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Como un homenaje de admiración, 

dedico este ensayo 

a Sergio Ortega Noriega (+), 

maestro y referente de la historiografía sinaloense. 

Resumen 

Este artículo trata sobre el proceso dual de 

oposición y asimilación que afrontó la labor 
de conversión encargada a la Compañía de 

Jesús en la provincia de Sinaloa (Cinaloa) 
durante el siglo XVII. Se exponen las formas 
de acercamiento a la población nativa, a tra

vés del uso de la "palabra conquistadora" y 

su recepción en la intención de explorar la 
"transformación de los modos de vida" de 

los indígenas. 
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Abst ract 

The article is about the dual process of 

assimilation faced opposition and con
version work entrusted to the Society of 

Jesus in the province of Sinaloa (Cinaloa) 
during the seventeenth century. Toe ways 
of approaching the native population a re 

exposed, through the use of "conquering 

speech" and its reception in the intention to 
explore the " transformation of lifestyles" of 

indigenous peoples. 
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INTRODUCCIÓN 

Identificamos constantemente en la historiografía dos aspectos 

bien presentes en el momento de estudiar el proceso de evange

lización en la América española: el lado europeo, conquistador, 

el que favoreció la evangelización, y el mundo indígena, destina

tario del proceso. Grosso modo, los indígenas, o bien se compro

metieron ellos mismos con la evangelización o bien le opusieron 

una resistencia decidida, cuando no, la mayoría de las veces, pro
curaron rescatar su propia manera de entender el mundo incluso 

frente a algo tan desconocido como la fe cristiana.1 

Ante los avances obtenidos en este sentido, e l objetivo del pre

sente ensayo es abordar el entrecruzamiento del discurso mora

lizador empleado por los jesuitas con las prácticas cotidianas de 

los indígenas, cruce que trajo como efecto lo que Carmen Bernard 

y Serge Gruzinski llamaron la "transformación de los modos de 

vida" (1999: 621). Se estudia el proceso dual de oposición y asimi

lación que afrontó la labor de conversión en la provincia de Sina

loa (Cinaloa) durante el siglo xvu, teniendo en cuenta la construc

ción discursiva de los jesuitas. Para esto se retoma la naturaleza 

de la "palabra conquistadora", a la que recurrieron los jesuitas en 

el proceso de evangelización. 

LAS FUENTES JESUITAS Y LOS LUGARES DE PRODUCCIÓN 

Para establecer un punto de inflexión, antes de entrar en ma

teria, vale la pena detenerse en un aspecto que no podemos pa

sar por alto: el uso de las fuentes. Entre los elementos que han 

afianzado el discurso triunfalista de los jesuitas en buena parte 

de la historiografía, referida a su labor evangelizadora en el norte 

novohispano, destaca el peso que han tenido en ella las crónicas y 

relaciones escritas por los ignacianos;2 es decir, se debe ciertamen

te a que se ha pasado por alto el lugar de producción y a la lectura 

acrítica de las fuentes.3 

Este llamado de atención no es reciente; ya antes Edmundo 

O'Gorman lo había advertido en el célebre prólogo a La Histo-

R E V I STA D E HISTORI A DE L A OJ E O, N Ú MERO 7, ENE RO · O I CJEM IIRE 2015 

1. Véase Oesterreicher y Schmidt-Riese, 
2010. 

2. Bernabéu Albert ha hecho énfasis 

en este punto. Véase Bernabéu Albert, 

2009b: !65-211. 

3. Al respecto Jaime Borja señala que 
.. Tradicionalmente se ha considerado 
que las crónicas que se escribieron 

en las Indias Occidentales durante el 
siglo XVI y la primera mitad del siglo 
XVII formaron parte de la experiencia 
vividas por sus autores. De esta mane
ra, se ha construido la idea de que las 
crónicas, historias naturales y morales, 
relaciones de viaje y cartas, cumplieron 
con la función de ser escritas para en
tender el descubrimiento de América. 
Esta forma de asumir los textos de la 
conquista ha permitido que con mucha 
frecuencia se emplee sus narraciones 
como datos objetivos{ ... ]" Borja 
Gómez, 2005: 33- 34. 
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4. O'Gorman, 1962: XCIX-CI. José 
Rabasa (1996: 321) propone una lec
tura enfocada mayormente al sentido 
retórico que regían la escritura de las 
crónicas en el siglo XVI. 

S. ErnestJ. BurrusyJ. Gómez F. "Pérez 
de Rivas (Ribas)". En O'Neilly Domín
guez, 2001: 3093. 

ria moral de las Indias del padre José de Acosta; desde entonces 

O'Gorrnan establecía la necesidad de repensar las crónicas con el 

fin de valorarlas no sólo por su inforrnación ,4 corno ha sucedido 

en buen a medida - para el caso del noroeste novohispano- con la 
reconocida Historia de los triunfos de nuestra santa fe,.. (Pérez de 

Ribas, 1992) y con la Coránica y historia religiosa de la Provincia de 

la Compañía de Jesús de México en nueva Espaiia (sic, 1896), ambas 

obras del célebre misionero y padre provincial Andrés Pérez de 

Ribas (Rivas); el jesuita cordobés fue un historiador cuidadoso, 

preciso con la información lingüística, etnológica y geográfica 

que aporta en sus obras; no obstante, fue hijo d e su tiempo, "án

geles y d emonios se inmiscuyen con frecuencia y los 'milagros' se 
suceden en su recuento de la 'conversión de infieles y paganos"'; 

fue un historiador de la llamada conquista espiritual, de la que el 

propio Ribas fue actor.5 

A tono con lo an terior, Daniel T. Reff se refiere a la obra His

toria de los triunfos de nuestra santa fe .. . , de Pérez de Ribas, desta

cando que: 

En realidad, el valor de la Historia es inestimable como 

fuente de datos etnográficos para las culturas indíge

nas del norte de México, y por extensión, del sudeste 

de los Estados Unidos. Por supuesto, las descripcio

nes del otro siempre incluyen declaraciones sobre uno 
mismo. Por lo tanto, el valor de la Historia no estriba 

solamente en ser una guía para las creencias de los 

indios, sino también ofrece una ventana sobre el pen

samiento español, y más exacto, de los jesuitas. (Reff, 

1993: 307) 

Observar la cimentación de la fe a través d el discurso evange

lizador, dada la na turaleza de las fuentes, nos remite de manera 

d irecta a una visión triunfalis ta y sin matices del proceso. Pasar 

por alto este sentido retórico en la Historia de Ribas sería entender 

que la obra no fue hija de su tiempo. 

La retórica vívida y metafórica de Pérez de Ribas, que 

era característica del discurso jesuita en la frontera nor

teña, [como otras relaciones lo hacen] también evoca 
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imágenes hagiográficas. La Historia abunda en referen

cias al diablo como "el enemigo", "la bestia infernal", 

"el más fiero enemigo de la humanidad", o un "parien

te demoniaco". La Historia asimismo, como los textos 

hagiográficos, se puebla de metáforas de ceguera y vi

sión, oscuridad y luz, que indican la ausencia o presen

cia de la gracia o de la fe cristiana. (Ibíd.: 308-309) 

Similar condición ha padecido el Apologético defensorio (De Fa

ria, 1981). Si bien no es un informe per se, la obra se inscribe en 

la misma situación de las anteriores, puesto que se ha utilizado 

esencialmente para ilustra r la mala relación de los jesuitas con las 
autoridades y colonos de la región, dejando de lado otras posibles 

lecturas. El Apologético no sólo es una defensa de la labor misio

nera frente a las acusaciones hechas por las autoridades militares 

de la provincia de Sinaloa: es también una ventana para acercarse 

tanto a la cotidianidad de la vida dentro de las misiones, como 

a la diversidad de relaciones establecidas entre los actores que 

figuran en la obra. 

Por otro lado, no reconocer "el proyecto historiográfico de 

Claudio Aquaviva", general de la orden, significaría reducir a de

pósito de datos buena parte de las fuentes jesuitas. Es importante 

pensar que la historiografía misional jesuítica se ubica dentro de 

un marco contextual más amplio que responde a intereses pro

pios de la Compañía de Jesús a principios del siglo xvu, y que co

menzó durante el generalato de Claudia Aquaviva (1581-1615).6 

De acuerdo con Dante Alcántara, "el proyecto historiográfico 

de Aquaviva" fue resultado de la necesidad historiográfica de la 

Compañía en general. Aquaviva sugería que se pusiera especial 

cuidado en la compilación de asuntos remotos e importantes, ale

jados del recuerdo. Para cumplir con el propósito, en lo corres

pondiente a las Relaciones Generales, se establecía un orden en 

la información que cada uno de los rectores de los colegios o a 

quienes se hiciera cargo de la tarea d e hacer la recopilación histó

rica, debía atender: 

Primero, fundaciones de colegios y casas, excepto si 

hasta ahora han sido enviadas, con los nombres de los 

fundadores, sus progresos y su crecimiento. 

6. El gobierno Aquaviva se caracterizó 
por su marcado interés por hacer seguir 
con disciplina la ley jesuita hecha por 
san Ignacio y plasmado en las Constitu
ciones. Una de las órdenes estipuladas 
correspondfa al seguimiento puntual a 
la redacción constante de correspon
dencia entre los jesuitas dispersos en 
distintas partes del mundo y el padre 
provincial, quien a la vez mantendría la 
misma comunicación con el padre ge
neral de la Compañía ubicado en Roma 
y la publicación de esta corresponden
cia para dar a conocer los logros de 
los jesuitas en el mundo. Al respecto, 
véase Ignacio de Loyola, 1997, particu
larmente el capítulo I: "Constituciones 
de la Compañía de Jesús": 606-612. 
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7. Alcántara Bojorge, 2009: 68-69. Del 
mismo autor, véase un trabajo más am
plio, donde se detallan otros factores 
relacionados con la escritura jesuítica, 
La construcción de lo memoria histórica 
de la Compañía de Jesús en la Nueva 
España. Siglos XVI-XVII. 1007. 

8. "Conquista temporal y espiritual de 
Cinaloa". Archivo General de la Nación, 
Misiones, vol. 25, 1638, f. 326. 

9. Sobre la retórica empleada en las 
crónicas, véase Borja Gómez, op. cit.: 
33 y ss. Mendiola, 1003. 

2º . Aprobaciones y consensos de las ciudades en el 

recibimiento de los nuestros. 

3°. Insignes benefactores y fautores [favorecedores]. 

4°. Eventos prósperos y adversos a la Compañía. 

5°. Algunas virtudes y acciones especiales de aque

llos que murieron dentro de la Compañía: santidad 

de vida, m u erte preclara, enlistados los nombres y 

demás circun stancias. 

6º. Insignes y extraordinarias vocaciones de los 

nuestros. 

7º. Insignes cambios de ánimos: conversiones de 

herejes y de infieles. 

8°. Insignes calamidades de aquellos que abando

naron la Compañía. 

Finalmente, si algunas otras cosas vienen a la men

te, [consígnense] las que parezcan [convenientes] 

para la causa.7 

Nuestra referencia más cercana a la anterior disposición es la 

obra del referido padre Andrés Pérez de Ribas. El propio Ribas, 

en el momento de formar su Historia religiosa de la Provincia, 

revela que el propósito d e s u obra era 

celebrar las victorias de la fe contra la idolatría, inmor

talizar la fama del ardiente celo y diligencias arduas, 

con que algunos grandes y esclarecidos varones de 

nuestra núnima compañía (desafiando a la misma in

fidelid ad) han inducido el evangelio, la razón y la po

licía cristiana [ . .. ] en las provincias de Cinaloa, bravas 

serranías d e Topia, San Andrés, San Ignacio, Tepehua

nes, y otras tierras del anchuroso reino de la Nueva 

Vizcaya." 

Tener en cuenta este proyecto nos permite colocar a la his to

riografía misional del sig lo xvn en un contexto más amplio y, a l 

mismo tiempo, recon ocer los propósitos específicos d e las cróni

cas e informes escritos bajo esta directriz. Por tal motivo, es im

portante reconocer que la escritura de la historia estaba regida 

por la retórica como técnica persuasiva.9 
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Los tres casos que se reseñan a continuación sintetizan el dis

curso temprano de la evangelización, donde se muestra la parte 

prodigiosa de la cristianización que los misioneros quisieron pro

yectar sobre su labor en Sinaloa. 

Quando están enfermos tienen mucho recurso al sa

cramento sancto de la penitencia; porque no sólamente 

hallan en él medicina para las enfermedades de el áni

mo, sino también, lo cual se ha experimentado muchas 

vezes, para las del cuerpo. Entre otros un yndio de la 

cierra de Baelbirito [Bacubirito], que estará de aquí 8 le

guas, estando muy enfermo se vino poco a poco a esta 

villa [de Sinaloa, actual Sinaloa de Leyva], y fue nuestro 

señor servido por medio de la confession, en darle en

tera salud. 

En las borracheras ha havido tal emmienda, que 

causa admiración a los antiguos en esta tierra que una 

gente, tan dada al vino, lo aya dejado tan de veras que, 

por maravilla se oye que entre los baptizados se haga. 

En un pueblo lo hizo a escondidas un viejo de miel de 

panales, que es muy doncel, y si no se bebe mucha can 

tidad, no se embriaga, y combidó a algunos como él a 

beber. Más no faltó quien avisase al padre, y reprehen

diéndolo en la yglessia, los que havían bebido, que eran 

hasta 9 o 10, se hincaron de rodillas, delante de todo el 

pueblo y confesaron su culpa, y de su voluntad se disci

plinaron hally, en público. 

En Ocoroni dos indios baptizados antiguos de un 

religioso de S. Francisco, que nunca se havían casado 

in facie Ecclesiae, y vivían en opinión de estar legítima

mente casados; de su motivo, atormentados de un con

tinuo escrúpulo, una mañana vinieron a mí, e hincados 

de rodillas, me declararon su mal estado, diciéndome 

que estavan muy desconsolados, por no haver casado 

según los ritos y ceremonias de la Yglessia.'° 

En este sentido, la expresión de adhesión moral por parte d e 

los indígenas reseñados en los tres ejemplos, remite al proceso de 

10. Annua de 1600, en Zubi llaga, 1981: 
221,224. 
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11. El arte de la lengua tegüima, 
1009: 38. 

12. Catálogo de las lenguas, año 1600, 
en Félix Zubillaga, 1981: 259. 

"transformación de los modos de vida" que los jesuitas buscaban 

alcanzar en los pobladores de la región . 

FORMAS DE INTERACCIÓN Y CONVIVENCIA 

Aunque sea una verdad de perogrullo, vale recordar que el 

proceso de evangelización implicó la búsqueda del establecimien

to de un nuevo orden al que deberían ajustarse los na tivos. Dolo

res Aramoni señala que "esta instauración de la fe cristiana tuvo 

como fin la modificación de la ideología, con la clara intención de 

hacer abandonar a los indios de todo aquello que daba sustento 

a su concepción del mundo y su orden divino, todo aquello que 
daba armonía y sentido a los otros aspectos de la sociedad" (Ara

moni Calderón, 2009: 102). 

¿Cómo cambiar esta cosmovisión sin antes entenderla? Al ini

cio de su labor misionera, una de las principales preocupaciones 

de los jesuitas fue aprender las lenguas de los indígenas. A decir 

de Cynthia Radding, "la lengua era el vehículo necesario para la 

adaptación de los conceptos cristianos que formaban parte de las 

imágenes de los festivales religiosos y para la creación del espacio 

sagrado" (2008: 327). 

El padre jesuita Francisco Xavier Mora reconocía que "el ma

yor negocio y la más sería ocupación que tenemos es aprender la 

lengua de los indios, pues de eso d epende el poderles enseñar lo 

que les importa para el mayor negocio de la salvación de sus al
mas".11 Tarea que entendieron y promovieron los primeros misio

neros que llegaron a Sinaloa. El padre Hemando Villafañe, por su 

experiencia previa en Pátzcuaro (Michoacán), sabía muy bien el 

manejo de la lengua tarasca, y a su llegada a Sinaloa aprendió la 

lengua guasave. El padre Martín Pérez conocía la lengua mexica

na o náhuatl, y a s u arribo a tierras del noroeste aprendió dos len

guas más (muy probablemente la lengua cahíta y la ocoroni), que 

le valieron para confesar y predicar el evangelio a los indígenas; 

el padre Juan Bautista Velasco, además de hablar la lengua mexi

cana hablaba el cahíta, y el padre Pedro Méndez, aparte de hablar 

la lengua mexicana, dominaba dos más: la ocoroni y tahue. 12 

Con la creación de las artes o gramáticas, los misioneros se au

xiliaron de la lengua, considerada el instrumento que habilitaba 

al sujeto para recibir los sacramentos. La formación de Artes en 
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América tuvo como objetivo serv ir en la enseñanza del idioma a 
los propios misioneros y a la instrucción religiosa de los neófitos, 

auxiliándolos en la interiorización de la religión en los indígenas. 
Éste sería el sentido útil que predominaría en la administración de 
la diversidad de las lenguas, los usos y costumbres, para asegurar 
la unidad de la fe (Lodares, 2004: 72). De las escasas referencias 
conocidas para Sinaloa, tenemos el Arte de la len.gua Cahita (1989). 

Asimilar las lenguas fue una importante forma de interactuar 
con los indígenas. Al parecer, entenderlos y darse a entender tra
jo frutos importantes en la época temprana de la evangelización 

jesuítica (poco conocemos sobre lo adelantado al respecto por 
parte de los franciscanos en la región).13 Los ignacianos "evangeli
zaron y catequizaron a los indígenas Nío de la provincia y pueblo 

de Nío, al principio en lengua ocoroni, y después les [tradujeron] 
la doctrina en lengua nío, de la subdivisión cahíta-tarahumara" 

(Zubillaga, 1976: 27). A los guazaves, considerados agrestes y 
escurridizos de la disciplina cristiana, les explicaron la d octrina 
"primero en latín, y después en la lengua guazave o vacorregue, 

dialecto del cahíta."14 El éxito en ambos casos fue efímero; con 

los tehuecos el fracaso se registró debido a la dispersión de los 
indígenas en los montes. 

Como se ha destacado, los jesuitas exigían de los indígenas 
una profunda reorganización de su existencia, la cual afectaba 

implícitamente todas las esferas de la vida: la espiritual, la cultu
ral, la económica, la social y la sexual. Tuvieron un rol muy diná
mico en la conversión de los indios poniendo especial cuidado en 

transformar conceptos indígenas para hacerlos aceptables al ré
gimen colonial. No obstante, como se ha señalado, los indígenas 
no tuvieron una actitud enteramente pasiva frente a este ímpetu, 

sino que reaccionaron de forma muy variada. 
Los esfuerzos de los jesuitas para obligar a los indígenas a vi

vir en las misiones, y no dispersos como acostumbraban, encon
tró gran resistencia en la región. Esta problemática se revela en la 
condición decadente que guardaba el valle de Mocorito; para 1601 

los informes consignan la existencia de 26 asentamientos en esa 
región, que se habían reducido a 9 en 1662 (Gerhard, 1996: 344). 

Por otro lado, ante el proyecto de aproximación empleado por 

los jesuitas, al igual que en otras latitudes de América, 15 los indí
genas adoptaron formas de resistencia más sutiles y complejas 

13. Rafael Va ldez Aguilar (2006) ha 
sido de los pocos historiadores que se 
ha ocupado de estudiar la presencia 
franciscana en Sinaloa. 

14. Ídem. 

15. Véase Dueñas, 2008: 187-197. 
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que las rebeliones o las conspiraciones, temas ampliamente estu

diados para el norte de la Nueva España. James C. Scott advier

te al respecto que si las condiciones de las estructuras de poder 

no cambian, los grupos que se encuentran en desventaja dentro 

de las relaciones de poder -es decir, sometidos a la dominación

pueden expresar su inconformidad a través de dos formas de re

sistencia: una abierta y pública (Scott, 2000: 43). 

Los indios guazaves no en pocas ocasiones habían hecho sen

tir su combatividad. Resultaba de gran importancia en esta etapa 

temprana de evangelización contar con el respaldo militar, debido 

a que los operarios se exponían a frecuentes peligros. "El padre 

provincial novohispano Váez, en carta de 25 de abril [de] 1602, 
suplicaba a Felipe m que no faltase a los jesuitas de Sinaloa la 

defensa de soldados, imprescindible para la evangelización y no 

desamparar a tantas almas bautizadas". (Zubillaga, 1981: 19-20) 

Para entende r la convivencia o cruzamiento cultural entre in

dígenas y misioneros, puede ser de utilidad recordar de manera 

sucinta la clasificación de los métodos de cristianización, que tra

dicionalmente se dividían en los de preparación y los de persua

sión; además de los métodos de autoridad, vertical y capilar. 

A decir de Alejandra Peña: 

Los primeros apuntaban a preparar el terreno para 

la labor evangelizadora a través de la captación de la 
benevolencia de los indios, su atracción hacia el cris

tianismo y la "rnodelación" de sus costumbres. Los 

últimos estaban destinados a la catequización propia

mente dicha y según [Pedro Borges) era la extirpación 
de la idolatría, la demostración directa del cristianis

mo [ .. . ] El primero buscaba convencer a los indios de 

la falsedad de sus antiguas creencias, en tanto que el 

segundo procuraba presentar el cristianismo corno la 

única religión verdadera. El de autoridad consistía en 

enseñar el evangelio basándose fundamentalmente en 

el prestigio personal del misionero y del respeto que 

hubiera ganado entre los naturales, que los impulsaba 

a creer en su palabra. El vertical procuraba convertir 

a las autoridades aborígenes (caciques) para que, por 
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imitación, los súbditos siguieran el mismo camino. El 

capilar, por su parte, proponía la transformación de la 

fe a través del contacto cotidiano entre católicos -es-

pañoles o indios conversos- e infieles, del testimonio 

de vida cristiana que llevara a los naturales paganos a 

preguntarse el porqué de esas conductas y desper tara 

en ellos el deseo de imitarlas. (Peña, 2002: 1299-1300) 

o 
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16. Veáse Deeds, 2014. En lo que toca, principalmente, al método vertical, cabe des
tacar que los religiosos fueron muy conscientes de la importancia 

del rol los líderes indígenas en la formación de pueblos. Para el 
caso del Paraguay, el jesuita tirolés Anton Sepp señalaba: "Cuan
do se quiere convertir a un pueblo, lo más importante es comenzar 
por la cabeza, la cual, una vez conquistada, los demás miembros 
seguirán de por sí" (Wilde, 2005). Este mismo procedimiento se 

trató de implementar por a lgunos misioneros en Sinaloa. Sabían 
que convencer al líder era transcendental, era como persuadir a l 
grupo; por lo tanto, recurrieron como estrategia a la creación de 

alianzas con los caciques, buscando el efecto de imitación. 

El caso de Lanzarote, cacique de Tehueco, es ilustrativo. El 
principal fue amigable en su trato con los religiosos. Posterior a 

la muerte del padre Gonzalo de Tapia, los misioneros llegaron a 
Tehueco, donde el cacique se m ostró atento con los visitantes, al 

grado de encargar a su hijo Miguelito con los padres, para que lo 
llevaran por el camino de la cristiandad, no obstante que su ma
dre y parientes no aprobaran su voluntad (Zubillaga, 1976: 51). 

LOS CHAMAN ES EN EL DISCURSO JESUITA 

Por lo que aquí venimos planteando, resulta ineludible desta
car el rol que tuvieron los hechiceros en el proceso de evangeliza

ción, así como en el propio discurso jesuítico. Sobre los chamanes 
se puede decir, fundamentalmente, que en tanto que éstos pudie
ron llegar a competir con la autoridad de los misioneros, fueron 

personajes desacreditados y combatidos por éstos.16 

Una de las maneras más efectivas para los hechiceros de hacer 
frente a los ignacianos, fue acusándolos de provocar calamidades 

en la propia sociedad nativa que pretendían evangelizar. Cuando 
"lograban atribuir a la presencia de los jesuitas ciertos reveses del 

destino y ciertas catástrofes, como por ejemplo el brote violento 
de una epidemia de viruela entre los indios", lograron triunfar 
sobre la voluntad de sus enemigos (Bitterli, 1998: 133). 

Bernard y Gruzinski destacan que los hechiceros figuraban 
como los antagonistas de los jesuitas, motivo por el cual ocupa
ron un lugar significativo en sus escritos, ya que entorpecían la 

acción misionera (1992: 199). En su argumentación, los jesuitas 
evidenciaron un paralelismo importante entre los misioneros y 
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chamanes, pues mientras los primeros representaban la luz, los 
segundos, por excelencia, representaban la cerrazón y el error.17 

Para los ignacianos "el chamán actuaba como intermediario 

con el diablo y celebraba pactos con él; a l ser conceptuados como 
'ministros de Satanás', sus métodos eran para los jesuitas los 
mismos que desplegaba el demonio, básicamente el engaño y la 
mentira, sometiendo a los indios a una 'tiránica opresión"' (Vitar, 

2002: 175-176, 161-184). 
En la documentación recuperada para esta pesquisa abundan 

elementos concernientes al tema. Por ejemplo en la annua de 1612 

se destaca que: 

No se dudara en castigar con todo rigor a los hechice

ros que persistan en el error, y en destruir los ídolos y 

las huacas, que se buscaran sin descanso. 

También los altares de piedras que los indios vene
ran en lugares apartados serán arrasados, y sus frag
mentos arrojados en sitios donde no puedan volver a 

ser objetos de adoración. 

Las "costumbres bárbaras" de los nativos fueron continua

mente rechazadas por los ignacianos. En su informe, el padre 
Ortiz Zapata destaca la presencia de los hechiceros, vistos como 

uno de los principales obstáculos para el éxito de la tarea de con
versión en la región. "No falta en este pueblo [de Tehueco] y los 
demás pueblos del partido - señala el ignaciano-, la presencia de 

heclúceros e instrumentos del demonio contra los cuales obra el 
anhelo y desvelo de los ministros, prevaleciendo la verdad y pu
reza de nuestra fe y religión".18 

En la Relación de la Provincia de Nuestra Señora de Sinaloa de 

1601, el padre Martín Pérez consigna el contacto de los nativos 

con el demonio, cuya presencia se personificaba a través de 
alacranes, culebras y diversas formas "espantosas", forma que 
tomaba el maligno a la hora de hacerse presente (González. y 

Anzures, 1996, p. 189). 
En el proceso de evangelización encontramos una marcada 

presencia de la intervención del demonio en dicho p roceso, "ya 

que - a decir de Guy Rozat- el demonio es la clave necesaria, obli
gatoria e imprescindible de todo el discurso cristiano en los siglos 

17. En este sentido, la postura se 
sostiene en la propuesta de Juan de 
Ginés de Sepúlveda - cronista de la 
corte de Carlos V, jurista adversario 
de las posturas de fray Bartolomé de 
Las Casas; defensor de la sumisión 
de los indígenas- , quien impregnado 
del pensamiento teocrático europeo 
aplicó este pensamiento al caso de los 
indios de América. Esta teoría sostenía 
que la infidelidad pagana como tal, 
esto es, la adoración de varios dioses, 
constituía una terrible ofensa a Dios; 
por tanto, consideraba como justa la 
causa de guerra contra los indígenas. 
"Sepúlveda sostiene que, según el 
Aquinate, la guerra contra los gentiles 
es lícita como castigo del culto idolá
trico. Que también el Papa Inocencia 
Ny el cardenal Enrique de Susa opinan 
que, lícitamente, puede obligarse a 
los gentiles a observar la ley natural, 
es decir, los diez mandamientos: 'no 
adorar a varios dioses, no matar, no 
cometer adulterio, no hurtar, etc."'. 

Hoffner, 1957: 296-297, 352. 

18. Escrito sobre la relación presentada 

por el padre Juan Ortiz Zapata de la 
orden de la Compañía de Jesús, sobre 
el estado que guardan las misiones 
Xiximes, de San Pablo Actassi, Santa 
Polonia, San Ignacio, San Andrés y San 
Gregario de las provincias de Nueva 
Vizcaya, Santa Cathalina, Tarahumara 
llamada la Natividad, Miguel de las 
Bocas, San Phelipe, Nieva de San Joa
chín, Santa Ana, Partido de Navojoa, 

de Jesús del Monte de Tutuacas, provin
cias de Sinaloa y Sonora así como 
sus misiones, de San Ildelfonso de 
Secaras, Santa Maria de los Ángeles de 
Sahuaripan, partido de San Miguel de 
Hu res, San Francisco Xavier de Sonora, 
de Arispe, de San Miguel de Moco rito, 

Badiraguato y Tamazula. AGN, Misio
nes, vol. 26, exp. 51, 1678, f. 243. 
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19. "Anua de 1612", en Informes 
Jesuitas, Cartas Anuas. Memoria paro la 
historia de lo Provincia de Sinaloa. Ga* 

binete de Manuscritos de la Biblioteca 
Nacional de México, 2005: 181. 

xv1 y xvn, y por lo tanto su existencia es la base de la legitimación 
de la acción de la iglesia sobre el mundo" (Rozat, 1995: 85). 

Rafael Valdez recupera algunos casos demostrativos de este 
discurso jesuítico en contra de los hechiceros. Las annuas presen
tan a estos personajes como persuasivos, siempre truncando la 
buena labor de los jesuitas, así como la concordia que tanto traba
jo costaba mantener. 

Valdez recobra de una annua de 1602, e l informe del padre Pe
dro Méndez, quien apuntaba que "en este año de 1602, dos indios 
de esta provincia de Sinaloa, e l uno de ellos era gentil, hechicero, 

natural del Zuaque llamado Tlaxicora [ ... ] Este hombre, según 

parece, persuadió a los de Sinaloa y Chínipas [para que] se re
belasen y matasen al capitán y soldados el año pasado de 1601" 

(Valdez, 2009: 246). 

En un segundo caso, el mismo padre -en la annua de 1606-

notificaba que "Hambuley, gran hechicero de esta nación, hacien
do con a rte del demonio menear y mover, no sé qué, debajo de un 
cepo, persuadió a la gente de que allí estaba el corazón del capi

tán [Martínez de Hurdaide], dando a entender que ya no tendría 

más brío ni valor para pelear y podrían liberarse" (ibíd., p . 247). 
En la annua de 1612, el padre redactor refiere cómo "el de

monio envidioso de los frutos que los padres han logrado para 
la evangelización incitó a unos hechiceros de que persuadieran 

a los cristianos enfermos no se confesasen ni bautizasen porque 
1 u ego morirían" .19 

La idola tría fue terreno fértil para que los jesuitas emprendie

ran una enérgica avanzada en contra de la "superstición" de los 
indígenas. Quien se ponía al abrigo de la nueva fe encontraba 
refugio seguro ante el demonio. 

SÍNTESIS Y COMENTARIOS FINALES 

Son dos las lecturas más evidentes que podemos hacer de las 
fuentes disponibles sobre el proceso de cristianización de los in

dígenas en Sinaloa. Por un lado, que los jesuitas acentuaban el 
contraste existente con los indios "infieles" y los que se habían 
adherido a la nueva fe. Mientras que los indígenas apegados a las 
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"viejas" costumbres -es decir, los que conservaban sus costum
bres "gentílicas"- vivían en guerra permanente y mantenían una 

cercanía importante con los hechiceros. Por otro lado, las crónicas 
e informes dan a entender que se trata de un pasaje irreversible 
a la nueva vida, representada por la absorción de los símbolos 
cristianos. 

En lo que toca a Sinaloa, estas trasformaciones de los modos 

de vida sucedidas en el siglo xv11 no han sido consideradas de 
manera sistemática. El esbozo que ahora se ha presentado re
cupera una postura que actualmente domina buena parte de la 

historiografía relacionada con la interacción de los jesuitas y los 
indígenas de las distintas regiones americanas.20 

A decir de Salvador Albert, 

Los nuevos estudios intentan superar la tradicional 

incapacidad de acercarnos al indígena norteño, aban
donando la mirada compasiva, severa, denigratoria y 
estereotipada de los discursos occidentales [ .. .. ] Los 

estudios, donde se impone la interdisciplinariedad, 

apuesta por unos indígenas que supieron adaptarse, 
resistir y negociar las imposiciones de un cambio cul

tural extraño, del que lograron extraer algunos ele
mentos, prácticas y estrategias. (Bernabéu, 2009a: 15) 

La representación de frontera de sangre y fuego ha dado paso 
a una postura menos radical y polarizadora; para dar lugar a una 

más estimulante, se parte de entender que "el encuentro misional 
en la frontera colonial nunca pudo ser en una sola dirección, pues 
los indígenas desempeñaron en sus territorios un papel activo 

desde los primeros pasos de los misioneros como participantes, 
socios y oponentes de sus experimentos pastorales" (Magallanes, 

2009: 251). 

Queda claro que no todo fue violencia, que el proceso de 
evangelización estuvo cruzado por intereses específicos. Entre 

los españoles y las comunidades o naciones indígenas libres de 
América hubo relaciones de paz y de guerra: sin embargo, poco 
se ha escrito sobre las primeras, señala Abelardo Levaggi.21 

20. Buena parte de este giro proviene 
de la antropología cultural y la etno
historia. La bibliografía al respecto 
es muy amplia , remito sólo algunas 
referencias: Wachtel, 2007; Boceara 
y Galindo, 1999; Wilde y Schamber, 
2005; Wilde, 2011; Giudicelli, 2010; 
Boceara, 2002. 

21. Véase Levaggi, 2002: 13. 
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