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      La aprobación del proyecto “Cultura y sociedad en Sinaloa en el siglo XIX” brindó en 2004 la oportunidad de proyectar un par de eventos relacionados con la historia de los grupos indígenas del norte de México. Éstos tuvieron lugar en la ciudad de El Fuerte, Sinaloa, en 2005, y en el puerto de Mazatlán, en 2007. El primero, llamado “Comunidades indígenas en México ante el Estado liberal: la perspectiva regional”, fue la ocasión para el encuentro de un grupo de investigadores con intereses comunes en etnohistoria e historia regional, de forma que se leyeron ponencias que van desde las Reformas Borbónicas y la Independencia hasta la Revolución.


      La discusión fue muy rica pues ante las perspectivas históricas generales se mostró un abanico de estudios de caso, lo que propició la toma de conciencia, no sólo sobre la diversidad regional, sino sobre la homogeneidad temática de muchos de los participantes, quienes una y otra vez tomaron como referencia a las antiguas misiones de la época colonial y del México independiente. Dar el paso fue natural; de ahí que la propuesta de estudiar un “ámbito posmisional” no sólo no parezca descabellada, sino que sea absolutamente relevante. Así, la reunión de 2007 se llamó “Transformaciones sociales de las comunidades indígenas: el ámbito posmisional” y tuvo un éxito que coronó la brisa marina del puerto sinaloense.


      La relevancia académica de ambos eventos se ubica en la línea de continuidad de una vertiente de investigación del Centro INAH-Sinaloa: el periodo de las misiones jesuitas. Sin embargo, la propuesta de estudiar el ámbito posmisional abre el periodo temporal desde la segunda mitad del siglo XVIII hasta comienzos del XX.


      Este esfuerzo ha conjuntado el trabajo de historiadores de distintas dependencias del INAH, como la Dirección de Estudios Históricos y los centros regionales de Sonora, Jalisco, Coahuila, Chihuahua y Sinaloa; así como de la Escuela Nacional de Antropología e Historia de Chihuahua. También han participado investigadores provenientes de la Universidad Autónoma de Baja California Sur, la Universidad de Guadalajara, la Universidad Michoacana de San Nicolás de Hidalgo, la Universidad Autónoma de Sinaloa, el Instituto Tecnológico de Estudios Superiores de Occidente (ITESO) y el Archivo Histórico de Nuevo León.


      Un punto primordial de la reunión es que junto a los investigadores­ con trayectoria se ha dado cabida a una nueva generación interesada en estos temas, de la que han surgido recientemente tesis de licenciatura, maestría y doctorado. Para la preparación de esta antología se seleccionaron los mejores trabajos, primero en el contexto de la presen­tación misma y posteriormente durante el proceso editorial.


      El ámbito posmisional se refiere a los territorios preponderantemente norteños que durante buena parte del periodo colonial fincaron el desarrollo de las comunidades indígenas en las misiones, tanto jesuitas como franciscanas, dominicas y agustinas. En el objeto de investigación se mantiene el modelo misional, pero trasciende el interés de origen caracterizado por asentamientos controlados por las distintas órdenes religiosas que, en la mayoría de los casos, tuvieron desarrollos históricos particulares, distintos a los ocurridos en el centro de la Nueva España —o del México independiente—, en tanto que fueron espacios de excepción con escasa presencia de población española o mestiza y de instituciones de gobierno.


      La inclusión en esta antología de trabajos que abordan temas sobre los grupos indígenas de gran parte del norte del país, tales como la Antigua California, Sonora, Coahuila y Sinaloa, es enriquecida con el punto de vista de otros en torno a la situación de los indígenas en el siglo XIX con un enfoque más general, y con los que abordan problemas relativos al occidente mexicano, como Jalisco y Michoacán. Se cubre un espectro amplio en tanto que se incluyen distintas experiencias misioneras y los momentos de cambio, así como la problemática que los miembros de las sociedades indígenas, los pobladores, los nuevos religiosos y las autoridades civiles enfrentaron en distintos momentos. En temas como secularización, tierras, legislación, rebeliones, poblamiento y bienes de comunidad, el elemento central de referencia son los pobladores originarios del norte del país.


      La primera sección, “Etnohistoria y ámbito posmisional”, contiene dos colaboraciones. En primer término está el trabajo de José Refugio de la Torre Curiel, quien a partir de su experiencia sobre el ámbito misional franciscano en el norte de México ofrece un rico balance historiográfico para valorar qué es un ámbito misional y qué podría caracterizarse como ámbito posmisional, a partir de tres aspectos que sintetizan la complejidad de la caracterización: el concepto mismo, las funciones de los establecimientos misionales y la evolución discordante de los escenarios que albergaron la construcción. Es un excelente ensayo que abre polémica y que, a partir de su carácter comparativo, dirige la atención a problemas específicos de los ámbitos misionales en el tiempo.


      Por su parte, el trabajo de Cuauhtémoc Velasco Ávila focaliza su atención en la suerte de los pueblos nómadas de las Provincias Internas de Oriente. Se propone, a partir de una conceptualización de los términos etnohistoria, etnogénesis y etnocidio, llevarnos a los acontecimientos del siglo XVIII y de las primeras décadas del XIX, en los que se destacan transformaciones en la movilidad de los grupos indígenas y sus relaciones en el contexto de los avances del poblamiento hispano del territorio. Para Velasco, quien hace un seguimiento de apaches y comanches, la misión forma parte de la política monárquica para el control de los indígenas, donde el etnocidio del nómada era justificado por la evangelización y la política de Estado.


      La segunda sección, “Misiones, secularización y reformas: estudios de caso en época de transición”, incluye tres trabajos. En primer término, Gilberto López Castillo dirige nuestra atención hacia dos rebeliones indígenas ocurridas en el antiguo territorio cahita. La primera es la participación específica de los indios fuerteños en el contexto de la rebelión yaqui, que como es sabido fue multiétnica y puso en crisis la presencia española en las provincias de Sinaloa, Ostimuri y Sonora. La segunda es una rebelión indígena acontecida en los pueblos del río Fuerte, en plena visita de José de Gálvez al noroeste novohispano. En este caso, como en los dos capítulos anteriores, el poblamiento del territorio aparece como elemento primordial en relación con la vida de los indios. Se busca explicar que la rebelión de 1769 se insertó en una tradición de lucha de los “indios fuerteños” por la conservación de sus tierras comunales, agravada por la llegada de José de Gálvez y su política reformista, que afectó diversos aspectos de la vida cotidiana de los pueblos.


      En el trabajo de Juana Gabriela Román Jáquez se explica cómo en el norte de Coahuila se vivió el poblamiento de la región, enfocándose especialmente en los alrededores de Río Grande. La autora refiere las dificultades de las misiones franciscanas para establecerse y consolidarse desde el siglo XVI por la resistencia de los pueblos nómadas. Ya en el siglo XVIII, como apoyo al débil sistema misional, se fundaron varios presidios militares que contribuyeron a la colonización. Se señala que los mandos militares aprovecharon la fragilidad de los asentamientos misionales para apropiarse de sus tierras y fundar grandes haciendas cerealeras y ganaderas, entre las que destacan las de la familia Garza Falcón y el emporio de los Sánchez Navarro.


      En su artículo “Excomunión y antirregalismo”, Wilfrido Llanes Espinoza y Gilberto López Castillo abordan un problema clásico en la historia de los dominios americanos: el enfrentamiento de las autoridades eclesiásticas con las civiles en la escala local. Se trata de una narración amena donde a partir de un estudio de caso y del seguimiento del rol de los actores sociales —la india, el cura, el teniente y el subdelegado— se hace una valoración de este tipo de problemas a fines del dominio hispano. Mocorito, lugar de los hechos, antigua misión jesuita de la provincia de Sinaloa, fue secularizada en 1767 y como tal fue punto de encuentro de un populoso vecindario de rancheros españoles.


      La tercera sección de la obra, “Los nuevos escenarios: representaciones, instituciones, legislación y participación armada”, está compuesta por cinco colabo­raciones que, con excepción de la primera, de carácter más general, tienen que ver con el ámbito posmisional. En primer término, Érika Julieta Vázquez Flores busca aclararnos el proceso de “La construcción del indígena en el imaginario de los intelectuales del siglo XIX”. Es un aspecto muy complejo, dada la pugna jurídico-política entre las élites que caracterizó al país en las décadas posteriores a la consumación de la Independencia y que, como se muestra en los discursos, ninguna de las partes pensaba que los indígenas podían ser la base social de la nueva nación y al mismo tiempo nadie podía negar la condición indígena de la mayoría de los habitantes. Se trató de una disputa por la creación de un imaginario político que debía luchar por hacerse del poder, para desde ahí imponer las condiciones mínimas del “progreso” y la forma en que debían participar sus “inapropiados habitantes”, lo que debía potencialmente abrir la puerta a que se volvieran auténticos ciudadanos.


      En segundo lugar, Rosa Elba Rodríguez Tomp hace un recuento de la larga agonía de las misiones en Baja California, que tras la expulsión de los jesuitas quedaron por algunos años a cargo de franciscanos y dominicos. Los liberales, a partir de la tercera década de ese siglo, responsabilizaron a las misiones de la pobreza y marginación de los indios, y creían que su situación mejoraría reconociéndoles la calidad de ciudadanos. Sin embargo, en este trabajo queda claro que el reparto de tierras entre los indios no era una solución, pues en su mayoría no estaban en condiciones —ni tenían interés— de hacerse cargo de las labores agrícolas.


      Por su parte, Rigoberto Rodríguez Benítez hace un seguimiento pormenorizado de la legislación liberal y su influencia en la desmancomunación de la propiedad indígena de la tierra en el marco de la República Restaurada. Un trabajo novedoso que refleja el momento en que por fin, con la ley bajo el brazo, las autoridades locales sinaloen­ses buscaron hacer efectivas las disposiciones nacionales en la materia, con el apoyo de la normativa del congreso local. Así, se nos presenta a los “indios comuneros” de las antiguas misiones en otro momento de crisis, participando activamente en política en un complejo entramado de relaciones.


      A continuación, Raquel Padilla Ramos explica un aspecto puntual relativo a la deportación de los yaquis: a partir del plan comparativo con que se aborda la salida forzada de los yaquis de Sonora durante el Porfiriato, al igual que la de los mayas de Yucatán durante la guerra de castas, propone que mientras que “los mayas eran vendidos, los yaquis eran deportados”, idea que la lleva a un recuento de estos conceptos legales y a confrontarlos con el uso cotidiano que se les dio en ese momento y del que les ha dado la historiografía. La conclusión es contundente, ya que la autora afirma que el pago a la Secretaría de Marina por cada indio transportado, “y la existencia de abuso y maltrato físico en las haciendas henequeneras, nos conducen a pensar que se trató de tráfico humano o, lo que es lo mismo, esclavitud”.


      Siguiendo con el tema de los yaquis, Ana Luz Ramírez Zavala nos presenta otro aspecto de la historia de este grupo indígena: su participación en el movimiento constitucionalista entre 1913 y 1914. En ese periodo las reivindicaciones históricas de la etnia se empataron con los objetivos de distintos caudillos revolucionarios, de forma que la participación yaqui se volvió relevante a escala nacional.


      La cuarta sección, con dos trabajos, se titula “Los indios en espacios marginales del occidente novohispano” e identifica uno de los problemas­ centrales de la obra. Tenemos en primer término “La república de indios de Nuestra Señora de la Asunción Parácuaro, 1787-1810”, donde María Isabel Marín Tello aborda lo ocurrido en esta población indígena de Michoacán a partir de la instauración de intendencias como parte de las Reformas Borbónicas y, posteriormente, los acontecimientos de la guerra de Independencia. A partir del estudio de los tributarios y su cuantificación se comprende la repercusión de la Reforma, pues implicó una situación administrativa diferente, donde los cobros de tributos y arrendamientos religiosos pasaron a ser objeto de la hacienda virreinal. En este sentido, se valora una primera implicación en el estatus del indígena, que comienza a sufrir los efectos del mercado, en especial a partir del apetito que despiertan sus tierras en los arrendatarios españoles.


      Finalmente, al desarrollar el caso de la isla de Mezcala, en el Lago de Chapala, Eduardo González nos acerca a una de las múltiples historias locales del movimiento de Independencia. Buscando superar visiones demasiado amplias y por lo mismo simplificadoras de la compleja guerra civil que terminó con el dominio español, el autor presenta el caso de un levantamiento indígena marginal que aprovechó la geografía y la condición lacustre de la región para mantener vivo su movimiento durante varios años, aun después de la derrota de los destacamentos dirigidos por el cura de Dolores. Como causas que originaron el movimiento, el autor señala las presiones sobre las tierras comunales y el crecimiento de las haciendas, y como explicación de su permanencia menciona la condición indígena y la cohesión sociocultural y religiosa.


      Es pertinente destacar que la realización de los eventos fue una iniciativa del Instituto Nacional de Antropología e Historia, que tuvo eco permanente en las dependencias e instituciones relacionadas con el ámbito de la cultura en Sinaloa, a nivel estatal y municipal. Tenemos en primer lugar a la Universidad Autónoma de Sinaloa, a través de la Facultad de Historia y la Dirección de Extensión de la Cultura y los Servicios. Asimismo, el Instituto Sinaloense de Cultura hizo eco desde el principio a nuestras propuestas, lo mismo que la Unidad Estatal de Culturas Populares e Indígenas de Sinaloa. Finalmente, el H. Ayuntamiento de El Fuerte se mostró hospitalario, entusiasta y generoso en nuestra primera reunión.


      México, D.F., primero de julio de 2012.


      Gilberto López Castillo


      Cuauhtémoc Velasco Ávila


      Modesto Aguilar Alvarado
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      LA FRONTERA MISIONAL NOVOHISPANA A FINES DEL SIGLO XVIII



      UN CASO PARA REFLEXIONAR SOBRE EL CONCEPTO DE MISIÓN*
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      José Refugio de la Torre Curiel**


      Aunque hablemos de la “misión española” o del “sistema misional”, en realidad cada misión registró una historia distinta y diversa. Los entramados de misiones en diferentes regiones y diferentes épocas pueden haber sido análogos, pero ciertamente no fueron iguales. Polzer, 1998: 127.


      ¿Cómo concebir la misión?, ¿y qué elementos se toman en cuenta para caracterizar un espacio y proceso histórico como frontera misional? A lo largo de los años, la literatura sobre temas misionales ha obviado estas preguntas, en apariencia sencillas y superadas, lanzándose de lleno a la discusión sobre el impacto demográfico de dichos establecimientos, su importancia económica, los programas evangélicos de los religiosos o los movimientos de resistencia y reorganización por parte de las comunidades indígenas. Se trata de un asunto del que mucho se asume o se da por entendido, pero del que poco se expresa de manera clara y puntual.


      Habrá que comenzar por reconocer que no se trata de preguntas de actualidad, pues la principal preocupación de la historia misional hoy día, como lo ha hecho notar Susan Deeds, es entender desde diversas perspectivas los cambios e intercambios realizados en las misiones (Deeds, 2004: 220). Nos preguntamos ahora sobre las experiencias de los actores involucrados en esta historia y tratamos de encontrar explicaciones desde marcos multidisciplinarios.


      Sin embargo, esta favorable evolución de la manera de abordar los estudios misionales no ha estado acompañada por la conceptualización precisa de nuestro objeto de estudio fundamental: la misión. Durante años se ha reconocido que la misión fue la etapa inicial en un proceso de instrucción religiosa que comenzó con las primeras entradas entre pueblos no cristianos y culminó con la creación de parroquias seculares.1 Asimismo, existe un importante consenso acerca de su papel como una de las principales instituciones de frontera (Dobyns, 1976: 6; Bannon, 1979: 303-320; McCarty, 1981; Almaraz, 1989: 1-7; Weber, 1992: 111-112; Weber, 2005: 6; Jackson, 2005: 21),2 destinada a sostener la presencia hispana en los confines del imperio español (Alessio Robles, 1978: 352; Arnal Simón, 1999: 7-55; Ortega Soto, 2001: 33-41; Cruz Rangel, 2003: 11). A pesar de este acuerdo, los trabajos contemporáneos no han podido evitar la adopción de posiciones parciales, ambiguas o incluso contradictorias —pías e impías en ocasiones, diría el jesuita Charles Polzer— al explicar en qué consistía tal condición de baluarte de la presencia hispana.


      No es este el lugar para hacer una revisión historiográfica exhaustiva de la forma en que la misión latinoamericana ha sido abordada en las últimas décadas, tarea que, por lo demás, es una empresa necesaria pero de proporciones monumentales. Me limito a señalar grosso modo la forma en que ha sido caracterizada en algunos estudios sobre el septentrión novohispano para destacar los puntos de entendimiento y desacuerdo en dicha literatura. Con el fin de enmarcar una nueva reflexión sobre el concepto de la misión, vinculo estos problemas en el uso de dicho término con el caso específico de la situación de los diferentes conjuntos misionales del norte de la Nueva España a finales del siglo XVIII.


      ¿UN PROBLEMA DE CONMENSURABILIDAD?


      Hace cerca de veinte años, en un ensayo sobre la evolución del concepto frontera, David Weber notaba la dificultad que había desde su surgimiento para establecer con precisión qué era lo que se nombraba con dicho término. En todo caso, resultaba evidente la amplitud del concepto y los distintos enfoques que partían de su uso. Sin embargo —se reconocía en dicho estudio—, tal apertura daba cabida a argumentos imprecisos (Weber, 1988: 33-54).


      Al igual que en el caso del concepto frontera, desde los trabajos pioneros de Herbert Bolton el uso del término misión ha sido problemático en tres niveles, que involucran la intencionalidad de los estudios, así como las diferencias en el carácter y la función con que se identifica a la misión. En cuanto a la intencionalidad remito al lector al ensayo historiográfico de Susan Deeds arriba señalado, en el cual se analiza el cambio en los objetivos que se ha producido en los estudios de tema misional (desde la apología o la denuncia hasta el actual interés por destacar intercambios entre los diferentes actores, así como las acciones de los sujetos antes marginados). Por otra parte, las referencias a la misión no han sido del todo precisas en cuanto al carácter o a la naturaleza de la construcción histórica estudiada, pues el término parecería­ referirse lo mismo a un lugar (conjunto arquitectónico), a un espacio (conjuntos de relaciones y significaciones que se reconocen en dicho lugar) o a un proceso (evolución histórica de la comunidad). Finalmente, hay en los estudios de historia misional una manifiesta tendencia a considerar, de manera atemporal, que la misión puede ser entendida a través del análisis de una o dos de sus funciones: se ha discutido acerca de la institución religioso-económica o económico-religiosa, la misión-congregación o la misión-confinamiento, etcétera­.


      En el caso del carácter y la función específicamente, algunos autores han optado por ofrecer su visión particular mediante la gradación de las actividades de misioneros e indios, señalando que se trataba de comunidades destinadas primordialmente a la conversión religiosa. De manera secundaria —coinciden varias opiniones— se habría tratado de establecimientos destinados a la producción de bienes y a la suje­ción de la población indígena (Escandón, 1992: 290-291; Spicer, 1994: 31; Radding, 1997: 67-68; Magaña, 1998: 59; Borrero Silva, 2004: 43; Sandos, 2004: 11; González Marmolejo, 2009: 180-184).3 Hay quienes sugieren que el orden de prioridades era diferente, pues ven en la misión un conjunto poblacional destinado principalmente a la autosuficiencia alimenticia y a la producción y el intercambio de bienes.4 En alguna ocasión se ha entendido que las misiones eran en esencia congregaciones de indios (Jones, 1988: 90-91; González Rodríguez, 1993: 219-222; Franco Carrasco, 1991: 124-145; Álvarez, 2004: 28-31)5 dispuestas en conjuntos arquitectónicos diferenciados por su grado de urbanización (Gutiérrez, 1991: 74). Desde otra perspectiva, se trataba de imponentes “aparatos de enculturación” que semejaban reclusorios o plantaciones encaminadas a transformar a los indios en campesinos católicos (Lightfoot, 2005: 50, 62-66). Pero quizá el ejemplo más claro de lo que aquí se plantea sea la descripción hecha en fechas recientes a propósito del caso de la Antigua California: “las misiones […], dicho sea con pocas palabras, eran pueblos de indios administrados por religiosos” (Río, 2003: 12).¿Cómo explicar esta miríada de formas de entender y estudiar la misión? ¿Cómo justificar la ambigüedad resultante de priorizar en distintas formas caracteres y funciones diversas en los trabajos que la involucran? Quizá las respuestas estén en el hecho de que desde la primera mitad del siglo XX se ofrecieron dos modelos de interpretación que parecían ser suficientes para presentar y entender la esencia de los pueblos de misión: la tesis boltoniana de la misión como institución de frontera6 y la clasificación funcional de las misiones elaborada por Robert Ricard (Escandón, 1992: 290-291; Spicer, 1994: 31; Radding, 1997: 67-68; Magaña, 1998: 59; Borrero Silva, 2004: 43; Sandos, 2004: 11; González Marmolejo, 2009: 180-184).7 Durante mucho tiempo, la existencia de estas caracterizaciones dio la impresión de que se estaba sobre terreno seguro al presentar a la misión como objeto de estudio. Incluso en épocas recientes, con el ascenso del giro cultural en la historia misional latinoamericana, los nuevos temas y preguntas de investigación han partido de estas definiciones básicas. Otra razón, de diferente índole, podría ser que la renovación de temas y preguntas ha relegado a segundo plano la conceptualización del marco donde se desarrollan las intersecciones culturales que constituyen los principales problemas por estudiar en el ámbito misional.8


      Sea una u otra la explicación de peso, el asunto de fondo es la existencia de una idea predefinida acerca de la misión, con sus componentes, características y objetivos. El problema radica en que esta actitud parte del principio de que la misión puede ser pensada como concepto atemporal, cuya esencia y cuyas funciones no evolucionan ni se ven afectadas por distinciones geográficas, características de sus pobladores ni las respuestas de quienes en ella tomaban parte.


      Ante este universo de interpretaciones se podría objetar que definir la misión con mayor exactitud es una tarea ociosa, dada la variedad de rasgos que caracterizaron estos establecimientos en las fronteras del imperio español. En última instancia, se podría alegar que definir el objeto no es tan relevante como entender su funcionamiento.


      A tales argumentos habría que responder en términos sencillos, pero claros, partiendo de una reflexión que en fechas recientes hizo Salvador Álvarez respecto a las misiones de Chihuahua. La misión —dice Álvarez— “evolucionó necesariamente al ritmo que le impuso el avance de la presencia de la nueva sociedad colonial en aquellos territorios y, al mismo tiempo, la propia misión se convirtió en un elemento motor de aquel avance” (Álvarez, 2004: 67). Esto significa que solamente en la medida en que queden claros los principios en que se basaba esta relación de interdependencia seremos capaces de entender los ritmos de evolución de las sociedades que poblaron las fronteras del imperio español. Los planteamientos fragmentarios que hemos ensayado han rendido frutos igualmente parciales, por lo que es necesario ahora trabajar con visiones de conjunto basadas en una justa apreciación de los componentes de las sociedades estudiadas.


      Con el fin de justificar la pertinencia de la propuesta que aquí se plantea, este trabajo ofrece una visión panorámica de algunas dife­ren­cias­ y similitudes en la estructura y las funciones de los distritos misionales del norte de la Nueva España. En primer término abordo las condiciones en que inició la labor de los religiosos en dichas zonas para establecer qué situaciones influyeron en la conformación del carácter de cada conjunto misional. A partir de esta revisión evalúo, en un segundo momento, los cambios que operaron en dichas zonas hacia fines del siglo XVIII, discutiendo, asimismo, la pertinencia de algunas ideas que hemos derivado del excesivo énfasis que se ha dado a las funciones económicas de la misión; al respecto, concedo lugar especial a la idea de crisis de los sistemas misionales a finales del siglo XVIII.


      MOVIMIENTOS DE EXPANSIÓN MISIONAL HACIA EL NORTE NOVOHISPANO, 1591-1769


      Consolidado el dominio español en el centro de México hacia mediados del siglo XVI, la atención de conquistadores y eclesiásticos comenzó­ a dirigirse hacia los amplios territorios del norte. El descubrimiento de las minas en las inmediaciones de Zacatecas, el afán por encontrar el anhelado paso a Asia, y sobre todo la existencia de pueblos indios susceptibles a ser catequizados para servir de mano de obra constituyeron importantes incentivos para pensar en la expansión (Gerhard, 1996: 250; Jiménez Moreno, 1957: 135-140; Ramiro Esteban, 1999: 57; Ornelas, 1962: cap. XIX; Alessio, 1978: 209; Saravia, 1956: 57).


      Estudios recientes han mostrado que el florecimiento de reales mineros al norte de Zacatecas durante este periodo fue posible gracias a la existencia de amplias zonas de abasto integradas lo mismo por villas de españoles que por pueblos de encomienda o haciendas (Álva­rez­, 1989: 105-137; 2004: 23-67; Cramaussel, 2004: 70-119 y 2006). La marcada interdependencia de estas poblaciones, así como la falta de apoyo por parte de la Corona para financiar el sostén de religiosos en dichas zonas, dificultó la fundación de nuevas misiones de regulares, pero favoreció en cambio la multiplicación de los conventos-doctrina. Aunque en sentido estricto la labor de los religiosos en las zonas cercanas a los distritos mineros durante la segunda mitad del siglo XVI puede considerarse una segunda etapa misionera en la Nueva España, hay razones que invitan a plantear la expansión religiosa de esa época en términos diferentes: en virtud de que las nuevas fundaciones y congregaciones de indios nacieron integradas a las zonas de poblamiento hispano y con permanente contacto con la población no indígena, y tomando en cuenta que desde el inicio se erigieron a títu­lo de guardianías o cabeceras de doctrinas,9 me parece más adecuado definir las décadas de 1560-1580 como la etapa de madurez de las circunscripciones eclesiásticas del centro de México antes que como una verdadera expansión misionera hacia el norte de la Nueva Es­paña­­.


      En el último tercio del siglo XVI, la Corona no estaba en condiciones de subsidiar nuevas entradas de religiosos para promover la reducción de las naciones indígenas que aún se encontraban dispersas por las sierras y los territorios fuera del dominio español. La reticencia era igualmente manifiesta con respecto a la autorización de los nuevos descubrimientos por mar y tierra, pues su principal preocupación, como lo manifestara en 1573 Felipe II, era pacificar y poblar los vastos territo­rios ya reputados por posesión española.10 En todo caso, los monarcas preferían dejar en manos particulares la exploración de nuevos territorios­.


      Ante la falta de apoyo del monarca, la actividad misionera de fines del siglo XVI frenó en cierta manera su etapa de expansión en el cen­tro del virreinato, como lo mostrarían los reveses sufridos por agustinos, dominicos y franciscanos en la Sierra Gorda (Álvarez Icaza Longoria, 2005; 2010: 23-24). Incluso, la reactivación de los esfuerzos por consolidar la presencia misional en esta zona entre 1609 y 1617, ello se debió a la necesidad de los religiosos de delimitar sus áreas de trabajo más que al afán por extender las conversiones hacia el norte. Hay que recordar que a fines del siglo XVI la Sierra Gorda era zona de conflicto entre la provincia agustina del Nombre de Jesús y las provincias franciscanas del Santo Evangelio y de San Pedro y San Pablo de Michoacán. El conflicto llegó a manos del virrey Luis de Velasco, quien en 1609 decidió entregar las misiones de la región de Puginguía (Pinal de Amoles) y la Alpujarra (La Florida, Arroyo Seco) a los agustinos.11


      El control sobre esta zona sirvió a los agustinos no sólo para establecer un límite a la expansión de sus vecinos franciscanos, sino también­ para asegurar un mayor número de participantes en los capítulos provinciales. En un caso sin precedente en la Nueva España, las misiones agustinas de la Sierra Gorda fueron consideradas casas de voto para incrementar el número de sufragios que los candidatos al cargo de ministro provincial podían recibir. La disputa por estas misiones y la fundación de nuevos establecimientos agustinos en la Sierra Gorda distaba mucho de ser motivada por la conversión de los indígenas o por el avance del poblamiento hispano, pues se inscribía más bien en el contexto de las pugnas al interior de la provincia (Rubial, 1989: 57-77 y 1990).


      En otro caso con características semejantes, la entrada de los franciscanos a la zona de Río Verde coincidió con las fechas en que la entonces custodia de Xalisco fue separada de la provincia de Michoacán (1607). A partir de entonces, los frailes michoacanos buscaron nuevos destinos dirigiéndose hacia esta frontera, donde luego de dos entradas (1608 y 1616-1617) establecieron por fin sus primeras misiones, a pesar de la inicial oposición de la diócesis de Valladolid, para la cual significaba mutilar su jurisdicción (Espinosa, 1945: lib. III, caps. XXXVII-XL, y lib. IV, cap. IV).


      En mi opinión la etapa de expansión misional sostenida hacia el norte de la Nueva España está señalada por la llegada de los franciscanos a Nuevo México en 1582 y la de los jesuitas a Sinaloa, Sonora y la Tarahumara a partir de 1591. En el primer caso, las expediciones a cargo de don Antonio Espejo a Acoma y Cíbola, en 1582-1583, y de don Juan de Oñate a la misma zona, en 1598, les abrieron la puerta al territorio de los indios pueblo.12 Por esas fechas, los habitantes de la zona se encontraban dispersos en más de un centenar de rancherías­. Eran grupos pequeños de agricultores y cazadores que continuamente debían desplazarse de un sitio a otro debido a los efectos de las sequías y a las frecuentes incursiones de grupos atapascanos. De ahí que la reubicación forzada por los españoles fuera rápidamente asimilada por los indios pueblo a su historia de constantes reacomodos (Gutiérrez, 1991: caps. XXVII-XXVIII).


      Una vez establecida la gobernación del Nuevo México en tiempos de Oñate, los franciscanos se dieron a la tarea de organizar un distrito misionero destinado a reducir a los indios “al yugo suave del Evangelio y del celo santo de los religiosos prelados” de la orden.13 Tanto en los aspectos doctrinales como en los formales, el diseño misional que los franciscanos habían trasladado al Nuevo México guardaba todavía las mismas características de las primeras fundaciones en el altiplano central. Una vez congregadas las poblaciones que ya existían en la región, la labor de los religiosos se orientaba a modificar la organización social de los pueblos, prohibiendo las prácticas que no correspondieran a la ortodoxia cristiana, fomentando nuevas costumbres y creencias, y promoviendo la sujeción al dominio hispano (Gutiérrez, 1991: 71-94).


      Para financiar las misiones del Nuevo México, los franciscanos recibían cada tres años una remesa de alimentos, textiles, herramientas, utensilios de enfermería y efectos para la administración de los sacramentos; envíos que regularmente representaron para la Corona un desembolso trienal de ochenta mil pesos.14 El subsidio otorgado a esta custodia misionera era justificado por las autoridades virreinales y por los religiosos tanto por el deseo de ayudar a la conversión de los indios, como por la necesidad de poblar el camino real que conducía hasta el Nuevo México. Esta importante ruta, decía en 1656 uno de los frailes que había estado a cargo de la custodia, podría promover las explotaciones mineras de las inmediaciones del río Sacramento, y reduciría el aislamiento en que se encontraba aquella provincia. Las conversiones —continuaba el franciscano— eran muy importantes “para el servicio de Dios y para que se vaya continuando la población desde el Parral al Nuevo México”.15 El afán por servir a las majestades divina y temporal —afirmaba otro religioso— alentaba a continuar “administrando los Santos Sacramentos y domando la fiera idolatría”.16


      La llegada de los jesuitas a Sinaloa en la década de 1590 y su posterior expansión por la Sierra Madre Occidental hacia las Pimerías y la Tarahumara marcó el inicio de un modelo alterno de evangelización. En el aspecto formal, la estructura económica de la misión jesuita era más compleja que los proyectos de las otras órdenes. La ayuda del monarca, los productos de las misiones en años posteriores y las contri­buciones de benefactores privados fueron la base material de la empresa­ jesuita. Gracias a la disponibilidad de esta última fuente de recursos, los jesuitas llegaron en 1591 a la recién fundada villa de San Felipe y Santiago de Sinaloa, para adentrarse a las provincias de Ostimuri y Sonora, en busca de los indios mayos, yaquis, ópatas y pimas bajos (Marzal, 1994: 198-200; Ortega Noriega, 1993a: 51-59; López Castillo, 2010a). Entre 1591 y 1630, los jesuitas penetraron también a la zona comprendida entre la sierra Tepehuana, el río Papigochic y la sierra Tarahumara con la intención de conquistar las almas de los guazapares, guarijíos, acaxees, xiximíes, tarahumaras (rarámuris) y tepehuanes (Marzal, 1994: 201; Merrill, 1993: 129-132; Masten Dunne, 1958).17


      Desde tempranas fechas, los jesuitas habían demostrado su habilidad para organizar una estructura económica capaz de volver la misión una empresa que proporcionara sus propios medios de subsistencia a través del trabajo indígena (Ortega Noriega, 1993a: 53). La existencia de tal estructura financiera era síntoma de las condiciones en que el trabajo de los jesuitas había sido concebido. Aunque en esencia la conversión promovida por los jesuitas se asemejaba a la “conquista espiritual” de los indios en los primeros años del Virreinato, la gran diferencia estribaba en que los jesuitas no eran ahora solamente los conquistadores del espíritu, sino también los supervisores de la conquista militar de la infidelidad. Para llevar adelante este proyecto religioso-político consiguieron que la Corona les confiara el control sobre el personal militar en aquellos territorios (Ortega Noriega, 1993a: 53), situación sin precedente en el esquema de administración misional.


      El desarrollo de las misiones jesuitas y franciscanas en el norte del virreinato durante el siglo XVII estuvo inscrito en dos dinámicas poblacionales distintas, y aunque ambos procesos apuntaban hacia un fortalecimiento de la presencia hispana en aquellas regiones, la Corona aún demoraría para impulsar un programa sistemático de penetración hacia las zonas indígenas septentrionales. Por lo que respecta a las zonas de misión jesuitas en Sinaloa y Sonora, durante las primeras décadas del siglo XVII, la expansión de las fundaciones de la Compañía18 tuvo lugar junto a un notorio avance de los pueblos de españoles y un acelerado proceso de adjudicación de la tierra a favor de inmigrantes no indígenas (Álvarez, 1991: 143-149).19 Aunque este desarrollo demográfico propició serios conflictos entre jesuitas y pobladores hispanos por el abasto de mano de obra indígena y el acceso a los recursos naturales de las regiones, la relación entre ambos grupos también se benefició con intercambios comerciales que alentaron el poblamiento hispano.20 Las misiones del Nuevo México,21 en cambio, estaban enclavadas en una zona cuya evolución demográfica fue mucho más lenta y no tuvieron el mismo efecto que su contraparte jesuita. Mientras que al sur del río Nazas las villas crecían y se multiplicaba el proceso de legitimación de la propiedad territorial mediante composiciones, arrendamiento, despojo y venta de tierras (Cramaussel, 1991: 115-120), al norte de Parral el poblamiento y las actividades económicas dependían de las dispersas haciendas de españoles­.


      En la zona de Coahuila el establecimiento de las primeras misiones fue resultado de las entradas que a título personal hizo fray Juan de Larios entre 1670 y 1672 (Ornelas, 1962: cap. XIX; Alessio, 1978: 209). A su regreso a Guadalajara, tras permanecer varios meses entre los grupos indígenas de Coahuila, el padre Larios intentó interesar a la provincia franciscana de Xalisco en la conversión de aquella gente.22 En respuesta­ a su solicitud, la provincia tomó a su cargo la tarea, comisionando a Larios para que, con otros compañeros, pasara “a predicar­ el Santo Evangelio a la provincia de Coahuila a los indios chichimecas” (BL, Sauer Collection: vol. 74, fólder 6).23 Sin embargo, antes de que la provincia de Xalisco pudiera establecer su primer misión en Coahuila fue necesario, por orden del rey, efectuar una serie de consultas a la Real Audiencia de Guadalajara, al obispo de la ciudad y al corregidor de Zacatecas para que certificaran la necesidad de apoyar tal empresa.


      Las respuestas que sucedieron a dichas consultas sintetizan la forma en que esta etapa misionera retomaba aspectos de proyectos anteriores e incorporaba nuevos elementos. Conservando el concepto de la misión como reducción de indios, la Audiencia de Guadalajara dispuso que la acción de los frailes se debía orientar a reducir a los naturales “por ser todos montaraces y de arco y flecha”. Para ello encargaba al corregidor de Zacatecas y a sus representantes en Coahuila que ayudaran a los misioneros en cuanto necesitaran (BL, Sauer Collection: vol. 74, fólder 6). Obedeciendo esta provisión, los justicias y los capitanes de guerra de los pueblos de Coahuila acompañaron a los franciscanos, les dieron posesión de los sitios y la gente donde habrían de fundar sus misiones, y autorizaron el traslado de familias tlaxcaltecas para ayudar en las nuevas poblaciones, así como para instruir a los indios recién reducidos en las artes agrícolas (BL, Sauer Collection, vol. 74, fólder 6). El obispo de Guadalajara, en tanto, reservó para sí el derecho de visitar las nuevas fundaciones, por encontrarse en su jurisdicción y por considerarlas doctrinas sujetas a su autoridad (BL, Sauer Collection: vol. 74, fólders 6 y 10).24 Siguiendo este esquema, la provincia de Xalisco estableció entre 1673 y 1674 las misiones de San Francisco de Coahuila, San Bernardino de la Candela, San Buenaventura de los Colorados y Santa Rosa de Nadadores. En un segundo momento de expansión, influido por la presencia de los franceses en las inmediaciones del Golfo de México, los frailes de Xalisco fundaron antes de 1698 las misiones de San Felipe y Santiago de Valladares, San Antonio Galindo Montezuma y Santísimo Nombre de Jesús de los Peyotes (Ornelas, 1962: cap. XIX; BL, Sauer Collection: vol. 74, fólder 8, f. 223-229).25


      El rasgo más novedoso de la misión de Coahuila fue, sin lugar a dudas, la incorporación de indios tlaxcaltecas para hacer más rápida la adaptación de los grupos indígenas a la vida en las nuevas reducciones. Al principio de la empresa, los religiosos y las autoridades civiles habían decidido que los tlaxcaltecas y los grupos locales vivieran en barrios o pueblos separados. Tal fue el caso, por ejemplo, de la misión de San Francisco de Coahuila, en cuyas inmediaciones se estableció el barrio de San Francisco de Tlaxcala. En el largo plazo, este patrón de poblamiento no dio los frutos esperados. Como se verá más adelante­, a mediados del siglo XVIII la población indígena local había disminuido drásticamente, al tiempo que los tlaxcaltecas se habían multiplicado­. Esta inversión de la configuración demográfica de las misiones de Coahuila ofrecía entonces una versión sui géneris de la misión como espacio urbano y proyecto religioso.


      Otro efecto tardío de la renovación espiritual que vivió la Nueva España en el siglo XVII fue el movimiento que promovió fray Antonio Linaz entre los franciscanos del virreinato en busca de una nueva evangelización e interpretación del quehacer misionero. Mientras se encontraba en España, en 1679, como procurador de la provincia de Michoacán, el padre Linaz se entrevistó con el general de la orden y le expuso su deseo de asistir mejor a las necesidades espirituales de la feligresía novohispana y de los gentiles que habitaban en las sierras entre Querétaro y San Luis Potosí. El general le concedió licencia para promover la fundación de un colegio seminario en la ciudad de Querétaro­, donde se formarían los misioneros para tal servicio, eliminando así la dependencia del envío de religiosos de la península. Una vez que el ministro general concedió la patente de fundación, Linaz se encontró con la encomienda de asistir a “la conversión de los infieles y salvación­ de las almas”, para lo cual se le autorizaba a organizar una “misión” de veinticuatro religiosos “celosos de la mayor gloria de Dios y propagación de la fe católica” (Espinosa, 1964: lib. I, cap. XII; González Marmolejo, 2009: 80-84). La tarea lo convertía en continuador de la labor de los doce primeros franciscanos, al tiempo que le imponía el ministerio de “hacer misión” entre los católicos.26 Para cumplir con este último compromiso, los compañeros de Linaz emprendieron varias misiones en las inmediaciones de Cádiz y, una vez llegados a la Nueva España, en 1683, en los lugares que encontraron a su paso entre Veracruz y Querétaro.27 De particular importancia en este movimiento de renovación espiritual fue la presencia de los misioneros queretanos en la ciudad de México después de establecer su colegio apostólico: contando con la aprobación del arzobispo Aguiar y Seixas para hacer misión en la ciudad, los padres queretanos decidieron iniciar su recorrido en el sitio que representaba el baluarte de la Iglesia novohispana: la catedral metropolitana. Por varios días la ciudad de México fue escenario de emotivas procesiones en que frailes y fieles se unían a través del canto, el rezo del rosario y la predicación en las distintas plazas (Espinosa, 1964: lib. I, cap. XVIII).


      La buena acogida de la misión entre católicos fue un alentador augurio para los queretanos, quienes a pocos años de fundar su colegio seminario fueron llamados por el virrey conde de Galve para organizar­ una entrada entre los indios de Texas, hacia 1690, y establecer algunas misiones (Arnal, 1999: 12-32).28 La decisión del virrey ocurrió en un momento en que la presencia de tropas francesas en las inmediaciones de la Bahía del Espíritu Santo hacía imperativo reforzar la ocupación española de dicha zona. En los años siguientes se construyó una línea de presidios y misiones en las márgenes de los ríos de San Antonio de Béjar y San Francisco Xavier, desde la Bahía del Espíritu Santo hacia tierra adentro. La precaria ubicación de los nuevos establecimientos y la proximidad de los franceses y apaches influyeron decisivamente tanto en la arquitectura como en el funcionamiento de estas misiones: a diferencia de otros conjuntos y debido a su aislamiento, la custodia de Texas semejaba un conjunto de fuertes; luego de sucesivas fases constructivas, las poblaciones llegaron a estar rodeadas por “murallas” de piedra y lodo, con tres o cuatro puertas “por distintos rumbos o vientos”.29 La cercanía de una misión con otra a lo largo de los ríos, así como su proximidad a los presidios, semejaba el patrón de asentamiento de las misiones jesuitas en Sinaloa y Sonora; pero mientras en aquellas regiones tal distribución geográfica respondía a la necesidad de asegurar una base material que sustentara el trabajo de los religiosos, en Texas, la traza del escenario misional obedecía a sus funciones de enclave político-militar.30


      En estas diferencias en la elaboración del proyecto de ocupación hispana radica la explicación del posterior auge de la misión jesuita en el noroeste del virreinato y de los múltiples conflictos de la empresa franciscana en el noreste. En el caso texano, el cariz político-militar de los asentamientos creó un ambiente conflictivo entre frailes y autoridades civiles y militares, el cual se reflejó en su incapacidad para promover el poblamiento hispano en la zona. Además de esos problemas, la falta de alimentos, el fracaso financiero en las misiones y la incapacidad de frailes y soldados para retener en las misiones a la población india tradicionalmente migrante marcaron de manera decisiva el destino de esta empresa.


      Al tiempo que la ocupación de Texas capturaba la atención de la Corona española, las rebeliones indias en el Nuevo México recordaban a las autoridades novohispanas que antes de avanzar hacia nuevas tierras había asuntos pendientes por arreglar en casa. La rebelión de los indios pueblo en 1680 impactó a colonos y a las autoridades debido­ al profundo resentimiento de los indios, su capacidad organizativa, la efectividad de sus ataques y su éxito para expulsar a los pobladores hispanos de aquellas zonas.31 En general, éstos habían sido los efectos más perceptibles de la violencia en Nuevo México; sin embargo, de manera paralela y silenciosa, la rebelión también modificó los planes de poblamiento hispano en otras regiones y alteró sustancialmente la forma en que las conversiones de indios serían planeadas y ejecutadas en el futuro inmediato. A fines de 1685, la Corona decidió asistir a la pacificación de las provincias en guerra y la defensa de los territorios conquistados fundando nuevos presidios, proyecto que a su vez hizo necesario suspender el subsidio financiero a las misiones jesuitas de California.32 La Corona tenía claro que en la pacificación de dichos territorios el éxito de los misioneros era clave.


      Como explica una real cédula de 1686, la prioridad de las audiencias y los gobernadores del norte del virreinato debía ser la promoción de la “conversión, doctrina, enseñanza y reducción” de los indios.33 Aunque los cuatro elementos siempre estuvieron presentes en la política indiana española, la reducción de los indios era encargada ahora con especial cuidado a las autoridades locales: se les pedía que, a partir de entonces, la exención de tributos y servicios personales de los indios se ampliara a veinte años.34 El objetivo era promover una mayor permanencia de los indios en las congregaciones y sentar las bases de un poblamiento pacífico en la región. En el ámbito local tales medidas fueron complementadas desde tempranas fechas con una serie de decretos tendentes a reforzar la presencia hispana en la zona (BL, M-A 4: 1, caja 2, legajo 2, fólder 5, doc. 13). La prohibición a los soldados y pobladores españoles de abandonar el Nuevo México, así como la reubicación de los grupos no indígenas en las inmediaciones de las misiones, posibilitaría una mayor integración de ambos grupos a mediano plazo.


      En contraste con los patrones de interacción dictados por los proyec­tos misionales de Texas y Nuevo México, la ocupación hispana de la península de California se caracterizó, hasta el segundo tercio del siglo XVIII, por una relación muy diferente entre los grupos en ella involucrados. Desde tempranas fechas en el siglo XVI, el interés de los virreyes­ y funcionarios reales por las exploraciones de la península de California radicó en el beneficio de la pesca de perlas y, eventualmente, en el descubrimiento de puertos para la escala de la nao de Filipinas (Río, 2003: 26-27).35 Repetidos intentos por parte de exploradores y religiosos para poblar la península habían resultado infructuosos hasta el punto de que, para 1681, aún no había establecimientos permanentes. Pero en ese año la exploración de California tomó un curso distinto al ordenar Carlos II que, a costa del real erario, se organizara una nueva expedición. El objetivo de este viaje, a diferencia de sus antecesores, era instalar un grupo de jesuitas que, bajo la dirección de Eusebio Kino, estarían a cargo de la “conquista” de “las Carolinas” (Eusebio Kino, Possessión tomada de las Californias, BL, M-M 78/89m; Kino, 1985: I, lib. VIII: cap. IV; Burrus, 1954: 14-18).


      Todavía no terminaban de reconocer estos territorios cuando los jesuitas recibieron, en 1685, orden de abandonar la península debido a los alzamientos de indígenas en la Nueva Vizcaya. Se retiraron a las misiones vecinas de Sonora, donde favorecieron durante la década siguiente la expansión de las custodias (Kino, 1985: parte V, lib. II, cap. III).36


      Cuando la Compañía de Jesús recibió de nuevo autorización para volver a la península, la empresa misionera de California adquirió sus características definitivas. La licencia que concedió el virrey José Sarmiento Valladares en febrero de 1697 otorgaba plenas facultades a los jesuitas para reclutar a las “gentes de armas y soldados que pudieren pagar y municionar a su costa”, y para “nombrar en nombre de su Magestad personas que administren justicia y a quienes obedezcan sus órdenes debajo de las penas que impusieren y que puedan ejecutarlas en los inobedientes” (Sarmiento, 1972; Río, 2003: 36-37). Otra cláusula reveladora con respecto a la percepción que religiosos y autoridades­ civiles tenían sobre la empresa californiana era la referente al carácter militar de la expedición: para ayudar a proveer a los jesuitas de suficiente fuerza armada, el virrey prometía a quienes los acompañaran las mismas preeminencias y exenciones que gozaban los soldados de los ejércitos reales, pues los servicios serían considerados “por hechos en guerra viva” (Sarmiento, 1972). Acorde con la tradición jesuita, la misión de California aparecía así como empresa de conquista. Pero a diferencia del diseño misional de las otras órdenes religiosas, la guerra­ que emprendía la Compañía de Jesús no era simplemente contra la gentilidad sometida al imperio del demonio. Desde la óptica jesuita, los indios que aún no recibían su prédica, o se oponían a ella, eran “los enemigos de nuestra santa fe”.37 En este aspecto el pensamiento jesuita se separaba de los demás proyectos misionales, pues equiparaba la idolatría de los indios con la herejía luterana y con la infidelidad musulmana y judía.


      En el aspecto material, las misiones de California tuvieron un inicio incierto al que rápidamente le sucedieron favorables signos de prosperidad. En principio la Corona había decidido no financiar esta empresa, pero después de reconsiderar el caso, en 1701, Felipe V asignó una partida anual de seis mil pesos para asistir a los jesuitas de la península (Burrus, 1962: 41). Las misiones de California también contaban con varios capitales que personas particulares habían donado para financiar a perpetuidad la empresa. Para 1702, las tres misiones que hasta entonces habían sido fundadas disponían en total de 28 000 pesos de capitales, cantidad que producía un rédito de 1 400 pesos anuales. Los jesuitas percibían, además, algunas donaciones periódicas de parte de sus benefactores (Burrus, 1962: 56).


      La estructura económica de la misión jesuita en la península de California dependía tanto del financiamiento externo en numerario como del abasto de alimentos desde las misiones de las pimerías.38 Harina, maíz, reses, caballos, carneros y otro tipo de animales eran enviados desde el puerto del río Yaqui “en la embarcación chica” hacia­ California. Los jesuitas recibían también la visita regular de un paquebote desde Acapulco, en el cual llegaba la tropa, ornamentos para las iglesias y otro tipo de efectos. Las misiones de California constituían, así, una “colonia de las misiones de Nueva Vizcaya”, como uno de los jesuitas las describiera. La idea era que en tanto los indígenas eran adiestrados en tareas agrícolas, y mientras se lograba que las misiones californianas produjeran sus propios alimentos, las misiones jesuitas de la Pimería y la península “se darían la mano unas a otras”.39


      En el aspecto doctrinal, la misión jesuita guardaba variantes con respecto a las conversiones a cargo de otras órdenes religiosas. Siguiendo­ la práctica generalizada en las misiones novohispanas, la predicación, aseguraba el padre Píccolo en 1702, procuraba hacerse en la lengua de los indígenas. La diferencia estribaba en que se hacía, por lo general, solamente los fines de semana, siendo la costumbre que los indios que vivían en los alrededores de las misiones acudieran esos días a escuchar la doctrina. El resto de la semana, los padres confiaban en que los catecúmenos se ejercitaran “unos con otros en rezar en sus rancherías” (Burrus, 1962: 52).


      El último gran momento de expansión misional en el norte tuvo como escenario la Alta California. Convencido de la importancia de fundar poblaciones en esas latitudes ante la amenaza del avance ruso, el visitador José de Gálvez planteó al rey la necesidad de ocupar la región. En 1768, tras recibir órdenes de proceder con tal empresa, y con el apoyo del virrey de Croix, Gálvez se reunió con fray Junípero Serra y otros funcionarios reales para organizar la inminente partida hacia aquella zona y planear el establecimiento de misiones en la costa de California, entre los puertos de Monterey y San Diego.40 De acuerdo con el plan de Gálvez, además de servir como puntos de avanzada para frenar la expansión rusa, las nuevas conversiones promoverían la “civilización” de los indios locales y su reducción a sociedad. Para asistir las necesidades de los religiosos, el visitador sugirió que se asignara a los misio­neros un estipendio anual proveniente del fondo piadoso de las californias, evitando así la práctica jesuita “de mantenerse cada uno a costa sólo de su misión y de haber dispuesto arbitrariamente de los productos de ella” (BL, M-A 5: 1, fólders 6, 7, 14). Cuando Gálvez y Serra ajustaron los detalles de las nuevas fundaciones, se acordó que los franciscanos del Colegio de San Fernando pasaran a dichos parajes, donde establecieron en 1769 las misiones de San Diego, San Gabriel, San Luis Obispo, San Antonio de Padua y San Carlos del Río Carmelo [Monterrey] (Ortega Soto, 2001: 38; BL, M-A 5: 1, fólder 22).41


      LA FRONTERA MISIONAL NOVOHISPANA A FINES DEL SIGLO XVIII


      Al hacer un balance sobre la situación que vivían las misiones de Sonora en 1772, José Antonio de Areche, fiscal de la Audiencia de México, hizo patente al virrey Bucareli el lastre que representaban para extender los dominios del rey. Con tan sólo volver la vista a los primeros tiempos en que las armas y la religión española habían logrado repetidas victorias —decía el fiscal—, resultaba claro “o que nos hemos separado de aquellas reglas con que se empezó una y otra conquista­, o que nuestra acción no es tan poderosa y unida como lo fue entonces”.42 No podía concebirse que algunas décadas después de la conquista de México los misioneros se extendieran hasta las regiones­ más remotas del virreinato, en tanto que en la época en que escribía el fiscal se padecían múltiples dificultades para sostener aquellas provincias. Con un tono sombrío y pesimista, la misma carta del fiscal Areche sentenciaba que, de continuar en las misiones el mismo gobierno espiritual y temporal, resultarían ociosos “los trabajos y afanes de los misioneros, y superfluos los gastos que hacen a la real hacienda, como que no se conseguirá el fin y piadosas intenciones del rey en este asunto”.


      Durante la segunda mitad del siglo XVIII, diversos círculos de la administración novohispana compartían las opiniones de Areche. El poco éxito de los misioneros para incorporar a los indios en un auténtico régimen de civilidad, los lentos progresos en la conversión, los escasos incentivos para retener a los colonos españoles en las provincias­, la falta de armamento y disciplina en los presidios, así como la poca eficiencia de las tropas para prevenir los asaltos bárbaros, eran los temas citados con mayor frecuencia por militares, eclesiásticos, gobernantes y pobladores para justificar la necesidad de modificar el go­bierno de las provincias internas.43


      La misión de regulares, como manifestaba la carta de Areche, era una de las instituciones que más había variado en su composición y sus funciones para fines del siglo XVIII. La fisonomía de los distritos mi­sioneros norteños evidenciaba el mayor o menor éxito con que las mi­siones habían sobrevivido a las marcadas diferencias geográficas de la frontera norte, al contraste en la disponibilidad de recursos materiales y humanos, a la precariedad de las relaciones entre misiones y asentamientos de españoles, y a las diferencias en el grado y la forma del cambio cultural entre los indios.


      En ningún lugar era tan claro el deterioro de las misiones como en las zonas que habían sido administradas por jesuitas hasta 1767. Las constantes comparaciones en la literatura de la época aluden a un periodo de solidez financiera y relativa estabilidad demográfica hasta antes de esa fecha, que contrasta con su debacle para el último cuarto del siglo XVIII. Hasta la fecha, la idea de la crisis de las misiones norteñas y su coincidencia temporal con el reformismo borbónico de la segunda mitad del siglo XVIII se consideran procesos paradigmáticos que parecen definir el conjunto de los distritos misioneros del septentrión novohispano. Sin embargo, como ha demostrado Susan Deeds, la fase crítica de los distritos misionales corresponde a los momentos en que la composición demográfica de los pueblos se invirtió de modo que predominó la población no india y en que la subsistencia de los habitantes de la misión dependió de actividades externas. Esto significa que lo que se ha identificado como un periodo de crisis interna de las misiones debe ser analizado, como lo sugiere Deeds, como el momento en que el poblamiento hispano se consolida en esas regiones (Deeds, 2003: 131-189).


      El análisis de las características funcionales de los distritos misionales novohispanos permite evaluar el impacto de la consolidación del poblamiento hispano sobre estos establecimientos durante el último­ tercio del siglo XVIII, al tiempo que muestra las variantes regionales que incidie­ron en el desarrollo de las misiones. Tres son los indicadores en que me he centrado para destacar la evolución del carácter y las funciones de las misiones novohispanas: la evolución económica, las respuestas indígenas a los proyectos religiosos y la recomposición demográfica.


      LA EVOLUCIÓN ECONÓMICA


      Hacia 1752 había en el norte de la Nueva España siete rectorados misionales jesuitas y 136 misiones a cargo de otras órdenes. Al frente de estas misiones se encontraban 119 jesuitas, dos dominicos, tres agustinos, 108 franciscanos observantes y 57 franciscanos de los colegios de Propaganda Fide,44 Tras la expulsión de los jesuitas, en 1767, las misiones a su cuidado fueron encargadas a los religiosos de la provincia de Santiago de Xalisco y de los colegios apostólicos de Querétaro, San Fernando de México y de Guadalupe Zacatecas. Asimismo, 34 de las antiguas misiones jesuitas en Sinaloa y la Tarahumara fueron secularizadas por esas fechas (véanse Escandón, 1993: 329; McCarty, 1981: 5).45


      Tras la expulsión de la Compañía de Jesús, la Corona confió los bienes de las haciendas y misiones jesuitas a diversos vecinos que, bajo el cargo de administradores o comisarios reales, debían ocuparse de su administración. Al asignar las misiones de Baja California, Sonora, Tarahumara y Nayarit a nuevos operarios, el virrey Teodoro de Croix y el visitador José de Gálvez decidieron no entregar a los misioneros el control de las temporalidades, como se había hecho durante el periodo jesuita; sin embargo, a un par de años de la llegada de los nuevos misioneros, José de Gálvez modificó su programa inicial permitiendo a los misioneros de Baja California y parte de Sonora retomar el control de las temporalidades (AGN, Provincias Internas, vol. 85, exp. 19, f. 364).46


      Refiriéndose a su inquietante cambio de parecer, De Gálvez anunció en una orden de 1769 que dichos bienes debían ser entregados por los comisarios reales a los religiosos para procurar el “alivio de los indios naturales de las misiones”.47 Lo que escapaba a la mente de Gálvez, sin embargo, era que la sola administración de las temporalidades no garantizaría la recuperación económica. Esta meta estaba más allá de las posibilidades de cualquier institución administrativa española dado que la estructura financiera de las misiones dependía de la conjugación de diversos factores: el monto y uso de los sínodos (estipendios) que el rey concedía a los religiosos, la calidad y cantidad de bienes entrega­dos a los religiosos, el encarecimiento de las mercaderías necesarias para abastecer la misión, y la voluntad de la población indígena para trabajar en las tareas comunales o su decisión de buscar trabajo fuera­.


      Aunque para algunos observadores contemporáneos a la expulsión de los jesuitas siguió casi de inmediato el notable deterioro de la economía misional y de la capacidad de los religiosos para retener a la población indígena (Escandón, 1993: 333-334; León Portilla, 1983: 117-125),48 hay motivos para afirmar que la situación financiera de las misiones durante este periodo no siempre fue tan precaria.


      Este contraste en el arreglo económico de las misiones fue especialmente dramático en Sonora, en los distritos misioneros de la Pimería Baja y la Pimería Alta a cargo de los franciscanos de la Provincia de Xalisco y del Colegio de Querétaro, respectivamente.49 En esencia, el modelo administrativo de los queretanos semejaba demasiado al de los jesuitas. Los alimentos producidos en la misión servían para el sustento­ del ministro y los indios residentes; para la adquisición de los utensilios y ornamentos necesarios en la iglesia, y para comprar tabaco, telas y otras mercancías que se repartían entre los hijos del pueblo y los gentiles que se acercaban a las misiones. Aunque la organización del trabajo comunal y la venta, compra y distribución de los bienes misionales debían correr por cuenta del indio gobernador, normalmente se hacía “con anuencia, consejo y dirección del ministro para evitar fraudes que pudieran intervenir” (AGN, Provincias Internas, vol. 33, exp. 5, f. 2 v). A diferencia de los padres de Xalisco, los queretanos contaban con un procurador, quien recibía de los misioneros las cantidades correspondientes a sus sínodos más los saldos de las ventas arriba descritas, y a cambio surtía desde México las memorias que, junto con el dinero, enviaban los frailes.


      Los misioneros xaliscienses que operaban en la Pimería Baja, en cambio, administraban misiones prácticamente carentes de bienes de comunidad, donde los sínodos por año y algunas limosnas adicionales eran el principal sostén.


      Al comparar los dos modelos no causa sorpresa que las misiones de la Pimería Baja se encontraran para fines del siglo XVIII en un estado deplorable. Los sínodos de 300 pesos, pagados por lo regular con considerable retraso, eran insuficientes para los misioneros xaliscienses. Los frailes no controlaban el trabajo de los indios y tampoco podían vigilar sus tratos con los españoles. Finalmente, los propios religiosos se encontraban a merced de los intermediarios, que hacían aún más miserables sus insuficientes ingresos. El que en la Pimería Alta se conservara el antiguo modelo administrativo y sus residentes no estuvieran tan hispanizados como los de la Baja son en esencia las razones que explican la subsistencia de aquel proyecto misional (AGN, Provincias Internas, vol. 33, exp. 5, f. 8). La ruina de la Pimería Baja y la Opatería, en cambio, convirtió ambas regiones en el blanco de las críticas contra los misioneros y en el mejor ejemplo de un proyecto sociorreligioso que —se decía— ya había concluido su ciclo a finales del siglo XVIII. Una de las personas que mejor apreciaba los contrastes entre estas regiones de Sonora era el intendente Enrique Grimarest, quien en 1790 reflexionaba acerca del estado de aquellas misiones, informando al virrey Revillagigedo que luego de la expulsión de los jesuitas


      
        los padres queretanos han sabido mantener en buen orden y aplicación aquellos naturales; sus iglesias en regular decencia, y los bienes respectivos en administración arreglada, por lo cual me parece no sería conveniente hacer novedad; pues si no han prosperado más ha sido sin duda por la continua hostilidad del apache.50

      


      Al comparar las misiones de la Pimería Alta con las del resto de la gobernación de Sonora y Sinaloa, Grimarest descubrió que solamente aquéllas, junto con las del valle del Yaqui (administradas entonces por curas diocesanos), podían permanecer tal como se encontraban en 1790. El resto de las misiones, incluyendo las administradas por los franciscanos en la Pimería Baja, se hallaban en tan mal estado, decía Grimarest, que “sería lo mejor erigirlas en curatos formales”.51


      En la Antigua California, las decisiones de José de Gálvez de reducir­ los precios de la carne para las misiones y asistir a las nuevas fundaciones en la Alta California con productos de la península, así como la disminución de la población india, habían llevado en unos cuantos años a la completa ruina de las congregaciones.52 La pobreza de los indios era asimismo una constante en las misiones agustinas de la Sierra Gorda, en la Nueva Vizcaya, Texas y Nayarit. En esas regiones, la ari­dez del terreno, la migración estacionaria de los indios y la baja demográfica constituían los mayores problemas para la subsistencia. No obstante, para hacer frente a la precariedad de los recursos misionales, en lugares como Nueva Vizcaya y Nayarit los indios mantenían un activo comercio con los pueblos de españoles y eventualmente salían a trabajar a los reales cercanos.53 Además de su pobreza, estos sitios tenían en común el papel del misionero como administrador de los bienes misionales y del trabajo de los indios.54


      La situación financiera era un tanto mejor en Coahuila, Río Verde, Nuevo Santander y Nuevo México, donde los indios trabajaban sus tierras, tenían mejores cosechas y comerciaban con sus productos agrícolas y algunos otros efectos.55 Un rasgo intrigante acerca de estas economías era la separación que se había hecho de la figura del misionero y el administrador de los bienes de la comunidad. Solamente­ un análisis más detallado indicará si tal decisión influyó en el equilibrio financiero de estos lugares, o si más bien fue éste un reajuste político-administrativo. Por el momento, hay indicadores de que la relativa libertad que gozaban los indios para trabajar sus tierras y comerciar sus productos propició buenos frutos en algunos casos. El mejor ejemplo es el de San Francisco Vizarrón, misión de Coahuila, que hacia 1786 estaba poblada por indios pausanes y julimes. En este lugar, los indios cultivaban sus propias huertas e incluso se dedicaban a criar cerdos, cuya carne casi no acostumbraban consumir pero encontraban valiosa dada su demanda entre la población no india. Pero además de la ventaja de trabajar en particular y “vender por sí mismos” sus productos, los julimeños disfrutaban de un privilegio excepcional en la Nueva España: “siembran con licencia del señor virrey una hierba que llaman tabaco julimes, a que son muy aficionados los indios lipanes y por tanto la cambalachan con ellos por gamuzas y cueros de síbola, los que venden muy bien a los españoles, porque son muy vivos e instruidos en cambalaches sin dejarse engañar” (BL, M-M 431: 34). Sin lugar a dudas el comercio del tabaco reportaba atractivos dividendos para los indios residentes en San Francisco Vizarrón, y aunque es difícil estimar el volumen de co­mercio,56 su bonanza económica se reflejó en la transformación de su atuendo, pues de ellos se decía que “andan muy aseados en su ropa con calzado chulo de paño, botas, zapatos y sombreros” (BL, M-M 431: 34).


      Aunque la situación económica de la custodia de Río Verde y del Nuevo Santander puede entenderse como un momento estable para fines del siglo XVIII, se trata de una estabilidad que necesita varias precisiones. La más importante es que los beneficios perceptibles no eran compartidos por la población en general, pues, como se verá más adelante, la composición demográfica de estas misiones ofrecía contrastes lo mismo reveladores que complejos. Por principio de cuentas, estas misiones ya no recibían sínodos desde mediados del siglo XVIII, con lo que el misionero dependía para subsistir de las obvenciones que cobraba a los vecinos de las misiones, las villas y los ranchos inmediatos, que oscilaban entre cien y 800 pesos anuales. Las actividades económicas de los indios de ambos distritos misionales estaban vinculadas con el trabajo en los ranchos y las haciendas cercanas, cuyos ingresos complementaban con los productos del arrendamiento de sus tierras de comunidad a los pobladores de otras castas, en el caso de los del Río Verde, y con la caza del venado y el comercio de pieles en el Nue­vo­ Santander.


      La inserción de los indios de misión57 en tales actividades dependía en gran medida de la evolución demográfica de aquellas regiones. En Nuevo Santander, por ejemplo, las misiones estaban habitadas por indios recién congregados que aseguraban la existencia de mano de obra suficiente para los ranchos cercanos. En Río Verde, en cambio, los pueblos de misión estaban habitados por casi el mismo número de indios y castas, lo cual había acelerado la hispanización de los locales. Al crecer la población no indígena, los pames se vieron imposibilitados para retener el control total de sus tierras, por lo que hallaron más viable arrendarlas y desplazarse por temporadas que trabajar en las haciendas cercanas. En el extremo opuesto de este escenario, en pueblos como Valle del Maíz, en Río Verde, se consolidó una red de arrieros y comerciantes, donde destacaban algunos “gruesos y ricos”.


      La Alta California, por su parte, representaba el modelo de misión como proyecto territorial conjunto de la Corona, los religiosos y las autoridades temporales locales. El abasto por mar para misiones y presidios era una empresa con altos costos para la Corona, que se mostraba dispuesta a absorberlos a cambio de sostener la presencia española. Los misioneros de California contaban, además, con la venta­ja de haber diseñado la traza urbana más conveniente para sus fines, la cual consistía en una planta cuadrangular que albergaba el templo, la casa de los frailes, la cocina, las bodegas, talleres artesanales, un patio central y el monjerío o dormitorio para jóvenes (Lightfoot, 2005: 56).


      De estas misiones, un religioso del Colegio de San Fernando decía en 1785:


      
        Quien trabaja son los cristianos nuevos, ellos aprenden de carpinteros, de herreros, de albañiles, canteros y demás oficios con sólo la dirección de los padres. Solos ellos son los que lo trabajan todo… y para todos ellos se guardan en las trojes las semillas para el abasto de todo el año. Pero sin embargo de lo dicho, a todos los gentiles que acuden a la misión les regala el padre con todo lo que puede, conociendo que así es más fácil atraerles a la vida cristiana y ley de Jesucristo (BL, M-M 431: 17).

      


      Este sistema de trabajo, aunado al apoyo de la Corona en cuanto a abasto por mar y protección militar, permitió que las misiones de California se convirtieran rápidamente en empresas agrícolas autosuficientes, que en algunas oportunidades incluso abastecían los asentamientos de soldados y colonos españoles (Hackel, 1998: 116; Lightfoot, 2005: 57-59, 66-67; Jackson, 2005: 113-141).


      LA RECOMPOSICIÓN DEMOGRÁFICA


      Para fines del siglo XVIII los desarrollos misionales del centro y noreste del virreinato se habían asimilado por completo al proceso de poblamiento hispano. Las frecuentes epidemias, así como los prolongados años de miseria de los indios que propiciaban su fuga, modificaron la composición demográfica de las misiones de la Sierra Gorda, Río Verde, Coahuila y Nuevo Santander a tal grado que para la década de 1780 la población no indígena había rebasado significativamente el número de naturales residentes. En la Sierra Gorda y Río Verde, los indios representaban menos de la mitad de los moradores de las misiones, además de que eran considerados en algunas de ellas como gente de razón “a causa de saber bien el idioma castellano, y ocuparse en la labranza al servicio de los españoles”.58


      En Coahuila, en tanto, el cambio había sido mucho más dramático, pues la población originaria de las seis misiones que aún existían ahí se había reducido a un par de familias por cada una. El resto de los nuevos habitantes estaba conformado por indios tlaxcaltecas, gente de razón y un buen número de “negros, coyotes y mulatos y otras castas­ [que] todos se denominan hijos de la misión”.59 En el Nuevo Santan­der­ la situación era más compleja, pues había lo mismo misiones recién fundadas con indios que no hablaban castellano, que establecimientos donde se agrupaban indios y gente de razón sujetos a la autoridad de un mismo gobernante.60


      Estos cambios demográficos hicieron necesario que los religiosos modificaran la forma en que la administración espiritual tenía lugar en aquellos sitios. En palabras de un informante del obispo de Michoacán al referirse a las casas de la custodia de Río Verde, aquellos sitios indebidamente seguían reputándose por misiones, pues en realidad eran congregaciones “de Yndios que quedaron, que como ladinos instruidos en el ydioma castellano, se goviernan aranzelados pagando sus obvenciones de bautismos, casamientos, etcétera, como los demás vecinos de castas”. Además —continuaba el informante—, los indios estaban obligados a pagar tributo y se mantenían gracias a su trabajo en las haciendas y minas de españoles.61 Luego de casi dos siglos de presencia misional en estas zonas, los establecimientos de los religiosos habían sido absorbidos por el crecimiento del poblamiento hispano. Así, la secularización de estas misiones al finalizar el siglo XVIII no fue tanto el resultado de un decreto episcopal, como el reconocimiento a la inserción de dichas poblaciones en una dinámica ajena al control de los religiosos.62


      Las misiones de las sierras Tarahumara, Tepehuana y Nayarita ofrecían un panorama totalmente distinto. En esos sitios, la escasa presencia hispana era insuficiente para incorporar a los indios a nuevos sistemas de trabajo o imponer la necesidad de alterar sus circuitos comerciales. Las dieciséis fundaciones de la Tarahumara y Tepehuana a cargo de los franciscanos del Colegio de Guadalupe, por ejemplo, seguían siendo en 1789 un coto exclusivo de los aproximadamente 14 000 indios ahí congregados.63 En Nayarit, la presencia de los españoles apenas llegaba a las 152 personas entre soldados, mercaderes y las familias de ambos, en tanto que los indios de misión casi llegaban a las 3 000 almas.64


      El trabajo de los misioneros no había tenido mejor fortuna que el avance del poblamiento hispano en estas zonas. Los adultos generalmente permanecían al margen de los sacramentos y de la predicación doctrinal, y los frailes no habían logrado que los indígenas adoptaran el español ni que dejaran de practicar sus antiguos ritos y ceremonias. En estos lugares predominantemente indios, la misión encarnaba la antigua idea de conversión viva, donde el religioso aún no lograba modificar las creencias, los patrones de conducta y la organización social característicos de los tiempos previos a su llegada.


      En California, las características demográficas eran similares a los anteriores ejemplos, aunque en este caso la alta proporción indígena en las misiones se explica por las “oleadas de inmigración” (forzada o voluntaria) que promovieron los franciscanos entre las décadas de 1770 y 1810 (Hackel, 2005: 74-76).65


      Tal diversidad en la composición étnica de los pueblos de misión del norte novohispano a fines del siglo XVIII muestra que en este periodo el concepto de misión variaba drásticamente de una región a otra. Dependiendo de las características de cada pueblo, la misión en el norte del virreinato podía ser un pueblo exclusivamente de indios; un espacio donde coexistían indios, castas, y españoles, o un barrio anexo a un pueblo de españoles.


      RESPUESTAS A LOS PROYECTOS SOCIORRELIGIOSOS


      El grado de asimilación de la doctrina cristiana constituía otro elemento que distinguía los entornos misionales de la Nueva España. En algunas zonas de predominante concentración india como la Sierra Tarahumara, Antigua California y Nayarit, los indios manejaban el castellano de manera marginal, y su participación en las celebraciones religiosas se limitaba a la asistencia diaria a la doctrina, la confesión anual y la recepción del viático con escasa frecuencia.66 Analizando el caso particular de la Tarahumara, William Merrill encuentra que la población indígena de las misiones se definía a sí misma como cristiana aun cuando no participara de los sacramentos, lo que indica que la población local había entendido el proceso de conversión religiosa en términos diferentes a los propuestos por los misioneros (Merrill, 1993: 129-163).


      En Sonora, en cambio, la conversión religiosa estaba ligada a la consolidación del poblamiento hispano en las inmediaciones de las zonas de misión. La aceptación de la doctrina cristiana en la Pimería Baja y la Opatería era prueba de que la población local había decidido integrar a sus sistemas de valores y costumbres distintos rasgos de la sociedad hispana para asegurar su subsistencia (Radding, 1999: 116-135). Contrastando con la difusión del cristianismo en estas zonas, para fines del siglo XVIII los misioneros de la Pimería Alta todavía se veían en la necesidad de llevar a la fuerza a niños y adultos a la doctrina y a las funciones religiosas, respectivamente. Describiendo el método de instrucción empleado por sus hermanos de hábito en la Pimería Alta, un misionero de Propaganda Fide de Querétaro relató hacia 1770:


      
        Todos los días al salir el sol, se hace señal con las campanas llamando a misa; un indio viejo, que vulgarmente llaman mador, y dos fiscales, salen por todo el pueblo, obligando a los niños, y todos los que no son casados para que concurran a la iglesia, y asistan con devoción y silencio al santo sacrificio de la misa […]. Por las tardes al ponerse el sol se repite esta diligencia a la puerta de la iglesia; y se concluye rezando el Rosario y cantando la salve o el alabado. Los domingos y fiestas se tiene dada orden al mador y fiscales para que cuiden de obligar a todos los hombres, mujeres y niños asistan a misa con sus pobres vestidos limpios, y todos lavados y peinados […]. En el tiempo santo de cuaresma se les ha obligado a todos asistan diariamente a la misa, y rezar las oraciones en lengua castellana (BNFF, 32/663).

      


      Al contrario que en las misiones tarahumaras, los misioneros queretanos trataban de erradicar “los bailes supersticiosos y danzas de cabelleras” con que los indios acompañaban el ceremonial católico de Semana Santa y otras celebraciones religiosas. El programa establecido por los queretanos en la Pimería Alta no ofrecía los resultados esperados. Dada la dificultad para hacer que los indios concurrieran a misa y al catecismo, así como por el claro desconocimiento que tenían de la doctrina, los misioneros no vacilaban en afirmar que el bautismo era la única diferencia entre los indios residentes en las misiones y aquellos que vivían fuera de ellas (BNFF, 32/663).


      Por su parte, los franciscanos del Colegio de San Fernando de México destinados a las misiones de California ensayaron un programa de conversión que, al contrario que el de los padres queretanos, privilegiaba la incorporación de los indios al trabajo en las misiones como vía de introducción a la “civilidad” hispánica, dejando para una fase posterior la introducción a la doctrina cristiana. Describiendo la organización de las misiones de California, el guardián del Colegio de San Fernando, fray Juan Sancho, dejó constancia de la preocupación de los fernandinos por retener en las misiones a la población en edad de trabajar:


      
        En cada una de las nueve misiones viven bajo del son de campana todos los hijos, a los menos los adultos […], porque muchos párvulos por su tierna edad […] se mantienen todavía en poder de sus padres gentiles quienes los más de los días los llevan a la misión para que los vean los padres y lleven a sus casas lo necesario para pasar la vida, hasta que por lo menos sean de cuatro años o cinco, que entonces ya quedan de una vez en la misión (BL, M-M 431: 17).

      


      En contraste, en las misiones de la Sierra Gorda, Río Verde, Coahuila, Nuevo México, Tampico y Texas los indios ya formaban parte de una estructura eclesiástica que semejaba la vida en un curato de españoles. La prédica diaria para los adultos y la enseñanza de la doctrina a los niños brindaban el toque nostálgico de la tradicional rutina misio­nera. Sin embargo, de acuerdo con las declaraciones de los religiosos, el buen conocimiento de los indios acerca de la doctrina cristiana, así como su grado de integración a la sociedad hispana, era motivo suficiente para modificar el funcionamiento de dichas misiones. El pago de obvenciones por la administración de sacramentos en la Sierra Gorda, Río Verde, Nuevo Santander y Tampico, la organización de cofradías de indios en Coahuila, y la frecuente asistencia de los indios a los sacramentos de la confesión y la comunión en la mayoría de los lugares eran las características que a fines del siglo XVIII expresaban la transición de facto del régimen misional a la vida parroquial.67 Para el Arzobispo de México, que en su jurisdicción existieran tales sitios con el estatuto de misión era a todas luces contradictorio. Indebidamente se seguían reputando por misiones, “porque no hay infieles que convertir, ni peligro de que los que están convertidos se perviertan ni pasen a aquellos”.68


      Además de la aceptación o el rechazo de la doctrina cristiana, las respuestas de los indios de misión frente a los proyectos socio-rreligiosos de los españoles comprendieron acciones diversas, como fugas, rebeliones, desdén hacia las faenas de comunidad, deseo por conservar espacios rituales fuera de la supervisión de los religiosos, presencia estacional de los indios en las misiones y disponibilidad para convertirse en trabajadores de los nuevos establecimientos. Estos procesos fueron comunes en la generalidad de las zonas de misión en el norte de la Nueva España. Me interesa aquí destacar que estas respuestas no solamente fueron reacciones hacia la presencia hispana en general, sino acciones específicas a las formas particulares que la expansión del poblamiento hispano adquiría en las distintas regiones de la frontera norte.


      Pensemos, por ejemplo, en los casos de Río Verde y la Opatería. En ambas zonas, para la década de 1780 el número de familias de españoles y castas había sobrepasado al número de familias indias residentes en las misiones, al tiempo que los vecinos españoles se encontraban explotando las tierras inmediatas a las de las comunidades, ya fuera mediante concesiones o arrendamientos. En este proceso de recomposición demográfica y crecientes presiones por tierras y trabajo indígenas, las poblaciones de pames y pimas bajos adoptaron estrategias diferentes debido a la desemejanza en el gobierno temporal de sus pueblos. En el primer caso, las misiones de Río Verde estaban a cargo de jefes militares nombrados hasta 1782 por el general Escandón.69 Por tratarse de verdaderas colonias militares, los residentes estaban custodiados por escuadras de soldados que tenían la encomienda de “colectar­ indios dispersos y fugitivos y transportarlos a la misión donde pertenecían, castigándoles sus insultos”. En estas circunstancias, la vida en las misiones era una carga difícil de soportar para los pames. Sin comprender el rigor del régimen, un observador contemporáneo apuntó acerca de los habitantes de las misiones de Río Verde: “Son los indios Pames […] muy tímidos y medrosos y por cualquier leve motivo se quitan la vida ellos mismos sofocándose y ahorcándose” (BL, M-M 431: 6).


      Para los ópatas, en cambio, la expansión de la frontera hispana resultó menos traumática, aunque de ninguna manera exenta de episodios violentos. Valiosos aliados de los españoles desde fechas tempra­nas en Sonora, los ópatas habían aprendido que hablando el lenguaje de la subordinación y el respeto a la monarquía podían obtener conce­siones importantes para sus pueblos, como lo muestran los frecuentes­ litigios por tierras y sobre conflictos entre misioneros y gobernadores in­dios, que no pocas veces se resolvieron a favor de los segundos (Radding, 1997: 249-263; Radding, 2005: 98-105, 177-181; Yetman, 2010: 122-143). Pero además de moverse con gran destreza en el sistema administrativo y legal de los españoles, los ópatas también se mostraban afectos a otros rasgos distintivos de la cultura hispana, en especial el prestigio social que significaba adoptar la apariencia de españoles: “Si alguno se casa con mujer española no quiere que se le trate ya como indio; se desdeña de las ocupaciones y ministerios de sus parientes; y lo mismo sucede con las mujeres cuando casan con españoles. Unos y otros afectan nuestro traje y tratamiento, y se manifiestan muy deseosos de aprender el idioma” (BNFF: 34/733).


      EPÍLOGO


      A pesar de las afinidades que guardaron las diferentes empresas evangélicas, no hubo un proyecto misionero único, uniforme para todo el septentrión novohispano.70 La respuesta de las diversas poblaciones de indios, las circunstancias que impuso el medio geográfico y las diferentes bases logísticas y materiales con que contaba cada instituto religioso­ fueron algunos de los factores que imprimieron a cada custodia misionera un ritmo vital propio, diferente al de jurisdicciones vecinas.
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