 afios y casado con Maria Teodocia™: f. 8v.

33 thidem, 3 de enero de 1767, San Luis de la Paz. “Declaracion de José Alejandro, originario de San Luis de
la Paz, de 21 afios y casado con Maria Alejandra”: f. 9v-10.

34 Ipidem, 3 de enero de 1767, San Luis de la Paz, “Declaracién de Pedro Martin Ramirez originario de San
Luis de la Paz, de 40 afios y casado con Maria Francisca™ f. 10-10v.

3% Ibidem, 3 de enero de 1767, San Luis de la Paz, “Declaracién de Marcelo Vicente Juan Tomds, originario
de San Luis de la Paz, de 60 afios y casado con Ana Maria™ f. 12-12v.

¥ thidem, 4 de enero de 1767, San Luis de Ia Paz, “Declaracién de Zeferino Romano, originario de San Luis
de la Paz, de 24 afios y casado con Marla Victoriana”: f. 13v-14.

M fthidem, 5 de enero de 1767, San Luis de la Paz. “Declaracién de Alberto de la Trinidad, originario de San
Luis de la Paz, de 32 aiios y casado con Maria Leoncia”: f. 14v-13,

¥ hidem. 20 de enero de 1797, San Luis de la Paz, “Declaracién de Justo Rufino Morales, natural de San
Luis de la Paz": f. 17-17v.

B thidem, 2 de enero de 1767, San Luis de la Paz, “Declaracién de Pedro Anastacio, originario de San Luis
de la Paz, de 19 aitos y casado con Maria Teodocia™: f. 8v.

0 thidem, 3 de enero de 1767, San Luis de la Paz, “Declaracion de Pedro Martin Ramirez originario de San
Luis de Ia Paz, de 40 afios y casado con Maria Francisca™ f. 10-10v.

M rhidem, 3 de enero de 1767, San Luis de la Paz, “Declaracion de Marcelo Vicente Juan Tomés, originario
de San Luis de la Paz. de 60 afios y casado con Ana Maria™: f. 12-12v.
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Sin duda uno de los aspectos mds interesantes de este caso es el que se refiere a la
ritualidad. Andrés Martinez fue sefialado como el principal artifice de las peculiares
ceremonias nocturnas. Martinez repetia las ceremonias que treinta afios antes habian
caracterizado a Francisco Andrés en Xichu: oficiaba su propia version de misa catdlica, se
lavaba manos y pies y luego daba a beber el agua a sus seguidores, y se hacia adorar como
deidad. Un elemento extra era la presencia de una joven que realizaba las mismas
acciones.™ Otro factor de gran interés era que estas ceremonias rebasaban el ambito
privado de la capilla o la casa y se desbordaron al ambito publico de la calle y los lugares
comunes como ¢l pantedn.’*

Con independencia de la lectura o significacién simbélica que pudo tener esta
peregrinacion, resulta destacable la confianza que los involucrados tenian de realizarla sin
ser reprimidos. Desde otro punto de vista, la misma ceremonia también era indicativa del
lendeble control y poco cuidado que las autoridades eclesidsticas mantenian sobre la
poblacion de Muella localidad. El grupo se sentia seguro porque detentaba el poder
politico, controlaba las principales cofradias, estaban confiados por hallarse en su terreno y
con autonomia. Esto ultimo se aprecia en una declaracion de Teresa de Jesis Ramirez,
esposa de José Gil Morales, uno de los principales acusados:

Don Andrés [...] se reviste de las vestiduras o ornamentos sagrados de la

capilla del Sefior San Luis. Se dice asi notoriamente en el pueblo aunque yo

[Teresa de Jesis Ramirez] no lo he visto, pero que dice misa y predica y

2 thidem, 4 de enero de 1767, San Luis de la Paz, “Declaracion de Zeferino Romano, originario de San Luis
de fa Paz. de 24 afios y casado con Maria Victoriana™ f, 13v-14,

" Este asunto s¢ tratard en una seccion posterior.

** thiddem. “denuncia anénima sobre las herejias que cometen unos indios de San Luis de la Paz"™: fs, 3-3v,
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hacen lavatorio con €l y aquella agua con que le lavan cara, manos y pies, se

la beben sus confidentes que le acompaiian, y lo llevan en andas, hasta el

Calvario. De alli al camposanto vienen en acabar a Nuestra Sefiora de la

Soledad porque como padre y hijo ambos dos gobiernan las llaves de estas

santas capillas y como que también el dicho Andrés tiene llave de por si de

la puerta del Calvario con esto hacen ellos lo que quieren a desoras de la

noche ellos se enyerban, ellos cantan, ellos bailan, ellos lloran y hacen lo

que les da la gana.**

La misma mujer recalcaba la impunidad de estos indios. Denunciaba que ya antes
habian tenido algin incidente con la justicia pero que lo sortearon favorablemente y sin
mayores problemas:

Cuando los querian coger por la misa que le dijeron al sapo entonces se

retiro ¢l Laborefio Leon a la Hacienda de Jofre y alla se fueron alcanzando el

dicho Gregorio Martinez y su hijo Andrés y el Eugenio Tequesquite que

ahora es alcaide de cércel, y alla juntos con el Leoén, y otro laborefio cojo

llamadose Antonio, alld hicieron sus encantos para que se quedaran en

silencio y no se les siguiera la instancia y pudieran volver los laboreiios al

pueblo porque les hacian mucha falta para hacer sus papantos (sic] por

tiempo de las elecciones.*®

Otros aspectos interesantes de estas celebraciones fueron apareciendo a medida que

aumentaban las declaraciones. Uno de ellos fue una supuesta misa a un sapo: “maestros de

B¢ bidem, 23 de enero de 1797, San Luis de la Paz, “Carta de defensa y denuncia que manda Teresa de Jesis
Ramirez, mujer legitima de José Gil Morales™: t. 19-19v,
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tales abusos y para mejor decirlo enteramente son en contra de la fe porque estos le han
mandado decir misa a un sapo, mas no sabemos para que fin”;*"" “habra tres afios que
estando diciendo misa en la capilla de San Luis salté un sapo de una Santa Cruz que habia
en el altar, pero que no sabe quien pagé la misa, ni tiene presente qué padre la dijo, que esto
es tan publico y notorio que aln en Ja ciudad de Querétaro se lo han preguntado al que
declara [don Dionicio Antonio Quevedo]”;"* “[en] afios pasados supo que se habia
mandado decir misa a un sapo, esta fue una voz que se solté sin fundamento, que el que
declara no estaba aqui en este tiempo, y luego que vino procurd averiguar la verdad, y saco
en limpio que todos eran chismes y enredos de un indio llamado Antonio Ramirez.”*¥’

Un par de asuntos que salieron a la luz con la investigacion fueron las acusasiones
sobre las indias Maria Petrona Crisostoma y Maria de Jesus, a las que se acusaba de azotar
una cruz y de enterrar huesos de animales junto con una cruz, respectivamente. Ya desde la
denuncia anénima original se acusaba a Maria Petrona de blasfemia, y a medida que la
investigacion avanzé las denuncias se acumularon. Una de las mas importantes es la que
don Dionicio Antonio Quevedo, exgobernador hizo:

Que una noche estando malo el que declara fue un hombre a abisarle que en

la capilla del Calvario estaba Petrona Chrisostoma haciendo cosas contra la

fe; y que como estaba malo despacho al denunciante con su alcalde primero,

y que por Gltimo otro dia averigué que la dicha Petrona habia azotado con

una vela de cera a una Santa Cruz, y que después habia apagado la vela con

S thiden: €19y,

T thidenm, . 18v.

S Ihidem, 24 de enero de 1797, San Luis de la Paz, “Declaracién de don Dionicio Antonio Quevedo, indio
principal gobernador que fue de San Luis de la Paz el afio de 1796™: £. 21.
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un sombrero, que les hizo ver lo mal que habian hecho, y les amonesto no
fueran més a la capilla.’

Otro testimonio sobre el mismo asunto nos proporciona mayores detalles “la Petrona
azota a las santas cruces con una vela de cera, con un indio queretano que le acompafia, y el
indio queretano se sienta encima de la Santa Cruz, el Eustaquio con sélo las manos quiebra
una vela de un apreton y la hace tres o cuatro pedazos™.>”* Teresa de Jesis Ramirez declard
que “Petrona Chrisostoma azoté al Cristo con la vela, a lo que ella le reprehendio, y la
acusada le suplicé que no diera aviso, y que ain asi ella avisé al gobernador don Dionicio
Antonio Quevedo”.*?

El testimonio mas contundente en contra de la india Petrona fue e! de Justo Rufino
Morales, quien declard que: “la acusada le dio como seis azotes al crucifijo, que con los
golpes la dicha vela no se quebré y que él mismo fue quien le quitd la vela de las manos a
la acusada reprehendiendola por sus acciones”.*’

Ademas se vinculaba a la Petrona, Andrés Martinez y el peyote con otro pasaje muy
interesante: los mufiecos de papel. Se decia que “éstos bailan unos muiiecos y traian
estampados en un papel los mufiecos de diversos colores, cosen el papel de los muiiecos lo

doblan y lo echan en un plato estando en el plato les hablan que salgan hacer su oficio, se

desponta {sic] el papel solito, y salen los monos , y bailan con ellos, y lloran con ellos y los

¥ thidem, 24 de enero de 1797, San Luis de la Paz, “Declaracién de don Andrés Ignacio Martinez, indio
principal de 45 afios, casado con Maria Dolores™: f. 21v.

Y thidem. 24 de enero de 1797, San Luis de la Paz, “Declaracién de don Dionicio Antonio Quevedo, indio
principal gobernadar que fue de San Luis de la Paz el afio de 1796 f. 21v.

! Jhidem, “Carta de denuncia anonima en contra de los indios herejes de San Luis de la Paz, que dirije un
grupo de naturales de San Luis de la Paz al obispo de Michoacén, fray Antonio de San Miguel™: f. 25v-26.

¥2 Ihidem, 9 de septiembre de 1797, San Luis de la Paz,.“Declaracion de Maria Teresa de Jesiis Ramirez”: f.
47v-48.
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adoran, y los besan como si fueran el mismo Dios, y les juntan limosna.”** Una nueva
denuncia andnima acotaba que “ellos creen en unos monos que tiene estampados en un
papel el dicho Andrés y su padre Gregorio (éstos los bailan, les lloran, y los adoran y los
besan, y les piden como si le pidieran a Dios)”.** Por ultimo, Maria Teresa de Jesus
Ramirez sefialé que a ella le constaba “de vista el baile que tuvieron de los muficcos que
traian estampados en un papel; que estos muiiecos bailaban solos luego que Petrona les
hablaba” > Por supuesto, los acusados lo negaron: “Que en asunto a los monos que se dice
han bailado el que declara, y los demas de su familia, es enteramente falso, tanto que jamas
se ha oido decir se halla verificado tal cosa en este pueblo™.*”’

Todo parece indicar que la india Maria de Jesus , mujer de Vicente de la Luz, resultd
ser heredera de una vieja tradicion magica que empleaba huesos humanos y animales. Se le
acusaba de “entierran a las santas cruces debajo de tierra con cabezas de perro, y huesos de
muerto, y les encienden velas para que hagan el milagro de que se mueran los enfermos que
ellos tienen en cama, y les dan leche con sapo cocido a beber o una yerba que le llaman

358

Congora o la Cavalonga para que mueran .

Tal parece que lo que estaba detrés de estos actos era una magia amorosa, pues se

trataba de acabar con una pareja, para unir otra:

“* thidem. 11 de abril de 1798, San Luis de la Paz, “Careo de Petrona Chrisostomo con Justo Rufino
Morales™: f. 59.

¥ rhidem, 23 de enero de 1797, San Luis de la Paz, “Carta de defensa y denuncia que manda Teresa de Jesus
Ramirez, mujer legitima de José Gil Morales™: f. 19.

" Ihidem. “Carta de denuncia anénima en contra de fos indios herejes de San Luis de la Paz, que dirije un
urupo de naturales de San Luis de 1a Paz al obispo de Michoacén, fray Antonio de San Miguel™ f. 25v.

“ Ihidem, 9 de septiembre de 1797, San Luis de la Paz,“Declaracion de Maria Teresa de Jesus Ramirez™ f.
20v.

S hident, 24 de encro de 1797, San Luis de la Paz, “Declaracién de don Andrés fgnacio Martinez, indio
principal de 45 afios. casado con Maria Dolores™ f. 21v.

S Ihidenr, “Denuncia andnima sobre las herejias que cometen unos indios de San Luis de [a Paz™ £5.3-3v.
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El afio pasado [de 1796] tuvo enterradas varias cabezas de animales con

otros huesos de muerto, y una cruz, creyendo que con este hecho se habia de

morir su marido Vicente de la Luz y la mujer de Jacinto Baltierra con quien

Maria de Jests tenia mala versacién e intentara casarse.’”

Maria de Jesuis fue sorprendia por Dionicio Antonio Quevedo, entonces gobernador
de San Luis de la Paz, quien la obligé a desenterrar sus huesos. Cuando se vid atrapada
terminé culpando a una mulata de haberla aconsejado: “esta india confes6 su delito cuando
desenterraron las huesos y las cabezas con la cruz, y con llanto y pidiendo perdén culpé de
tal accion a Maria Micaela Juez”.*®® La acusada sefial6 que esta mulata indic6 que se debia
enterrar los craneos junto con las cruces en cada una de las esquinas de la casa para lograr

*! La mulata cont6 con el tiempo suficiente para escapar de la

obtener la finalidad deseada.
accion de Vicuifia. Aqui corroboramos la importante influencia y penetracion que la cultura
negra alcanzé en la religiosidad de la poblacién indigena del oeste de la Sierra Gorda
colonial del siglo XVIII.

Los habitantes del San Luis de la Paz de las postrimerias del siglo XVIII estaban
divididos en dos bandos. Uno lidereado por la familia Martinez, que controlaba el cabildo
local, asi como la hermandad del Sefior San Luis y la cofradia de Nuestra Sefiora de la
Soledad, dos de las mas importantes asociaciones pias del lugar. El otro grupo se

encontraba atemorizado y se mantenia en el anonimato, aunque con la decision suficiente

para escribir una carta andnima en contra del grupo de los Martinez.

™ fhidem, enero 21 de 1797, San Luis de la Paz, “Carta del cura de San Luis de 1a Paz, José Maria de Vicuiia,
al obispo de Michoacdn don fray Antonio de San Miguel™: [ 29

%4 thidem. 11 de Abril de 1798. San Luis de la Paz, “Careo de la india Maria de Jesus con don Dionicio
Antonio Quevedo, exgobernador de San Luis de la Paz™: f. 56-56v.

! Es curioso percatarse que en la documentacion se nombra a estos enterramientos como “barbacoa”.
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Por su parte, Martin de la Cruz Ramirez, alias “Ag6”,™ Justo Rufino Morales,™ y
José Gil Morales emprendieron su defensa en contra de las acusaciones de José Ignacio
Ramirez. En el caso de José Gil Morales quedé en claro la existencia de un grupo de
danzantes que operaban bajo la capitania de este personaje:
que es verdad que en su casa se han juntado varias veces los danzantes, que
estos son unos indios del pueblo que se visten de mecos, y estos se juntan a
dar una limosna con la que el que declara paga una misa, pero que es falso
que se juntan a otras cosas, ni menos a beber el peyote, que también es falso
que de su casa se van a la capilla que liaman del Calvario.’™
En el proceso se establecia la existencia de una pugna politica al interior de la
sociedad indigena en San Luis de la Paz. Este conflicto se habia suscitado a raiz de una
denuncia anénima en contra de Andrés Marinez y su grupo. Una vez presos los acusados,
hubo una nueva carta andnima ratificando las acusaciones y ain ampliando la informacion
con la finalidad de complicar atn més la situacion de los prisioneros.
La segunda carta acusaba a los presos de buscar la muerte de sus enemigos a través de
azotar a una imagen de la “Santa Muerte”. Se les acusaba de golperla con un mecate nuevo
mojado y de amarrarla fuertemente, e incluso de quemarla para que ésta les hiciera un

favor, un milagro, o les cumpliera sus deseos. En particular se sefialaba que la finalidad

! AMMCR., Diocesano, Justicia, Inquisicion, 0327, Caja 1244, exp. 160, 79 f.: 20 de enero de 1797, San
Luis de la Paz, “Declaracion de Martin de 1a Cruz Ramirez, alias Ago, indio principal, y republicano de San
Luis de la Paz™: f. 16-16v.

W phiden. 20 de enero de 1797, San Luis de la Paz, “Declaracion de Justo Rufino Morales, indio de San Luis
de la Paz™: . 17-17v.

“ fhpdenr, 20 de enero de 1767, San Luis de 1a Paz, “Declaracion de Jos¢ Gil Morales™ f. 16-16v.
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principal era alcanzar la vara de gobernador.’* Todo parece indicar que lo que esta detras
de estas ceremonias y denuncias es un conflicto politico por el control del cabildo indigena.

Los enemigos anénimos de los Martinez hicieron alusién directa a que las actividades
heréticas de Andrés Martinez y su grupo se intensificaban cada vez que querian obtener la
vara de gobernador. Las acusaciones describian a detalle los ritos para lograr la ansiada
obtencién de la vara de gobierno: “azotan a las santas cruces, con velas de cera y a una
figura que le llaman la Santa Muerte [...] le ponen un bastdn en la mano diciéndole que sino
le dan aquel bastdn al gobernador que ha de suceder que viene a ser de esta propia cuadrilla,
que la han de azotar, y la han de quemar, no queriendo que recaiga en otro individuo el
baston. "%

Este asunto era evidente desde la primera de sus cartas, en la que presentaban una
lista dividida en dos bloques de los implicados. En la segunda aparecia una nueva lista en la
que se incluia casi exclusivamente a los miembros de la familia Martinez, mientras que se
dejaba fuera a los del segundo bloque del primer listado:

Don Gregorio Martinez

Don Andrés Martinez y Su Mujer

Don Bernardo Abad Martinez

Don Eucebio Martinez

Don Toribio Martinez

Ramén Eustaquio Ramirez

“* Ihidem. “Carta de denuncia anénima en contra de los indios herejes de San Luis de la Paz, que dirije un
arupo de naturales de San Luis deda Paz al obispo de Michoacan, fray Antonio de San Miguel™: f. 25v.
" ffhidem. ~Denuncia andnima sobre las herejias que cometen unos indios de San Luis de la Paz”. fs. 2-3v.
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y su hijo José Ignacio Ramirez

y Leon Indio de laborio

Lazaro también de Laborio

y Petrona de la otra Banda,

Jests la Obligada

Jacinto Baltierra, y su mujer

La [aureana mujer de Ricardo Bero

y el Laborefio Casimiro

y ¢l viejo Leon Alejos.

Estos son todos los de una propia pandilla que de que se juntan todos sélo se
ven lastimas, no sélo, pero hasta se estremecen las cames del pavor o miedo
que causa y asi dignisimo sefior solo el que no tiene alma o no es cristiano
catolico o no cree en la fe de Dios puede tolerar esto.*

Los denunciantes hacian una observacién muy interesante: se sefialaba a los indios
del Bajio denominados como “laborefios” como los responsables de los desequilibrios que
vividé San Luis de la Paz a fines del siglo XVII:

ayuntandose también con algunos indios del Bajio que nosotros conocemos

por indios de laborio siendo estos extranjeros de nuestro pueblo hasta han

buscado dichos principales el modo de colocarlos para que vivan en el lugar

facilitandoles con sus arbitrios, de que hallan podido regatear o comprar

terrenos para que hallan formado sus casas y viviendas por tenerlos gratos

" fhidem. Canta de denuncia anénima en contra de los indios herejes de San Luis de la Paz, que dirije un
vrupo de naturales de San Luis de la Paz al obispo de Michoacan, fray Antonio de San Miguel™ f. 25v.
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para sus tales juntas o encierros que hacen al silencio de la noche,

principalmente en tiempos que estos principales celebran sus elecciones de

gobernador o alcaldes de reptblica.**

El término “laborefio” probablemente se utilizo para referirse a los trabajadores de las
“labores de particulares”, las que segin Cecilia Rabell eran unidades productoras que
substituyeron a los ranchos a fines del siglo XVIII. Esta autora supone que se tratdé de
pequefias empresas privadas, lo que implicaba que las haciendas habian vendido sus
tierras.”® Podria especularse que la aparicion de estas instancias productivas fuera resultado
indirecto de la expulsién de los jesuitas, pues con la salida de éstos sus haciendas debieron
haber sido vendidas e incluso fraccionadas. Por otro lado, como ha quedado asentado,
muchos de estos indios “laborefios” venian de otras regiones a trabajar en estas
fundaciones, en especial se habla de gente del Bajio. Todo parece indicar que estos indios
fungieron como transmisores o portadores de influencias culturales externas entre los indios
del oeste de Sierra Gorda.

La presion que el grupo opuesto a los Martinez ejercid, al final les rindio buenos
resultados. Es posible que los indios encarcelados se sintieran desesperados, y al sentir el
peso de las acusaciones se dividieran de sus antiguos compaifieros. Los esfuerzos del grupo
opositor a los Martinez porpicié que un grupo de los indios encarcelados se dividiera del
resto vy finalmente diera la espalda a sus “compaifieros” presos. Este sector de nuevos
disidentes del grupo de los Martinez no dudé en sumarse al linchamiento de sus antiguos

condisipulos. Una de las nuevas acusaciones era la de una auditoria a los Martinez, quienes

* [hidem.
" Rabell. Los diezmos de San Luis de la Paz..., p. 169.
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desde hacia décadas controlaban algunas de las principales agrupaciones pias de la
localidad. Lo sorprendente fue que la auditoria exigida era retroactiva ja mads de cuarenta
afios! Es factible pensar que desde entonces el grupo de los Martinez se encontraba
vinculado con el poder politico en San Luis de la Paz.

Andrés Martinez, al igual que Felipe Gonzilez, recorria las inmediaciones de San
Luis de la Paz con la finalidad de reunir fondos. En este caso, Martinez buscaba juntar
limosna para cubrir los gastos de la cofradia del sefior San Luis de la que era mayordomo.
Se le acusaba de realizar colectas semanales sin contar con la debida autorizacion de la
iglesia, sino sélo la del gobernador, quien era parte de su grupo. ™™

Al mismo tiempo que se vertian las acusaciones en contra de Andrés Martinez y su
grupo, sus detractores se preocupaban por establecer su propio apego a la ortodoxia
catdlica, y dejar fuera de discusion sus méritos como buenos cristianos. Sin embargo, en sus
‘afanes por dafiar al grupo de los Martinez y al mismo tiempo limpiar su propia imagen,
involuntariamente dejaban ver sus estrechos contactos con los acusados asi como con los
indios de otras regiones, incluso del Bajio, es decir con los llamados “laborefios”, a quienes
habian acusado de ser los impulsores de las practicas religiosas heterodoxas:

A su merced [padre Vicuifia], le consta como nos ocupamos todos de la

cuadrilia de mecos en venir a barrer el templo de Dios, los miércoles y los

sabados de cada semana desde que estamos en este ejercicio, de mecos,

como también fuimos a dejar una limosna de piedra, en el santuario de

nuestro padre Jesus Nazareno, de Atotonilco para la portada de su saito

™ AHMCR, Diocesano. Justiciu, Inguisicion, 0327, Caja 1244, exp. 160, 79 f.: “Escrito que dirigen tos
indios presos de San Luis de Iz Paz™ f 42,
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templo, si en esto hacemos nosotros mal, vuestra merced como capaz ha de

conocer si es bueno o malo o es en contra de la fe de Dios porque a nosotros

no nos cogi6 su merced en esa junta de la hortaliza, ni nunca lo pudieramos

hacer porque aunque pobres no habiamos de querer marchar con esas cosas

superfluas la sangre de nuestro tio el padre don Pedro Ramirez,” y mas

conociendo que son cosas en contra de la fe de Dios ¥ que somos cristianos
catolicos y sabemos que hay Dios, hay infierno y hay justicia para que se

nos castigue lo malo que hicieremos.’”

Cuando en el documento se afirma que “estamos en este gjercicio, de mecos” surge
una interrogante que se esboza como hipotesis acerca de los motivos del antagonismo entre
los dos grupos: jpodria tratarse de que la disputa fuera la expresién de una lucha entre
otomies y mecos?

Los acusados argumentaban en su defensa que si habian cometido pecado era porqtie
el cura no cumplia con sus obligaciones de impartir la doctrina. Alegaban su inocencia
aduciendo que si habian caido en pecado era consecuencia del descuido que el cura tenia
para impartirles una correcta educacién doctrinaria. Se acusaba al cura de no cumplir con su
obligacion de predicar la doctrina a su feligresia, y de preocuparse sélo de sus propios
intereses.'” Sefialaban como una de las principales razones de los excesos cometidos la

incompetencia y mala preparacion del cura encargado de la parroquia:

! Todo parece indicar que este clérigo, don Pedro Ramirez, tenia en efecto lazos de parentesco sanguineo
con Maria Teresa Ramirez.
"> AHMCR, Diocesano, Justicia, Inquisicion, 0327, Caja 1244, exp. 160, 79 f.: 23 de enero de 1797, San

Luis de la Paz. “Carta de defensa y denuncia que manda Teresa de Jesis Ram irez, mujer legitima de José Gil
Morales™: . 18v.

" dbidem., “Carta de defensa de los presos y acusados™: £, 32
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Creemos que de justicia se necesita en estas naciones un parroco vigilante

celoso arbitrio, y muy espedito en el idioma para poder persuadir a su

rustica feligresia porque de no hacerlo asi corremos un gran peligro, de una

resulta fatal como ya hemos dicho arriba pues en su vista de tantos afios que

no confiesa esta gente ni se arregla a las buenas costumbres para ser

verdaderos religiosos en los sagrados dogmas de nuestra santa fe, quien

duda a vista de tanto libertinaje y de que ido reduscan al miserable estado en

que se vio la Francia y més en esta nacion tan débil y tan variable movidos

de esto hemos reconocido al sefior bachiller don Joaquin Zarate, varén

adornado de mucha virtud, expedito“€n el idioma otomi, celosos en sumo

grado de la honra de Dios y finalmente atendiendo para la renovacion de

este pueblo a la piedad de vuestra excelencia rendidamente suplicamos se

digne proveer y confirmar nuestra peticion que en esto recibieremos bien y

merced de su santa benignidad.’™

El proceso no termind sino hasta el afio de 1800, y llegé hasta oidos de las
autoridades de la capital del virreinato, pues alcanzé a ventilarse en los tribunales de la
ciudad de México. El dictamen finalmente fue benigno para con la mayoria. Luego de
permanecer presos durante seis meses su castigo consistio en que:

confiesen y comulguen y asistan un dia de fiesta a la misa mayor en lugar

publico con el pelo suelto, vela encendida en las manos, soga al cuello y corona

en la cabeza y que concluido este acto los exhorte [José Maria Vicuifia, cura de

San Luis de la Paz] a que no vuelvan a concurrir a juntas algunas haciéndoles

S thidem.
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ver la gravedad de los delitos que en estas concurrencias se cometen y
apercibiéndoles que en caso de reincidencia, no se veran con la piedad que
ahora, sino que se tratardn con todo rigor.’”

Como se ve, la pena iba mas en el sentido de establecer un escarmiento ptiblico ante
la mala conducta de los indios para que esto sirviera de ejemplo, que en el sentido de
aplicarles un correctivo estricto por la gravedad de sus pecados. Esta benignidad no se
aplicé en el caso de las indias Petrona Crisistoma y Maria de Jesus. Se decia que sus
crimenes eran “de mucha gravedad y las hacen por lo menos sospechosas en la fe y a la
primera conculcadora de imagenes”.”” O sea que sus faltas eran graves, pues caian en los
terrenos de la blasfemia y la idolatria. Esta fue la razon por la que se emprendio un proceso
especial en contra de ellas.

A las acusadas se les nombro un defensor especial que resulté ser don José Romualdo
Cansines de Gante,’” un prominente vecino espaiiol de la region. Al final del juicio de poco
sirvié su intervencion, pues gracias a ella la situacion de sus “defendidas™ se agravo tal
como lo reconocidé con sarcasmo la propia autoridad. Al final, la pena impuesta fue
benevolente:

que para su condigno castigo el cura juez eclesiastico del partido disponga que

en un dia festivo después del evangelio se lea su causa publicamente en el

pulpito, a que asistan las delincuentes con coronas y que después de este acto y

de la misa salgan en paseo por la plaza del lugar y concluida la carrera que las

% thidem, “Decreto del obispo de Michoacan, don fray Antonic de San Miguel, para dar cumplimiento al
dictamen del promotor fiscal”, Valladolid, junic 3 de 1797: f. 37v-38.

7 fhidem. “*Parecer del provisor doctor Gabriel Gomez de Lapuente. Sentencias™: f. 36v -37.

7 thidem, “Nombramiento de defensor a las mujeres Maria Petrona Chriséstoma y Maria de Jesis”. 1 de
septiembre de 1797: f. 46-46v.
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exhorte y persuada el cura con la eficacia posible a que deserten y aborrezcan

las irreligiosidades, y supersticién. Lo que ejecute y repita los dias que estimare

por bastantes y que ultimamente las haga que confiesen y comulguen cuatro

ocasiones por espacio de dos meses si asi lo estimase.’™

Ademas de lo acontecido a las dos indias, el proceso aun tuvo otras complicaciones.
Se traté del caso de un par de indios, José Gil de la Cruz y Justo Rufino Morales, quienes se
resistieron a cumplir con el castigo impuesto y huyeron a la ciudad de México, en donde
acudieron al Juzgado de Naturales y pidieron se les hiciera justicia, pues alegaron ser
inocentes de los delitos imputados. Amenazaban con no regresar a su pueblo si es que no se
atendia a su denuncia.

Se abri¢ un nuevo proceso en el que el tribunal de indios pedia informacion y que se
aclarase la situacidon de estos denunciantes. De nueva cuenta intervienen el cura de San
Luis, el provisor de naturales del obispado de Michoacén, y el mismo obispo. La decision
quedo en manos de este Gltimo, quien para evitar mas complicaciones decide condonarles el
castigo no obstante reconocer que eran culpables de lo que se les acusaba. Sin embargo, la
cosa no pard ahi, pues estos indios acusaron al cura de haber demolido sin autorizacién la
capilla en la que se supone se habian desarrollado las ceremonias perseguidas. Por ello
reclamaban una indemnizacion no solo por el costo de la capilla, sino de los implementos

litirgicos que en ella se encontraban, **

"™ thidem, “Dictamen de promotor fiscal sobre el caso de Petrona Chriséstoma y Marifa de Jesas”, Valladolid,
febrero 7 de 1799: 1. 64v-65.

™ thidem, “Escrito que Félix Quijada y Obejero, delegado del excelentisimo sefior virrey, en el Juzgado
General de Naturales dirige al obispo de Michoacan para que intervenga en la denuncia de José Gil de la Cruz
¥y Justo Rufino Morales, en contra de! cura coadjutor br. don José Mariano Vicuiia, por haber demolido la
Capilla del Calvario”. México, junio 16 de 1798: f. 67-67v.

[ BN BN BN BN BN BN BN BE BN BN BN BN BN BN BN BN BN BN BN BN AN X



L BN BN BN BN BN BN BN BN BN BN BN BN BN BN BN BN BN BN BN B N J

Gerardo Lara Cisneros 203

No obstante las protestas del cura, se le obligé a pagar de su bolsa lo reclamado, pues
en efecto habia procedido sin orden expresa; de suerte que al final los indios parecian haber
ganado la batalla legal al cura, y éste ademas terminé pagando la indemnizacion.”® Por
ultimo, al volver los indios, el cura tomo revancha y los volvid a encerrar, aunque este par
de habiles indios demostrd tener todavia mas recursos que el mismo sacerdote, pues de
nueva cuenta acudieron al obispo, quien terminé ordenando su libertad de inmediato.®

A final de cuentas la pareja de indios demostraron ser mejores abogados defensores
que el nombrado a las indias acusadas junto con ellos, lo que indicaba que, en ciertos casos,
los indios, atin de regiones marginales o apartadas, podian conocer bien el sistema legal
novohispano y valerse exitosamente de él, ain a costa de vecinos espafioles o curas. La
aculturacién indigena dentro del sistema legal era toda una realidad.

Detras de las denuncias se trasluce con claridad una pugna entre dos grupos al interior
del pueblo. Tal parece que entre los prisioneros se dio otra fragmentacién. Una parte de los
indios encarcelados, la identificada con José Gil Morales y Teresa Ramirez, se convirtié en
disidente al interior del grupo de indios heréticos de San Luis de la Paz. En su defensa
declararon que no obstante estar privados de su libertad, €l grupo de los Martinez se
mantenia en sus practicas heréticas. Parecian desesperados, pues llegaron a denunciar, o

imaginar, una alianza entre el grupo de Andrés Martinez y el cura Vicuiia. Es posible que su

0 thidem, “Decreto del obispo de Michoacin al cura de San Luis de la Paz, Mariaho Vicufia, obligandole a
pagar la suma exigida y la entregue a! mayordomo de la fabrica espiritual de la dicha parroquia. Se le exige
ademas que acredite €l pago presentando el recibo correspondiente en la secretaria de gobierno del
obispado.”. Valladolid, junio 25 de 1799: f. 67v-68.

¥ thidem, Diferentes documentos en torno del caso de José Gil de la Cruz y Justo Rufino Morales vs. el br.
don José Mariano Vicuiia, Valladolid y San Luis de la Paz, 1 de julio de 1799 a 22 de marzo de 1800: f. 71-
TOv.
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objetivo fuera desprestigiar a Vicufia y al mismo tiempo ganar terreno para traer a su
pariente el cura Ramirez:

decimos que como interesado nuestro coadjutor en que los que se hallan

asentados en dicha lista son los que actualmente lo favorecen no los ejecuté y

actian en los empleos de repiblica como que con ellos se verifica el

ofuscamiento del partido espiritual que llevamos pedido y por consiguiente

hasta el dia carecemos de él y nosotros como hijos que pedimos esto [...]

coadjutor de venganza con nosotros los infelices sobre agravio del consejo por

haber pedido un pé?ﬁ?&) vigilante decoro en sumo grado lleno de ciencia
siquiera que hallasemos una doctrina de su voluntad que es la que no hemos
experimentado en nosotros siquiera por caridad como se acostumbra en otros
pueblos, villas, ciudades y provincias de esta Nueva Espaiia, enteramente que

nos entienda nuestro lenguaje otomi y si la hemos oido ha sido solamente por

el vano interés de temporales conveniencias.*

Esta denuncia aportaba nuevos elementos para ahondar en la ritualidad herética de los
indios de San luis de la Paz. Los disidentes de entre los prisioneros delataban con ahinco a
sus antiguos compaiieros. La acusacién entraba en mayores detalles:

han perseverado en sus abusiones y encantos en un lugar que se halla enfrente

de un estanque que esta en la orilla de nuestro pueblo, pues legitimamente el

duefio de esta mezquita es el dicho Andrés Martinez el cabeza principal de

estas abusiones como que en €l se verifico la del sapo que puso [...] dentro de

una jicara en el tiempo de la consagracidén y cuando se vistio de las vestiduras
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sagradas del sacerdote para celebrar doctrina a sus secuaces y lavatorio que
exhibi6é en ese mismo tiempo y la santa cruz que azoté con una vela de cera y
de pilén quemar una imagen dolorosa original en sus divertimentos de dicha
mezquita la que oyen en el dia le piden los reales para dicha renovacion, fuera
de este supuesto decimos que una parte de estos encantadores {...] preténdenos
dar leyes del demonio a todo el mundo por ellos pretenden ensefiar
incondenable doctrina [...] son hoy mucho mas perseverantes en sus excesos y
los que se tienen por mas sabios son sus adbitrios de defensa siendo los
hechores [sic] de su misma causa por cuanto a que se dirigen por un libro*® y
[..] que en la actualidad estd quitado por el Santo Oficio de la Santa
Inquisicion pues con esto pretenden quemar a este pueblo sobre sus maximas
por cuanto a que dejan los jueces y justicias confusos con los mismos antes con
que se manejan {...] pues toda la falla esta en el coadjutor.’*

En su afan por salvarse, el grupo de José Gil aport6 nuevos detalles sobre la herejia de
los Martinez. Entre otras cosas hablaban de ceremonias en estanques acuéticos (elemento
que podria estar vinculado con el ceremonial prehispanico), ¢l empleo de libros prohibidos

por el Santo Oficio (lo que tal vez fue un invento para perjudicar a sus adversarios), el uso

de sapos™ dentro de las jicaras empleadas para la consagracién. Ademas de la suplantacién

2 Ibidem, “Escrito que dirigen los indios presos de San Luis de la Paz™: f. 41.

1 por desgracia no existe ninguna pista para poder identificar el libro en cuestion, y dado que en ningun otro
momento del proceso se le vuelve a mencionar, podria tratarse tan sélo de una acusacion hecha con la
intencion de dadar a los implicados o bien de complicar ain mas su proceso judicial.

W AHMCR, Diocesano, Justicia, Inquisicion, 0327, Caja 1244, exp. 160, 79 f.. “Escrito que dirigen los
indias presos de San Luis de 1a Paz”, f, 41-42v,

' El empleo de sapos en estos rituales parece, al igual que el asunto de las velas, podrian tener un origen
occidental. En este caso también podria deberse a la presencia de negros o mulatos en {as localidades.
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del cura por un indio vestido como sacerdote, el bafio ritual de pies y manos, la flagelacion
de la cruz, la quema de imagenes, la recoleccion de fondos, etcéteraétera.

El grupo de Gil también culpé al cura Vicufia. Sugirieron que en lugar de Vicufia se
presentara a un religioso franciscano de la provincia del Santo Evangelio, lo que resultaba
sorprendente, pues podria habersi: esperado alguna mencidén a los expulsados jesuitas, lo
cual no hubiera resultado extrafio, pues ellos tuvieron bajo sus cuidados la doctrina desde su
fundacién, ademas la oposicion indigena a su expulsion habia sido muy fuerte. ;Tal vez se
debiera al recuerdo de la forma en que los frailes menores llevaban la doctrina de indios en
el vecino pueblo de Xichu?, ;hubo algun tipo de intriga promovida por los franciscanos en
busqueda de acrecentar sus disminuidas posesiones en poblaciones de indios, que para

entonces habian sufrido fuertes embates secularizadores?*®

'8 E| asunto de la secularizacién es de vital importancia en Ia historia de la iglesia novohispana, aqui no
abordaré la significacion de este problema, pero remito al lector interesado a consultar las siguientes obras:,
David A Brading, Una iglesia asediada. el obispado de Michoacdn, [749-1810, trad. de Monica Utrilla de
Neira. México. FCE, 1994 (Seccién de Obras de Historia); Mylena Peron-Nagot, “El proceso de
secularizacion de las doctrinas regulares en el Imperio de Indias durante el siglo XVIIi: El ejemplo de la
provincia franciscana de Xalisco (México), en Trace, no. 30, México, CEMCA, diciembre de 1996: p. 37-54;
Antonio Rubial Garcia, *La mitra y la Cogulla. La secularizacién palafoxiana y su impacto en el siglo XVII”,
en Reluciomes. Extudios de histaria y sociedad. La monarquia espafiola: grupos politicos locales ante la corte
e Mudrid, Zamora. Michoacan, El Colegio de Michoacan, invierne de 1998, numero 73: p. 239-272.
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CAPITULO V

ANALISIS DE LA RELIGIOSIDAD INDIGENA

Este apartado busca presentar como una regién que mantuvo una centenaria tradicion
de frontera cultural, fue un espacio adecuado para el desarrollo de un complejo proceso
aculturativo en que tradiciones mesoamericanas, aridamericanas y europeas entraron en
contacto y entablaron una tensa relacion de subordinacién que genero intrincadas
transformaciones culturales. Este proceso corri6 de forma paralela aunque complementaria

a otro que propici6 que la zona en cuestion se constituyera en un espacio marginal dentro de

la Nueva Espaiia. En esta region, las condiciones geogréficas y humanas se contrapusieron

a los intereses de gobierno, iglesia, y colonos, por lo que después de un efimero auge
inicial, la comarca adopt6 un aspecto de olvido, abandono e inaccesibilidad que se mantuvo
hasta entrado el siglo XVIII, cuando estas condiciones cedieron ante un nuevo impulso
reformador.*®’

Fue entonces cuando ambos procesos -el aculturativo y el colonizador- dejaron de
correr paralelos y chocaron haciendo evidentes las peculiaridades culturales de los
habitantes de la margen occidental de Sierra Gorda. En este marco se dibujé la presencia de

una identidad indigena donde el elemento religioso desempefid una importante funcion.

7| ara Cisneros, Resistencia v rebelidn. .. caps. 2.3y 4,
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Desde su origen colonial, Xichi y San Luis de las Paz estuvieron conformados
basicamente por dos etnias: los otomies llevados alli durante el siglo XVI y los chichimecas
pames de la region. Es importante recalcar que ambos grupos estin emparentados
culturalmente, pues sus lenguas pertenecen a la misma familia;™ por lo mismo, no resulta
extrafio encontrar afinidades culturales y tradiciones semejantes entre ambos, lo que quizi
favorecio la convivencia y la practica de actividades comunes. No hay que descartar en este
punto la importancia que negros, mulatos, y espafioles tuvieron no sélo a nivel demografico
sino en trascendencia cultural.

Es probable que el proceso de homogeneizacion de la poblacion indigena en Xichi se
repitiera en San Luis de la Paz pero con un mayor niimero de componentes étnicos. Fueron
procesos similares y paralelos. Ya en el siglo XVIII resulta interesante notar que muchos de
los elementos presentes en las actividades religiosas de los indigenas de Xichu se
encontraban presentes también entre los de San Luis de la Paz, por ejemplo ¢l empleo del
.peyote, de huesos humanos y animales, los bafios rituales, las misas indigenas, la
particiapacion de las mujeres, y la importancia de las cofradias.

Es curioso que al hurgar entre los viejos papeles coloniales relativos a la regidn hasta
ahora no se haya localizado registros de conflictos interétnicos (entre indios) en la zona, lo

cual no deja de ser sorprendente ya que en otros poblados en los que también hubo

" Diversos autores han notado este parentesco, el primero fue Jacques Soustelle, La familia otomi-pame del
centro de Meéxico, trad. de Maria de los Angeles Ambriz, México, Gobierno de! Estado de México/
Universidad Autonoma de! Estado de México/Ateneo del Estado de México/Instituto Mexiquense de Cultura,
1993 (Quinto centenario: Estado de México); Doris Bartholomew, The Reconstruction of Otopamean,
Chicago, University of Chicago, 1965 (Tesis de doctorado en linglistica); Leonardo Manrique, “Sobre la
clasificacion del otomi-pame”, en Congreso Internacional de Americanistas, Costa Rica, vol. XXX!II, no. 2:
p- 351-5359; “Dos gramiticas pames del siglo XVIII", en Anales del Instituto Nacional de Antropologia e
Historia, 1959, vol. 11, no. 40: p.283-287; Eshozo descriptivo del pame meridional (dialecto de Jiliapan),
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presencia de diferentes etnias los conflictos fueron frecuentes. Esto sucedia porque los
indigenas recién congregados veian a los nuevos grupos de otomies o tlaxcaltecas como
competidores, ya que llegaban a establecer poblados y sobre todo a posesionarse de tierras
que antes eran para su explotacién exclusiva. Por el contrario, en Xichi a partir de 1598 los
incidentes registrados en el sitio fueron entre indigenas y espafioles.

Es interesante apuntar que en el cercano pueblo de Tolimén una situacion similar se
presentd, al menos durante el siglo XVL. En este lugar convivian habitantes de origen
chichimeco, seguramente pames, y grupos otomies dependientes de Xilotepec. Al parecer
entre estas dos etnias se habia establecido una convivencia arménica que contemplaba la
explotacion del territorio de comiin acuerdo. Con la llegada de los espafioles y en particular
del oidor Santillan, a mediados del siglo XVI la zona de Xilotepec y Toliman presencié el

establecimiento y crecimiento de multiples estancias ganaderas, lo que propicié que los

naturales de la zona se vieran despojados de sus tierras y fueran sometidos a constantes

maltratos por parte de los estancieros y sus criados y esclavos. El resultado fue que al igual
que sucederia en Xicha afios después, tanto otomies como chichimecas pames hicieron
frente comin y huyeron a los cerros despoblando la region.”

La ausencia de registros que avalen conflictos entre diferentes etnias que comparten
un mismo espacio territorial no necesariamente implica una convivencia arménica®Sin

embargo. en Xichu si existe documentacién en que de una u otra forma se consignan

problemas entre espafioles y naturales durante los siglos XVII y XVIII. Llama la atencién

México, INAH: ENA, 1960 (tesis);“Analisis preliminar del vocabulario pame de fray Juan Guadalupe
Soriano”. en Anales de Antropologia, México, no. 12, 1975: p. 319-333.

¥ Agradezco la informacion de este interesante episodio en la historia de Toliman a ia doctora Ethelia Ruiz
Medrano de la Direccion de Estudios Histéricos del INAH, quien gentilmente me comunicé la informacién y
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que estos asuntos estén vinculados con diversos aspectos de carécter religioso.™ El primer
ejemplo de tal comportamiento data de 1598, cuando los otomies que habian sido llevados a
Xichu para ensefiar a “vivir en policia” a los pames, huyeron para refugiarse en los cerros
junto a sus “enemigos chichimecas” ™

En principio pareceria extrafio que un grupo de indios sedentarios adoptara la forma
de vida de otros que estaban acostumbrados a vivir sin una residencia fija, pero a la luz de
su parentesco lingilistico y cultural no lo es tanto. Esto da la pauta para pensar que a medida
que la época colonial avanzoé en Xicht y San Luis de la Paz, las diferencias entre los grupos
indigenas que lo habitaban fueron disminuyendo hasta llegar a reconocerse tan solo como
“naturales” o “indios” y no tanto como pames u otomies. En cierta forma, esto equivalia a
la confirmacién de la identidad propia por oposicién a la del grupo dominante, quien a su
vez se t;mpeﬁaba en marcar esta divisién en términos jerarquicos. Esta politica de
“homogeneizacion” indigena buscaba su incorporacion colonial en términos de “grupo™ o

“casta” y no tanto de “pueblo” o “nacion”. Es decir que se pensaba al indio como parte de la

sociedad novohispana, eran un sector mas de esa sociedad, era una politica incluyente. Fue

luego me facilité sus notas de investigacion en el AGl. AGI: Justicia, vol. 239, “Testimonios de los naturales
de Toliman y Xilotepec en contra del oidor doctor Santillan, 1552".

¥ He abordado diferentes aspectos de estos problemas en Lara Cisneros, Resistencia y rebelicn...: caps. 5 y
6; Lara Cisneros, “ldentidad indigena en la Sierra Gorda colonial: la Cofradia de Nuestra Sefiora de la
Soledad”, ponencia para la “Annual Meeting American Society for Etnohistory (ASE), 19977, manuscrito,
octubre de 1997; Lara Cisneros, “ldentidad indigena y resistencia cultural durante la colonia en Sicrta
Gorda”, ponencia para el “VI Congreso Internacional de Historia Regional de la Universidad Auténoma de
Ciudad Juirez, Chihuahua”, manuscrito, noviembre de 1997; Lara Cisneros, “Religién indigena en Sierra
Gorda. Siglo XVIII”, ponencia para el “Segundo Coloquio Otopame™, manuscrito, enero de 1993; Lara
Cisneros, “Identidad indigena en la Sierra Gorda novohispana: la Cofradia de Nuestra Sefiora de la Soledad”,
en Investigaciones religiosas, Monterrey, México, otofio-invierne, 1999, No. 1: p. 27-39; Lara Cisneros, “El
Cristo Viejo de Xichu, un caso de cristianismo indigena y represion eclesiastica™, en Noemi Quezada, Martha
kugenta Rodriguez y Marcela Sudrez (editoras), fnguisiscion novehispana, 2 vol., México, UNAM: lIA-
LIAM, 2000: vol. 1, p. 337-346.

" AGN: Indios, vol. 6, exp. 1012, f. 271, Guanajuato, “Para que las justicias de su majestad, hagan volver a
Xichu, jurisdiccién de San Luis de fa Paz, a los indios otomies, que se hubieren ausentado, sacandolos del
poder de los chichimecas.”
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por eso que se les comenzo a ver como “indios” y no tanto como mexicas, otomies, pames,
eteétera. Por ello se impulsaron medidas como la imposicién del nahuatl como lengua
franca, o las migraciones dirigidas. Una de las consecuencias de esto fue la
macehualizacién o empobrecimiento de la poblacion nativa.

Este proceso generd resultados inesperados entre los habitantes de la porcion
occidental de Sierra Gorda, pues contribuyé a formar una identidad visible por ejemplo en
una religiosidad sincrética. En el siglo XVIII esto era visible, por ejemplo, en un alegato
donde los naturales de Xicht defienden su cofradia al subrayar que el pueblo y la cofradia
son de indios y no de espafioles, quienes solo buscan aduefiarse de todo. Esta misma actitud
estuvo durante la década de 1760, en el movimiento antiespafiol lidereado por Felipe
Gonzalez, gobernador indio. En la segunda mitad del siglo XVIII el proceso aculturativo en
que vivieron los habitantes de Xichi y San Luis de la Paz habia generado una identidad que
encontro en el ritual religioso su expresion mas elaborada.

El poco eco que las acusaciones de heterodoxia religiosa entre los indios de Xichi y
San Luis de la Paz tuvieron entre las autoridades del siglo XVII y primera mitad del XVIII,
evidencia cierta apatia o.tibieza institucional que se explica parcialmente por el poco
control efectivo que pudieron haber ejercido sobre los naturales. Ademas, constituyé una
peculiar actitud institucional para con la region, que contribuyo a generar las condiciones
propicias para el desarrollo del proceso de acuituracion descrito antes a grandes rasgos.

El nacimiento del “cristianismo indigena” en el oeste de la Sierra Gorda en el siglo XVIII,
contd durante décadas con la “complicidad™ silenciosa y tolerante por parte de las
autoridades. Los apartados que siguen buscan desenmarafiar los nexos y ligas que

entretejieron la religiosidad indigena del oeste de la Sierra Gorda colonial.
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El cerro y la cruz

En 1613, el alcalde mayor Luis Moya fue denunciado por no haber permitido la
colocacion de una cruz en la cima de uno de los cerros de los alrededores de Xichu. En este
caso, la primera cuestién es dilucidar el motivo del conflicto y la razén por la que el alcalde
mayor se opuso con vehemencia a la ereccién de la cruz. En la fuente no se precisa que los
promotores de la ereccién de la cruz fuesen indigenas. Pero resulta dificil pensar en un
grupo de espafioles 0 mestizos organizindose para levantar una cruz justamente en lo alto
de un cerro, puesto que ellos acostumbraban hacerlo por medio de una cofradia, y dentro de
los limites de los pueblos o exprofeso en terreno sagrado (templo, atrio o camposanto).

En contraposicidn, puede argumentarse la conocida popularidad que gozan las cruces
en las cimas de los cerros del agro mexicano. Varios autores han sefialado el origen
prehispanico del culto a los cerros y su vinculacién con cultos acuaticos, asi como la
.continuidad de esta identidad en la época colonial **? Resulta de sumo interés constatar la
fuerte relacion existente entre los cultos prehispanicos y los impulsados en la época
colonial, en particular las devociones a la Santa Cruz, San Juan Bautista, San Isidro
Labrador, entre otros. Estas coincidencias fueron promovidas por los propios
evangelizadores, quienes se valieron de ellas para cumplir con sus propositos aculturadores.
El resultado parece insertar las fiestas catélicas dentro del marco de correspondencias del

calendario prehispanico:

™ Son varios los trabajos que sobre este punto existen, sin embargo es recomendable revisar el texto
coordinado por Beatriz Albores y Johanna Broda, Graniceros. Cosmovisin y meteorologia indigenas de
Mesoamirica, México, E1 Colegio Mexiquense A.C/UNAM: 1TH, 1997
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Estos fenomenos mantienen una estrecha relacion con los ciclos estacionales

y agricolas. Propongo la hipétesis de que su relacién con las fiestas catélicas

actuales -si bien abarcan un sincretismo complejo-, refleja elementos

importantes de la estructura del calendario prehispanico.™

Por otro lado, dentro de la concepcién indigena los cerros son importantes centros de
vida. De ellos depende en mucho la abundancia de lluvias y de alimentos, pues su relacion
con el agua y las deidades acudticas es de primer orden, se creia por gjemplo que: “los
montes [...] estan ilenos de agua, y por de fuera son de tierra, como si fuesen vasos grandes
de agua, o como casas llenas de agua [...] y también decian que los rios salian de los

montes.” ™

Entre los nahuas los cerros son vistos como el punto de origen, recordemos el mito de

la migracién mexica y su salida del mitico Chicomoztoc (siete cuevas), o los mitos

relacionados con el Coatepec (cerro de la serpiente), etcétera.’”

La simbologia indigena del cerro llega lejos, pues se le considera como la referencia
espacial mas importante, al grado de ser el punto de partida en la definicion misma del
poblado y del espacio, es decir, de lo humano o humanizado, podria decirse “lo civilizado”.
Ejemplos de esta asociacion entre cerro y poblado, o entre cerro y morada son frecuentes
entre los nahuas donde la presencia del cerro es lo que define el asentamiento humano, tal

es el caso del poblado asociado al cerro, por ejemplo el Coatépetl, o el Zacatépetl. ™

% Johana Broda, “Ef culto mexica de los cerros en la cuenca de México: apuntes para la discusion sobre
gramicero”, en Albores y Broda, op. cit., ps. 49-90:p. 77.

“ Bernardino de Sahagun, Historia general de las cosas de Nueva Espafia, 6 ed., edicién de Angel Maria
Garibay K., México, Porria, 1985 (Sepan cuantos.... 300): tib. X1, cap. XIi, p. 700.

“* Alfredo L6pez Austin, Tamoanchan y Tlalocan, México, FCE, 1994: p. 215-217.

o thiclem: p. 217-218,
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Los cerros tienen un claro significado asociado con la vida y la muerte, son el lugar
en donde moran los ancestros, los muertos, pero también el sitio en que se concentra la
vida, el agua:

Cuando fuere menester se romperan los montes, y saldra el agua que dentro

estd, y anegara la tierra; y de aqui acostumbraron llamar a los pueblos donde

vive la gente altépetl, quiere decir monte de agua, o monte lleno de agua.™

Entre los pueblos otomianos los cerros tienen un papel central en la vida y en el
mundo simbélico. Al igual que en el resto de Mesoamérica, se les vincula con el agua
puesto que “todos los rituales de los cerros hacen alusién, de una u otra manera, al
elemento acudtico [...] Se dice que en el corazén de los cerros existen estanques y rios”.*

Para los pames actuales, el trueno es una deidad de suma importancia ya que hace
llover y preside la vegetacién; es una deidad benéfica que requicre de ofrendas para evitar
su enojo. Este numen reside en un cerro a donde las ofrendas son depositadas.”” Ademas,
las cuevas de los cerros a veces contienen ojos de agua o manantiales habitados por
espiritus. Asi entre los pames “estos seres son los dueiios del agua y los humanos tienen que
vigilar que no se vayan del lugar, porque de lo contrario, se agotaria ¢l agua™.*®

Es por esto que multiples ritos a la fertilidad se llevaban a efecto en los cerros,

ceremonias que con mucha frecuencia estaban dedicadas también a la figura de los

ancestros; y es en este mismo sentido que el culto a los antepasados representa el

" thidem
™ Jacques Galinier, La mitad del mundo. Cuerpo y cosmos en los rituales otomics, trad. de Angela Ochoa y
Haydée Silva, México, UNAM: IIA/ CEMCA/INI, 1990: p. 555,
" Heidi Chemin Bissler, Los pames septentrionales de San Luis Potosi, México, INI, 1984 (Serie de
Investigaciones Sociales. Coleccion INI: 13): p. 194-196.

thidem: p. 207,
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complemento del ciclo simbélico del ritual, pues proporciona el vinculo-homenaje entre
vida y muerte.*”'

Los cerros son indispensables en la concepcién otomi del espacio y del mundo;
dentro de su complejo juego de concepciones duales los cerros son una especie de
referencia obligada para el equilibrio universal:

En el plano simbélico, las mitades estan vinculadas a cerros sagrados, de los

cuales son proyeccion en el espacio de la comunidad {..] todo espacio

habitado mantiene correspondencias simbolicas con un centro ceremonial

situado en un punto elevado [...] a lo largo del territorio otomi, cada unidad

espacial estd asociada a una particularidad marcada del relieve (cerro

acantilado, cueva) donde, segiin la tradicion, residen los ancestros.**

Entre los otomies, los cerros desempefian un papel central en torno de las ideas sobre
el espacio; asi en el plano horizontal cada comunidad encuentra su referente en un cerro o
loma, y en el plano vertical el cerro también es clave. Como entre muchos pueblos
mesoamericanos, el universo otomi esta compuesto por diferentes niveles o “mundos”
verticales (simhoi). Se trata de una organizacion de siete niveles divididos en tres
superiores o celestes, tres inferiores o infraterrenos y un plano terrestre.*”

Los cerros son una especie de via sacra entre los diferentes niveles del universo, en

este sentido puede decirse que son “‘ombligos del mundo”, vias de comunicacién o eje entre

los diferentes niveles del mundo: son “axis mundi”. Lugares sagrados por excelencia en

o Broda, “El culto mexica..." p. 68.
2 Galinier, op. cit.: p. 112.
W thidem: p. 491.
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donde el juego de fuerzas entre los distintos niveles va y viene.** Son puntos de reunién de
fuerzas contrarias y al mismo tiempo vias de acceso a los otros “mundos™; centros
excepcionales para la experiencia sagrada, mistica o chamanica. Son uno de los “ejes del
mundo” o “axis mundi’:

La comunicacién se expresa a veces con la imagen de una columna

universal, Axis mundi, que une a la vez que sostiene, el Cielo con la Tierra, y

cuya base estd hundida en el mundo de abajo [...] Nos hallamos pues, frente

a un encadenamiento de concepciones religiosas y de imagenes

cosmoldgicas que son solidarias y se articulan en un “sistema” al que se

puede calificar de “sistema del mundo” de las sociedades tradicionales.*”

En la visién vertical del universo, los “mundos” sucesivos no son concebidos como
cerrados, no comunicantes. El paso hacia arriba o hacia abajo se efectia por ciertos puntos
especificos del espacio. Asi, el cerro es el operador por excelencia de la comunicacién
multidireccional. El camino que recorre el cerro es ambivalente, esta cargado de energia
que dependiendo del sentido en que se le tome puede ser positiva o negativa. La
significacion distinta; asi cuando se emprende en direccion hacia su cima es considerado

benéfico, mientras que si se le toma en sentido contrario, es decir, hacia el valle, es

*% En realidad la simbologia de los cerros es muy amplia; asi por ejemplo podemos verlos como modelos de
la organizacion social del pueblo, o de los grupos de linaje: “Los cerros son a la vez reflejos y modelos de la
orpanizacion social comunitaria, expresada por las nociones de altura, subdivisién, y por lo tanto de jerarquia;
asi como por oposiciones entre clases (mayor/menor, masculino/femenino). Se trata aqui de un principio
comun a las organizaciones dualistas, que conserva un valor instrumental en ese modo de divisién social. Es
gracias a ellas que Jas mitades se diferencian, se oponen. Son de alguna manera, la imagen o el modelo
emblematico de estas mitades... Un punto importante de la clasificacién de los cerros, es que sirve tanto como
punto de referencia de los grupos discretos y de tos domésticos, como de los grupos de linaje™. Ibidem: p.553.
“" Mircea Eliade, Lo sagrado y lo profuno, Barcelona, Labor, 1983: p. 38.
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peligroso y nefasto. El camino es el mismo, lo distinto es el sentido en el que se transita, y
eso es lo que le otorga un valor diferente.

En tanto que axis mundi, el cerro permite una circulacion en el espacio vertical, ya sea
hacia el empireo celeste o hacia el reino de los muertos. En los mitos sobre los cerros, el
héroe cultural penetra en el universo abismal gracias a una cuerda con nudos, evocacién de
la que se amarra al dedo de los difuntos antes de su descenso a la sepultura. Sefialemos un
privilegiado soporte de la concepcion axial arriba/abajo: el arbol, cuyo arquetipo es la
majestuosa ceiba, simbolo de la fertilidad.**

Los cerros son considerados sacros espacios. Asi “en la region otomi de Ameyalco,
Ocoyoacac y Huixquilucan [...] el més céicbre santuario otomi de la region est4 situado en
la curnbre de una montafia, el Cerro de la Campana”.*” No es extrafio que los cerros sean el
lugar elegido para establecer santuarios, altares o depdsitos de reliquias; son morada de los
ancestros, y algunos son vistos como dioses en si mismos. ** El cerro es un simbolo
equiparable al arbol ya que ambos son “ejes del mundo”, o sea “axis mundi”. En la
concepeion indigena del cosmos el arbol es lo que sostiene el universo, y el arbol por
excelencia es el arbol césmico: “Tamoanchan es el gran 4rbol cosmico que hunde sus raices
en el Inframundo y extiende su follaje en el cielo. Las nieblas cubren su base. Las flores
coronan sus ramas. Sus dos troncos, torcidos uno sobre otro en forma helicoidal, son las dos

1 409

corrientes de fuerzas opuestas que en su lucha producen el tiempo™.

e thidem: p. 492; 550-551.

*7 Soustelle, La familia otami-pame...: p. 606.

1% pedro Carrasco, Los ofomies. Cultura e historia prehispanica de los pueblos mesoamericanos de habla
otoniuna, ed. facsimilar, México, Gobierno del Estado de México, 1986: p. 159.

™| opez Austin, Tamoanchan v Tlalocan: p. 225.
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Entre los otomianos el culto a las cruces cobra especial relevancia pues su dios tutelar
Otonteuctli (Seftor de los otomies) se identifica con Ocotecuhtli (Sefior del pino), el cual era
participe de ritos en los que estaba presente un palo de pino.® Adn hoy es famosa una
peregrinacién anual en que otomies de Toliméan, Qro. y de otros pueblos visitan uno de los
cerros mas altos de la Sierra Gorda, el Pinal del Zamorano (Shonte), para adorar a “la Santa
Cruz del Zamorano”, una cruz de pino."' Es aqui donde es mas facil reconocer una
identidad simbdlica entre cerro, cruz y arbol, pues todos son considerados “axis mundi’”.

Quiza fue éste uno de los multiples puntos donde los conceptos cristianos y nativos
encontraron significados comunes, donde a los ojos indigenas hubo una identidad entre
ambos emblemas que se tradujo en una asociacion sincrética tolerada por la normatividad
imperante. Tal vez solo algunos, como el alcalde Moya, percibieron las sutilezas
heterodoxas que implicaban las cruces en los cerros. Es factible que el alcalde Moya
vislumbrara pervivencias paganas o reminiscencias idolatricas en el culto a la cruz del
cerro, y por ello demostrara un celo y apego a la ortodoxia catélica excepcional, semejante
e igual de incomprendido en su tiempo que el demostrado posteriormente por autores como
Hernando Ruiz de Alarcon, Jacinto de la Serma o Pedro Ponce. cuyas obras fueron

rescatadas y publicadas hasta la época moderna.*? Ese celo le impidio ser sélo espectador

H fhidem: ps. 138-140.

*'! Segiin una tradicién esta cruz tuvo su origen cuando durante un suefio ésta le hablé a un indio otomi (don
José Cruz Pérez) y le dio un consejo para salvarle la vida, como tal cosa sucediera volvid a presentarse en
otro suefio para ordenarie que fuera al cerro y que ella le daria una sefial. La mencionada sefial fue que la cruz
apareci¢ como una rama de un pino, verde aun, con el rostro de Cristo ya labrado, y luego le ordend que se la
llevara bajo la condicién de que cada afio la llevara de vuelta a su casa es decir a la cima del cerro. Apud.
Abel Pifia Perusquia, “Las casas de los abuelos chichimecos...”, ponencia para el “Primer Coloquio Sobre
Grupos Otopames”, manuscrito, Querétaro, 1994: p. 5-6.

** Hermando Ruiz de Alarcon; Tratado de fas supersticiones y costumbres gentilicas que hoy viven entre los
indios naturales desta Nueva Espafia, (terminada en 1629 sino hasta 1892), 2 ed., México, Ediciones Fuente
Cultural, 1953; Jacinto de la Serna, Manual de ministros de indios para el conocimiento de sus idolatrias y
extirpacion de elffas, 2 ed. (edicion original de 1898), México, Ediciones Fuente Cultural, 1953; Pedro Ponce,
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en un espectaculo que con seguridad se repitié decenas de veces por aquellos afios en la
Nueva Espafia. La actitud de Moya es peculiar si consideramos que la religiosidad popular
barroca de la Nueva Espafia estaba plenamente acostumbrada a ver santonas y santones que
iban de pueblo en pueblo, peregrinaciones con “burdas” imdgenes de gran veneracion
popular y por supuesto la constante ereccion de capillas, nichos y cruces en pueblos,
caminos y cerros.’"’ Resulta plausible pensar que el excesivo celo de Moya no encontrara
eco entre sus autoridades superiores. Por el contrario, a juzgar por la denuncia en su contra

mas bien pareceria que €l era quien se encontraba fuera de lugar.

Breve relacion de los dioses y ritos de la gentilidad, México, 2 ed. (edicién originat de 1892), Ediciones
Fuente Cultural, 1953.
1% Gruzinski, “La segunda aculturacion...”
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El uso ritual de los huesos humanos

Fl pasaje en que las indias Ana y Beatriz Jaramillo son acusadas de desenterrar
huesos humanos en 1618, es de especial interés. Este episodio es el primero registrado de lo
que podria considerarse una tradicién local en el empleo de huesos dentro de la ritualidad
serragordana.

Aguirre Beltran ha sefialado que durante la época colonial se creia que “mientras
existan restos humanos identificables sigue habitando en esos restos un ente espiritual. De
ahi su persistencia en el uso de huesos, partes las mas sélidas del cuerpo del muerto, en las
mas diversas practicas, entre ellas las de atraccién amorosa [...] Los huesos reducidos a
polvo poseen idénticas virtudes” **

A juzgar por las fuentes empleadas por Aguirre Beltran, es posible que la practica
‘mégica-amatoria relacionada con los huesos sea de origen africano. La documentacion
referida por este autor proviene del fondo Inquisicién del Archivo General de la Nacion, y
en los expedientes empleados se involucra a negros, y mulatos de ambos sexos, aunque
también se hace mencién de algunos mestizos.*'* En este caso no se menciona la filiacién
éinica de las acusadas, la denuncia involucra a un par de mulatos. Esto invita a considerar la

posibilidad de la presencia de las religiones africanas, llevadas a la Nueva Espafia por

numerosos contingentes de esclavos.

" Gonzalo Aguirre Beltran, Medicina y magia. El proceso de aculturacion en la estructura colonial, 1 ed. en
FCE. México, FCE/Universidad Veracruzana/INI/Gobierno del Estado de Veracruz, 1992 {Seccidn de obras
de Antropologia. Obra antropoldgica de Gonzalo Aguirre Beltran: ViI): p. 165.

N thidenr: p. 302 AGN: Inquisicién, vol. 360, exp. 21y vol. 953, exp. 14.
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Es factible que las influencias africanas estuvieran detrds de esta practica magica,
pero también resulta imposible no recordar la practica mesoamericana de beber el agua con
que se bafi6 al pariente muerto y que ya antes Kirchhoff equiparé con la costumbre comiin
en otras areas del mundo de beber los huesos molidos de los parientes fenecidos.**

Los huesos son uno de los materiales de mayor carga simbdlica dentro del lenguaje
magico-religioso de muchas latitudes. Sus significados son diversos, a pesar de ello lo mas
comun es vincularlo con la vida y la muerte.*” En la mitologia mesoamericana los huesos
desempefian un importante papel en la creacién de los hombres.**

Por otro lado, entre los otomianos los huesos humanos son portadores de una rica y
amplia simbologia que los vincula no s6lo con la vida y la muerte sino con el culto a los
antepasados, ademas de tener un importante rol en el &mbito de la sexualidad. Hoy en dia,
las comunidades otomies les siguen confiriendo un importante y secreto significado, tal es
el caso del empleo ritual de los huesos humanos entre los otomies de Tutotepec:

El culto a los ancestros estd marcado, debemos recordarlo, por un nto de

clausura del osario local, ngu fo’yo (casa de los huesos). Es efectuado en la

obscuridad, con infinitas precauciones, por los especialistas tradicionales. La

41¢ Kirchhoff, “Mesoamérica...”: p. 41.
417 por gjemplo: “Thus human bones can function not only as symbols of DEATH but also as tokens of a

belief in the resurrection to come. In other civilizations, their use in ritual served to diminish the fear of
death.” en Hans Biedermann, Dictionary of Simbolism, translated by James Hulbert, New York, Facts on File,
1992,

4% Me refiero aqui en particular al mito en donde Quetzalcdatl roba los “huesos preciosos” del inframundo, y
al huir, el dios del inframundo lo trata de detener mandando hacer hoyos en su camino. Quetzalcéatl cae en
uno de ellos y pierde el conocimiento, regando en el suelo los huesos de hombre y de mujer que entonces
fueron picoteados por las codornices enviadas por el dios del inframundo. Al volver en si recogié su
cargamento y lo llevé a Tamoanchan, donde la diosa Cihuacoatl-Quilaztli los molié y eché en una vasija
sagrada. Luego Quetzalcoatl se sangré el pene sobre los huesos molidos, y todos los dioses hicieron
penitencia. Finalmente de la mezcla de huesos y sangre divinos nacieron los hombres. Cfr. Walter
Krickeberg. Mitos y leyendas de los aztecas, incas, mavas y muiscas, 3 reimp., México, FCE, 1985 (Seccion
de obras de antropologia): p. 25-26.
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Gnica vez que asisti a esta ceremonia [dice Jacques Galinier], una anciana, la

chamana local, en compaiiia de un reducido grupo de fieles, habia destizado

furtivamente en el ngu fo 'yo representaciones en papel de zithii. Este ritual

tan secreto es conocido en toda ia sierra bajo el nombre de s ‘oni fo 'yo (llanto

de los huesos). En esta variante tal vez muy arcaizante del culto a los

ancestros, la huella fisica de los difuntos -en forma de crianeo- es objeto de

veneracion.‘*®

Entre los otomies el culto a los ancestros es parte esencial de la religiosidad, esta
vinculado con la fertilidad y el origen. Los ancestros estan presentes en practicamente
todos los actos rituales y es a ellos a quienes se debe respeto y devocidn; entre las deidades
principales se encuentran “el Padre Viejo” y “la Madre Vieja”, los ancestros por
excelencia, representantes de la fuerza y energia vital y original, simbolo también de lo
masculino/femenino, y del arriba/abajo, y en cierto sentido de la vida/muerte -no hay que
olvidar que el rito de la “llorada del hueso” se realiza en visperas del dia de muertos. Los
“Padres Viejos” otomies son el emblema del dualismo que rige su mundo. En este sentido,
la relacion de los huesos con la vida y la muerte parece sustentable.

En relacion con el vinculo huesos y vida puede mencionarse algo mas. Al parecer,
entre los pueblos mesoamericanos los huesos humanos desempefiaban un importante papel
dentro de la sexualidad. Asi, segin Alfredo Lopez Austin, para los antiguos nahuas los

huesos eran indispensables para la produccion del semen, pues se creia que el origen de éste

T Galinter, op cit: p. 218-219.
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estaba en la médula dsea.® Segiin este mismo autor los huesos pueden representar vida y
no sélo muerte porque “para los antiguos nahuas la muerte y la vida no eran los extremos
de una linea recta, sino dos puntos situados diametralmente en un circulo en movimiento.
Asi como toda vida conduce a la muerte, la muerte es generadora de la vida”.*

Dentro de esta misma linea, Jacques Galinier ha sefialado que para los otomies
actuales los huesos humanos tienen una importante funcion pues son:

Fuente de la existencia, los huesos (yo) estan investidos de propiedades muy

importantes. Nos dicen los ancianos que no solamente nos permiten caminar

(o), sino que ademés acumulan una “fuerza”, el esperma, que fluye de la

substancia medular. Segin la tradicidn, el liquido seminal se concentraria en

los huesos antes de pasar a los testiculos. Esta idea permite ponderar con

mayor precisién el apego de los otomies hacia los esqueletos, garantes

ancestrales de una vida futura. Asi, en ciertos actos terapéuticos, se utilizan

huesos triturados de zopilote, ave epénima de los otomies. En la nosografia

indigena los “dolores de huesos” ocupan, como se sabe, un lugar muy

importante. Todas estas practicas permiten comprender mejor el ritual de la

“Ilorada del hueso™ que se presenta cada afio, en visperas de Todos Santos,

como uno de los misteriosos llamados para la fertilizacion del mundo,

repetido en cada celebracién de la Semana Santa (Texcatepec), en el ciclo de

los rituales cristianos.*”

0 Alfredo Lopez Austin, Cuerpo humano e ideologia. Las concepciones de los antiguos nahuas, 2 ed., 2
vol.. México, UNAM: 11A, 1984 (Etnologia/Historia. Serie Antropologica: 39): vol. 1, p. 190.

2 Lopez Austing Tamounchan y Tlalocan...: p. 174,

2 Galinier, op. et p. 622
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La importancia de los huesos humanos en la ritualidad otomi se nutre de este
concepto y por ello su empleo no es de extrafiar. Es mds, hoy en dia, al igual que en la
época colonial los huesos “una vez triturados, sirven como ingredientes auxiliares en la
preparacion de pociones energéticas.”™™

Al parecer, el oeste de la Sierra Gorda de principios del siglo XVII fue un espacio en
el que las multiples influencias culturales de una sociedad pluriétnica encontraron un
espacio adecuado para la coexistencia. Un lugar con las caracteristicas de Xicha de Indios
pudo constituir campo fertil para el desarrollo de expresiones culturales de cepas variadas
ante las cuales los naturales eran particularmente receptivos. Otro factor de relevancia en
este proceso fue la “complicidad” que significaba la apatia de los religiosos que atendian las
necesidades espirituales de los indios. Ambas situaciones fueron el mévil y preocupacion
que guiaron a fray Juan de Heredia, el denunciante de las hermanas Jaramillo, segun se
desprende de sus propias afirmaciones:

y asi porque estos abusos y hechicerias no pasen adelante en estas fronteras

de estos bdrbaros donde cualquier mal ejemplo le tienen por ley y reciben

estas cosus a su parecer por ordinarias entre los que les administramos el

Santo Evangelio asi yo para que se ponga el remedio que conviene por

orden de este [santo] tribunal.***

Es factible que a fray Juan de Heredia no le preocupara tanto la existencia de la

hechiceria en si, como la del “mal ejemplo” que su existencia significaba para los indios;

2 Ibiden: p. 219,

“UAGN, Inguisicion, vol. 317, exp. 43: “Carta de fray Juan de Heredia, franciscano, guardidn de Xichi,
avisando que Ana y Beatriz Jaramillo hijas de Juan Jaramillo desentierran muertos y se roban sus huesos para
usirlos on hechicerias.” Fl subrayado es mio.
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actitud comun dentro de la justicia eclesiastica de la época.** Como complemento a esto
puede pensarse que su duda era legitima si se consideraba la endeble cristianizacién que
para este momento tenian los indios del lugar (“cualquier mal ¢jemplo le tienen por ley™).
Por otro lado, la preocupacién se acentuaba al contemplar la actitud despreocupada de los
religiosos que tenian a su cargo la doctrina (“reciben estas cosas a su parecer por ordinarias
entre los que administramos el Santo Evangelio”).

Tanto el episodio de la cruz como los de los huesos apuntan hacia la existencia de
circunstancias que favorecieron el florecimiento de practicas religiosas alejadas de la norma
oficial. No obstante su heterodoxia religiosa, ambos casos quedaron sin una respuesta
efectiva por parte de las autoridades competentes. Esto sugiere una indiferencia o desinterés
por parte de las autoridades. Mas sélido resulta pensar en que las condiciones poco

favorables en que se habia desarrollado la region poco ayudaban para ejercer un dominio

mas estricto o severo sobre la poblacion indigena. Tal vez estas circunstancias aunadas a la

falta de recursos materiales, y a las estrategias de poblamiento y evangelizacién en la zona,
contribuyeron al desarrolio de una religiosidad indigena poco apegada a la ortodoxia de la

iglesia catolica pero permitida o aparentemente ignorada por la propia iglesia.

% Comunicacién personal del doctor Jorge E. Traslosheros H,
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El dios peyote

La yerba “Rosa Maria”, segiin se dijo, es el peyotl zacatequensi o peyote. Es una
planta de vasta carga simbdlica, que es conocida y empleada desde tiempos prehispanicos
por miultiples pueblos indigenas. El peyote solo se produce de forma silvestre y su
crecimiento es lento. Contiene seis alcaloides que actian de manera distinta en el
organismo del ser humano y que se localizan en diferentes partes de la planta, son:
mezcalina. anhalolina, anhalonidina, lotophorina, anhalamina y peyotina. La mezcalina es
la de mayor efecto psicétropo. Su ingestion produce efectos delirantes y alucinatorios con
mucho parecido a los causados por los hongos alucinantes y el LSD-25. Es una planta
neurdtropa y psicétropa, ya que produce manifestaciones de orden neurologico y altera las
funciones mentales superiores, modificando transitoria o permanentemente la personalidad
‘de quien la come. Estas caracteristicas han dado al peyote un lugar preponderante entre las
demas cactéceas, tanto que es considerada un dios por tarahumaras, huicholes y coras.®
Carl Lumholtz, ha apuntado que:

La planta produce en el organismo humano, cuando se toma, una gran
alegria y aplaca toda sensacion de hambre y de sed. Desarrolla también la
visién colorida. Su sabor, cuando esta fresca, es nauseabundo y ligeramente
acido, pero extraordinariamente refrescante para quien se ha expuesto a una

fuerte fatiga. No sélo alivia de todo cansancio, sino que se siente renacer el

esfuerzo. Otro efeclo notable consiste cn quitar temporalmente cualquier

" Leia Scheinvar, “Peyote”, en Enciclopedia de México: vol. 10, p. 299-300.
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deseo sexual, hecho en que seguramente se funda el que los indios, por

medio de curioso razonamiento, imponen la abstinencia de las relaciones

sexuales como condicién necesaria del culto.*”

El peyote se consume de diversas maneras: molido, en té, cocido, mascado, entre
otras. De igual manera, su consumo puede ser como planta seca o fresca, joven o madura, y
se le emplea con fines magicos, alucinatorios, videnciales, o medicinales. El peyote es,
pues, una de las plantas mas empleadas por los indigenas del centro-norte y norte de
México. Se le utiliza para propiciar estados alucinatorios en las ceremonias chamanicas e
iniciaticas, y con seguridad fue el uso que Francisco Andrés le dio en sus ceremonias de
1734.

La importancia simboélico-religiosa del peyote ha sido sefialada por multiples
investigadores.”® Sin embargo, en este trabajo -en especial dentro del contexto del
cristianismo indigena del oeste de Sierra Gorda-, me interesa resaltar dos aspectos
vinculados con el empleo ritual de esta planta. Uno es su relacion con los procesos de
iniciacién chamanica y de identificacién mistica; el segundo es su importante proyeccién en
el plano de la sexualidad.

Esta cactiacea fue la mas famosa y usada de entre el amplio nimero de plantas
alucinégenas empleadas por los indigenas antes y después de la conquista. Su uso no se
limité a la zona en la que se producia sino que a través del comercio y de la difusion

propiciada por los movimientos demogréficos el empleo del peyote fue cotidiano tanto en el

7 Carl Lumholtz, £/ México desconocido, 2 vol., Nueva York, C. Scribner’s Sons, 1904,
% Se puede citar entre otros a Weston La Barre, The Peyote Cult, Yale University, 1938 (Publications in
Anthtropology. vol. 19: Weston La Barre. “Twenty Years of Peyote Studtes”, en Current Anthropology, vol.
L.num. |, p. 45-60; Lumholtz. op. cit.; Aguirre Beltran, Medicina v magia..: p. 135-154.
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norte como en el centro-sur del actual territorio mexicano. Es una planta cuyo empleo,
desde tiempos prehispanicos, estuvo ligado de manera indisoluble a su consumo con fines
curativos, religiosos y magicos. Por las mismas razones sus principales consumidores
fueron sacerdotes, chamanes y curanderos. Estos tres personajes guardan ciertos puntos de
contacto entre si ya que mantienen actividades y cumplen funciones que por momentos les
hermanan; los tres se parecen en el sentido de que de una u otra forma logran establecer un
contacto con la divinidad a través del peyote; o bien, algunos consideran a este cactus como
la deidad en si. Para estos individuos el consumo del peyote es un medio para acceder a
niveles superiores de la realidad. Con el dominio colonial, las religiones indigenas fueron
proscritas y sus diferentes organizaciones religiosas fueron desarticuladas, con mayor razon
en las sociedades donde la separacion entre religién y gobierno era materialmente
inexistente. Por esta razon, los antiguos sacerdotes terminaron por desaparecer.

No obstante la desaparicion del sacerdocio indigena, la eliminacién de chamanes y
curanderos era una tarea bastante mds complicada. Estos individuos no se encontraban
agrupados en rededor de alguna institucion facilmente desarticulable; por el contrario, a
menudo surgian en un ambito alejado de la institucionalidad, y por lo tanto su adopcién por
parte de la sociedad dominaste resultaba tarea de suma complejidad. Con la imposicion de
la sociedad colonial, y ante la desaparicién de las instituciones de gobiemo e iglesia
prehispanicos, chamanes y curanderos recogieron el poder sobrenatural que quedé vacante a
partir de la imposicién colonial. Chamanes y curanderos atesoraron el conjunto de creencias
v tradiciones religiosas de sus pueblos, pero también descubrieron el mundo magico de sus
dominadores. Su labor fue de vital importancia ya que no solo procuraron conservar su

mundo mdgico prehispanico sino que, al paso del tiempo, modificaron sus viejas creencias
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y las fueron dotando de una nueva identificacién mistica catélica. Fue entonces cuando
chamanes y curanderos se convirtieron en una especie de intermediarios entre lo
sobrenatural cristiano y lo sobrenatural indigena. En cierta forma, su participacion se torné
en elemento fundamental en la evolucion de los diferentes cristianismos indigenas
regionales.

En este momento (1734-1736), y a la luz de acontecimientos posteriores, la figura de
Francisco Andrés parece vincularse con la tradicién chamanica; es decir, con la de un
individuo situado en una posicién periferica o marginal, y dotado a su vez de una
sensibilidad particular asi como de una especial capacidad para interpretar y expresar con
gran intensidad las tensiones, angustias y frustraciones de su sociedad. Es en cierta medida
el medio a través del cual las afiejas tradiciones indigenas encuentran un refugio, pero a la
vez es el agente de un cambio gradual y paulatino. Como lider espiritual de una comunidad
especifica -en particular de uno de sus sectores-, inmersa en un proceso de dominacién, el
chaman se ve obligado a proporcionar a los miembros de su sociedad una respuesta eficaz y
acorde con la realidad que les toca vivir. Es por ello que el chaman cumple el rol de puente
entre el saber tradicional y los nuevos elementos impuestos por los dominadores. Es un
activo agente de la transformacion, del cambio. .

Es frecuente que el transito entre un individuo comun y corriente y un chaman vaya
acompaiiado de diversos elementos como puede ser una curacién magica, una experiencia
mistica, un periodo de preparacién, etcéteraétera. Uno de los mas comunes es el consumo
de plantas alucindgenas, entre las que el peyote tiene un papel muy destacado. El empleo de
este tipo de drogas implicaba la experimentaciéon de alucinaciones que tenian por marco

referencial a la propia tradicion indigena. La ingestion de este tipo de plantas se convirtié



230 El cristianismo en el espejo indigena
Religiosidad en el occidente de Sierra Gorda. Siglo XVIII

en uno de los medios predilectos para comunicarse con la deidad; por un lado, comer la
planta era propiciar que el dios entrara en el cuerpo del que ingeria la planta, y por el otro,
era acercar o impulsar el tonalli de la persona al mundo de lo divino. Era un proceso en
donde lo humano y lo divino se entrelazaban para proporcionar al hombre la ocasion de
conocer y ver mas alla de lo inmediato.

Hay que considerar que el consumo del alucindégeno no estd abierto a todos ni es
posible hacerlo a placer, esta sujeto a ciertas reglas y bajo ciertas condiciones, que de no ser
seguidas ocasionaran el fracaso del contacto, o peor ain el enojo de la deidad.*® Para el
caso en particular de Francisco Andrés y Xichua de Indios, resulta de sumo interés notar que
en buen nimero de los casos de consumo de peyote registrados en diversas zonas de la
Nueva Espafia se hace referencia a la presencia de un viejo o en su defecto de una pareja de
ancianos. La importancia radica en que afios después la personalidad de Francisco Andrés
se confundiria con la de un dios viejo, un dios anciano. jAcaso podria tratarse de una
manifestacion del dios peyote?

Por otro lado, hay que resaltar que el peyote es un planta a la que los indigenas
novohispanos se esforzaron por encontrar acomodo dentro de los nuevos cristianismos
indigenas que construyeron durante la época colonial, es especial durante los siglos XVII y
XVIIL. Asi, en 1617, en la ciudad de México, el peyote se convirtié en el “Nifio Jesis”,* o

la “Santisima Trinidad”;** en 1626-1665, en la zona de Zacatecas es conocido como

** Por cjemplo, el consumo de este tipo de plantas debe ser en un dia y hora prefijados segiin un calendario
ritual. ¢l lugar donde esta operacion se realice debe estar “limpia” y purificada previamente, se deben guardar
ciertas condiciones de silencio o de musica, en ocasiones el consumo debe ser por intermediacion de una
doncella. etcéteradtera, 179d. Aguirre, Medicina vy magia...: p. 135-154,

UAGNL Inguisicidn: vol. 317, exp. 21,

SUAGN. Ingnisicion: vol. 339, exp. 34,
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“Nuestra Sefiora™;*? y en 1625, en la ciudad de Valladolid, se le nombra *Santa Maria”;**
con ¢l nombre de “Santa Rosa Maria” se le llama en Leén, en 1692; y en Ixmiquilpan, afio
de 1704, se le denomina “Yerba Santa Maria”;** en 1713, en San Juan del Rio, se le
nombra como “Santa Maria del Peyote”;** y también se le llama “Yerba Maria” en 1720, en
Zacatecas.” Todas estas identificaciones misticas fueron el resultade del esfuerzo indigena
por darle un rostro cristiano al dios peyote bajo su signo feménino.

Resulta de sumo interés percatarse que como contraparte de toda esta serie de
identificaciones femeninas del peyote encontramos una serie de imagenes masculinas de la
planta: en 1629, en Zacatecas, la imagen de San Nicolas se asocia con el culto y los altares
al peyote;”” en Guadalcazar, afio de 1716, aparece bajo el nombre de “Rosa San Nicolas™;**
de nueva cuenta en Zacatecas, pero ahora en 1720, se le identifica con “Cristo crucificado”,
“San Nicolas” y “San Antonio”;*® en Saltillo, afio de 1742, se le llama “Sefior don
Pedro”;*° y en 1776, en Nayarit, se 1o denomina “San Antofiito”.*'

JAcaso se trataba de dos plantas distintas?, jel culto del peyote era oscilante en cada
region?, ; fueron distintas las interpretaciones que cada grupo étnico dio al peyote dentro del
contexto cristiano? Segin Aguirre Beltran: “La impresion que deja la lectura de los
numerosos procesos instaurados contra personas que acuden al peyote para resolver sus

ansiedades hace suponer que se otorga masculinidad a la planta cuando €sta es mencionada

32 AGN, Inguisicion: vol. 356, exp. 126.
5 AGN, Inguisicion: vol. 510, exp. 23.
™ AGN, Inguisicién: vol. 727, exp. 9.

5 AGN, Inquisicion: vol. 746, exp. 12.
6 AGN. Inquisicién: vol. 781, exp. 54.
T AGN, Inquisiciom vol. 363, exp. 30.
% AGN, Inguisicién: vol. 757, exp. 20.
% AGN, [nquisicién: vol. 781, exp. 54.
WAGN, Inquisicion: vol. 912 exp. 72.
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como cabeza o raiz; en cambio, cuando de la flor se trata, designasele Rosa Maria y se le
tiene como perteneciente al sexo femenino. En el primer caso es comun que se le lame
peyote” ** Una segunda hipétesis es apuntada por el mismo autor: “Otra posible explicacion
cabria sobre la diferenciacion entre lo masculino y lo femenino: 1o primero podria referirse
al espécimen adulto de la planta, que es el que contiene la totalidad de los alcaloides y por
consiguiente el que, ingerido, provoca la r'nayor ir;toxicacién; mientras que lo segundo
convendria a la planta joven, pobre en principios activos”.*® El propio Aguirre concluye:
“Unas veces el color, otras el tamafio, en ocasiones el aspecto, lo que permitia al curandero
calificar dc masculina o femenina la planta. Las mas de las veces, sin embargo, no
explicaba el hecho, lo daba por sabido™.**

Existe la posibilidad de que la denominacién genérica de la planta en efecto esté
asociada con su aspecto y con su toxicidad. Sabemos que durante la época de lluvias la
planta disminuye su concentracién de alcaloides, en tanto que en tiempo de secas se
concentra; por otro lado, es en tiempo de aguas cuando su cabeza florece y reverdece, en
contraste, en tiempo de secas su aspecto decae mucho, pareciera enjutarse y encerrarse
sobre si misma. ;No resulta plausible ligar la época de lluvias con la fertilidad femenina?,
;qué la etapa de florecimiento de la planta no es mas facilmente identificable con la idea de
una rosa, en tanto que su etapa de encogimiento y semienterramiento no se asocian mas a la

del cactus?

U AGN, Inguisicion: vol. 1104, exp. 24.
* Aguiree, Medicina y magia: p. 143,
 hidem

U thiden
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Para emprender la bisqueda e identificacién del origen de las partes he decidido
seguir el orden establecido por el propio documento, de forma paralela se anotan
comentarios en relacion a cada uno de los aspectos abordados. El primer punto corresponde
al empleo del peyote o rosa maria: “se encierran en sus casas o en sus capillas a beber
peyote o rosa maria que son unos yervajos con que se privan de sus sentidos, y se
enloquecen”.*”

El empleo ritual del peyote estd registrado abundantemente en las tradiciones
mesoamericana y aridoamericana, y aunque ya en otro momento he abordado este asunto
-al estudiar su empleo por el “Cristo Viejo”-, aqui tan sélo me intel.'esa resaltar una vez mas
la presencia del peyote asociado a un rito colectivo, y en particular dentro de un complejo
cultural comandado por un dirigente-chaman identificado con una deidad y que en el caso
particular oficia su propia version indigena de la misa catélica. Resulta interesante también
que en ambos casos la planta es identificada bajo su nombre femenino, “rosa maria”, 1o que
apoyaria la hip6tesis de una ritualidad en términos de valores de género.

Tal vez uno de los aspectos mas fascinantes en relacion con el empleo del peyote se
encuentra en las declaraciones de los acusados‘ que fueron capturados con una jicara con
agua y peyote, ademas de un grupo de musicos que al parecer eran complementarios en
aquellas ceremonias. Los interrogados reiteradamente contestaron que esto “sirve de
remedio para llorar, y pedir a dios con mas fervor”, y que la misica “era para que les diera

valor para pedir a dios, y que también les causaba ternura, y lagrimas”.** Esto nos remite a

5 thidem..

o AHMCR, Diocesano, Justicia, Inquisicién, 0327, Caja 1244, exp. 160, 79 f: “Sobre delitos de
supersticion contra varios indios del pueblo de San Luis de la Paz", “Declaracion de Padre Anastacio”, 2 de
enero de 1797: f. 8.
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la fiesta otomi de la region de Tututepec en la que es tradicional la ceremonia de la “noche
de la llorada del hueso”, y de la que me he ocupado antes. Al parecer ya en la €poca
prehispéanica el llanto formaba parte de un principio mortificatorio en el que los hombres
celebraban un ceremonial asociado con la busqueda de lluvias.*’ Otro punto de interés es el
de que algunas de las ceremonias realizadas en San Luis de la Paz se efectuaban “en un
lugar que se halla enfrente de un estanque une esta en la orilla de nuestro pueblo”.** Es
decir, que se trataba de una ritualidad claramente vinculada con el agua y que recuerda
bastante a las ceremonias religiosas anteriores a la conquista asociadas con la fertilidad. Es
factible que en el mencionado estanque se realizara el rito del lavado de manos y pies de
Andrés Martinez. ;Es posible encontrar una liga entre la ritualidad de los indios de San Luis
de la Paz a fines del siglo XVIII y el ceremonial prehispanico asociado a Tlaloc y la

[luvia?**

" Sahagun, Historia general...: libro 1V, cap. 9.

¥ AHMCR, Diocesano, Justicia, Inquisicion, 0327, Caja 1244, exp. 160, 79 f.: “Escrito que dirigen los
indios presos de San Luis de la Paz”™, f. 41-42v.

“ T'odavia en la memoria colectiva de los vecinos de Pozos, Gto. prevalece el macabro recuerdo de una
tradicion oral que decia que existia la costumbre de robarse a los nifios para empaderarlos en las cortinas de
las presas v que cuando estas estuvieran a punto de romperse los nifios iloraran y asi avisaran al pueblo del
peligro que los amenazaba, Relato contado por Isabel Friores Arvizu, natural de Pozos, Guanajuato al doctor
Miguel Pastrana. comunicacién personal, México, D.F. a 4 de octubre de 2000.
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Ritualidad inversa: misas indigenas e idolatria

La peculiar ritualidad practicada por los indios del oeste de Sierra Gorda en el siglo
XVIII se presenta como un cristianismo reflejado en un espejo, como una ritualidad catélica
a la inversa. Un ejemplo de esto nos lo ofrecen el caso de las misas oficiadas por Francisco
Andrés, y Andrés Martinez en las que éstos suplantaban al sacerdote catdlico, la comunidn
sacramental se efectuaba a través del consumo de tortillas, y la libacion del vino era
substituida por la ingestién del agua de los bafios corporales o del lavado de manos y pies
del hombre que fungia como centro del culto.

Resulta interesante percatarse de que esta costumbre de bafiarse y emplear el agua
para beber también fue practicada en la Europa medieval. En el afio de 1110, un notario de
Amberes de nombre Tanchelm afirmé que era la reencarnacién del Espiritu Santo y
sustentador de la religion verdadera, ya que segun él sélo su doctrina y reglas estaban de
acuerdo con la tradicién de la iglesia primitiva. Decia que la iglesia era corrupta y estaba
equivocada, y que Dios lo habia enviado a €l para enderezarla. Predicé en campos y
ciudades, y organizo a sus fieles en tres grupos jerarquizados. El primero era una especie de
guilda sagrada, formado por doce apéstoles y una mujer. El segundo era un ejército de tres
mil adeptos. El tercero eran los auditores, un grupo de creyentes que participaban de los
festines rituales. “Sus fieles lo adoraban lo mismo que a Dios, creian que hacia milagros,

utilizaban como medicamento el agua en que se habia bafiado, y le hablaban de sus

dones.™ .

#¢ Maria Isaura Pereira de Queiroz. Historia v etnologia de los movimientos mesidnicos. Reforma y
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No obstante las semejanzas, parece dificil imaginar una liga entre Tanchelm y
Francisco Andrés o Andrés Martinez. El camino de las coincidencias o de los principios
compartidos parece mas viable. La substitucion de elementos importados por otros
autoctonos era parte de la busqueda de la propia identidad dentro del marco de la
imposicion. Al incorporar estos elementos, el rito simbolicamente dejaba de ser ajeno para
transformarse en propio. Era como una estrategia de sobrevivencia cultural en medio de una
realidad adversa e imposible de cambiar, imposible de retroceder.*!

La interpretacién que los indigenas hacian de su realidad nacia de la necesidad de
encontrar abrigo en un mundo que habia trastocado sus formas tradicionales de subsitencia.
Para los otomies llevados a Xicha y San Luis de la Paz por los espafioles, la migracion
debi6 significar un fuerte golpe pues de pronto se vieron enfrentados ante un medio natural
de hostil aridez, ademas de tener que vivir bajo la zozobra del ataque chichimeca. Por otro
lado, para los pames congregados, tal vez el impacto fue mayor, pues aunque el ambito
oeografico no cambid, el resto de sus costumbres si lo hizo. Es posibie que el choque mas
fuerte fuera abandonar sus acostumbrados transitos por los montes para someterse a la vida
dentro del poblado, practicar la agricultura en forma permanente y convivir a diario con
otros grupos de indios que en principio debieron haber sido vistos como invasores y luego
como competidores. A pesar de las diferencias entre otomies y pames, es probable que los

sentimientos de inseguridad, desarraigo y de pérdida de identidad fuesen compartidos. Tal

revolucion en las sociedades tradiconales, 2 ed., traduccién de Florentino M. Tomer, México, Siglo XXI,
1978 {Antropologia): p. 61. El subrayado es mio.

** Al emplear la expresion de “cambio™ me refiero a una idea de retorno a un orden anterior. No creo que
entre los indios de Xicha existiera la idea de un retorno al orden de cosas imperante antes de la llegada de los
espafoles. A mi parecer no existen elementos para atribuir caracteristicas milenaristas, teleolégicas o
apocalipticas a este movimiento; no hay idea de un regreso a una época anterior, por el contrario se trata mas



N NN EEEEEEEEEEEEIXIXXEEXEXX]

Gerardo Lara Cisneros 237

vez esto influyera en una hipotética construccion de una identidad comin basada en las
afinidades culturales y lingiiisticas entre ellos. Quiza no resulte tan aventurado pensar en
ambos grupos enfrentando la imposicion de un nuevo modo de vida y una nueva religion a
partir de la construccién de un nuevo coédigo comin con el cual no sélo pudiera hacerse una
lectura propia de la realidad, sino que sirviera de pauta para construir una verdad mads
amable para consigo mismos.

Estas misas eran el resultado de una légica de la apropiacion, donde el cristianismo es
superado e impugnado. Este tipo de manifestaciones religiosas indigenas rompian con la
ortodoxia, y sin embargo, no pretendian romper ni con el cristianismo ni con la estructura
eclesiastica. En estas nuevas practicas reconocemos la presencia de elementos propios de
las religiones prehispanicas, no se trata ya de “sobrevivencias” o “pervivencias”, no
enfrentamos fosiles religiosos; por el contrario se trata de la indigenizaciéon del
cristianismo, es propiamente una “conquista indigena de lo cristiano”.

En cierta manera, este tipo de manifestaciones representan también el triunfo de la
occidentalizacién entre los indigenas novohispanos, pues es el resultado de un largo
proceso de décadas de aculturacion, en el que al final el cristianismo es algo plenamente
“interiorizado” por las sociedades indigenas.

Tal vez la negativa de los indios a la substitucion.de imédgenes se debiera a una
identificacion del continente con el contenido. Puede ser que para ellos las imagenes no
solo fueran la representacién de la divinidad sino algo mas alla, tal vez una parte de la

deidad o el dios mismo. Sin saber a ciencia cierta qué tipo de nexo establecieron los

bien de una adecuacién de la realidad en la que los mayores beneficiados serian los propios indios y los mas
perjudicados los hispanos.
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indigenas de Xichu entre uno y otro no resulta improbable pensar en la existencia de alguna
fuerte y peculiar liga entre figura y numen, entre imagen y dios.

Este tipo de situaciones son comunes en la religiosidad indigena pero no exclusivas
de ella; por ejemplo, el cristianismo popular presenta algunos parangones. Tales son ¢l caso
del culto a la imagen de la “virgen de Guadalupe” donde el sayal es tomado como origen y
fuente de una rica tradicién de milagros; o el del “manto de Turin”, donde el lienzo es
considerado divino.

No obstante, en estos casos la sacralidad del objeto proviene de su contacto con la
divinidad en tanto que en el caso de Xichi pareciera advertirse la continencia de la
divinidad en el objeto, es decir algo mas cercano a la idolatria.

Para intentar un acercamiento a este peculiar culto a las imagenes es necesario tratar
de leerlas con los ojos del indigena.
Al paso de las décadas, de los desplazamientos de poblacién, de las
hecatombes demograficas, del infortunio de las memorias, del retroceso de
la idolatria es posible imaginar que los santos sustituyeran fisica y
simbdlicamente las antiguas deidades. Ello gracias a una transicion
insensible, del todo opuesta a la imposicion del santo patrono en lugar del
dios cuyos templos, cuyas efigies se habian destruido. De yuxtaposicioén
tactica a coexistencia aceptada, de acercamiento a sustitucion, la imagen

cristiana sucedio en el altar el idolo hecho afiicos. No sin ciertos cambios en
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la naturaleza y la transmision de los objetos, tampoco sin ciertas

‘permanencias’.*?

Otro elemento que a primera vista pareciera inspirado en principios magicos
occidentales es Ia manipulacién de las imagenes para obtener un beneficio o lograr una
finalidad especifica, es el forzar a la imagen a cumplir el deseo del que la manipula:
“también azotan a las santas cruces, con velas de cera (sic) y a una figura que le llaman la
santa muerte a esta le ponen un baston en la mano diciéndole que sino le dan aquel] baston
al gobernador que ha de suceder que viene a ser de esta propia cuadrilla, que la han de
azotar, y la han de quemar, no queriendo que recaiga en otro individuo el baston; un indio
llamado Andrés Martinez, este es mayordomo del patrén Sefior San Luis”.** No obstante lo
anterior el principio que identifica a la imagen (objeto) con la deidad (sujeto) también
parece tener un origen prehispanico.

Ademas de lo anterior, otro punto de es el del empleo ritual de las velas que se usaban
para azotar imagenes y otras cosas. Sobre esto uno de los documentos nos dice: “empiezan
a encender velas volteadas al revés, y otras teiiidas de negro”. Este aspecto parece
originarse en una influencia de la hechiceria occidental. En este pasaje se reconoce no sélo
el empleo de un objeto importado de Occidente como las velas, sino el uso del color negro

que para la magia occidental esta asociado a las fuerzas negativas, al igual que en la magia

africana. No sucede lo mismo en el México antiguo en donde el negro, aunque asociado a ia

2 Gruzinski, La colonizacidn...: p. 244.

1 AHMCR, Diocesano, Justicia, Inquisicion, 0327, Caja 1244, exp. 160, 79 f.. “Sobre delitos de
supersticion contra varios indios del pueblo de San Luis de lu Paz”, "Declaracion de Padre Anastacio”, 2 de
enera de 1797 . 2-2v.
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muerte, tiene otra connotacién que aqui parece marginada.** Es interesante notar que el
principio de inversién y por lo tanto el del manipuleo de un ritual especifico para obligar a
las fuerzas sobrenaturales a satisfacer las necesidades o las peticiones de los hombres es un
principio que se encuentra presente tanto entre cristianos como entre africanos y
amerindios. Sin embargo, la accién especifica de voltear de cabeza las velas parece sugerir
un origen ultramarino, la técnica de la inversion para manipular la realidad a favor del que
convoca el hechizo.
Un elemento extra que se presta para la reflexion es el del simbolismo asociado al material
de las velas. De esta manera se piensa que las velas para el culto debian de ser de cera y no
de sebo. Todas las velas usadas para fines liturgicos deben contener una notable proporcion
de cera de abejas y ser blancas, excepto las de la Misa de Réquiem, que han de ser de color
crudo.*s Al parecer las velas representan el cuerpo de Cristo, por lo mismo deben de
‘proceder de una substancia derivada de un animal “virgen” como la abeja, y no de la grasa
de algin otro, como es el origen del sebo. En las antiguas costumbres europeas la virgen
debia llevar en cada mano un cirio encendido, se decia que lo hacian para demostrar que a
semejanza de las virgenes prudentes del Evangelio, estds jovenes permanecian prestas a
recibir al esposo, y ademas que las virgenes deseaban ser semejantes a la luz que ilumina a

los hombres.**®

"*! En el México antiguo, al menos dentro de Ia tradicién nahua, el color negro estaba asociado al norte, al
pedernal y a la muerte; asi como a uno de los dioses creadores, al Tezcatlipoca negro. Vid, Aifredo Lopez
Austin, “Los mexicas y su cosmos”, en Dioses del México untiguo, México, UNAM/DDF/CNCA, 1995, 198
pp21-29.

= Diccionario enciclopsdico de la fe catdlica, traduccion de Padre Zuloaga y Carlos Palomar, México, Jus,
1933: p 599.

 Chevalier, Jean y Alain Gheerbrant, Diccionario de los simbolos, traduccién de Manuel Silvar y Arturo
Rodriguez, 5 de.. Herder, Barcelona, 1995: p. 305,
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Un elemento que merece ser mencionado es el empleo de los sapos en la misa. A
decir verdad el pasaje del sapo en la jicara durante la misa en un tato obscuro. La
informacion es sesgada y breve. Sin embargo, algunas cosas pueden mencionarse. En la
tradicion africana el sapo es un animal ligado al agua, la tierra y la humedad, y por lo tanto
simbolicamente es un ser afin al sexo femenino.*” Los sapos son considerados seres
vinculados con la fertilidad y la renovacion. En Mesoamérica, los sapos también estin
asociados a cuestiones acuaticas: son los mensajeros de la lluvia, y se les considera
ayudantes y protegidos de las deidades acudticas. Lo interesante es que segin una tradicion
maya-quiché los sapos son considerados uli dios de la Huvia, y se dice que los sapos: “rezan
mejor que nosotros para obtener la lluvia”.“* Este simbolismo no parece muy distante del
europeo o africano ;Podriamos pensar que ia misa en la que participo el sapo fuera alguna
especie de invocacion para pedir lluvias? De ser esto cierto gno resulta sugerente la
posibilidad de vincular el uso del peyote como catalizador de las oraciones, y la del sapo
como intermediario en las mismas peticiones?

A estas alturas la versién indigena del culto cristiano ha incorporado elementos de
uno y otro origen, pero mas alld de esta incorporacidén visible estd la amalgama de
conceptos, el traslape de ideas o principios.

De esta manera el culto a los santos que cobra tanta popularidad en el campo
mexicano durante los siglos XVII y XVIII es una demostracién de un proceso de aceptacion

sincera del cristianismo, es al mismo tiempo una cristianizacion de las deidades

BT Ibidem: p. 912. Por otro lade, fulio Caro Baroja, se refiere a los apos como parte integrante en los
aquelarres de las brujas de Zugarramurdi. Julio Caro Baroja, Las brujas y su mundo, 12 ed., Madrid, Alianza,
1995 (El libro de Bolsillo, Seccién: Humanidades, 12} p. 226.

B¥ fhidem
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prehispanicas. Ahora los santos o las imagenes sagradas se incorporan a la vida cotidiana a
través de la religiosidad popular. Cofradias, hermandades, mayordomias sirven para
entablar y fortalecer esos lazos de familiaridad y cercania con las deidades ahora vistas
como santos e incorporadas de nueva cuenta a los hogares. Es como si el santo fuera parte
del nacleo familiar, tan cercano que hasta merece tener un padrino que se convierte en el
compadre del mayordomo de la cofradia.*” A estas imédgenes se les piden favores pero
cuando no cumplen también se les castiga azotandolas, tal parece ser el caso del complejo
religioso indigena de fines del siglo XVIII en San Luis de la Paz.

Voltear las velas negras y azotar ¢l crucifijo con velas son aspectos que pueden estar
relacionados con la manipulacion de deidades. El principio magico en ambos casos es
practicamente el mismo, y puede encontrarse entre las culturas prehispanicas de América
como en las religiones occidentales europeas.*® En esta ocasion también es posible
encontrar un antecedente prehispanico, pues al parecer cuando un dios no satisfacia las
peticiones de los hombres, estos se atrevian a “castigar” al dios o incluso a golpearlo, a
través de su representacion, para que este cumpliera con su compromiso.®' Se trata de una
especie de contrato entre el individuo y la deidad en la que el hombre se compromete a
cumplir con las ofrendas en tanto que el dios debe satisfacer las peticiones de su devoto. En
caso de que alguno de los dos no cumpla, el otro tiene la facultad de penalizar al otro para

que “"cumpla” con su parte del trato.

™ Gruzinski, La colonizacién...: p. 244,

“" Sobre el asunto de la manipulacién de deidades ver los escritos Henri Hubert y Marcel Mauss, “De la
naturaleza y funcion del sacrificio”, y Marcel Mauss, “Ensayo sobre ¢l Don™, en Marcel Mauss, Lo sagrado y
lo profuno [Obras 1}, trad. de Juan Antonio Matesanz, Barcelona, Barral, 1970 (Breve Biblioteca de
Reforma): p. 143-248,

“ Florentine Codex, 1ib, 111, cap. 11, y lib. [V, cap. 1X. ¥id Guilhem Olivier. “Conquistadores y misioneros
frente al “pecado nefanda™, en Historias 28, México, INAH: DEH, abril-septiembre de 1992: p. 47-63: p. 33,
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Existen ejemplos de maltrato a las deidades en el México antiguo. Asi han quedado
registrados insultos varios en contra del dios Tezcatlipoca, a quien unos penitentes molestos
con su destino insultan a Tezcatlipoca de esta manera: “;Oh, Titlacauan (otro nombre de
Tezcatlipoca), ti, sodomita! {TU miserable sodomita! jTe divertiste conmigo, te burlaste de
mi!” *? Por otro lado, aquel duefio al que se le escapa un cautivo exclama: “jTa sodomita, o
Titlacauan! jPueda sucederte lo mismo a ti! jSeas maldito porque me diste un cautivo sélo
para burlarte de mi!”.** Los enfermos que no tienen mejoria desesperados por sentir que su
plegaria ha sido ignorada reclaman de esta manera: “jOh, Titlacauan, o miserable sodomita!
Ya tomaste placer conmigo. jMatame répido! Entonces Titlacauan curaba a algunos. No se
enojaba por este insulto. Sin embargo, algunos morian por ello”.**

Dentro de este contexto las imagenes desempefiaron un papel preponderante pues
fueron uno de los lenguajes privilegiados por ambos mundos, una de las vias de acceso para
la comunicacion de las dos realidades, aceptadas y legibles por ambas partes. “Acordes o no
con las normas impuestas por la Iglesia, todas se cristalizaban en torno a una imagen. Ese
punto parece esencial pues aclara de qué manera el cristianismo indigena encuentra alli a la
vez la expresion de una presencia fisica, la materia de una reflexidon y el soporte de una
inversion personal masiva y de una solidaridad local™

Este proceso de adopcion de la cultura occidental cristiana llevé a los indigenas
décadas de esfuerzos por adaptarse a una cultura dominante e inclusiva, Afios de

construccion, de “invencion” de una nueva cultura y religion. Tiempos en los que con

¥ Florenting Codex, lib, 1V, cap. IX, p. 35. Vid Guilhem Olivier, “Conquistadores y misioneros frente al
‘pecado nefando’™, en Historias 28, México, INAH: DEH, abril-septiembre de 1992: p. 47-63: p. 53.

W3 thidem.

! Florentine Codex, lib. 111, cap. 11, p. 12. Vid Olivier, op. cit.: p. 53.

% Gruzinski, Lu colonizacion de lo imaginario...: p. 243.
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frecuencia eran acusados de cometer actos que a ojos de los espafioles y sus ministros eran
fruto de la ignorancia o de la incapacidad intelectual, cuando no de la intervencién directa

del demonio. Fueron épocas de ajuste y de incomprensién mutua, pero al mismo tiempo de
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dominacién y subordinacion. Epoca de confusion que a final de cuentas logré:

fundiendo el significante (el objeto) y el referente (la entidad divina) |...]
[dar] coherencia, una unidad a elementos tan dispares como los sacerdotes
espafioles, los lugares de culto, las liturgias y el calendario cristiano, la
tierra, la casa, la muerte, etcétera. Pareceria que el cristianismo indigena se
reprodujera y orientara la percepciéon indigena del mundo a partir de ese
apoyo omnipresente o, si se prefiere, de esta aprehension de lo divino (en el
sentido lato) que es la imagen del santo. Se trata a las claras de un
cristianismo indigena pues si el santo concreta una relacién personalizada,
‘familiarizada’ con la potencia divina (conforme a la tradicién cristiana), la
matriz -0 si asi se prefiere la forma del contenido- sigue siendo indigena y
parecida a lo que se sabe de los cultos prehispanicos. La falta de distancia
entre el significante y el referente, la interpretacion del signo y del sentido
remiten a acciones propias de la consideracion que las sociedades de antes
de la conquista parecen haber reservado de un modo sistemaético a su
‘sacralidad’ [...] el hombre-dios era a un mismo tiempo la fuerza divina y la
corteza, la deidad y su caparazon; las ‘pinturas’ no representaban a los

dioses. se identificaban con etlos.*

" thidem.: p. 249. El subrayado es mio.
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El empleo de figuras de papel es un elemento de origen prehispanico, concretamente
otomi, hoy en dia llamados zidahmu, que puede traducirse como “grandes sefiores
venerados™": En el texto especificamente se dice que “bailan unos muiiecos”.** El uso de
estas figuras de papel junto con estimulantes como alcohol y en este caso peyote en rituales
otomies sigue empledndose incluso hoy en dia en algunas comunidades otomies. Entre los
testimonios acumulados en el expediente que nos ocupa es frecuente encontrar
declaraciones en las que el interrogado afirma que “le consta de vista el baile que tuvieron
de los mufiecos que traian estampados en un papel; que estos mufiecos bailaban sélos luego
que Petrona les hablaba”.*® Es claro que la idea de la animacion de los objetos o de las
cosas esta presente entre los indios de Sierra Gorda en el siglo XVIII. Es posible que la
misma idea que llevé a los indios de Xichu a asignarle un soplo divino a las esculturas de
virgenes y santos de su templo haya sido la misma que llevara a los de San Luis de la Paz a

afirmar haber visto a los muiiecos de papel bailando. Tal vez en ambos casos esté presente

la idea del dios residente en el objeto, es decir la compenetracion entre el objeto y el sujeto.

** James W. Dow, Sanmtos y supervivencias, | reimp., trad. de Antonieta S.M. de Hope, México,
CONACULTA-INI, 1990 (Presencias): p. 104. Sobre las figuras de papel vid Galinier, La mitad...: p. 182-
188.

8 AHMCR, Diocesano, Justicia, Ingquisicién, 0327. Caja 1244, exp. 160, 79 f.. “Sobre delitos de
supersticion contra varios indios del pueblo de San Luis de la Paz: . 2.

¥ thidem: “*Declaracion de Maria Teresa de Jesiis Ramirez™ t. .20v.
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Hombres-dioses

La vinculacién que el “hombre-dios” mantiene con la divinidad es estrecha en
extremo. Estos individuos son seres que poseen alguna cualidad especial que por diversos
motivos resulta del agrado de los dioses, quienes finalmente determinan la fusion entre
hombre y dios. Los “hombres-dioses™ tienen la capacidad de entablar un didlogo con la
divinidad, y pueden prolongarlo o propiciarlo por medio del éxtasis, la posesion o la
alucinacion. El pacto establecido a través de ese contacto es la fundamentacion de su poder.
Dios y hombre se mezclan formando una pareja en un solo recipiente, en un individuo; no
por eso dejan de ser hombres o dioses. No es facil definir al “hombre-dios”, sin embargo,
este se origina cuando ““algo’ penetra en los hombres y los hace participar de la naturaleza
de los dioses. Al parecer, ese ‘algo’ que todos reciben en el momento del parto es mas
intenso en los ‘hombres-dioses’, en su papel de intermediarios y depositarios”. Ese “algo”
es la fuerza vital del propio dios, es el fuego divino que da vitalidad al pueblo.

Mientras la fuerza divina los hace “hombres-dioses™, estos individuos tienen poderes
extraordinarios: pueden ver y cambiar el futuro o el pasado, controlar los elementos, curar o
matar, etcétera. Es decir, que mientras son “hombres-dioses”, el “prestigio magico
personal” que acumulan es infinito, pues ellos mismos son la fuente de ese poder.

“Como taumaturgo, conocedor de los destinos, brujo de las cosas del agua, productor
de tormentas y granizadas, aliado de los vientos y la lluvia, capaz de metamorfosis

imprevistas, el "hombre-dios’ puede tener acceso a lo inaccesible, a los lugares sagrados de
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los dioses [...]”." Y otra cosa mas, “como suele ser una imagen de los dioses del agua y,
por ende, estar asociado a las sierras, a un simbolismo acudtico y agrario, el ‘hombre-dios’
se retira a las montafias para perder la vida en su seno o, devenido inmortal, alcanzar a los
dioses”.*"

Muchos “hombres-dioses” utilizaban su poder para vivir en mejores condiciones
materiales que el resto de la comunidad, y no era extraiio encontrar entre el pueblo
“hombres-dioses” que vivian en condiciones de miseria. Aunque su destino estaba trazado
desde el principio. Los “hombres-dioses” estban condenados a repetir un arquetipo, no
podian alterar el esquema, y era comun que éste sefialara la muerte por suicidio o por un
acto ritual. A pesar de esto, se consideraba que el dios no moria, tan sélo se iba[...] En ¢l
mismo sentido, se puede decir que tampoco nacia sino regresaba.

Si bien estos personajes han sido identificados en la época prehispanica, tambi€n es
cierto que en tiempos coloniales continuaron apareciendo.*” No obstante, las condiciones en
las que estos “hombres-dioses” coloniales se desarrollaron fueron muy diferentes a las que
enfrentaron sus antecesores prehispanicos.

Los “hombres-dioses” de los primeros aiios posteriores a la conquista surgieron como
una respuesta casi espontinea de las inercias precoloniales, fueron personajes que
aglutinaron las tensiones, frustraciones y descontentos generados en la sociedad con la

dominacion espaiiola; fueron ellos los que intentaron dar la primer respuesta en el plano

S Alfredo Lopez Austin, “Hombre-dios . Religion y politica en el mundo ndhuatl, 2 ed., México, UNAM:
[1H. 1989 (Serie de Cultura Nahuatl. Monografias: 15): p. 121.

' Serge Gruzinski, Ef poder sin limites. Cuatro respuestas indigenas a la dominacion espaiiola, México,
INAH Instituto Francés de América Latina, 1988 (Biblioteca del INAH. Serie de historia): p. 35.

T thidem

7 Sobre estos personajes ver: Lopez Austin, “Hombre-dios”...: p. 184: Gruzinski, £/ poder sin limites...
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ideolégico ante el impacto de la conquista. Ellos también fueron los primeros en sufrir la
represion del nuevo régimen.

Para entender el nuevo culto el referente de los indigenas era su propio pensamiento
religioso, es decir su religién prehispanica. No resulta extrafio encontrar un traslape entre
deidades nativas y figuras cristianas. Tal es el caso del “Cristo Viejo”, figura que es una
alusion directa a Cristo pero que bajo la perspectiva otomiana, y siguiendo la estructura
dicotémica de su religion, se transformé en la imagen de una deidad dual. ;Es posible que
el dios patrono de los otomies, Cuécuex,™ fuera redibujado en una mezcla con la figura de
Cristo? ;O tal vez el dios peyote?

Cuécuex es uno de los nombres que recibe Otontecutli, el “dios viejo”, el dios del
fuego, y principal deidad de los otomies.”” Es la deidad ancestral de este pueblo, es
multifacético y posce doble sexo; es a la vez, el Dios Viejo del Fuego y el Sefior del Cerro.
“En la antigiiedad los otomies se declaraban hijos de la dualidad divina en su figura de
Viejo Padre y Vieja Madre, del Sefior de los Otomies o Sefior del Pino, de Cuécuex”.* La
figura de este dios se confunde entre otros con Xiuhtecuthli, Huehuetéotl, Ocopilli, y
Otontecuhtli, ademas a partir de la época colonial se le ha asociado cn su forma de
Xoxeptzin con San José y como Ximeotzin con San Simedn, ambos ancianos.” Esto nos
recuerda de inmediato la imagen del “Cristo Viejo”, como la de un anciano, y no parece tan
aventurado pensar en una transposicion entre esta deidad y Cristo al representarse en la

mentalidad otomiana como el “Cristo Viejo™.

' Segun Alfredo Lopez Austin Cuécuex significa “el libidinoso”. Vid Alfredo Lopez Auslin, Prefucio, en
Galinier. up. cit:p. 9.

" Carrasco, op. cit.: p, 142,

7 1.opez Austin, Prefacio o p. 9.
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Esto es plausible si consideramos que ante los 0jos indigenas hay muchas similitudes
entre ambos numenes: Cristo estd en la cruz, la que puede ser leida como el axis mundi y
que a su vez se identifica con el 4rbol del ocote o del pino simbolo de Ocotecutli; por otro
lado Cristo muere y resucita para ascender al cielo lo que significa que va al inframundo y
regresa para retomar su lugar en el control del universo. Por su parte, el dios del fuego es
considerado un eje entre el inframundo, la tierra y el cielo, es a través de él que el universo
se articula. En este sentido tanto Cristo como ¢l viejo dios del fuego (Huehuetéotl) son
equivalentes, pues desempefian el papel de sostén del mundo. En resumen, ambos dioses
ocupan un lugar toral en el universo, ya que son su centro y se encuentran en sus diferentes
niveles.*”

A juzgar por los testimonios del proceso judicial contra los naturales de Xichy, el
prestigio magico personal y el carisma del “Cristo Viejo” eran de considerables
dimensiones. Es evidente que su prestigio entre los miembros de su comunidad,
especialmente las mujeres, rebasaba los limites de los simples mortales, y era plenamente
aceptado y sancionado por sus seguidores.*” La base de su poder era la consideracion de sus
cualidades sobrenaturales, lo cual era algo plenamente aceptado dentro de la mentalidad de

estos grupos otomianos y mesoamericanos en general. ;De qué otra manera puede

“7 Alfredo Lépez Austin, “El dios enmascarado del fuego”, en Anales de Antropologia, vol. XXII, México,
UNAM: 1A, 1985: p. 251-285: p. 268-269.

*™ La importancia del dios viejo o dios del fuego entre los otomies es muy grande; de hecho, segun Galinier,
para los otomies contempordneos el significado de! fuego en su interpretacién del mundo es de vital
importancia. Vid. Jacques Galinier, “El fuego y las l6gicas culturales. Acerca de las categorias espacio-
temporales en el pensamiento otom{”, en José A. Gonzalez Alcaantud y Maria Jesiis Buxé Rey (editores), Ef
Juego. Mitos, ritos y realidades. Coloquio internacional. Granada, 1-3 de febrero de 1995, Granada, Espaiia,
Diputacion Provincial de Granada/Centro de Investigaciones Etnolégicas Angel Ganivet/Anthropos, 1997
{Autores, texto y temas. Antropologfa: 31) p. 105-122.

™ Sobre este punto se recomienda revisar lo seflalado sobre dominacion carismatica por Max Weber, op. cit.;
ademas de las obras de Reinhard Bendix, Max Weber, Buenos Aires, Amorrortu, 1979 (Biblioteca de



250 El cristianismo en el espejo indigena
Religiosidad en el occidente de Sierra Gorda. Siglo XVIiil

explicarse que el agua que entraba en contacto con su cuerpo se sacralizaba al grado de ser
usada para libarse durante el ritual?*

Pensar que el “Cristo Viejo” era considerado la fuente misma de la divinidad, nos
remite a la figura de aquellos individuos que se fundian con el dios entre los nahuas, y que
Alfredo Lépez Austin ha llamado “hombres-dioses”.** ;Porqué no pensar en un “hombre-
dios” otomi en la Sierra Gorda del siglo XVIII7?**

En este punto topamos con una situacion similar a las enfrentadas al momento de las
consideraciones sobre la cruz y el cerro, y en especial durante el pasaje del empleo mégico
de los huesos humanos. La razones son varias. La primera es el uso conocido del agua de
bafio dentro del complejo mundo de la hechiceria colonial. Al respecto Aguirre Beltran lo
relaciona con practicas magico-amatorias, y nos refiere lo siguiente:

El agua de lavado del cuerpo o partes de él, especialmente de las zonas

erdgenas o consideradas como tales, a saber: los érganos genitales externos,

las axilas, el hueco popliteo.*” Tal agua de lavadura se administra oralmente,

por via respiratoria o, indirectamente, aplicindola sobre un objeto

perteneciente al sujeto de atraccién, sabiendo que en él permanece su

Sociologia); y Charles Lindholm, Carisma. Andlisis del fenomeno carismdtico y su relacion con la conducta
humana y los cambios sociales, Barcelona, Gedisa, 1992 {Grupo: Ciencias Sociales. Subgrupo: Politica)

* Incluso podriamos aventurar gl uso del peyote en este tipo de brebajes pues como ya he apuntado Andrés
acostumbraba consumir este alucindgeno. Ademas, Aguirre Beltran refiere el uso del peyote en diferentes
formas, entre las que se cuentan la ingestién mezclado con agua bendita o conjuntamente con bafios de vapor
en el remazeal. Por otro lado, se sabe que el consumo ritual y comunitario del peyote fue practicado con
diferentes motivos, vid Aguirre Beltran, Medicina y mugia.... p. 144-146 y 152,

' Lopez Austin, Hombre-divs...

* Gruzinski, E{ poder sin limites..., propone la existencia de “hombres-dioses™ para la época colonial, entre
¢llos uno otomi.

" Ll hueco popitleo ¢s la cavidad que se forma en la parte trasera de las rodillas.
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personalidad. En ocasiones basta el uso de agua simple, aderezada con

yerbas o convenientemente conjurada, para obtener el efecto deseado.*™

A juzgar por el nimero de expedientes inquisitoriales en los que se hace referencia al
bafio ritual, tanto en hombres como en mujeres, pudiera pensarse en su origen
extracontinental y por lo tanto poco tendria que ver con tradiciones americanas.®® Sin
embargo, en los casos que nos ocupan la relacién puede establecerse mas bien en funcion
del tipo de personalidad y liderazgo ejercido en sus adeptos por Francisco Andrés y Andrés
Martinez. Por un lado el nombrarse y equipararse con la deidad misma, por otro la
aceptacion y reconocimiento social de sus cualidades magicas como “hombres-dioses”, asi
como su condicion de sacralidad al oficiar misas les confirié un matiz especial. Por ello la
condicién extraordinaria de Francisco Andrés y de Andrés Martinez los acerca mas a la
figura del “hombre-dios” que a la del simple mortal que busca enamorar a la persona del
sexo contrario por medio de artes magicas. Los ritos de Francisco Andrés y Andrés
Martinez forman parte de un culto mucho mas complejo y extenso que aquellas practicas
que sélo se insertan dentro de la magia amorosa.

Esta asombrosa construccion de un discurso hormado a la realidad indigena, a veces
era tolerado por los curas que preferian dejar pasar situaciones “tolerables” por inofensivas.
Por ejemplo: aunque las autoridades eclesiasticas tenian conocimiento de las actividades
del “Cristo Viejo” de Xichi desde la década de 1730, éste no fue perseguido sino hasta

1768. El limite se alcanzé al momento en que Francisco Andrés y Andrés Martinez se

# Aguirre Beltran, Medicina y magia...: p. 165-166.

B Vid: AGN, Inquisiciém: vol. 314, exp. 8; vol. 339, exp. 26; vol. 335, exp. 22: vol. 356, 2a. parte, exp. 75;
vol. 380. exp. 302: vol. 436, exp. 56; vol. 486, exp. 563; vol. 497, exp. i3: vol. 551, exp. 122; vol. 798, exp. .
| [Apud. Aguirre Beltran, Medicina y magia...: p. 302-303].
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posesionaron como deidades capaces de sacralizar el agua por el simple contacto con su
cuerpo, y se convirtieron en el centro de sendos cultos en los que ellos eran los oficiantes
de misas y la fuente de la sacralidad. Cuando nuestros personajes se adoptaron el papel de
deidades cayeron en herejia. Como cuando se decia que a Andrés Martinez “lo cogen, y lo
suben arriba del altar, y lo adoran como si fuera dios, y le piden que le_s haga el milagro de
lo que ellos quieren, y para esto lo sacan en andas.™* Entoces fueron reprimidos.

Es facil percibir el paralelismo en ambos personajes, lo que confirmaria la existencia
de este complejo cultural en el que los indios de la region en el siglo XVII se identifican
con la imagen de Jesucristo; el hecho de que sean precisamente manos y pies los puntos
medulares en el bafio ritual parece confirmarlo. Estos hombre son vistos y pensados como
Jesucristo, al mismo tiempo que como el Dios Viejo del Fuego, y su cuerpo es la fuente
misma de la sacralidad. De ahi que el agua que se obtiene de sus bafios no es agua comun y
corriente, es un liquido sacralizado por el contacto con el cuerpo divino.

Para estos indigenas, la figura de Cristo estuvo asociada con la del sol. Varios de los
elementos centrales del culto entre uno y otro son equiparables ain para la mentalidad de
los indigenas del siglo XX. Luis Reyes Garcia, ha sefialado esta identidad y a pesar de que
su desgloce de elementos corresponde a grupos nahuas contemporaneos de la Sierra de

Veracruz, bien podria aplicarse en parte a los indios de la Sierra Gorda del siglo XVIIL*"

W AHMCR, Diocesano, Justicia, Inguisicion, 0327, Caja 1244, cxp. 160, 79 f. “Sobre delitos de
supersticion contra varios indios del pueblo de San Luis de la Paz: f. 2v-3.

7§ uis Reyes Garcla, Pasién y muerte del Cristo Sol (Carnaval y cuaresma en Ichatepec), Xalapa, Veracruz,
México. Universidad Veracruzana: Facultad de Filosofia y Letras, 1960 (Cuadernos de la Facultad de
Filosotia y Letras): p. 45-51, 87-92,

INDIGENA CRISTIANO

l. Oposicion Luz vs. Tinieblas Luz vs Tinieblas
Luz = mundo actual L.uz = Dios
Tinieblas - mundo antiguo Tinicblas = Diablo
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El mestizaje cultural entre los elementos indigenas y catdlicos es muy interesante,

pues no se habla sélo de una superposicion, es mas bien una identificacion de principios, es

un entrelazamiento de elementos paralelos. Sobre el mismo punto Lopez Austin aduce que:

La identificacidn de la vida de Cristo con el mito solar se debe, entre otras

cosas a los paralelismos. Uno de ellos es la semejanza entre la concepeidn

de Cristo y la invisible hierogamia del Cielo y de la Tierra que dio como

fruto al sol. Otro paralelismo, la muerte y resurreccién gloriosa de Cristo,

equiparable a la inmolacidn, desaparicion y reaparicion celeste del héroe que

se convierte en astro luminoso. Esto hace que en los relatos indigenas de la

vida de Cristo aparezcan con mucha frecuencia y en todo el territorio de lo

que fue Mesoamérica los personajes llamados ‘judios’ o ‘reyes’, que son los

dioses estelares que tratan de matar a Cristo-Sol nifio o que lo matan en la

cruz. No en vano uno de los pasajes méas populares en la tradicion indigena

colonial es el de la huida a Egipto.***

2. E! advenimiento del Sol marca el inicio de una
nueva época {el mundo actual).

El advenimiento de Cristo marca el inicio de la
gracia, de la salvacion del hombre.

3. Pavor a las tinieblas. Cada 32 afios o en los
eclipses, si el mundo quedara en tinieblas bajarian los
tzitzimimeh y destruirian al género humano.

El diablo se ocupa en ocultar la verdad de Dios y trata
de sumir al hombre en las tinieblas del pecado para
asi poder destruir el género humano.

4. El Sol Huitzilopochtli nace de Coatlicue,
concebido sin intervencién del hombre.

La luz de la Verdad, Cristo nace de Maria, concebido
sin intervencién del hombre.

5. Los Centzonhuitznahua que se oponen
violentamente al nacimiento de su hermano
Huitzilopochtii, tratan de matarlo pero al fin son
destruidos.

Los judios se oponen a que Jesis predique el reino de
tos cielos, lo crucifican, pero resucita.

6. El Sol se representa en un circulo al que enmarcan
rayos de luz.

El cuerpo de Cristo (Eucaristia) se expone al culto
Pablico en un circulo al que enmarcan rayos de iuz
{custodia).

** Alfredo Lépez Austin, “Cuando Cristo andaba de milagros: la innovacion del mito colonial”. en Xavier
Noguez v Alfredo Lopez Austin (coordinadores), De hombres y dioses, Zinacantepec, Estado de México,
COLMICH/EI Colegio Mexiquense, A. C.. 1997: p. 229-254: p. 241.
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L.a identificaciéon de estos elementos mitico-religiosos dentro de la mentalidad
indigena fue un proceso que con seguridad llevo décadas de elaboracion de un discurso de
asimilacién entre los indios. Este fue uno de los resultados mas evidentes de los alcances y
limites del proceso aculturador emprendido por los religiosos catdlicos. Al parecer los
procesos de aculturacion emprendidos por los religiosos catélicos en la Nueva Espafia, y en
particular los de franciscanos y jesuitas en la zona occidental de la Sierra Gorda, fracasaron
en sus intentos sistematicos de alcanzar una reproduccién idéntica de sus modelos
europeos. Su labor, aunque sistemitica y constante, no estuvo exenta de deficiencias
humanas y materiales, lagunas conceptuales, errores de transmisién y recepcion de
mensajes, ademéas de los imponderables fortuitos y provocados. La clara manifestacion de
este proceso queda expresada en los casos de Francisco Andrés “El Cristo Viejo”, y de

Andrés Martinez y sus seguidores, expresiones ambas de cultos a deidades indo-cristianas.
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La parte femenina

Los testigos relataron una serie de incidentes de los que se desprende que desde hacia
afios un grupo de indios, entre los que se encontraban Felipe Gonzélez y Francisco Andrés,
protagonizaban una serie de hostilidades contra los vecinos hispanos, en particular si éstos
eran prosperos.*® También que existia una especial antipatia para con los religiosos y curas
que asistian en el templo, ya que con frecuencia eran objeto de ataques, insultos y
hostigamiento.*® Resulta interesante constatar que en esos acontecimientos las mujeres
desempeifiaban un importante papel, pues eran quienes iniciaban los actos hostiles.*” Casos
especialmente graves fueron el incendio de la casa del padre Miguel de los Angeles.*? o los
tumultos que enfrenté el cura Diana cuando intentd implementar la nueva tarifa de
aranceles,*® emprender reformas materiales en el templo o traté de substituir la imagen de
la virgen de la Soledad.**

Es innegable la fuerte presencia de la sexualidad en derredor de toda la ritualidad
vinculada al “Cristo Viejo”, en especial en el asunto de los bafios y la libacién de sus
adeptas. Aqui parecen pertinentes algunas consideraciones sobre el papel de la sexualidad
entre los pueblos otomianos. Es sabido que entre los pueblos mesocamericanos a los otomies

se les conferian importantes dotes sexuales, tanto asi, que Sahagiin refiere sobre ellos:

“ Tal fue el caso de don Joaquin de Rivera, comerciante a quien obligaron a abandonar el pueblo; AGN:
Criminal, vol. 305, exp. 27: 5. 80v, 83r, 86v, 101v.

N fhidem: fs. 77e-103r.

Y Ibidem: fs. TTv, 97v.

2 thidenr: fs. 83v, 85r, 88r, 92v, 94v, 102r.

2 Thidem: fs. 83v, 89v, 951, 97v, 99v,

" thidem: fs, 83v, 88v, 97v.
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Y segun dicen, si cuando dormia el hombre con la mujer no tenia cuenta con

ella diez veces, descontentabase la mujer, y apartdbase €l uno del otro: y si

la mujer era flaca para sufrir hasta ocho o diez veces, también se

descontentaban de ella y la dejaban en breve.***

Esta visién sobre los otomianos era un reconocimiento explicito a una asociacién
emblematica del nahua sobre el otomi. Los otomianos se autoconfieren el mismo caracter,
su “mision es la de erotizar el mundo. En un cosmos dividido como cuerpo humano, ellos
pertenecen a la mitad inferior [...] Pertenecen a esa mitad inferior del cosmos -del cuerpo-
en la que se recicla la energia decrépita, vieja, podrida, por medio del gozo carnal, del fuego
del coito”

Este principio basico entre los otomies se manifiesta en todos los rasgos de su cultura
y su religion, al parecer todo estd permeado por este principio masculino/femenino, y en el
caso de las ceremonias del “Cristo Viejo™ esto resulta muy claro: un grupo de mujeres que
siguen a un hombre.

Por otro lado, el agua es un elemento de gran importancia dentro del cédigo
simbélico otomiano: tan sélo hace falta recordar su asociacién con el culto a los cerros para
valorar su trascendencia. Pero ;qué significado explicito posee el agua?

El nombre del agua es fehe, que se presenta a veces en su forma contraida

the. Es la envoltura, la ropa, (he) de la vida, de la existencia (te). Esta

definicion hace recordar que el mundo esta rodeado por un elemento

" Sahagun, ap. cit.: lib. X, cap. XXIX, p. 604-605.

....&.................4
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acuatico, “el agua grande” (t&the) o el “agua sagrada” (kdthe), a semejanza

del liquido amniodtico que envuelve al feto. El agua es, en lo fundamental, un

principio femenino: es la madre (sinana), la fuente de la vida, elemento

indispensable de la existencia, y objeto de deseo.*”

El empleo ritual del agua estaba difundido en la ritualidad otomiana, que la ocupaba
para ceremonias de todo genero, asi como en rituales terapéuticos. Al agua se le conceden
importantes dotes purificadoras y lustrales.*® En este mismo sentido hay que mencionar que
el agua esta indisolublemente ligada al bafio; bafio ritual que estd impregnado de elementos
magicos y simboélicos, principios que con seguridad rigieron los baifios del “Cristo Viejo”.
Hoy en dia la significacion oculta (sagrada) del bafio en el temazcal entre los otomies ha
sido descrita asi por Galinier:

“lava el cuerpo y el alma a la vez”, ya que la disolucién de la impureza

corporal va a la par de la revitalizacion del aliento (“el aire” o ntdhi),

representacion fragil del alma humana. Saliendo una noche del bafio, un

anciano me susurrd maliciosamente al oido: pi sa ma khé&i, ti nu maho ra

neki (mi cuerpo se ha refrescado, puedo ver la luz) [...] el temazcal se

encuentra naturalmente relacionado con diversas ceremonias de caricter

religioso, en particular con las “promesas”, peregrinaciones regionales o

nacionales [...} u otras mas discretas, efectuadas en los santuarios otomies de

" Lopez Austin, “Prefacio...”: p. 8-9. También ver Soustelle, op. cit. y Carrasco, Los otomies...; y para el
caso de los pames Chemin, Los pames septentrionales.. .

7 Galinier, La mitad...: p. 581.

B fhidem: p. 582.
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los cerros, pero el bafio interviene sobre todo en numerosos actos

terapéuticos dictados por los chamanes.*”

En sintesis el bafio sirve para “iluminar” al que se somete a él, es una purificacion de
cuerpo y alma.

Por otro lado, el destacado papel que desempefiaron las mujeres, primero como las
iniciadoras de conflictos, y luego como las principales seguidoras del “Cristo Viejo”, nos
lleva a pensar en ese marcado acento en la sexualidad presente entre los otomies que
Jacques Galinier ha estudiado.™”

Tal vez la participacién femenina en las misas indigenas fuera el elemento clave para
lograr el equilibrio del ritual, que de esta forma complementaria la presencia varonil del
“Cristo Viejo™; otra posibilidad seria ver el caso en términos de un ritual de fertilidad donde
el “Cristo Viejo” es el elemento masculino que fecunda al femenino a través de su ingestion
en forma de agua. No hay que olvidar que en 1734 Francisco Andrés fue acusado de
consumir peyote en su forma de “Rosa Marfa”, que segiun Aguirre Beltran es el nombre
sincrético de signo femenino de esta planta, en contraposicién a los masculinos de San
Nicolds, San Antonio o Sefior don Pedro.® Todo esto parece coincidir en el enfoque
dicotémico del universo otomi.

Los diferentes momentos en la evolucién de la religiosidad otomi en el Xichi de
Indios de los siglos XVII y XVIII, denotan influencias de diversa procedencia que fueron
encontrando acomodo en una sociedad muy receptiva y en formacion. Esta sociedad, de

origen pluricultural, tuvo que aprender a ser flexible y tolerante ante "¢l otro™. Esto propicid

™ thiddem: p. 151-152. El subrayado es mio.
N thidem: p. 635-662.

L BN BN BN BN BN NN BN BN BN BN BN AN BN BN BN BN BN BN BN BN AN X



Gerardo Lara Cisneros 259

a la larga el desarrollo de ciertos patrones de comportamiento que respondian a las
necesidades de la mayoritaria poblacién nativa. La cual, ademds, se encontraba a la
busqueda de su identidad.

Las influencias magicas europeas, africanas y nativas arrojan resultados muy
curiosos, en los que se inmiscuyen las pasiones humanas, y en el que resalta la presencia de
la mujer como el medio transmisor de un conocimiento milenario en €l manejo de yerbas,
plantas y brebajes:

también entierran a las santas cruces debajo de tierra con cabezas de perro, y

huesos de muerto, y les encienden velas para que hagan el milagro de que se

mueran los enfermos que ellos tienen en cama, y les dan leche con sapo cocido

a beber o una yerba que le llaman congora o la cavalonga para que mueran

aquellos miserables con quien ellos tienen rencor, los sujetos que lo hacen son

los que siguen, en primer lugar los capitanes."™

Son estas mujeres que encuentran en el ambito doméstico su principal medio de
transmision de saberes, y en donde los conflictos cotidianos se resuelven con “recetas”
producto de saberes ancestrales: “es verdad que tuvo mala versacién con Jacinto Baltierra

por el espacio de un afio, pero no esta torpeza le ha hecho cometer el haberles dado a beber
yerbas, ni cosas nocivas a la salud a la mujer de Baitierra, ni tampoco al marido de la que

declara, ni tampoco es reo en las supersticiones de las cabezas de animales enterrados con

*" Aguirre Beltrdn, Medicina y magia...: p. 141-144.
0 AHMCR, Diocesano, Justicia, Inquisicion, 0327, Caja 1244, exp. 160, 79 f.: “Sobre delitos de
supersticion contra varios indios del pucblo de San Luis de la Paz: f. 3.
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huesos de muerto de cristiano, y con la cruz, que esto ultimo lo hizo Micaela, india de este

19 503

pueblo”.

Estas circunstancias nos remiten al incidente en que Ana y Beatriz Jaramillo fueron
acusadas de hacer hechicerias con huesos humanos en 1618, es decir 150 afios antes de los
incidentes aqui referidos.”* De nuevo los paralelismos resultan impresionantes, y obligan a
pensar que el complejo religioso indigena de fines del siglo XVIII en San Luis de la Paz era
una especie de recapitulacion de la religiosidad indigena que se habia venido gestando en la
Sierra Gorda Qccidental a lo largo de los dos siglos anteriores.

Por ultimo hay que sefialar el caso de una india que ocupé un importante lugar en la
ritualidad herética de San Luis de la Paz: “est4 una india que no se sabe como se llama pero
es hija de una Antonia Palencia nuera de Anastacio Alexos y con esta hacen lo mismo, [que
con Andrés Martinez] la suben en los altares de las capillas, y la adoran y le piden lo mismo
que al otro.”™* Lo femenino era tan importante que hasta la presencia del hombre-dios

necesitaba un equilibrio, el cual se dio con la presencia de una “mujer.diosa”.

“* thiddem: “Declaracion preparatoria de Maria de Jesus, rea presa. San Luis de la Paz, a 9 de octubre de 1797.
f. 49w,

“* AGN, Inquisicién, afto de 1618, vol. 317, exp. 43: “Carta de fray Juan de Heredia, franciscano, guardidn
de Xicha. avisando que Ana y Beatriz Jaramillo hijas de Juan Jaramillo desentierran muertos y se roban sus
huesos para usarlos en hechicerias.”

“* AHMCR, Diocesano, Justicia, Inquisicion, 0327, Caja 1244, exp. 160, 79 f: "Sobre delitos de
supcrshicton cantra varios iddios del pueblo de San Luis de lu Paz: £ 2v-3.
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El espacio sagrado

Uno de los aspectos mas interesantes en el ceremonial de Andrés Martinez y su
sequito, y que por otro lado no se reconoce en el caso del Cristo Viejo, es el manejo del
espacio fisico. Es posible reconocer un itinerario sagrado en la ruta de las procesiones con
el hombre-dios a cuestas.*™® Este camino dista mucho de ser obra de la casualidad:

y lo llevan hasta en donde tienen una sinagoga que ellos le dicen el Calvario, y

de alli lo pasan hasta €l camposanto, y vienen a acabar a la capilla de Nuestra

Seiiora de la Soledad, en donde también es mayordomo su padre de este dicho

[Andrés Martinez] que lo es Gregorio Martinez, estos salen de la propia capilla

del Seifior San Luis, y vienen a acabar adonde llevamos dicho que es a la de

Nuestra Sefiora de la Soledad; también estd una india que no se sabe como se

llama pero es hija de una Antonia Palencia nuera de Anastacio Alexos y con

esta hacen lo mismo, la suben en los altares de las capillas, y la adoran y le

piden lo mismo que al otro.*”

Vayamos por partes. El primer punto después de haber elevado al altar al hombre-
dios es el de sacarlo de su sede, la capilla del Calvario, para luego llevarlo al camposanto.
Si el indio Andrés Martinez es la encarnacion de Jesucristo, entonces lo que sucede es que

sale del lugar en el que fue crucificado, “El Calvario”, de ahi que antes de emprender el

¥ En el México prehispanico también existieron peregrinaciones sagradas. Las rutas pasaban por las moradas
de los dioses: los calpulli, los caminos, las encrucijadas de caminos, los rios, lagunas y lagos, fuentes y
manantiales, montes y cuevas. Vid Carlos Martinez Marin, “Santuarios y Peregrinaciones en el México
prehispanico™, en Mesa redonda de la Sociedad Mexicana de Antropoagia, México, Sociedad Mexicana de
Antropologia: p. 161-177.
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camino se laven manos y pies, como si acabase de ser descendido de la cruz. Sin embargo,
existe otro punto de interés en esta parte, la capilla de! Calvario se encontraba situada en lo
alto de un cerro.*® Al parecer de nueva cuenta los cerros tienen una importante
participacion en la ritualidad de los indios de la region, ;sera que por tratarse del cerro es
justamente el punto donde comienza la procesién?

El siguiente punto en la procesion es el camposanto, pues Jesus al descender de la
cruz viajo al mundo de los muertos y se mantuvo ahi durante tres dias para luego resucitar y

ascender al cielo. El siguiente alto es la capilla de Nuestra Sefiora de la Soledad, al parecer

una virgen muy popular en la regién,* y que tal vez representara el breve retorno de Cristo

al mundo terrenal en su camino al mundo celestial. También pareciera factible que esta
capilla de Nuestra Sefiora de la Soledad fuera e! punto de encuentro entre los contrarios, el
punto de equilibrio entre el principio masculino y el femenino. Esto resulta plausible al
considerar la existencia de una joven mujer que es adorada por diosa y que también termina
su propia procesion sagrada -aunque no nos quede claro cual es el itinerario de esta- en la
misma capilla de Nuestra Sefiora de la Soledad.

A partir de estas consideraciones jpodriamos atrevernos a especular en relacion con la
existencia de una religiosidad que funciona a partir del equilibrio de géneros?[...] no
olvidemos la importante participacién de la figura femenina tanto en el caso del “Cristo
Viejo” y de Xichi en general, como en este de San Luis de la Paz. ¢Nuestra Sefiora de la

Soledad representa el equilibrio del principio masculino-femenino, como la madre que

* AHMCR, Diocesano, Justicia, Inquisicion, 0327, Caja 1244, cxp. 160, 79 f.: “Sebre dclitos de
supcersticion contra varios indios del pueblo de San Luis de la Paz: £, 2v-3.
" Ihiden: f. 7V-8 “Declaracién del indio principal José lgnacio Ramirez”, 2 de enero de 1767.

""" Basta recordar la importante participacion que la imagen de Nuestra Sefiora de la Soledad, jugd entre los
cofrades del pueblo de San Juan Bautista de Xichd de Indios.
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carga en su vientre al nifio? Si consideramos la posible liga del peyote, la musica y el llanto
como una invocacion a la lluvia, ;no estaremos ante una version muy peculiar de una serie .
de ritos en torno de la fertilidad?

No hay que dejar de lado otra posible veta en la explicacion especulativa de este
fenémeno religioso. Se trata de [a vinculacién que puede existir entre la figura de Cristo y
la del dios viejo del fuego resaltando la liga entre la figura de esta deidad y la de Cristo. Si
los paralelismos entre ambos casos son tan notables, ;podriamos encontrarlos en este caso
de San Luis de la Paz? Al parecer la respuesta es afirmativa. En el caso del “Cristo Viejo”
se sefialo la semejanza entre el dios viejo del fuego como eje del universo, como “Axis
Mundi”, y Cristo como otro tanto, pues si bien el dios viejo constituye el eje en torno del
cual los diferentes niveles del universo se pueden comunicar, Cristo hace lo mismo pues
luego de vivir en la tierra muere como hombre y visita los inframundos, el mundo de los
muertos, luego regresa al mundo humano y finalmente se eleva al plano celestial; es pues
también un eje del universo. jAcaso el camino emprendido por Andrés Martinez no
representa este transito entre planos universales? jAcaso, al igual que el “Cristo Viejo™, no
puede cumplir la funci6n tanto de Cristo como del dios viejo de fuego?

Una tercera posibilidad de interpretacion, no excluyente de las anteriores por
necesidad, se abre en este punto. ;/No podria tratarse de una peregrinacién de ofrecimiento a
los dioses de las regiones del universo? ;O tal vez fuera un ritual de homenaje a las

deidades del agua, los cerros y la tierra? E incluso ;jpodria ser una procesion en tormo de los

limites del altepet!, del mundo propio versus el mundo ajeno?
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REFLEXIONES FINALES

Entrado el siglo XVI y durante parte del siglo XVII, el mundo indigena
mesoamericano se sumergié en una terrible crisis demografica que junto con la imposicién
de instituciones como la encomienda y el repartimiento, la destruccién de sus ciudades y
templos, la proscripcion de su antigua religion y la implantacion del cristianismo
propiciaron una situacién de anomia social. En el centro del pais las generaciones indigenas
de la conquista y sus inmediatas sucesoras tuvieron que hacer frente al desmoronamiento de
su mundo. Para sobrevivir en un medio cultural hostil a sus tradiciones y esquemas
mentales, se vieron obligados a construir y articular una cultura alterna que se esforzaba
para interpretar el mundo occidental que de pronto invadia todos los rincones de su
existencia.

En regiones perifericas o marginales, como la Sierra Gorda, se vivié un proceso
similar aunque en fechas mas tardias. En ambos casos el resultado tuvo similitudes y
diferencias importantes. La destruccidon del mundo prehispénico y la posterior construccion
de la realidad colonial a partir de los referentes nativos y ultramarinos derivaron en la
construccion de sociedades mestizas con una amplia gama de variantes regionales. En el
caso de zonas marginales el control ejercido por las autoridades coloniales fue mas bien
precario, en tanto que en las zonas centrales fue a la inversa. En ambos casos el proceso de
aculturacién estuvo presente a pesar de que la intensidad con la que se presentd fue de

diverso grado.
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Luego de la crisis inicial comenzé una época de construccién de la nueva sociedad.
Tanto espafioles como indigenas y otros grupos participaron en la elaboracién de una nueva
cultura. Esta época fue de especial importancia para la edificacion de una interpretacién
indigena de lo “occidental”. Fue un periodo en el que las tradiciones prehispanicas se
refugiaban en las cuevas, en los cerros y en la noche, era un tiempo en el que el mundo
indigena oscilaba entre el rostro cristiano y sumiso de los dias y las ciudades, y el rostro
pagano y rebelde de las noches y de las zonas marginales. Fue en esta etapa en la que los
“hombres-dioses” empezaron a dejar de ser Huitzilopochtli o Quetzalcoatl, para tornar sus
simpatias hacia San Alfonso, San Cristobal, y a la larga pasaron a ser dioses indocristianos
como “El Cristo Viejo™.

Muchos fueron los momentos en los que la aparente “pax novohispanica” entré en
crisis y derivd en estallidos de violencia de multiples grados. Las causas de estas
alteraciones a la “estabilidad” colonial fueron muchas. Hubo también una gran cantidad de
variantes regionales y temporales, en especial en la a menudo tensa relacién entre indios y
espafioles. La mencién de este asunto busca hacer patente la consideracion de estos
complejos factores. A partir de la base de que en los movimientos de rebelion existe una
estrecha relacion entre las condiciones en que se generan las rebeliones, el tipo de gente que
participa en ellas y el tipo de liderazgo que las comanda, es que comentaré algunos puntos
de relevancia sobre la dominacién y el liderazgo carismaticos y su relacion con los pueblos
indigenas de la Nueva Espafia.

En las sociedades indigenas mesoamericanas prehispdnicas, la organizacion social
permitia pocas libertades a los individuos. En realidad la mayor parte de los miembros de

estas sociedades estaban supeditados a las disposiciones de las instituciones tanto de
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gobierno como religiosas. Entre los pueblos indigenas es facil encontrar responsabilidades,
deudas, decisiones y problemas compartidos. La comunidad es central para la vida indigena
y, por lo mismo, uno de sus puntos clave. La vida comunal se manifiesta en todos los
campos de la vida indigena. En el ambito politico es comun que las decisiones sean
tomadas no por un individuo sino por un conjunto de ancianos, las resoluciones importantes
y de trascendencia para la comunidad son tomadas por un grupo que se retne para ese fin.
Estos sectores también estan normados o limitados por una serie de reglas o leyes, y en
muchos casos por la tradiciéon comunitaria: tal puede ser el caso de las familias de notables
que controlaban los cabildos de los pueblos de Xichu de Indios (los Gonzélez) y de San
Luis de la Paz (los Martinez).

Aun es poco lo que sabemos sobre la organizacién politica y social de los pueblos
chichimecas que habitaron la Sierra Gorda, lo que contrasta con el nivel de conocimientos
sobre los pueblos otomianos de la regién (pames y otomies). De éstos sabemos que
compartieron algunas de las caracteristicas que identificaron a los nativos de Mesoamérica:
una sociedad clénica y estamental, un régimen de sefiorios, y patrones de asentamiento
disperso o agrupado dependiendo de la accesibilidad de obtencién de agua.

A pesar del fuerte peso que la tradicién institucional impuso al individuo en este tipo
de sociedades, existieron miembros que por alguna razon se alejaron o separaron de estos
parametros comunitarios y por lo mismo fueron considerados “excepcionales”. Estos
personajes a menudo poseian un “don” o caracteristica especial, conocian la forma de curar,
podian ver el futuro o el pasado, tenian control sobre las fuerzas naturales, etcétera. Eran
seres que por alguna causa poseian dones que los alejaban de la norma. Esta diferencia,

benéfica o daiiina, les gand un lugar de respeto en la sociedad, ya que contaban con la
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admiracién o el temor de los demas miembros de su comunidad.

Sabemos que entre los mexicas los personajes con este tipo de cualidades eran
susceptibles de aglutinar los descontentos y frustraciones de los sectores mads
desfavorecidos, y con ello el paso para convertirse en lideres subversivos y voceros de las
demandas sociales estaba muy cerca. Los gobernantes mexicas percibieron la importancia
de esto y pronto buscaron la forma de capitalizar esta fuerza a través de su
institucionalizacién. Curanderos, hechiceros, brujos, sacerdotes y chamanes se movian
cerca de las esferas de lo sobrenatural y lo divino, su constante contacto con estas fuerzas
superiores los hizo propensos a contagiarse de ellas. Su “prestigio magico personal” se
acrecenté a medida que su fuerza magica incremento su prestigio social. Algunos llegaron
incluso a ser posesos por esas fuerzas superiores y confundieron su personalidad con
aquella fuerza divina, dieron asi el paso de lo humano a lo sobrenatural.

En los casos en los que un miembro de la sociedad rebasaba los limites establecidos

para un individuo comin y corriente, era cuando los demas miembros de su sociedad lo

reconocian como una entidad sobrenatural y por ende superior. Era entonces cuando estos
individuos alcanzaban la deferencia social ya fuese por el respeto o bien por el temor que
infundian a los demas. Cuando esta situacion era aceptada por el grupo, las reglas para los
seres comunes quedaban atras, pero otras, las de las divinidades, se hacian presentes. En
ocasiones algunos de estos personajes se transformaban en una fuente de poder por si
mismos, y por lo tanto rebasaban el ambito de lo-humano. De esta forma, la vida comunal
era extralimitada y superada, entonces el individuo alcanzaba el estatus de liderazgo y su
fuerte individualidad pasaba a ser uno de los ejes de la comunidad; es decir, se convertia en

un elemento de cohesion social e incluso étnica. Llegaban a ser considerados una especie de
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simbolo o emblema para el grupo que los acogia, tal fue el caso de Francisco Andrés “El
Cristo Viejo™, y de Andrés Martinez en la Sierra Gorda del siglo XVIIIL.

Esta forma de liderazgo era una de las mas fuertes formas de dominacion carismatica
que este tipo de personajes podian ejercer sobre sus respectivas sociedades. Este conjunto
de factores estan vinculados con la idea del complejo mesidnico, el cual sin ser exactamente
igual si retine una serie de condiciones comunes a los dos casos.

La existencia de una creencia en un mundo mejor, en un reino que vendrd y en donde
el pueblo oprimido podra ocupar el lugar preeminente que le ha sido negado antes del
nacimiento o aparicion del Mesias. Es decir, para la realizacion de la idea de pasar a ser el
pueblo dominante es necesaria la existencia del Mesias, quien seria el vehiculo para la
materializacion del cambio. Este principio esta fuertemente vinculado con e! milenarismo,
es decir, a la idea del fin de una época de injusticias que cedera ante el advenimiento de una
era de justicia para los oprimidos.

El mesianismo también se puede generar por medio de una situacion de anomia. Es
decir, una posicién en la que se van desintegrando los grupos sociales tradicionales; una
ausencia de orden y cohesion social, esto es tan grave que rebasaria los limites social,

econémico y politico. Algo en lo que ya no existe ningin tipo de orden, inclusive a nivel de
lo cotidiano. Este caos podria plantear las condiciones necesarias para el nacimiento de una
idea social sobre la aparicién de un Mesias, quien representaria la solucion a los problemas
del caos social y acabaria con la anomia.
Entre los pueblos mesoamericanos prehispanicos la idea del Mesias -entendida en los
mismos términos en los que aparecié entre los pueblos occidentales- estaba ausente. No

obstante, existieron ciertos individuos cuyas cualidades los acercaban al modelo judio. Para
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los indigenas mesoamericanos el origen del poder parece remontarse a un inmemorial
arquetipo. Segun este principio, el poder, en todas sus manifestaciones, es emanado por los
dioses, y por lo mismo, los hombres pueden detentar el poder sélo porque algun dios asi lo
ha decidido. Estas complejas creencias han sido motivo de atencidon de diversos
investigadores entre quienes destaca Alfredo Lopez Austin, quien ha llamado “hombres-
dioses™ a los receptores de ese poder divino.

Las afiejas tradiciones mesoamericanas se desprenden de complejos modelos del
pensamiento mitico de los pueblos prehispanicos. Aun después del impacto de la conquista
espafiola y la imposicidn de nuevos esquemas mentales y religiosos, el pensamiento mitico
prehispanico continud vivo y transformandose a un ritmo mucho mas lento que el de las
estructuras economicas, politicas o sociales. Las diferencias en los tiempos y ciclos de
evolucion de las diferentes estructuras debidé ser parte importante en los procesos de
mestizaje religioso de los grupos indigenas. De ello se desprende, en parte, la identificacion
entre deidades indigenas y la imagen de Cristo, de la virgen o de un buen niimero de santos.
Este principio fue la base en la que descansé parte del proceso que dio origen a los casos
del *Cristo Vigjo” de Xicht y de Andrés Martinez de San Luis de la Paz.

No se traté de un sociedad homogénea; el resultado fueron multiples sociedades con
rostros blancos o morenos. En unos casos la tradicion espaifiola fue avasalladora, en otros
las culturas indigenas mantuvieron una presencia irrevocable. Fue durante estas décadas
cuando el mundo indigena se fue reconstruyendo a partir de los elementos que los propios
conquistadores les proporcionaron: fue el nacimiento de los sincretismos. Se traté de un
proceso a través del que los indios poco a poco se adueiiaron de la cultura del conquistador,

s¢ apropiaron de su religion y tomaron las riendas de lo sobrenatural; el cristianismo se
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torné indigena ante la incomprensién y a menudo la impotencia de la iglesia. Fue entonces
cuando el espejo indigena reflejd a su manera las ensefianzas de los frailes que se
aventuraron a penetrar en zonas tan alejadas y marginales como la Sierra Gorda.

En el siglo XVIII la recuperacion demogrifica se hizo evidente, y junto con ella las
nuevas expresiones de las sociedades indigenas poseedoras de una mentalidad y una
religiosidad cada vez mas independiente de la autoridad colonial: era la bisqueda de una
mayor autonomia nativa con respecto a sus dominadores. En esta época, las sociedades
indigenas estaban demasiado lejos temporal e ideologicamente de su pasado prehispanico
como para fundamentar su religiosidad en supervivencias precoloniales. Para este
momento, los més de doscientos afios de aculturacidn cristiana se mostraban con fuerza en
la ritualidad de las ciudades y de los pueblos, tanto al interior de las casas como en la
iglesia, en las cofradias y hermandades como en las fiestas de Semana Santa. El
cristianismo practicado por los indios del siglo XVIII se alejaba de la ortodoxia deseada por
sus evangelizadores. Era un cristianismo en el que el culto publico -la adoracion de Cristo,
la Virgen, los santos, etcétera- guardaba la apariencia de “normal” u ortodoxo, pero en lo
privado mantenia significados que, en principio, s6lo eran legibles para la mentalidad
indigena.

Los “cristianismos indigenas” a menudo se relacionaban con comportamientos y
actitudes propios de los movimientos de resistencia indigena ante la dominacioén colonial.
Dichas manifestaciones iban desde el engafio -fingirse enfermos, asistir a una capilla o
iglesia donde el mandén indio les otorgara el certificado de asistencia a misa mediante una
dadiva- hasta el motin y la rebelion, pasando por la huida a otro pueblo o al cerro. Actitudes

que a fuerza de constancia terminaban consolidando las identidades étnicas y afianzando las
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jerarquias al interior de las sociedades indigenas coloniales.

Los “cristianismos indigenas” del siglo XVIII, como el del occidente de Sierra Gorda,
tenian en la organizaciéon de cofradias y hermandades un campo adecuado para su
desarrollo, ya que con frecuencia eran espacios en los que las autoridades eclesiasticas poco
intervenian debido a la oposicion indigena. Eran el medio ideal para mantener una
organizaciéon comunitaria en la que no sélo clegian sus propias autoridades sino que
contaban con recursos materiales -tierras, ganado, bienes diversos, dinero, etcétera- que les
proporcionaban autonomia. Ademds, las cofradias y hermandades se vinculaban con los
“santos patronos” de un barrio o un pueblo, lo que significaba el prestigio para este lugar y
por supuesto para los miembros de la organizacion.

Las hermandades y cofradias fueron también un importante vehiculo para la
conformacion de la identidad étnica de cada sitio, pues empezaron a reconocerse como
organizaciones indigenas en las cuales los espafioles y/o los curas no intervenian; en
algunos casos estas asociaciones pias incluso llegaron a competir con sus semejantes
espaiiolas, criollas y mestizas.

Estas situaciones contribuyeron a que las sociedades indigenas del siglo XVIII
concibieran un mundo en el que las estructuras religiosas y politicas impuestas por la
corona espafiola se respetaran a pesar de que muchos indios prefirieran verlas en forma
invertida. No era el cuestionamiento de la estructura colonial sino de la posicién que los
indios ocupaban dentro de esta jerarquia. Era una manera en que la mentalidad indigena

imentaba compensar las desigualdades.

Este complejo marco de referencia fue el contexto en el que los nuevos “hombres-

dioses™ -ahora cristianos- emprendieron su camino como lideres espirituales, y no pocas
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veces politicos y militares. Fueron ellos los que de nueva cuenta se convirtieron en el
aglutinante adecuado que recogia las inconformidades y los descontentos sociales. Como
antafio, eran quienes poseian el prestigio magico personal para conducir a la sociedad y
encabezar sus movimientos: eran otro de los centros y emblemas de cohesién e identidad
étnica.

En la época prehispanica estos hombres fueron institucionalizados por las jerarquias
politicas, y cuando surgia uno fuera de los rediles gubernamentales era captado o reprimido.
En el caso de los “hombres-dioses cristianos” el Imperio Espafiol de los Habsburgo fue
represor en las regiones en las que mantenia un fuerte control, y tolerante en las zonas en
las que sus recursos de dominio eran limitados. Aunque durante el periodo borbénico el
impulso ordenador estatal s6lo daba una alternativa: la represion.

En el siglo XVIII, la labor evangelizadora de franciscanos, agustinos, dominicos y
jesuitas en la Sierra Gorda era evidente. Fueron ellos quienes hicieron posible la
pacificacion y el poblamiento de la region; franciscanos y jesuitas fueron quienes cargaron
con la ardua tarea de la evangelizacion del occidente de Sierra Gorda. Es interesante
percatarse de que aun con procedimientos diferentes, a mediados del siglo XVIII la labor
evangelizadora de ambas érdenes motivo respuestas asombrosamente semejantes: un par de
movimientos heréticos casi idénticos en Xichi de Indios (parroquia exfranciscana) y San
Luis de la Paz (parroquia exjesuita). Es en este sentido que el oeste de la Sierra Gorda se
diferencia de otras porciones de la regién donde quienes llevaron el cristianismo fueron
agustinos, dominicos y franciscanos (pero de los colegios de propaganda fide).

En el caso de la religiosidad de los indigenas de la Sierra Gorda occidental del sigio

XVII nos encontramos ante unos indios que son el resultado de un largo proceso
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aculturador que para mediados del siglo XVIII estaba cumpliendo doscientos afios de
iniciado. Durante ese tiempo, y alin desde antes, la region referida se habia caracterizado
por su caracter de frontera cultural, era una zona en la que la presencia de diferentes
tradiciones culturales se acrisolaban, y en la que -a partir de sus condiciones de
marginalidad- crecian con relativa autonomia.

La peculiar versién de cristianismo que se desarroll6 entre los naturales del oeste de
la Sierra Gorda en la segunda mitad del siglo XVIII fue el resultado de la participacion de
espafioles, negros, e indigenas mesoamericanos y aridoamericanos. Fue la compleja
construccion de un discurso religioso que se esforzaba por hacer legible una realidad
adversa ante los ojos de los vecinos indigenas de la comarca. Sin embargo, vista desde una
perspectiva de conjunto, la religiosidad serragordana que aqui se ha estudiado 1a hacen
parecer especial y comun al mismo tiempo. Unica en el sentido de la especificidad del rito:
Ilos lavatorios, las misas indigenas, la participacion de las mujeres, etcétera. Pero comun en
el sentido de una religiosidad como elemento de cohesion e identidad étnica ante la
imposicion del grupo dominante, comin en tanto los hombres seguian posesionandose
como dioses que ahora tomaban un rostro cristiano, comin en la medida en que el lenguaje
comun de la cohesién y de la rebeldia era la version indigena del cristianismo espafiol.

En este sentido es en el que el cristianismo de los habitantes del occidente de la Sierra
Gorda constituye un buen ejemplo de los procesos de occidentalizacion que vivieron los

pueblos amerindios de la Nueva Espafia. Los casos estudiados pueden ser un buen referente
para la rcflexion en torno de los procesos de “colonizacion™ de los indigenas novohispanos,
en especial de zonas fronterizas y marginales, pero en realidad de toda la poblacion

indigena de la Nucva Espafia. En ese sentido me parece que este trabajo pueda ser visto
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como una meta, ya que dilucida el proceso de aculturacion religiosa entre los indios de una
region, y al mismo tiempo es motivo de reflexion en la busqueda de un camino mas amplio:

el de la construccion de la religiosidad indigena en México.
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