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Estudio preliminar







INTRODUCCIÓN



Francisco de Florencia (1620–1695) fue un jesuita criollo, peregrino trasatlántico e historiador eclesiástico del mundo hispánico de la temprana Edad Moderna. Entre sus diversas obras figura la Historia de la Provincia de la Compañía de Jesús de Nueva España. El primer volumen de esta crónica provincial salió de la imprenta mexicana en 1694 (véanse las figuras 1 y 2), pero un año después Florencia falleció en la ciudad de México sin haber publicado los dos volúmenes restantes.1 A pesar de que solo se conserva una pequeña parte del segundo volumen, el manuscrito del tercero ha sobrevivido casi en su totalidad en el Archivo Histórico de la Provincia de México.2 Florencia tituló este volumen Vidas de los varones ilustres y se trata de las labores evangélicas de 44 jesuitas de las primeras décadas de su llegada a Nueva España, que fue en el año 1572, cuando la Compañía de Jesús se estableció en la ciudad de México.3
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Figura 1. Portada de la primera edición del libro de Francisco de Florencia, Historia de la Provincia, tomo primero, México, Iván Joseph Guillena Carrascoso, 1694. Biblioteca Miguel Lerdo de Tejada, Secretaría de Hacienda y Crédito Público, Ciudad de México, México. Fotografía: Jason Dyck.


Aquí se ofrece, por primera vez, una transcripción de este texto colonial, que ilustra el arte de la historia sagrada desde una perspectiva criolla en las últimas décadas del siglo XVII.
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Figura 2. Fronticipicio del libro de Francisco de Florencia, Historia de la Provincia, 1694, de Miguel Guerrero. Fotografía: cortesía de John Carter Brown Library, Providence, Rhode Island, EE.UU.


En las crónicas provinciales, las vidas de los religiosos normalmente aparecen en capítulos separados de la narración general o bien forman parte de un volumen distinto, como es en el caso de la Historia de la Provincia. Pero a pesar de que en tiempos virreinales estas vidas se interpretaron como una parte integral de la narración histórica de una provincia religiosa, a partir del Siglo de las Luces se empezó a cambiar la manera en que algunos lectores ilustrados se aproximaban a la historia sagrada (también conocida como la historia eclesiástica). Con un desprecio hacia los escritos barrocos, los eruditos del siglo XVIII analizaron los datos biográficos de los religiosos como una hagiografía sin utilidad histórica dado su énfasis en los milagros y en su uso de modelos literarios de las vidas de los santos. Gracias al trabajo de los medievalistas durante los últimos cuarenta años, nuestra perspectiva de las vidas ha cambiado de manera radical. Actualmente los historiadores utilizan la historia sagrada para estudiar temas sociales, religiosos, políticos e intelectuales,4 una metodología que se ha adoptado también para interpretar varios aspectos de la realidad colonial en el Nuevo Mundo.5 Por mencionar solo algunos, la historia sagrada puede dar valiosa información histórica sobre las misiones, las culturas indígenas, la espiritualidad cotidiana, la arquitectura urbana, la historia del libro, las bibliotecas conventuales, las órdenes religiosas, la nobleza, cuestiones raciales y otras prácticas culturales de las sociedades virreinales.


Ciertamente, el lector puede extraer una buena cantidad de información de las Vidas de los varones ilustres; sin embargo, el objetivo primordial de este estudio preliminar es poner énfasis en el desarrollo del patriotismo criollo. Francisco de Florencia fue un criollo, término que originalmente fue empleado en Brasil para distinguir a los esclavos negros nacidos en América de los que fueron traídos de África.6 Eventualmente, los europeos también utilizaron la palabra para referirse a los que nacieron en las Américas con ascendencia europea. Pero a pesar de que “los nacidos en las Indias […] universalmente se llaman Criollos”,7 por usar las palabras de un virrey del siglo XVII, muchos compartieron líneas de sangre con indígenas nobles o, en otros casos, con indios plebeyos y esclavos africanos.8 De cualquier manera, los criollos y sus descendientes se identificaron como españoles, aunque de otro tipo, dada su formación en el ambiente natural de América y también su aculturación de costumbres indígenas.9 Sintieron mucho orgullo de sus propias tradiciones, por eso se han identificado huellas de criollismo en crónicas, sermones, mapas, vistas de ciudades, pinturas, platillos de comida, escudos, obras científicas, interpretaciones del pasado prehispánico, hagiografías de los santos e historias devocionales sobre imágenes católicas.10


El tema del criollismo se ha estudiado a profundidad en la historiografía, pero curiosamente no se le ha puesto mucha atención en la vida y los escritos de Florencia. Cuando se mencionan sus obras en aquella literatura, la mayoría de las ocasiones se refieren a su historia de la Virgen de Guadalupe, considerada como un símbolo del patriotismo criollo y del nacionalismo mexicano.11 Pero, además de ser uno de los “cuatro evangelistas”12 de la Virgen de Guadalupe, Florencia fue un cronista criollo de la Compañía en Nueva España y la Historia de la Provincia, como dice su sucesor Francisco Javier Alegre (1729–1788), fue el “único volumen impreso que tenemos de esta provincia”13 de la época colonial. Todos los cronistas jesuitas anteriores a Florencia —como Diego de Soto (n. 1579),14 Juan Sánchez Baquero (1548–1619),15 Rodrigo Vivero16 y Andrés Pérez de Ribas (1576–1655)17— e incluso posteriores a él —como Alegre—, no lograron publicar sus crónicas provinciales.18 Pero también es necesario recalcar que, aunque la crónica de Alegre es la más conocida y valorada en la historiografía actual debido a que tiene un estilo más moderno, como criollo ilustrado que era, Alegre es sin duda heredero del discurso patriótico que Florencia ya había desarrollado durante el siglo XVII.19 Las crónicas provinciales de ambos jesuitas fueron un medio para elogiar a los correligionarios de su provincia, para combatir teorías sobre la degeneración americana y para materializar sus aspiraciones políticas en el mundo hispánico.


Para analizar la presencia del criollismo en las Vidas de los varones ilustres, este estudio preliminar se ha dividido en tres partes. La primera parte ofrece una síntesis de la vida de Florencia, pero en vez de ofrecer una biografía tradicional se ha proveído un itinerario de los viajes que el jesuita hizo por el mundo atlántico.20 Se plantea el argumento de que sus experiencias de peregrinación a través de América y Europa influyeron en su perspectiva de la patria y en su manera de escribir la historia sagrada, ya sea sobre las imágenes milagrosas o sobre los jesuitas de su provincia religiosa. Las dos últimas partes proveen una descripción y un análisis textual de las Vidas de los varones ilustres. En la segunda parte, se ilustra la relación entre el tercer volumen y los otros dos volúmenes de la Historia de la Provincia, específicamente, los cambios que Florencia hizo a las crónicas inéditas de su provincia, todas escritas por peninsulares. Se ilustra aquí el papel central de la censura colonial en la producción histórica en Nueva España. La última parte se enfoca en la manera en que Florencia modificó e incorporó las vidas de las obras históricas de Pérez de Ribas en su Historia de la Provincia. Florencia, como se muestra, quiso subrayar la limpieza de sangre, la santidad y la capacidad de sus correligionarios nacidos en su patria, Nueva España.


I. LA VIDA DE FRANCISCO DE FLORENCIA


Durante la época colonial muchos criollos cruzaron el Atlántico como procuradores de sus provincias religiosas.21 Florencia fue uno de ellos cuando representó a su provincia jesuita en Madrid, Roma y Sevilla, una responsabilidad que lo obligó a viajar extensamente por el Mediterráneo. Sus encuentros con europeos que mantenían ideas despectivas de la América, y sus experiencias peregrinas por los santuarios más famosos de la cristiandad, influyeron en la visión que desarrollaría de su patria en la Historia de la Provincia y en sus otras obras. Tanto en el Nuevo como en el Viejo Mundo, la patria era un lugar sagrado y una fuente de orgullo local que formó la base de identidades individuales y comunitarias. El lexicógrafo Sebastián de Covarruvias Orozco (1539–1613) definió la patria como “la tierra donde uno ha nacido”.22 En muchos casos esta “tierra” fue un pueblo o una ciudad específica, pero en otros, se refería a regiones más grandes como reinos o territorios imperiales. Para Florencia, su patria era Nueva España, y la describió con una fuerte pasión después de haber regresado de su viaje a Europa, en donde permaneció por casi diez años. Pero fue un viajero desde mucho antes, debido a la ubicación geográfica de su tierra natal y por el hábito religioso que tomó.


1. Un criollo de la frontera


Florencia nació en 1620 en un presidio militar ubicado en la costa de la Florida, la cual era la frontera del imperio hispánico en Nueva España.23 En aquel entonces, San Agustín era un asentamiento primitivo con solo trescientos habitantes alojados en casas de palma muy sencillas.24 Entre sus moradores había europeos de varias nacionalidades, indígenas de las comunidades circundantes, la población más grande de africanos en la frontera y muchos mestizos debido a la escasez de mujeres españolas.25 En una población tan pequeña y multiétnica, los que pudieron afirmar su hidalguía hicieron todo lo posible para distinguirse a sí mismos de los demás y alardear de su rango social.26 Afortunadamente para Florencia, sus padres —Claudio Luis de Florencia (1597–1647) y Juana de Leiva y Arteaga (f. 1647)— fueron hidalgos y, en consecuencia, gozaron de poder y prestigio en el presidio militar.27 Su estatus le dio a Florencia el privilegio de aprender sus primeras letras con los franciscanos de San Agustín; pero ya que hubo pocas opciones para los hijos de hidalgos en la frontera, desde edad temprana sus padres lo mandaron con familiares a La Habana para obtener su “primera crianza y estudios de latinidad”.28


No permaneció en Cuba por mucho tiempo; para 1629 ya se encontraba en la ciudad de México estudiando en el colegio de San Ildefonso, de la Compañía de Jesús.29 Después de obtener el bachillerato en filosofía, Florencia decidió tomar el hábito de los jesuitas y, para 1641, “era Novicio en la Casa de Santa Ana, hoy San Andrés”.30 En 1643 Florencia terminó su periodo de aprobación y, enseguida, recitó y escribió ante sus superiores los tres votos religiosos de obediencia, pobreza y castidad. Aproximadamente seis años después fue ordenado sacerdote, y en 1660 tomó el cuarto voto de los jesuitas.31 John W. O’Malley explica que el “cuarto voto era esencialmente un voto de movilidad, un compromiso de viajar a cualquier parte del mundo para ‘el auxilio de las almas’”.32 Además, la formación espiritual y la educación humanística de los jesuitas los prepararon para viajar. La Autobiografía (1553–1555) de san Ignacio de Loyola (1491–1556), fundador de la Compañía de Jesús, que fue aprobada oficialmente por el sumo pontífice Paulo III (1468–1549) en 1540, y las Constituciones (1558) de los jesuitas, ponen mucho énfasis en la peregrinación y en la incomodidad de la vida itinerante de los misioneros. Por su parte, Florencia vivió y sirvió en varios colegios de su provincia como estudiante, novicio y maestro, y como él mismo cuenta en sus historias devocionales, fue peregrino en los santuarios principales de Nueva España.


2. Un viajero trasatlántico


Sus viajes se volvieron trasatlánticos para Florencia cuando, en 1668, la decimoséptima congregación provincial lo eligió como Procurador General de la provincia en las Cortes de Madrid y Roma.33 Zarpó hacia España desde el puerto de Veracruz en los primeros meses del siguiente año, donde recuerda que “cuando fue a embarcarse para España el año de 1669” no podía pasar pues tardó “un día entero […] por las muchas acémilas de plata que habían”.34 Este énfasis en la riqueza natural, sobre todo en la producción minera de plata, fue un uso retórico común en obras históricas en toda la América española, específicamente durante los reinados de Felipe IV (1606–1665) y Carlos II (1661–1700). Por estos tiempos el imperio hispánico estaba en declive, tanto que John H. Elliott argumenta que los criollos se encontraban en una “relación política semi-separada de Madrid” con “espacio expandido para maniobrar”.35 La plata que salía de América ayudó a forjar la identidad novohispana y fue la base de su poder económico y de su orgullo patriótico. Jorge Cañizares-Esguerra dice que esta “dependencia que la corona tuvo de la plata y los recursos de América dieron ventaja a los criollos” en su búsqueda de paridad dentro del imperio hispánico.36


Después de embarcarse en La Habana, Florencia pasó por las Azores, para luego pisar suelo español en el puerto de Sanlúcar de Barrameda; de ahí se encaminó a Madrid, donde representó a su provincia en la corte del rey aproximadamente por un año. Durante su estancia en el centro del imperio hispánico hace referencia a sus visitas a Toledo, Ocaña y a la residencia real de El Escorial, situada al pie de la Sierra de Guadarrama. Este palacio, necrópolis real y monasterio de la órden de los jerónimos, fue edificado durante el reinado de Felipe II (1527–1598). En 1570 el monarca mandó que sus súbditos en Nueva España entregaran 30,000 ducados anualmente al Consejo de Indias para financiar su construcción.37 Su iglesia, como otras de España, fue adornada con oro y plata, por lo general procedente del Nuevo Mundo. Seguramente, este edificio —que para Florencia “no tiene igual”38— le hizo pensar en la política de la Corona española, porque lamenta que España no tuviera “el cuidado y providencia de otros reinos, repúblicas y ciudades”39 de mantener el ingreso proveniente de la plata en sus propios territorios. Concluye que “la riqueza de Nueva España ni la opulencia de México, no se habían de medir como en otras ciudades y reinos por la grandeza de sus entradas, sino por las cantidades sin cuento de sus salidas”.40


En 1670 Florencia dejó el corazón del imperio hispánico y partió para el centro del mundo católico, pero antes de llegar a Roma hizo varias peregrinaciones en “casi toda la Europa”.41 Visitó el santuario de la Virgen de Montserrat, la cueva de santa Magdalena en Saint–Maximin–la–Sainte–Baume, el santuario de la Virgen de la Misericordia en Savona, iglesias en Milán y Bolonia y la casa peregrina de Loreto. También pasó un tiempo en Génova reclutando misioneros para Nueva España. El jesuita poblano Miguel Venegas (1680–1764) describe parte de la estancia que Florencia tuvo en esta ciudad italiana; aunque su reconstrucción literaria no es una narración histórica, capta el ambiente internacional de los colegios jesuitas en Europa y las preocupaciones de los jóvenes que contemplaban la vida misional del otro lado del Atlántico y en el Pacífico. Venegas dice que después de haber salido Florencia del refectorio del colegio de San Jerónimo, los alumnos “le hacían varias preguntas sobre la disposición de estos reinos, su modo de gobierno civil y eclesiástico [y] su temperamento”.42 Preguntas como aquellas le habrían dado a Florencia la oportunidad de hablar sobre las riquezas del Nuevo Mundo, sobre todo de la producción minera novohispana. Pero quizás más importante, le hubieran ofrecido un pretexto de corregir las teorías europeas de la degeneración americana, que se tratarán con más detalle en la última parte de este estudio preliminar.


Después de su estancia en Génova, Florencia llegó a Roma. Allí entregó cartas y regalos al padre general de la Compañía, obtuvo reliquias y otras “cosas de devoción” para su provincia y conversó con los miembros de la Congregación de Ritos acerca de una solicitud que varios criollos hicieron para obtener un día festivo para la Virgen de Guadalupe.43 También parece haber terminado su Menologio de los varones más señalados en perfección religiosa de la Provincia de la Compañía de Jesús de la Nueva España (1671) y recolectó documentos en el archivo general de la Compañía, que utilizaría para poder escribir su Historia de la Provincia.44 En poco tiempo, sin embargo, fue nombrado Procurador General de Indias y partió para Sevilla en 1671 para tomar posesión de su nuevo cargo, pero bajo circunstancias muy difíciles.45 Florencia anota en una carta de agosto de 1672 que por “acá no hay novedad que escribir, porque las de la guerra de Francia y Holanda son tan inciertas, que hacen suspender el crédito”.46 Un poco más de dos años después, observó que todavía las “guerras están hoy muy sangrientas”,47 y estarían así hasta su regreso a Nueva España, cuando por fin cesaron las hostilidades con el tratado de Paz de Nimega (1678).


A pesar de la guerra y la falta de crédito, Florencia continuó su trabajo como Procurador General de Indias en el colegio de San Hermenegildo de Sevilla, donde vivió por siete años.48 Allí preparó misioneros para su salida al Nuevo Mundo, muy probablemente hablándoles de su belleza e informándoles de los “indios bárbaros” que encontrarían. También estaba metido en el mercado del libro, llenaba cajones de ellos, junto con ropa, vino y otras mercancías con destino a los colegios jesuitas en los virreinatos de Nueva España y del Perú. Ya que estaba preparando misioneros para ir a las Indias, promovió las misiones jesuitas en las islas del Pacífico con su Ejemplar vida y muerte por Christo del fervoroso P. Luis de Medina (1673).49 Pero, aunque el Procurador General de Indias recibió un ingreso de las seis provincias jesuitas de América, el total no era suficiente para cubrir todos los gastos generados en esa posición. El suplemento financiero de la Corona española no fue suficiente tampoco. Sin duda, Florencia pensó en la riqueza novohispana en este ajustado contexto económico, pues encima de todo había heredado una deuda de los procuradores anteriores a él.50


Además de sus limitaciones financieras en Sevilla, Florencia pronto se dio cuenta de que los colegios jesuitas en España no quisieron cubrir todos los gastos de los misioneros que mandaron a las Indias. “Yo he batallado con los provinciales sobre eso”, dice Florencia, “y tengo gran legajo de sus respuestas”.51 Le escribió al padre general sobre el mismo asunto, con la intención de convencerlo de que los gastos de los misioneros deberían ser distribuidos de manera equitativa entre los colegios americanos y españoles. No tuvo éxito. Por eso concluyó que había “falta en Roma de conocimiento de las cosas de las Indias”.52 Estas palabras capturan ampliamente muchas de las frustraciones que Florencia experimentó durante su estancia en Europa. Percibió que la realidad americana, específicamente la de sus tierras y de su gente, no era bien entendida en España, y regresó con un ardiente fuego patriótico cuando terminó su cargo como Procurador General de Indias en 1678. Antes de embarcarse, tuvo que obtener permiso en la Casa de Contratación en Sevilla, donde los oficiales apuntaron que tenía 58 años y que era “moreno [de] barba entrecana [y] de buen cuerpo”.53 Afortunadamente, tenía buena salud para cruzar el Atlántico de regreso, porque arribó a las costas novohispanas después de un viaje “largo y tormentoso de noventa cinco días”.54



3. Un historiador eclesiástico



Cuando llegó a Veracruz, en el otoño de 1678, Florencia se quedó en la residencia de los jesuitas en el puerto para coordinar la distribución de las mercancías que había traído desde España. A pesar de que sus superiores estaban impresionados por el trabajo que realizó en Sevilla, Florencia fue el centro de una controversia que duró algunos años. El padre general, Giovanni Paolo Oliva (1600–1681), se dio cuenta de que Florencia vendió “cosas de devoción” a precios elevados y en el proceso instigó un “escándalo común”.55 No se encuentra mucho más de este asunto en los registros de archivo, pero parece que fue perdonado porque todavía fue elegido rector del colegio del Espíritu Santo en Puebla de los Ángeles hacia principios de la década de 1680.56 Poco tiempo después volvió a la ciudad de México, donde adquirió una buena reputación como maestro, predicador, rector y prefecto de estudios en los colegios de San Pedro y San Pablo y de San Ildefonso.


No se sabe mucho más de la última etapa de su vida además de que Florencia escribió diversas historias sagradas y otras obras devocionales. De acuerdo con Simon Ditchfield, la historia sagrada tuvo por lo menos tres significados interrelacionados durante el siglo XVII: 1) la historia bíblica, que era distinta de la historia profana, 2) una narración histórica del origen y progreso de la iglesia desde los tiempos bíblicos hasta el presente, como la Historia eclesiástica de Eusebio de Cesárea (265–339), y 3) una manera de clasificar colecciones de libros en bibliotecas católicas, como historias eclesiásticas, historias de los papas, martirologios y hagiografías.57 Es importante subrayar que la historia sagrada, como la historia bíblica, fue considerada sacra porque se creía que sus autores fueron inspirados por la revelación divina. En contraste, otros textos escritos después de los tiempos bíblicos, como las historias eclesiásticas y las hagiografías, también fueron llamados historias sagradas porque se trataban de temas sagrados, como la iglesia institucional y los santos. Antonio Rubial García explica que en Nueva España existían varios subgéneros de la historia sagrada, como la literatura hierofánica (historias sobre lugares y objetos considerados sagrados como las imágenes milagrosas y sus santuarios locales), hagiografía (biografías sobre los santos o de hombres y mujeres reconocidos por su santidad) y la crónica religiosa (historias de las provincias religiosas o misiones de los mendicantes y jesuitas, que incluyen secciones sobre lugares, objetos y personas sagradas).58


Después de los tiempos bíbilicos, la mayoría de los escritores de la historia sagrada fueron teólogos, de manera que sus escritos reflejan la doctrina correcta, tienen una cronología cristiana, establecen vínculos con la iglesia global, subrayan el papel de la providencia en el pasado y elevan la autoridad de sus obras con evidencia documental. Florencia frecuentemente fue solicitado por sus superiores, obispos y mayordomos de santuarios locales dada su reputación de ser, en palabras del jesuita Francisco Antonio Ortiz (1637–1720), un “Historiador Sagrado, tan aliñado en su estilo […] y tan asegurado en su verdad”.59 En el mundo hispánico generalmente se referían a los escritores veterotestamentarios y neotestamentarios como historiadores sagrados, por lo que estas palabras de Ortiz no deben interpretarse como una manera de elevar a Florencia a la misma categoría de alguien como san Pablo; simplemente, el término de historiador sagrado se usaba como sinónimo de historiador eclesiástico en la literatura barroca, y también para honrar a alguien que había escrito varias obras sobre la iglesia.


Además del Menologio (1671), su vida de Luis de Medina (1673) y la Historia de la Provincia (1694), el corpus de sus escritos incluye cuatro sermones (1680, 1682, 1683, 1684); dos vidas de jesuitas criollos, como Nicolás de Guadalajara (1684) y Gerónimo de Figueroa (1689); seis historias devocionales sobre imágenes novohispanas: la Virgen de los Remedios (1685), la Virgen de Guadalupe (1688), la Virgen de Loreto (1689), el Cristo crucificado de Chalma (1689), el Arcángel san Miguel (1692) y una historia combinada de las Vírgenes de Zapopan y de San Juan de los Lagos (1694); un compendio manuscrito de los santuarios marianos de Nueva España titulado Zodiaco mariano (1755), editado y expandido por el jesuita Juan Antonio de Oviedo (1670–1757); y de acuerdo con el bibliógrafo criollo José Mariano Beristáin y Souza (1756–1817), otra historia manuscrita sobre el Cristo crucificado de Ixmiquilpan.60 Verdaderamente, Florencia estuvo entre los escritores barrocos más prolíficos en la América española, contemporáneo de Carlos de Sigüenza y Góngora (1645–1700) y sor Juana Inés de la Cruz (1651–1695), ambos también criollos y aclamados entre los más brillantes autores de Nueva España.61


Todos sus proyectos históricos llegaron a su fin el 29 de junio del año 1695. El sacerdote y escritor Antonio de Robles (ca. 1646–ca. 1710) anotó en su diario que “este día murió en San Pedro y San Pablo el padre Francisco de Florencia, religioso de la Compañía de Jesús, de muy crecida edad; escribió e imprimió diversas obras”.62 Como se puede notar en las fechas de publicación arriba citadas, Florencia escribió la gran mayoría de sus historias sagradas a su regreso a Nueva España. Todas sus experiencias trasatlánticas le hicieron dimensionar mejor, no solamente las conexiones espirituales entre el Viejo y el Nuevo Mundo, sino todas las diferencias geográficas y culturales. Después de casi diez años peregrinando en Europa, Florencia concluyó que “[e]l amor de [la] patria en todos es un imán poderoso”.63 Este imán lo llevó de vuelta a Nueva España y lo impulsó a escribir la verdad sobre la grandeza de su tierra y sus pobladores, las Vidas de los varones ilustres fue uno de sus últimos proyectos.


II. LA HISTORIA DE LA PROVINCIA


En 1672 la Compañía celebró el centenario de su fundación en Nueva España sin que hubiera una crónica provincial publicada. Es posible que Florencia recibiera el encargo de corregir este descuido, porque la mayoría de las otras órdenes religiosas en el virreinato ya contaban con sus propias historias impresas.64 El dominico Alonso de Zamora (1635–1717) dice que el título de cronista es un honor y que su tarea principal es contar la “Historia de [la] fundación, y progresos”65 de su provincia religiosa. La mayoría de las crónicas provinciales empiezan generalmente con una descripción de los orígenes de la dicha provincia, la cual es seguida por la obra misionera entre los indígenas, el desarrollo de sus casas y las vidas de sus fundadores y otros miembros reconocidos por su santidad.66 Como todos los cronistas en el mundo hispánico, Florencia vio la historia de su provincia de una manera corporativa. Tuvo varias historias inéditas disponibles para poder escribir la Historia de la Provincia, pero dadas sus experiencias viajeras en Europa, no estaba totalmente satisfecho con la versión del pasado que encontró en ellas.


1. El cronista oficial


Se puede decir que la Historia de la Provincia tiene su origen en 1598, cuando el padre general Claudio Aquaviva (1543–1615) mandó una misiva a todas las provincias jesuitas acerca de la construcción de una historia general de la Compañía. Como resultado, cada provincial designó un cronista oficial que contara la fundación de su provincia, algo que los provinciales de Nueva España hicieron en varias ocasiones durante el siglo XVII.67 Cuando le correspondió a Florencia escribir su historia, lo hizo “por orden de la obediencia”,68 uno de los tres votos de la vida religiosa. Sin embargo, no se sabe con exactitud cuándo fue elegido cronista, quizá recibiera este encargo durante su estancia en Europa ya que recolectó documentos “del Archivo de Roma”.69 Si no empezó a escribir la Historia de la Provincia en la Ciudad Eterna o en Sevilla, seguramente comenzó a hacerlo en la ciudad de México, a su regreso a Nueva España. En La estrella del norte —publicada en 1688 pero terminada en torno a 1685— informa a sus lectores que tenía planes de escribir más sobre la vida de Alonso de Villaseca (1500–1580) “en los Anales de la Provincia”, uno de los benefactores más importantes para los primeros jesuitas en Nueva España.70 Terminó su crónica hacia principios de los años 1690, porque en las Vidas de los varones ilustres refiere “el año de 1693 en que escribo esto”.71


Tampoco se sabe por qué Florencia fue escogido el cronista oficial, pero, dados sus cargos como maestro, rector y procurador en Madrid, Roma y Sevilla, contaba con una amplia experiencia pedagógica y administrativa que le permitían elaborar la historia de su provincia. Además, tenía una muy buena reputación entre sus coetáneos jesuitas en virtud de sus escritos históricos; el padre Francisco Eusebio Kino (1646–1711) dijo que Florencia fue “ilustre gloria de nuestra santa Compañía, tan célebre en las cátedras, y con sus muchos y muy insignes libros impresos”.72 No obstante, como historiador eclesiástico con mucha experiencia, Florencia habría sabido que no podía tomar la gloria ni siquiera por una de sus obras. Por esta razón comienza la Historia de la Provincia diciendo que la escribió “para gloria de Dios, y mucho provecho de las almas”.73 Glorifica al dios cristiano relatando el plan de salvación en ella, el propósito principal de la humanidad acorde con la perspectiva cristiana de la temprana Edad Moderna. Se obtiene provecho para las almas con la edificación espiritual, su crónica enseña las virtudes cristianas, deleita con una narración atractiva y despierta devoción entre sus lectores hacia los santos y las obras pías.


Florencia quiso edificar a los lectores y oyentes con la Historia de la Provincia, tanto en el interior como el exterior de la Compañía. Su público fue culto, letrado, mayoritariamente de origen hispano o criollo, y muchos pertenecieron también al clero regular o secular. Entre ellos, los principales fueron sus correligionarios, sobre todo los novicios que necesitarían buenos ejemplos ya que comenzaban su naciente vocación religiosa. Pero Florencia también estuvo consciente de que formaba parte de una institución global, porque, como dijera un jesuita anónimo del Perú a principios del siglo XVII, “la Historia de esta Provincia [es] parte de la universal corónica de toda la Compañía”.74 Además de sus hermanos de religión, Florencia quiso conmover a benefactores y donantes, sobre todo al rey de España, pero también a otros hombres acaudalados. Asimismo, quiso edificar a otros religiosos novohispanos a pesar de la competencia entre ellos por los recursos económicos; todos compartieron el mismo deseo de cultivar e incrementar la mies de la iglesia americana. Florencia no escribió específicamente para los indígenas, los africanos y las castas, pero el contenido de su crónica provincial pudo haber llegado a ellos oralmente entre las enseñanzas de los misioneros y en los sermones predicados en las iglesias urbanas.75


Para fin de edificar y conmover a sus múltiples públicos, Florencia tuvo que hacer investigaciones en las bibliotecas y los archivos de la Compañía. Los cronistas oficiales siempre recibieron permiso especial para ver los papeles antiguos, autorización que Florencia obtuvo para trabajar en los repositorios de Roma, México y Oaxaca, que menciona en la Historia de la Provincia.76 Para él el archivo era un “despertador a [la] memoria”,77 y por eso cita cartas anuas, cédulas, relaciones y libros de varios géneros de teología, filosofía y de historia eclesiástica y secular. Según Arnaldo Momigliano, un distintivo “indudablemente evidente en los historiadores eclesiásticos es su cuidado de la documentación”,78 ya que siempre quisieron probar la precedencia de las tradiciones antiguas de la iglesia. Las fuentes principales que Florencia usó para describir las obras primitivas de la Compañía en Nueva España fueron tres historias manuscritas mencionadas en la introducción, todas hechas por jesuitas peninsulares durante la primera mitad del siglo XVII. Diego de Soto y Juan Sánchez Baquero escribieron historias fundacionales en 1601 y 1609 respectivamente, y Andrés Pérez de Ribas terminó su Corónica y historia religiosa de la Provincia de la Compañía de Jesús de México en Nueva España por el año de 1653. Florencia tuvo acceso a las obras inéditas de Soto y Sánchez Baquero cuando fue a Roma y a la de Pérez de Ribas a su regreso a México.


Siguiendo modelos de la historia eclesiástica, Florencia incorporó largas secciones de estas tres historias en su Historia de la Provincia. En algunos casos hace referencia a estas fuentes con citas exactas, tanto en el texto de su historia como en los márgenes; sin embargo, en otros casos no las cita de manera directa, simplemente cambia su estructura y parafrasea el contenido de ellas en sus propias palabras. Escribir una crónica provincial siempre fue un proceso colectivo, porque la historia de cualquier provincia religiosa normalmente fue compartida y continuada por varios cronistas a través de toda la época colonial. La concepción de plagio que se emplea actualmente no existía en el siglo XVII, como Miguel León-Portilla ha mostrado a propósito del franciscano Juan de Torquemada (1557–1624) y su uso de la crónica de su correligionario Gerónimo de Mendieta (1525–1604).79 También es preciso tomar en cuenta que entre los historiadores eclesiásticos como Florencia, la búsqueda de la verdad histórica no fue un ejercicio científico en que el historiador analizara la causalidad de las acciones humanas para entender el pasado; su principal propósito era descifrar cómo el dios cristiano obraba en el mundo para guiar su creación hacia la salvación. La historia sagrada, como dice David A. Brading y como se explica en la primera sección, es “la teología en forma histórica”,80 y por eso es un arte estrechamente vinculado con la retórica.


2. El primer volumen


A pesar de que Florencia siguió de cerca a Soto, Sánchez Baquero y Pérez de Ribas, no lo hizo sin propósito. En estas tres historias había tres modelos diferentes a seguir, y Florencia eligió su propia lógica narrativa para enfatizar la gloria de su provincia y también la de su patria. En el prólogo de la Historia de la Provincia explica que hay ocho libros en el primer volumen, que tratan de tres temas generales. El primer libro describe “los primeros de la Compañía, que pasaron a la América” y en el segundo relata “la fundación de esta Provincia” de Nueva España. Los otros seis libros narran “el progreso de ella”, centrándose particularmente en la fundación de sus casas y colegios en la ciudad de México, Zacatecas, Michoacán, Pátzcuaro y Oaxaca.81 Florencia adopta el modelo de Soto en el primer libro, pero en el segundo empieza a decantarse por el de Sánchez Baquero y Pérez de Ribas, algo que hace en el resto del primer volumen. ¿Por qué Florencia eligió seguir más a Soto en el primer libro?, y cuando hizo la transición a la fundación de la provincia en la ciudad de México, ¿por qué decidió usar la Corónica de Pérez de Ribas como modelo en vez de las otras dos historias fundacionales de Soto y Sánchez Baquero?


No es posible hacer un resumen de todos los cambios que hizo Florencia a estas tres historias jesuitas ya que no es el propósito de este estudio preliminar. Pero sí es importante subrayar algunos ejemplos de cómo modificó el contenido de estas tres obras para entender mejor su discurso patriótico en las Vidas de los varones ilustres. Florencia sigue la historia de Soto en el primer libro de su crónica provincial porque contiene un resumen extensivo de la misión jesuita en la Florida (1566–1572), el de Sánchez Baquero es muy breve y Pérez de Ribas lo omite totalmente ya que había escrito sobre esto en su historia de las misiones jesuitas en el noroeste de Nueva España.82 Al incorporar esta fase misionera en su crónica, Florencia estaba subrayando —con orgullo institucional— los primeros mártires de su orden que derramaron sangre en tierra novohispana. Soto hace lo mismo en su historia, pero, como otros escritores de los siglos XVI y XVII, describe el lugar en que estos martirios sucedieron como una “provincia sobremanera estéril y seca, privada de toda provisión de aves, carnes, pan, frutas, sin sépalo y cultura alguna”.83 Florencia elimina referencias como esta del primer libro de la Historia de la Provincia para probar la fertilidad de su tierra natal. Basado en su experiencia personal y orgullo patriótico, corrige a Soto diciendo que “la tierra es de las más feraces, y fecundas de toda la América, de que soy testigo; y lo son todos, cuantos en ella han vivido”.84


Florencia continúa su discurso patriótico en el segundo libro del primer volumen de la Historia de la Provincia, pero ya que la obra de Soto es incompleta, la abandona para concentrarse en la de Pérez de Ribas. Aprovecha el trabajo de Sánchez Baquero, pero dado que la Corónica es mucho más amplia y fue escrita hacia mediados del siglo XVII, Florencia tuvo mucho más material disponible en ella para enriquecer el hilo de su narración. Pero si se compara la Historia de la Provincia con la Corónica, parece muy extraño que Florencia haya omitido de su obra una descripción de la ciudad de México como la que tiene Pérez de Ribas. Para explicar esta omisión es necesario decir algo sobre la censura colonial. Antes de que Florencia pudiera publicar la Historia de la Provincia, tuvo que esperar la decisión de los revisores designados por su provincial. Después de recibir su aprobación, era parte del protocolo entregar su manuscrito a los calificadores del virrey para obtener una licencia de impresión. Ya que la Inquisición se ocupaba solamente de la censura de libros ya publicados, las imprentas americanas fueron rigurosamente controladas por el estado.85 La Corona española buscaba guardar su imagen frente a otros estados europeos en el mundo atlántico, por ello ningún autor podía publicar acerca de América sin el permiso previo del Consejo de Indias.86


Durante los siglos XVI y XVII, en diferentes partes de la América española, varios religiosos sufrieron los efectos de estas restricciones editoriales. Escritores como el franciscano Pedro Aguado (ca. 1538–1609), el mercedario Martín de Murúa (ca. 1525–1618), el franciscano Bernardino de Sahagún (1499–1590) y el jesuita José de Acosta (1540–1600), tuvieron que eliminar secciones de sus historias y, en consecuencia, algunas de sus obras no fueron publicadas hasta el siglo XX.87 Lo mismo le sucedió a Florencia con la Historia de la Provincia, porque antes de que pudiera mandar su manuscrito a la imprenta, sus revisores le obligaron quitar por lo menos nueve capítulos del segundo libro, en el que ofrece una descripción de la grandeza de la ciudad de México.88 A diferencia de otras reseñas de la capital virreinal hechas por jesuitas peninsulares, la de Florencia incluye un resumen patriótico de la riqueza y la fertilidad de Nueva España. Por ejemplo, en comparación con Pérez de Ribas, dice que en Nueva España “se daba todo lo que lleva la fertilidad de España, no sólo con igualdad sino en lo más de ella con ventajas” y que en el reino “concurre todo lo bueno y lo mejor de España con abundancia”.89 Además, en estos capítulos censurados Florencia también critica fuertemente a sus coetáneos europeos y pinta una imagen negativa de la Corona española, dos razones que ayudan a entender porqué fueron sacados del primer volumen.90


El padre general, Tirso González de Santalla (1624–1705), escribió a Diego de Almonacir (1542–1706), provincial de Nueva España, diciéndole que Florencia quitó y mudó todas las partes indicadas “con tanta puntualidad”.91 En la misma carta de 1695, le informa que lo hizo “conforme a mi orden en dar luego licencia para que se comenzase a imprimir el que quedasen en ella las memorias, que hace de personajes señalados, que en los principios nos favorecieron con sobresalientes beneficios y amor”.92 Aunque González no explica las razones de la censura del manuscrito de Florencia, creyó que Almonacir “hizo bien en no permitir se quitasen [estas memorias] para el escrupuloso reparo que hace unos celos revisores”.93 De ahí, con la licencia de Almonacir, en 1694 Florencia logró publicar el primer volumen de la Historia de la Provincia en la ciudad de México, con el impresor Juan Joseph Guillena Carrascoso. Recibió también una licencia del virrey don Gaspar de la Cerda Sandoval Silva y Mendoza, Conde de Galve (1653–1697); los padres jesuitas Francisco de Vera (1626–1696) y Antonio Xardón (1656–1719) dieron sus pareceres para que publicara su crónica provincial. Pero ¿qué pasó con los otros dos volúmenes y por qué no logró Florencia publicarlos? ¿Tuvo que hacer cambios a sus manuscritos o quitar secciones de estos dos tomos también? ¿Hizo el mismo intento de incorporar un discurso patriótico en ellos?


3. El segundo volumen


En el prólogo al primer volumen, Florencia explica que en “la segunda parte de esta Historia, que resta por imprimir, se dará razón de los demás colegios de la Provincia, y en la tercera parte […] las Vidas de los Varones Ilustres, que en esta Provincia ha habido”.94 Solamente una pequeña parte del segundo volumen sobrevive, el manuscrito empieza con el libro IX de la Historia de la Provincia y trata de la fundación de los jesuitas en la Puebla de los Ángeles.95 Florencia hace referencia a este libro en las Vidas de los varones ilustres en su vida de Antonio del Rincón (1566–1601), donde indica que “se ha dicho mucho en las misiones del libro nono perteneciente al colegio del Espíritu Santo”.96 Ya que Florencia sigue el hilo de la narración de la Corónica de Pérez de Ribas, ciertamente es posible que hubiera continuado con las fundaciones jesuitas en otras partes de Nueva España y en las Islas Filipinas. De cualquier forma, no se sabe lo que sucedió con el resto del manuscrito; el 28 de julio de 1696, Tirso González escribió al provincial Juan de Palacios (1642–1709) diciendo “que se quedaba reviendo la segunda parte [de la Historia de la Provincia] para darse luego a la estampa”.97


No se encuentran más huellas archivísticas del segundo volumen, y por eso no se sabe porqué no fue publicado después del primero. Pero si Florencia siguió la misma línea narrativa de Pérez de Ribas sobre la controversia entre el obispo de Puebla, Juan de Palafox y Mendoza (1600–1659) y la Compañía, seguramente los censores le habrían obligado quitar o modificar este tomo de su crónica provincial. Palafox había criticado la riqueza de la Compañía en Nueva España y quiso obligarles a pagar el diezmo, a lo que los jesuitas se opusieron con una serie de cartas a la Corona y al papa en Roma. Pérez de Ribas trata ampliamente el tema en el cuarto libro de su Corónica; sin embargo, sus superiores no estuvieron de acuerdo con su versión de la controversia, una de las razones principales por las que no se publicó.98 Pudiera haber sido también un factor determinante para los revisores que Tirso González menciona en su carta arriba citada, porque después de todo la Corónica fue la fuente principal del segundo volumen de la Historia de la Provincia, en la que Florencia desarrolla el trabajo de los jesuitas en Puebla.


4. El tercer volumen


Como sucede con el segundo volumen, tampoco hay evidencia archivística para probar si, debido a la cesura, Florencia también tuvo que hacer cambios a las Vidas de los varones ilustres. Como se ha dicho, el manuscrito del tercer volumen ha sobrevivido en el Archivo Histórico de la Provincia de México en la ciudad de México. Está en buenas condiciones, solamente con algunos folios rotos o manchados con tinta. En la parte inferior del folio 106v se encuentra la firma de Francisco de Florencia con el símbolo de la Compañía dibujado arriba (véase la figura 3); el color de la tinta, sin embargo, es diferente a la del color del texto y también está tachada. Cuando se compara esta firma con la de Florencia en sus varias cartas conservadas en archivos de Roma, Pasadena, Ciudad de México, Puebla y Guadalajara (véase la figura 4), parece que la que está en las Vidas de los varones ilustres fue escrita por otra mano, dado su estilo, y por el hecho de que Florencia nunca firmó su nombre con el símbolo de la Compañía.


A pesar de que Florencia no firmó el manuscrito conservado en el Archivo Histórico de la Provincia de México, hay mucha evidencia interna para probar que la obra es definitivamente suya.99 El cronista jesuita menciona los otros dos volúmenes de la Historia de la Provincia, y también hace la misma referencia que menciona en el primer volumen, a una conversación que sostuvo con Andrés González, un capitán del presidio de San Agustín en la Florida.100 Aunque estas referencias demuestran la relación entre los tres volúmenes de su crónica provincial, el manuscrito de las Vidas de los varones ilustres no tiene la misma paleografía en toda la obra. La primera mitad (1r–106v) tiene la mano de Florencia porque, como se explica arriba, es la misma que se encuentra en su numerosa correspondencia y en otros papeles administrativos. Y aunque la segunda mitad (107r–201v) tiene la mano de otra persona, en algunos de estos folios se encuentran acotaciones en los márgenes y otras adiciones al texto que fueron claramente hechas por Florencia (véase la figura 5).101 Pero ya que el padre Goswin Nickel (1584–1664) rogó al provincial Andrés de Rada (1601–1673) que le “señale algún ayudante al Andrés Pérez para que pueda proseguir la historia [Corónica] de esa provincia”,102 se puede inferir que Florencia también recibió ayuda para terminar la Historia de la Provincia.
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Figura 3. Firma de Francisco de Florencia tachada en Vidas de los varones ilustres, ca. 1693. Archivo Histórico de la Provincia de México de la Compañía de Jesús, Fondos Documentales, Fondo Decorme, caja 3, carpeta IX, 106v, Ciudad de México, México. Fotografía: Jason Dyck.
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Figura 4. Firma de Francisco de Florencia. Archivo Histórico de la Provincia de México de la Compañía de Jesús, Documentos Antiguos, caja 37, carpeta 1485, Ciudad de México, México. Fotografía: Jason Dyck.


No es sorprendente que Florencia necesitara asistencia para escribir las Vidas de los varones ilustres, el manuscrito es muy grande, con 201 folios (21 x 31cm). Como se ha dicho, se trata de las vidas de 44 jesuitas durante las primeras décadas de la fundación de la provincia de Nueva España. Las primeras nueve vidas son de los fundadores de la provincia y las demás son de otros jesuitas tempranos, sobre todo algunos de los primeros misioneros en la Florida y Sinaloa, y los primeros rectores y alumnos de sus colegios más antiguos. En el primer volumen de la Historia de la Provincia, Florencia explica que había 15 fundadores en total, 11 sacerdotes y 4 coadjutores temporales.103 Ninguna de las vidas de estos coadjutores temporales está incluida en las Vidas de los varones ilustres, pero 9 vidas de los jesuitas ya ordenados forman parte del manuscrito. Se puede concluir que las vidas de Pedro Sánchez (1528–1609) y Diego López (1528–1576) seguramente fueron perdidas, porque en la vida de Francisco Bazán (1540–1572), que aparece en el primer folio del manuscrito, hay una nota en la parte superior izquierda que dice que es la tercera vida del volumen (véase la figura 6).
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Figura 5. Vida de Juan de Tobar en Francisco de Florencia, Vidas de los varones ilustres, ca. 1693. Archivo Histórico de la Provincia de México de la Compañía de Jesús, Fondo Decorme, caja 3, carpeta IX, 112r, Ciudad de México, México. Fotografía: Jason Dyck.


Se observan algunas correcciones al manuscrito, pero como en el caso de la parte censurada del primer volumen citada arriba, no parece que las tachaduras fueran hechas por los revisores sino por Florencia mismo, ya que escribe sus propias correcciones en el texto o al margen. Pero es necesario indicar aquí que en su vida de Marcos Márquez (m. 1581), un compañero del padre Juan de la Plaza (1527–1602), hay un párrafo que está señalado donde Florencia indica en el margen: “Desde aquí se deja. Lo rayado deja” (véase la figura 7).104 La vida de Marcos forma parte del primer volumen de la Historia de la Provincia en el libro VIII, y con la excepción de este párrafo indicado, es exactamente la misma que aparece en las Vidas de los varones ilustres. Se encuentran otras cuatro vidas que también aparecen en el primer volumen, pero las vidas de Diego Trujillo (1539–1580) y Juan de la Plaza son exactamente idénticas en los dos volúmenes, con excepción de algunos cambios pequeños. En contraste, las vidas de Francisco Bazán y Juan Curiel (1544–ca. 1575) fueron escritas de forma diferente, pero el contenido de las dos es el mismo. No se sabe cuántas vidas del segundo volumen forman parte de las Vidas de los varones ilustres, aunque por lo menos parece que hay una, porque hace un comentario sobre el libro nono en su vida de Antonio del Rincón.105
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Figura 6. Vida de Francisco de Bazán en Francisco de Florencia, Vidas de los varones ilustres, ca. 1693. Archivo Histórico de la Provincia de México de la Compañía de Jesús, Fondos Documentales, Fondo Decorme, caja 3, carpeta IX, 1r, Ciudad de México, México. Fotografía: Jason Dyck.
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Figura 7. Vida de Marcos Márquez en Francisco de Florencia, Vidas de los varones ilustres, ca. 1693. Archivo Histórico de la Provincia de México de la Compañía de Jesús, Fondos Documentales, Fondo Decorme, caja 3, carpeta IX, 55v, Ciudad de México, México. Fotografía: Jason Dyck.


De las vidas relatadas en Vidas de los varones ilustres, 15 de ellas también aparecen en Menologio de los varones más señalados en perfección religiosa de la Provincia de la Compañía de Jesús de la Nueva España. Este texto fue publicado en 1671 y contiene las vidas de 65 jesuitas de la Provincia de Nueva España. No se sabe cuándo, pero años más tarde Florencia empezó a expandir su Menologio, porque sintió que no era suficientemente grande ya que lo había escrito en Europa sin toda la documentación disponible en México. Más de medio siglo después, Oviedo descubrió un cuaderno de Florencia “en el cual comenzaba un Menologio más copioso […] Pero en ese Cuaderno apenas llegó a los principios del mes de Febrero”.106 A petición de sus superiores, Oviedo amplió el Menologio de Florencia y lo publicó en México en 1747. Igual que había hecho con el Zodíaco mariano, Oviedo anotó todas sus adiciones —que en este caso fueron 91— con asteriscos para distinguir sus vidas de las de Florencia. Es fundamental subrayar aquí que el cuaderno que Oviedo encontró no es el de las Vidas de los varones ilustres; son dos textos totalmente distintos ya que el Menologio tiene vidas cortas organizadas por meses, y el tercer volumen de la Historia de la Provincia tiene vidas más sustanciales de los fundadores de la Provincia de Nueva España y otros jesuitas tempranos.107


La relación más importante entre el Menologio y las Vidas de los varones ilustres es que en los dos la fuente principal para Florencia fue la Corónica. Esta obra tiene 125 vidas distribuidas en varias partes de los 11 libros y Pérez de Ribas la terminó alrededor de 1653.108 Sin embrago, no se publicó sino hasta el año 1896, cuando un editor anónimo la transcribió usando una copia a la que le faltaban varios capítulos, algunos de estos fueron 20 vidas de jesuitas. Afortunadamente, el manuscrito original de la Corónica, que Florencia cita como Historia manuscrita o Historia manuscrita de la Provincia, se ha conservado en la Library of Congress en Washington, DC. Entre las 44 vidas de las Vidas de los varones ilustres, solamente 8 están basadas en otras obras que la Corónica; 4 de ellas son de la Historia de los triumphos de nuestra santa fe (1645), también escrita por Pérez de Ribas. Esta historia sobre las misiones jesuitas en el noroeste de Nueva España contiene 22 vidas de misioneros y Florencia se refiere a ella como Historia de las misiones, Historia de Sinaloa, Triunfos de la fe o Triunfos de la cruz.





TABLA 1. VIDAS ESCRITAS POR FLORENCIA Y PÉREZ DE RIBAS
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Fuentes: [Corónica(a)] Andrés Pérez de Ribas, Corónica y historia religiosa de la Provincia de la Compañía de Jesús de México en Nueva España, Library of Congress, Washington, DC, MSS89151; [Corónica(b)] Andrés Pérez de Ribas, Corónica y historia religiosa de la Provincia de la Compañía de Jesús de México en Nueva España […], 2 vols., México, Imprenta del Sagrado Corazón de Jesús, 1896; [Triumphos] Andrés Pérez Ribas, Historia de los triumphos de nuestra santa fe […], Madrid, Alonso de Paredes, 1645; [Menologio] Francisco de Florencia, Menologio de los varones más señalados en perfección religiosa, de la Compañía de Jesús de la Provincia de Nueva España […], Barcelona, Jacinto Andreu, 1671; [Historia] Francisco de Florencia, Historia de la Provincia de la Compañía de Jesús de Nueva España […], México, Juan Joseph Guillena Carrascoso, 1694; [Vidas] Francisco de Florencia, Vidas de los varones ilustres, AHPM, Fondos Documentales, Fondo Decorme, caja 3, carpeta IX, doc. 1, ff. 1–201.


Florencia encontró información biográfica para las otras cuatro vidas en tres historias jesuitas, una impresa y las otras dos manuscritas. Su vida de Pedro López de Parra (1547–1601) viene de Labor evangélica (1663), una crónica que Francisco Colín (1592–1660) publicó sobre la Compañía en las islas Filipinas, que aparece como Historia de la Compañía de Filipinas o Historia de Filipinas en las Vidas de los varones ilustres.109 Cuando Florencia compuso las vidas de Alonso Camargo (1540–1592) y el hermano Marcos Márquez, hizo uso de “un fragmento de la Historia de Nueva España”, que seguramente refiere a la historia fundacional de Sánchez Baquero citada arriba.110 Este manuscrito se ha conservado en el Archivum Romanum Societatis Iesu en Roma y fue transcrito y publicado en 1945 por Félix Ayuso, con el título de Fundación de la Compañía de Jesús en Nueva España. Pero para la vida de Gonzalo de Tapia (1561–1594), Florencia utilizó la Historia de las misiones apostólicas, una obra inédita que Juan de Albizuri (1601–1652) terminó por 1633, acerca de las misiones en Sinaloa, que se encuentra en la Bancroft Library en Berkeley, California.111 Ya que la mayor parte del contenido de esta historia se concentra en la vida de Tapia, Florencia la llama Vida del padre Tapia y es la más larga en las Vidas de los varones ilustres.


Además de usar las obras de Pérez de Ribas, Sánchez Baquero, Colín y Albizuri como sus fuentes principales, Florencia también hace referencia a otros autores como textos adicionales. En su vida de Antonio Sedeño (1535–1595) menciona la Relación de las Islas Filipinas (1633) de Pedro Chirino (1557–1635), otro jesuita que había escrito sobre la fundación de la Compañía en el Pacífico.112 En tres ocasiones Florencia cita la Bibliotheca scriptorium Societatis Iesu (1643), una obra que Pedro de Ribadeneyra (1527–1611) empezó en el siglo XVI y que Felipe Alegambe (1592–1652) continuó en el siglo XVII.113 Otro texto que aparece en las Vidas de los varones ilustres es la compilación global de vidas jesuitas que Juan Eusebio Nieremberg y Otin (1595–1658) hizo entre 1643 y 1647 —que fue continuada con otros dos volúmenes por Alonso Andrade (1590–1672) entre 1666 y 1667—, para conmemorar el centenario de la fundación de la Compañía. Cada uno de los cuatro volúmenes tiene su propio título, pero Florencia solamente cita el cuarto, que se titula Vidas ejemplares y venerables memorias de algunos claros varones de la Compañía de Jesús (1647).114


Florencia encontró mucho de lo que escribe sobre sus hermanos de orden en las obras arriba mencionadas, pero deseó que salieran más obras publicadas sobre las vidas y virtudes más destacadas de los varones de su provincia. Por ejemplo, Vidas ejemplares incluye biografías de jesuitas de la provincia de Nueva España, pero Florencia anota en su vida de Hernando Suárez de la Concha (1527–1607) que Nieremberg no siempre escribió suficiente en ellas: “Hace memoria (aunque de paso) de este gran varón el padre Juan Eusebio en el cuarto tomo de sus Claros varones”.115 El mismo descontento se nota en su vida de Tapia, donde indica que Albizuri “tuvo gran talento de escribir vidas y virtudes de religiosos grandes, e igual desgracia en que sólo las escribió sólo para Dios y los ángeles, pues habiendo escrito con gran acierto muchas no han salido a luz ninguna”.116 El orgullo que Florencia muestra de su provincia religiosa se mezcla frecuentemente con su patriotismo. De la misma manera en que buscó más espacio para sus correligionarios en la historia global de la Compañía, quiso más reconocimiento de la santidad de los criollos en el mundo hispánico.





TABLA 2. FUENTES PRINCIPALES DE LAS VIDAS DE LOS VARONES ILUSTRES



















 

	No.

	Nombre del jesuita

	Folios en las Vidas de los varones ilustres

	Fuentes que Florencia usó en las Vidas de los varones ilustres






	1

	Pedro Sánchez

	Perdido

	
Corónica(a), 1:313r–320r; Corónica(b), 1:316–329






	2

	Diego López

	Perdido

	
Corónica(a), 1:58r–61v; Fundación, 95–105






	3

	Francisco Bazán

	1r–2v

	
Corónica(a), 1:36v–37v; Corónica(b), 1:48–50






	4

	Pedro Díaz

	2v–6v

	
Corónica(a), 1:325r–330r; Corónica(b), 1:337–345






	5

	Hernando Suárez de la Concha

	7r–10v

	
Corónica(a), 1:337v–340r; Corónica(b), 1:359–365; Vidas ejemplares, 693






	6

	Diego López de Mesa

	11r–11v

	
Corónica(a), 2:61r–62r; Corónica(b), 2:75–77; Bibliotheca, 171






	7

	Pedro López de Parra

	12r–12v

	
Labor, 410–411






	8

	Alonso Camargo

	13r

	
Fundación, 131–132






	9

	Juan Curiel

	13r–16v

	
Corónica(a), 1:99v–102v






	10

	Pedro Mercado

	16v–19r

	
Corónica(a), 1:333r–334v; Corónica(b), 1:351–353






	11

	Juan Sánchez Baquero

	19r–20v

	
Corónica(a), 1:336r–337v; Corónica(b), 1:356–359






	12

	Antonio Sedeño

	20v–25v

	
Corónica(a), 2:303v–305r; Corónica(b), 2:453–455; Relación, 29–32; Labores, 335–342; Vidas ejemplares, 360–363






	13

	Juan Rogel

	26r–35v

	
Corónica(a), 2:153r–156v; Corónica(b), 2:211–216; Fundación, 24–33.






	14

	Francisco de Villareal

	36r–46v

	
Corónica(a), 2:256r–267v; Corónica(b), 2:381–397; Fundación, 24–33.






	15

	Juan de la Plaza

	47r–54v

	
Corónica(a), 2:32r–37r; Corónica(b), 2:29–36; Fundación, 155–159; Vidas ejemplares, 748–754






	16

	Marcos Márquez

	54v–56r

	
Fundación, 155–159






	17

	Antonio Arias

	57r–61v

	
Corónica(a), 2:37r–42r; Corónica(b), 2:37–45






	18

	Diego Trujillo

	61v–63v

	
Corónica(a), 1:85v–87r






	19

	Gabriel de Logroño

	64r–70r

	
Corónica(a), 2:49r–55r; Corónica(b), 2:56–65






	20

	Pedro de Hortigosa

	70r–77r

	
Corónica(a), 2:23r–30r; Corónica(b), 2:14–25






	
21


	Diego de Santisteban

	77r–80r

	
Corónica(a), 2:30r–32r; Corónica(b), 2:25–29






	22

	Gonzalo de Tapia

	80r–102r

	
Historia de las misiones, 1–365; Triumphos, 130–140






	23

	Pedro de Morales

	102r–105v

	
Corónica(a), 1:178r–180v; Corónica(b), 1:126–129






	24

	Antonio del Rincón

	105v–106v

	
Corónica(a), 1:180v–182v; Corónica(b), 1:130–133






	25

	Martín Pérez

	107r–112r

	
Triumphos, 340–348






	26

	Juan de Tobar

	112r–118r

	
Corónica(a), 2:84r–89r; Corónica(b), 2:111–121






	27

	Francisco de Castro

	118r–122r

	
Triumphos, 231–235






	28

	Juan Bautista de Velasco

	122v–124v

	
Triumphos, 228–231






	29

	Juan de Escobar

	125r–128v

	
Corónica(a), 2:299r–300v; Corónica(b), 2:441–445






	30

	Bernardino de Llanos

	129r–140r

	
Corónica(a), 2:105r–111v; Corónica(b), 2:140–156






	31

	Pedro Gutiérrez

	140r–143v

	
Corónica(a), 2:101r–103r; Corónica(b), 2:136–139






	32

	Gaspar de Meneses

	143v–148v

	
Corónica(a), 2:94r–96v; Corónica(b), 2:128–133






	33

	Juan Crox

	148v–150r

	
Corónica(a), 1:183r–184v






	34

	Marcos García

	150v–152r

	
Corónica(a), 1:184v–186r






	35

	Agustín Cano

	152r–157v

	
Corónica(a), 1:130r–134r; Bibliotheca, 94






	36

	Gaspar de Carvajal

	157v–164r

	
Corónica(a), 1:340r–344v; Corónica(b), 1:365–373






	37

	Francisco Ramírez

	164v–166r

	
Corónica(a), 1:136v–138v






	38

	Juan de Victoria de Bilbao

	166r–168r

	
Corónica(a), 1:152r–153r






	39

	Pedro Nieto

	168v–171v

	
Corónica(a), 2:290v–293r; Corónica(b), 2:430–433






	40

	Francisco de Urbina

	171v–172v

	
Corónica(a), 2:289r–290v; Corónica(b), 2:428–430






	41

	Pedro de Ovalle

	172v–173v

	
Corónica(a), 2:285v–287v; Corónica(b), 2:422–425






	42

	Francisco Romero

	173v–175r

	
Corónica(a), 2:287v–289r; Corónica(b), 2:425–428






	43

	Pedro Méndez

	175v–185v

	
Corónica(a), 1:348r–360v; Corónica(b), 1:378–399






	
44


	Diego Díaz de Pangua

	185v–189r

	
Corónica(a), 1:360v–364r; Corónica(b), 1:399–405






	45

	Pedro Gravina

	190r–195v

	
Triumphos, 564–571






	46

	Nicolás de Arnaya

	195v–201r

	
Corónica(a), 1:321r–324v; Corónica(b), 1:329–337; Bibliotheca, 622–623







Fuentes: [Bibliotheca] Felipe Alegambe, Bibliotheca scriptorium Societatis Iesu, Amberes, Apud Ioannem Meursum, 1643; [Corónica (a)] Andrés Pérez de Ribas, Corónica y historia religiosa de la Provincia de la Compañía de Jesús de México en Nueva España, Library of Congress, Washington, DC, MSS89151; [Corónica (b)] Andrés Pérez de Ribas, Corónica y historia religiosa de la Provincia de la Compañía de Jesús de México en Nueva España […], 2 vols., México, Imprenta del Sagrado Corazón de Jesús, 1896; [Fundación] Juan Sánchez Baquero, Fundación de la Compañía de Jesús en Nueva España (1571–1580), México, Editorial Patria, 1945; [Historia de las misiones] Juan de Albizuri, Historia de las misiones apostólicas que los clérigos regulares de la Compañía de Jesús han hecho en las Indias Occidentales del Reino de la Nueva Vizcaya, Bancroft Library, M-M 7; [Labor] Francisco Colín, Labor evangélica, ministros apostólicos de los obreros de la Compañía de Jesús, fundación y progresos de su Provincia en las Islas Filipinas, Madrid, Joseph Fernández de Buendía, 1663; [Relación] Pedro Chirino, Relación de las Islas Filipinas y de lo que en ellas han trabajado los padres de la Compañía de Jesús, Roma, Esteban Paulino, 1604; [Triumphos] Andrés Pérez Ribas, Historia de los triumphos de nuestra santa fe […], Madrid, Alonso de Paredes, 1645; [Vidas ejemplares] Juan Eusebio Nieremberg y Otin, Vidas ejemplares y venerables memorias de algunos claros varones de la Compañía de Jesús, Madrid, Alonso de Paredes, 1647.



III. LAS VIDAS DE LOS VARONES ILUSTRES



Las hagiografías generalmente siguen las vidas de los santos desde su nacimiento hasta la muerte. Florencia hace lo mismo con las biografías sagradas de los jesuitas en los tres volúmenes de la Historia de la Provincia, pero las escribe a la luz de la importancia de la limpieza de sangre en el mundo hispánico. El dominico peruano Juan de Meléndez (1633–1710) confiesa en su crónica provincial que “hacemos pues mucho aprecio los Criollos de las Indias de ser Españoles […] y en orden a conservar esta sangre Española pura, y limpia se pone tanto cuidado”.117 Durante la segunda mitad del siglo XV, se establecieron estatutos de limpieza de sangre en la península ibérica para controlar la entrada de los nuevos cristianos (moriscos y conversos) en el gobierno y en la iglesia. De la misma manera en que los españoles comprobaron que eran cristianos viejos, los criollos en la América española hicieron genealogías para distinguirse de los indios plebeyos y otras castas. Para destacar aún más la nobleza de los jesuitas nacidos en América, Florencia modificó las vidas de la historiografía de la Compañía al insertarlas en las Vidas de los varones ilustres.


1. La hagiografía jesuita


Escribir vidas fue una parte integral de la estructura global de la Compañía desde su fundación. Después de la muerte de cualquier jesuita, los superiores de cada casa ordenaban que alguien escribiera una carta edificante (o carta necrológica) de la vida del difunto, para la edificación de la provincia y para mandársela al provincial, algo que Florencia hizo por lo menos en dos ocasiones.118 Estas vidas fueron empleadas para compilar las cartas anuas que los provinciales mandaban a Roma cada año, por eso se encuentran en ellas muchas vidas entre las descripciones de las misiones y las casas de cada provincia. Estas dos fuentes formaron la base de las crónicas provinciales, las historias de misiones, los menologios, los martirologios y otras compilaciones de hagiografías jesuitas, como los seis volúmenes que Nieremberg y Andrade compilaron en las décadas de 1640 y 1660, respectivamente.


Imitando la hagiografía jesuita, Florencia enfatiza la experiencia y espiritualidad ignaciana en las Vidas de los varones ilustres. Si bien la Compañía no fue fundada originalmente como una orden educativa, en poco tiempo estableció varios colegios en Europa y en sus provincias de ultramar. En Nueva España los jesuitas enseñaron a los hijos de españoles y criollos en los centros urbanos, por eso Florencia siempre da un resumen de la educación y los puestos de sus correligionarios.119 El cuarto voto de obediencia al sumo pontífice, así como los Ejercicios Espirituales (1548) de san Ignacio, fueron otras características que distinguieron a los jesuitas de las otras órdenes religiosas.120 Florencia hace referencia a los profesos y describe los hombres de su provincia realizando los Ejercicios: la examinación de conciencia, la meditación, la contemplación y la oración mental y vocal. Además de cultivar sus propias vidas espirituales, los jesuitas fueron promotores de devoción entre los laicos con sus sermones, misiones populares, cofradías y congregaciones. Ya que fomentaron el culto mariano y alentaron a los fieles católicos a recibir el sacramento de la eucaristía con más frecuencia, no es sorprendente que Florencia aluda al afecto piadoso que tuvieron sus biografiados hacia la Virgen María y al Santo Sacramento.121


La obra de las Vidas de los varones ilustres también refleja el estilo literario de la hagiografía barroca; lo mismo se observa en la Córonica de Pérez de Ribas. La literatura religiosa española del siglo XVII fue desarrollada a raíz de las disputas teológicas de la Contrarreforma. Después del Concilio de Trento —convocado entre 1545 y 1563—, la iglesia católica reafirmó la veneración de los santos en la vida cristiana, una práctica que fue fuertemente atacada por los reformadores protestantes. Entonces los hagiógrafos tuvieron que establecer más pruebas documentales de la pureza doctrinal, intercesión milagrosa y virtudes heroicas de cualquier persona considerada para la beatificación o la canonización. La hagiografía barroca, comparada con la de los tiempos medievales, se caracteriza más por su énfasis en las virtudes del santo y sus acciones en el mundo que en sus proezas prodigiosas y actos de contemplación.122 Florencia, como resultado, siempre remarca las virtudes de los jesuitas de su provincia, ya sean religiosas (obediencia, pobreza y castidad), teológicas (fe, esperanza y caridad) o cardinales (prudencia, templanza, fortaleza y justicia). Y a pesar de que todavía describe a sus hermanos de religión haciendo prácticas ascéticas y realizando mortificaciones como los ermitaños, mártires y otros santos de las Edades Medias, su mayor preocupación es subrayar lo activo que fueron en el mundo predicando a los fieles, enseñando a los jóvenes, visitando a los encarcelados, cuidando a los enfermos y evangelizando a los indígenas.123


Florencia escribió las Vidas de los varones ilustres con un estilo muy parecido al de Pérez de Ribas, pero en la mayoría de los casos hace varias alteraciones para abreviarlas.124 Si aparece una larga introducción de uno de los jesuitas en la Córonica, la acorta, para empezar inmediatamente con su nacimiento y patria. En algunas vidas suprime secciones completas, mientras en otras fusiona dos secciones en una, nuevamente, para tener una forma más abreviada de la vida. Cambia el orden de los párrafos de sus fuentes y parafrasea todo en sus propias palabras. Cuando Pérez de Ribas, por ejemplo, hace una referencia personal, Florencia la cambia para que aparezca en tercera persona. En otros casos hace referencias personales o contemporáneas, como las conversaciones que tuvo con sus correligionarios y otros capitanes, algunos lugares que visitó en España, sus experiencias espirituales con imágenes católicas y la terminación en 1690 de una bóveda en la iglesia de la Compañía en Veracruz.125


Florencia también inserta algunas citas nuevas en latín que no aparecen en las obras de Pérez de Ribas o de Albizuri. Hace lo mismo con otras obras históricas escritas en español, como su referencia al libro de Fernando de Cepeda y Fernando Alonso Carrillo acerca del desagüe en la vida de Juan Sánchez Baquero, o sus comentarios acerca de El Marañón y las Amazonas (1684), escrito por el jesuita criollo Manuel Rodríguez de Villaseñor (1628–1684), en su vida de Marcos Márquez.126 Pero las adiciones más importantes son sus inserciones patrióticas, que reflejan su deseo de corregir la falta “de conocimiento de las cosas de las Indias” que había observado y experimentado durante su estancia en Europa. Florencia emplea la misma estrategia en las Vidas de los varones ilustres que en todas sus historias devocionales sobre imágenes milagrosas: enfatiza la riqueza del Nuevo Mundo para mostrar que el dios cristiano bendijo ambos lados del Atlántico con personas santas y tierra fecunda.


2. La falta de unión


Se encuentran huellas breves del criollismo de Florencia en sus vidas de jesuitas peninsulares, pero los rasgos más significativos de este discurso patriótico aparecen en las vidas de siete criollos y otros dos con linaje de la nobleza de Texcoco, uno mestizo y el otro indígena. Todas las vidas de estos nueve jesuitas nacidos en América provienen de la Corónica de Pérez de Ribas, con la excepción de una, tomada de la Historia de los triumphos de nuestra santa fe. Es importante destacar aquí que Pérez de Ribas elogia las vidas de todos sus hermanos de religión de la misma manera en estas dos obras históricas, independientemente de su lugar de nacimiento. De hecho, la Corónica tiene las vidas de varios jesuitas nacidos en América; entonces Florencia pudo haber incorporado las biografías de más criollos en su crónica provincial si lo hubiera querido. Por eso hay que enfatizar que Florencia no hace el intento de corregir un discurso negativo de Pérez de Ribas sobre sus compatriotas en la Historia de la Provincia, más bien destaca aún más las características positivas de ellos y de su patria.


Pedro Mercado (1546–1619), por ejemplo, estuvo entre los primeros criollos de la Compañía en Nueva España, y fue también uno de los primeros 15 jesuitas que fundaron la provincia jesuita en 1572. Aunque nació en la ciudad de México, Pérez de Ribas anota que “lo enviaron sus padres á estudiar á la Universidad de Salamanca”.127 Cuando Florencia se concentra en el adestramiento de Mercado, enfatiza que su familia tuvo los recursos para que estudiara al otro lado del Atlántico, una “señal de que [sus padres] tenían posible para sustentarlo en aquellos reinos”.128 Además de la riqueza de la familia de Mercado, Florencia también hace referencia a un pasaje bíblico que Pérez de Ribas no cita: “Aunque es cierto, que de evangelio nemo Propheta in Patria sua, alguna vez conduce a la aceptación y aplauso, el haber nacido allí [en la ciudad de México] como veremos en el hermano Pedro”.129 Estas palabras vienen de los evangelios en la vulgata, que traducidas dicen que no “hay profeta deshonrado sino en su tierra”.130 ¿Por qué agregaría Florencia este dicho evangélico a su vida de Mercado? ¿Es posible que los nacidos en América fueran deshonrados en su propia patria?


Se puede notar la ignominia que sintieron los criollos en Nueva España ya estando entre los hijos de los conquistadores. La Corona española estaba eliminando por etapas las encomiendas durante la segunda mitad del siglo XVI, entonces los de ascendencia europea que nacieron en las Indias empezaron a construir una imagen de sí mismos como herederos desposeídos en una tierra que sus padres habían sometido. Dado que tuvieron que dejar sus aspiraciones señoriales, se juntaron con otros pobladores españoles para formar una aristocracia criolla, una pequeña parte de la población novohispana que alrededor de principios del siglo XVII superó numéricamente a los que estaban llegando de la península ibérica.131 Isidro de la Asunción (1624–1701), un fraile carmelita que viajó por Nueva España en los años 1670, notó las diferencias entre ellos cuando observó que los “españoles, si han nacido en España se llaman gachupines y si en las Indias, criollos”.132 A veces los criollos usaban la palabra gachupín de manera despectiva, pero para Florencia el término simplemente refería a los “recién venidos” a América.133 De cualquier forma, el jesuita fue consciente de las tensiones que existían entre estos dos grupos de españoles, específicamente aquellos que pensaban que eran superiores a los criollos debido a su lugar de nacimiento.


Un punto de contención fue que las posiciones más altas de autoridad en el gobierno virreinal y en la iglesia colonial eran asignadas a los que habían nacido en la península ibérica, por eso la mayoría de los virreyes y los obispos fueron españoles.134 El reparto de otros cargos políticos y eclesiásticos en Nueva España fue diferente, porque en torno a la segunda mitad del siglo XVI empezó un proceso de criollización en las audiencias, cabildos, cabildos eclesiásticos y en las órdenes religiosas. Esta evolución social produjo varios conflictos entre los europeos y criollos, específicamente en la iglesia, pues desde el inicio de la colonización española siempre hubo una escasez de sacerdotes y misioneros. Después de haber abandonado el experimento con un sacerdocio indígena, la jerarquía de la iglesia novohispana no tuvo otra opción más que abrir sus puertas a los criollos.135 Los mendicantes europeos, más que cualquiera, resistieron el cambio porque supieron que el ingreso de novicios nacidos en las Indias trasformaría la dinámica interna de sus provincias religiosas.


No pasó mucho tiempo para que los criollos fueran más numerosos en los conventos mendicantes y, por consecuencia, empezaran a controlar las elecciones de las autoridades. Por su parte, los frailes europeos —ya fueran franciscanos, dominicos, agustinos, carmelitas o mercedarios— hicieron todo lo posible para asegurar que por lo menos sus miembros tuvieran control de los altos cargos. La práctica y los conflictos no fueron iguales entre todos los mendicantes pero, para promover la paz, la mayoría de ellos tuvieron que establecer diferentes sistemas para alternar el gobierno de sus provincias entre criollos y europeos.136 Llamaron a esta práctica la “alternativa”, y Florencia hace referencia a ella en su vida de Gerónimo de Figueroa, un criollo y misionero jesuita entre los tarahumaras. Narra cómo en su juventud Figueroa iba a tomar el hábito de los dominicos, pero el provincial le dijo que no lo podía hacer porque “era indispensable el estilo de la Provincia entonces, de no admitir nacido en las Indias sin otro nacido en España, para que estuviesse en pie la alternativa, que se usa en las más de las Provincias de Nueva España”.137 Florencia dice que Figueroa no logró pasar este “escollo incontrastable” y por eso decidió tomar el hábito de los jesuitas.


Parece que Florencia cambió el significado de la alternativa entre los mendicantes para subrayar aún más los obstáculos que los criollos enfrentaron en la vida religiosa. La proporción de criollos y europeos también afectó el gobierno y la vida cotidiana de los colegios jesuitas, pero no les obligó a implementar la alternativa. Hombres como Mercado y Figueroa entraron a la Compañía desde su fundación en Nueva España, pero en el principio la mayoría de los socios fueron peninsulares. Dado su predominio en la provincia, no siempre trataron a sus hermanos nacidos en América con respeto ni tampoco con igualdad. Muchos creyeron que los criollos necesitaban más tiempo para establecer la firmeza de su compromiso religioso, por eso los provinciales recibieron cartas instruyéndolos que tuvieran mucha precaución al momento de darles el hábito negro.138 En 1603, el padre general Claudio Aquaviva hizo un comentario sobre los “malos sucesos” que experimentaron con varios jesuitas criollos y de su “poca perseverancia”.139 Experiencias como aquellas hicieron creer a algunos peninsulares que no eran competentes para cargos importantes, como predicó Cristóbal Gómez (1561–1638) en un sermón controversial de 1618.140 Pocos años después, el padre general Mutio Vitelleschi (1563–1645) escribió que había “falta de unión […] entre los nacidos allá, y los que van de España”, tanto que aconsejó que los “superiores honren, y hagan caso de la virtud, letra y buenos talentos de cada uno sin mirar de que reino o patria sea, y guarden con todos mucha igualdad”.141


Florencia se formó como jesuita en este ambiente, pero hacia la segunda mitad del siglo XVII sucedieron cambios importantes en la provincia de Nueva España. En poco más de sesenta años había más jesuitas criollos que europeos, una tendencia a la criollización que se señaló anteriormente en la mayoría de las órdenes religiosas, e incluso entre el clero secular.142 De hecho, en 1646 Pedro de Velasco (1581–1649) se convirtió en el primer provincial nacido en América, y parecía que se había logrado la unión que Vitelleschi había deseado. Pero a pesar de que los criollos, en teoría, pudieron ocupar los cargos más importantes de la provincia, todavía los europeos dominaron el provincialato de Nueva España.143 Los conflictos en la Compañía no fueron tan graves como los que sucedieron entre las órdenes mendicantes, ya que los jesuitas tuvieron un padre general, con residencia en Roma, que elegía al provincial en vez de celebrarse una elección general, algo que disminuyó las tensiones entre los dos grupos, aunque no las eliminó completamente. Durante su generalato, Charles de Noyelle (1615–1686) recibió la noticia en 1683 de que “los criollos muestran tener poca caridad con los europeos”.144 En cien años los papeles se habían invertido, y ahora los peninsulares eran deshonrados en Nueva España.


3. La teoría de la degeneración


Al parecer, los criollos no pudieron tolerar la idea de ser menos que sus correligionarios europeos, pues no solamente circulaban ideas equivocadas sobre sus habilidades administrativas, también escucharon que sus plumas no habían dejado ningún valor literario. Por eso Florencia responde a críticas como estas en su vida de Diego Díaz de Pangua (1573–1631), un misionero en Parras que nació en San Martín de la Nueva Vizcaya. Cuando Pérez de Ribas describe su noviciado, reconoce que dio “muestras de su grande capacidad y talento en actos literarios y públicos”.145 Florencia, por su parte, agrega que “fueron siempre los primeros de la provincia”.146 Después de que fue ordenado sacerdote, Pérez de Ribas señala que Pangua leyó cursos de arte “en varios partes con superior magisterio”,147 pero Florencia enfatiza que lo hizo “con tanta aceptación y aplauso de los doctores de la universidad, que se hicieron muchos traslados de sus papeles, por lo bien trabajado de ellos, y por la agudeza y solidez con que explicaba los puntos y dificultades de la filosofía”.148 Ya que Pangua pasó varios años en las misiones, Pérez de Ribas hace un comentario breve sobre su trabajo de enseñanza de la doctrina cristiana entre los indígenas, mencionando que lo hizo “a imitación de san Xavier”; no obstante, Florencia añade que al cabo de su tiempo en Parras “volvió a México llamado de los superiores, donde, como si no hubiera estado en misiones, volvió a continuar los ejercicios de letras”.149


Se encuentran cambios parecidos en su vida de Agustín Cano (1559–1622), predicador en Zacatecas y Puebla, y también maestro por veinte años en el colegio de México. De acuerdo con Pérez de Ribas, Cano nació “en la ciudad de México de nobles padres que siempre tuvieron cuidado de criarle con la leche saludable de la virtud”.150 En contraste, Florencia dice que los padres de Cano eran “de mucho caudal, que según su riqueza y linaje le criaron con abundancia y virtudes dignas de su sangre”.151 Pérez de Ribas solamente indica que fue uno de los “más antiguos sujetos que en esta tierra trajo Nuestro Señor”,152 mientras Florencia añade que “fue de los primeros novicios que tuvo el padre Pedro Díaz, primer maestro de novicios de la provincia”.153 Además de su crianza, Pérez de Ribas menciona que Felipe Alegambe incluye a Cano en su Bibliotheca de escritores jesuitas. También anota que el padre tuvo licencia para imprimir algunas obras que no fueron impresas debido a su gran humildad. En su versión, Florencia enfatiza su recato, pero provee los nombres de los generales que le dieron a Cano su licencia: “[L]e ofrecieron hacerle con abundancia el costo, y el padre Claudio Aquaviva y su sucesor Mutio Vitelleschi le enviaron licencia para imprimir sus obras, que hubieran sido de mucha gloria de la Compañía y crédito de la provincia”.154


Son sutiles estos cambios a las vidas de Pangua y Cano, pero todos muestran el deseo que Florencia tuvo para ampliar las capacidades literarias de los jesuitas criollos. Detrás de todo esto subyace su intención de continuar las conversaciones que tuvo en Génova y otras partes del Mediterráneo, acerca del ambiente natural de las Indias. Varios europeos desarrollaron teorías de la degeneración basadas en la idea de que la tierra y las estrellas sobre América tuvieron una mala influencia en la gente nacida allí e incluso en los residentes de larga duración.155 De acuerdo con las teorías humorales, en la temprana Edad Moderna se pensaba que el cuerpo era un ente maleable, por eso se creía que las nuevas dietas y ambientes tenían la capacidad de provocar cambios fisiológicos inesperados. Juan López de Velasco (ca. 1530–1598), un cosmógrafo real, observó que los criollos “en todo son tenidos y habidos por españoles, conocidamente salen ya diferenciados en la color y tamaño, porque todos son grandes y la color algo baja declinado á la disposición de la tierra”.156 Pocos años después, Bernardino de Sahagún concluyó que “los españoles que en [Nueva España] habitan, y mucho más los que en ella nacen, cobran estas malas inclinaciones […] Y esto pienso que lo hace el clima o constelaciones de esta tierra”.157


Se encuentran también argumentos parecidos en el siglo XVII. Thomas Gage (1597–1656), un dominico inglés que visitó la ciudad de México en 1625, fue sorprendido porque tuvo que comer dos o tres veces más para alimentarse bien durante su estancia en Nueva España. Después de haber hablado sobre este punto con algunos médicos, dedujo que como “en la fruta hay un engaño interno y escondido, también se encuentra lo mismo en la gente nacida y criada allí”.158 Durante la segunda mitad del siglo XVII, varios europeos todavía tenían cosas despectivas que decir de la tierra americana y sus habitantes, algo que Florencia experimentó tanto en su viaje trasatlántico como a su regreso a Nueva España. De hecho, desde la fundación de la Compañía hubo algunos jesuitas peninsulares que se quejaron de estar en el Nuevo Mundo y quisieron regresar a España, como José de Acosta observó durante su estancia en Perú en el siglo XVI. Florencia notó lo mismo entre sus coetáneos jesuitas en la ciudad de México, y por eso escribe en la parte censurada de su crónica provincial que “viniendo de España a las Indias a buscar la vida, están siempre suspirando por su tierra, echando menos a España, quejándose de ésta, y diciendo mil males de todas sus cosas”.159


4. La limpieza de sangre


Seguramente las teorías de la degeneración formaron parte de estas “cosas malas”, pero lo peor para Florencia y otros criollos es que, de acuerdo con estas creencias, algunos peninsulares trataron de excluirlos de la nobleza, el sacerdocio e incluso de las órdenes religiosas.160 De forma similar que en España entre los siglos XV y XVI, específicamente entre los jesuitas después de la Congregación General V (1593–1594), para acceder a posiciones del gobierno y la iglesia, Florencia y otros criollos necesitaron una probanza que demostraba que eran viejos cristianos sin la sangre “sucia” de los judíos, musulmanes u otros herejes.161 Se creía que un rastro de sangre judía o musulmana hacía a un individuo más susceptible a la herejía; por eso los nuevos cristianos sufrieron discriminación a pesar de su conversión y los viejos cristianos desarrollaron genealogías para mostrar su pureza de sangre.162 Pero fue la aristocracia criolla, como lo demuestra María Elena Martínez, quien produjo las genealogías más elaboradas en el mundo hispánico para identificarse con esta comunidad imaginada de españoles “puros”.163 Martínez argumenta que la retórica del patriotismo criollo reforzaba la ideología de la limpieza de sangre, porque utilizaron “el argumento de la Baja Edad Media de que la sangre era un vehículo por donde todos tipos de cualidades ‘naturales’ eran transmitidas”. También arguye que los criollos insertaron “a los descendientes de los indígenas, y específicamente a los negros, en la misma categoría de impuridad de los conversos y moriscos”.164


Dado este deseo criollo de mostrar su limpieza de sangre, no es sorprendente que Florencia enfatizara la nobleza de sus correligionarios nacidos en América. Gaspar de Meneses (1563–1631), por ejemplo, hacía uso fluido del náhuatl y por eso enseñó la doctrina cristiana a los hijos de los indígenas nobles en el colegio de San Gregorio de la ciudad de México. También fue misionero en varios pueblos indígenas de los alrededores de la capital virreinal. En su vida de Meneses, Pérez de Ribas simplemente apunta que era el hijo “de padres muy honrados en la Puebla de los Ángeles” y que había estudiado en la Universidad de Salamanca.165 Florencia también incorpora estos datos biográficos en su versión, pero agrega dos factores importantes. Muy parecido a lo que había hecho en sus otras historias sagradas, Florencia expresa su orgullo por las ciudades novohispanas cuando hace referencia a su nacimiento: “Nació este insigne varón en la Puebla de los Ángeles, ciudad famosa de la Nueva España”.166 En el mundo hispánico la nobleza de una ciudad le daba fama, por eso Florencia, cuando se concentra en el linaje de Meneses hace un comentario sobre sus antepasados, específicamente en el hecho de que tuvo “padres muy principales, como el apellido de Meneses lo dice”.167


Florencia también se centra en la riqueza material y espiritual de los jesuitas criollos para destacar su nobleza. Uno de los primeros misioneros en Sinaloa fue Juan Bautista de Velasco (1562–1613), y Pérez de Ribas dice brevemente que “[n]ació este Evangélico Ministro en la ciudad de Guaxaca, de la Nueva España, de padres honrados”.168 Cuando Florencia apunta los datos de su origen, clarifica que los españoles llaman Antequera a esta ciudad, y que sus padres eran “ilustres y hacendados, y lo que más es ricos de bienes espirituales”.169 Además de acentuar la piedad cristiana de las familias criollas como una muestra fehaciente de la pureza de sangre, también enfatiza su santidad con referencia a la producción minera. Martín Pérez (1560–1626) nació en la villa de San Martín, en Nueva Vizcaya, algo que Pérez de Ribas registra de una manera muy rudimentaria. Florencia empieza su vida de igual manera, pero destaca que San Martín era “de minas muy abundante de plata en tiempos pasados, y entre los metales finos de estas minas no fue él menos estimable el que dio el oro de este ingenio”.170 Después, Pérez de Ribas compara a Martín con Pablo de Tebas (ca. 235–ca. 345) e Hilarión (ca. 235–345), dos santos padres del desierto, pero Florencia cuidadosamente aclara que el primero era el “primero ermitaño” y el segundo un “espejo de los monjes”.171


Otra manera en que Florencia llama la atención acerca de los linajes nobles de sus hermanos criollos fue centrarse en el prestigio y en las hazañas de los conquistadores. Nacido en Puebla de los Ángeles, Gaspar de Carvajal (1564–1647) fue misionero entre los chichimecas y rector de varias instituciones jesuitas en la ciudad de México, Puebla, Guatemala y Oaxaca. Pérez de Ribas, en su vida, anota el papel importante que el padre de Carvajal tuvo en la pacificación del imperio mexica, porque dice que “fué hijo de uno de los principales capitanes de la Conquista”.172 Florencia, por su parte, fue mucho más allá de esta breve oración; reseña, con detalle, las acciones del capitán con referencias a Bernal Díaz del Castillo (1495–1583), otro conquistador que escribió una larga versión de la caída de Tenochtitlan en su Historia verdadera de la conquista de la Nueva España (1632). “[F]ue capitán de uno de los bergantines con que cercaron a México por la laguna”, Florencia cuenta del asalto anfibio en el lago de Texcoco, y “puso tanto ahínco y calor en romper los vallados de estacas, con que estorbaban a los bergantines en la laguna”. El capitán Carvajal, que “dio tal ejemplo a los demás bergantines”, les inspiró tanto que “se esforzaron a quitar aquel embarazo a fuerza de remos, y que fue el primero que las venció con su esfuerzo”.173


Muchos criollos vieron su estatus noble a través de los ojos de la conquista. Hugo G. Nutini lo declara bien cuando afirma que “las hazañas verdaderas y legendarias de la conquista crearon una cosmovisión del mundo que, basado en la conquista antigua de los últimos conquistadores, configuró las reclamaciones y aspiraciones de una clase dirigente brotando en la colonia en el siglo XVI”.174 Pero a pesar de que un criollo, en teoría, era uno de “los nacidos de españoles en Indias”,175 si se emplea la definición de José de Acosta, en realidad muchos de ellos provenían de linajes mixtos y, en consecuencia, no eran españoles “puros”, como los peninsulares les recordaban constantemente.176 Dada la escasez de mujeres españolas después de la caída de Tenochtitlan, varios conquistadores y pobladores se casaron con las hijas de indígenas nobles o tenían uniones libres con indias plebeyas o esclavas negras. Algunos de ellos legitimaron a sus hijos mestizos y mulatos como españoles, y con ello aseguraron su lugar entre la aristocracia criolla.



5. La nobleza indígena



En ciertos casos, los criollos sintieron orgullo de su sangre indígena siempre que fuera noble, pero la mayoría se identificaron como cualquier otro español en el mundo hispánico, con la única diferencia de que su lugar de origen era la América. Pero las líneas medianeras entre los criollos y las otras castas no siempre fueron tan claras. En su reporte final como virrey en 1673, Antonio Sebastián de Toledo Molina y Salazar, marqués de Mancera (1622–1715), informó a su sucesor que “los naturales nobles del país son por la mayor parte dóciles, reverentes y fáciles de regir”. Pero en la opinión del virrey, los mestizos eran muy “presuntuosos” y “précianse de tener sangre nuestra y en algunas ocasiones han mostrado que saben desempeñarse de esta obligación”.177 Para distinguirse entre ellos mismos y las castas, y también para justificar el mestizaje de su pasado ancestral con los indígenas nobles, los criollos convirtieron el pasado prehispánico en su propia antigüedad clásica y argumentaron que la sangre noble de los indígenas era “pura” y mejoró sus propias líneas.178 Era la cuestión del mestizaje entre los españoles humildes e indígenas, los esclavos africanos y otras castas plebeyas que los oficiales españoles y las elites criollas vieron como peligroso.


Con razón, Florencia glorifica el pasado amerindio para mostrar la capacidad de los jesuitas con linaje indígena. Entre los primeros nacidos en América en entrar a la Compañía figura Juan de Tobar (1540–1626), quien promovió la educación de los hijos de los nobles indígenas en San Gregorio, hacia el decenio de 1580. Fue misionero en el valle de México en varios pueblos indígenas y su historia de los mexicas tuvo un papel importante al crear interés en el estudio del pasado prehispánico entre los jesuitas.179 A pesar de que Pérez de Ribas reconoce que Tobar fue el segundo novicio en Nueva España, no hace una referencia de dónde nació o al honor de sus padres.180 En contraste, Florencia empieza su vida aclarando que “el padre Juan de Tobar [fue] de buenos padres, nacido en este reino, y a lo que parece de Texcoco”.181 Se encuentra el mismo deseo de indicar la patria de Tobar en otras dos ocasiones en la Historia de la Provincia. En el primer volumen Florencia dice que el jesuita mestizo fue “natural de México, y honra de su Patria” y en la parte censurada aclara que fue “un nieto del Rey de Texcoco, muy cercano pariente de Moctezuma”.182


Generalmente se negó que los mestizos tomaran el hábito de la Compañía, pero los provinciales hicieron excepciones en las primeras décadas en América para hombres como Tobar, dado su conocimiento de lenguas indígenas.183 También permitieron que Antonio del Rincón ingresara a la Compañía, otro jesuita con parientes de Texcoco que, como Tobar, dejó obras importantes para la historia prehispánica de los nahuas. Si era indígena o mestizo, como se discute en la historiografía, claramente fue el primer hablante nativo de náhuatl en publicar una gramática del idioma, algo que hizo en 1585 con su Arte mexicana.184 Dada su facilidad lingüística, Rincón también fue uno de los primeros jesuitas que enseñó la doctrina cristiana y misionó entre los indígenas de los alrededores de Puebla. De acuerdo con Pérez de Ribas, él “[n]ació en la ciudad de Texcoco, cuatro leguas distante de la de México, de muy nobles y cristianos padres”.185 Mientras el cronista claramente reconoce el lugar de nacimiento de Rincón, no da importancia a su linaje indígena, algo que Florencia corrige con detalle. “Nació en Texcoco”, dice, “ciudad imperial de este reino en tiempo de la gentilidad, porque era corte de los reyes de Texcoco, que estaban estrechamente emparentados con los emperadores de México, y eran también emperadores como ellos”.186
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