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			INTRODUCCIÓN

			




			Felipe Bertrán, obispo de Salamanca desde 1763 e Inquisidor general a partir de 1775, daba por cierta una profecía, de origen y autor imprecisos y que corría desde hacía tiempo por los Reinos de España, que venía a sintetizar las tres etapas del devenir de la Compañía de Jesús: “En el primer siglo florecerán, en el segundo reinarán, y en el tercero perecerán”. Para Bertrán, las dos primeras partes del pronóstico -su fundación por San Ignacio, el fulgurante éxito inmediato, y su posterior influencia en el Seiscientos, “tan extremada que rara vez ha cedido a poder alguno”- se habían cumplido, y la tercera, a la altura de 1769, cuando remitía a la Corte su dictamen favorable a la extinción de la orden, estaba camino de consumarse de forma inexorable.

			No era Bertrán el único en recordar que todo estaba profetizado en ese camino de auge, gloria y caída de los Jesuitas. Se desenterraron antiguas profecías, como la de San Ildegarda, que alertaba ya en el siglo XII sobre la aparición futura de una orden religiosa que haría gran daño a la Iglesia por sus nuevas doctrinas, amplios ensanches de conciencia y uso permanente de cuatro vicios que le serían consustanciales: la adulación, la envidia, la hipocresía y la censura de otros para edificar su poder sobre las ruinas ajenas. Se trajeron a colación testimonios de “varones piadosísimos, y de los más sabios” que anunciaron en las décadas inmediatamente posteriores a la fundación ignaciana los menoscabos que ocasionaría ese “monstruoso cuerpo hasta precipitarse él mismo en su ruina”, como el dominico y arzobispo de Albarracín Jerónimo Bautista Lanuza, a fines del siglo XVI, el famoso teólogo, y también dominico, Melchor Cano, el Arzobispo de Dublín, George Bronswell, que en 1558 había escrito que “al fin los Jesuitas se harán odiosos a todas las Naciones; serán de peor condición que los Judíos; no tendrán lugar fijo en la tierra; y entonces un judío hallará más amparo que un jesuita”, o el propio San Juan de la Cruz, que fue también traído a colación en esta batalla de autoridades.

			Según sus muchos y cada vez más poderosos enemigos, fueron las malas artes de la intriga política, lo deslumbrante de sus artificios, el control de la enseñanza para hacerse dueños de los entendimientos y de las conciencias, y una moral que los menos ácidos calificaban de pelagiana y los más entusiastas adversarios denominaban cauce de pasiones y apetitos “para el logro de un fin vicioso”, las que explicaban el extraordinario auge de una orden religiosa con un poder tal que venía a competir con el de los mismos soberanos, en peligro permanente por su capacidad para “mover sediciones y aconsejar regicidios”. Eran acusaciones extravagantes, pero que tuvieron éxito y lograron penetrar en ambientes cultivados, donde se creyó de buena fe que los jesuitas habían establecido en el seno de su propia Orden una monarquía absoluta para después hacer de la Compañía una monarquía sobre el mundo y esclavizar a todos bajo su autoridad.

			Muchos de quienes vivieron entre 1759, momento de la expulsión de Portugal, y 1773, fecha de la extinción canónica de los jesuitas, la extraordinaria caída hasta la nada de una Orden todopoderosa y singular, creada para combatir la amenaza protestante en Europa, creyeron estar asistiendo en la tierra a algo similar a lo ocurrido en el cielo con la caída de Luzbel. El Obispo de Gerona, Manuel Antonio de Palermo y Rallo, hacía una explícita comparación: “Quien haya observado la conducta de estos Regulares, y el manejo de lo temporal y espiritual suyo y ajeno, habrá bien comprendido que su designio, animado de un espíritu de dominación, ha sido siempre aspirar a colocar su poder sobre todo poder en la tierra, a imitación del Ángel desvanecido, que quiso colocar su trono sobre el Sacro Solio en el Cielo”. Algunos años después, en 1784, la caída de Luzbel fue un tema propuesto por la Academia de la Lengua, y uno de sus premios fue concedido a la composición titulada “Vida, muerte y precipicio de Lucifer, repartidos en tres instantes”.

			También Edward Gibbon, desde 1776, había reflexionado sobre el Declin and Fall del Imperio Romano, y había concluido que aquel declive y caída se había debido a tres motivaciones, similares a las que años antes habían utilizado los enemigos de la Compañía para explicar su aniquilamiento, consecuencia natural e ineluctable de una gran inmoderación, de la decadencia de las virtudes fundacionales, y de la extensión de la corrupción hasta extremos que dañaban las fibras más sensibles del Estado, en el caso romano, o de la Iglesia, en el caso de la orden ignaciana. No obstante las similitudes, los argumentos antijesuitas estuvieron dominados por el paradigma providencialista y no por el plano de la virtud cívica defendido por Gibbon, encontrando el paralelo no en la Roma imperial sino en la degradación moral de la Babilonia bíblica.

			Las aportaciones reunidas en este volumen tratan de responder, desde documentación de primera mano, a algunas de las muchas interrogantes que la cuestión jesuita suscitó en el ámbito hispánico en los años inmediatamente anteriores a la expulsión, el proceso mismo de extrañamiento y extinción de la Compañía, y el acontecer de los ex jesuitas en el exilio italiano hasta la víspera de la restauración de la Compañía por Pío VII en 1814.

			Gran parte del prestigio de la Compañía, y de las suspicacias y recelos que en otras órdenes levantaba, provenía de su relevante papel en el terreno de la enseñanza, en la predicación y en la labor misional. Con el estudio de los fondos librarios de las bibliotecas de dos Colegios jesuitas -uno de la Provincia de Toledo, otro de la de Aragón- las Dras. María Dolores García Gómez y Verónica Mateo Ripoll han evaluado el horizonte intelectual de ambos centros y la capacidad de la propia orden para dirigir doctrinalmente sus fundaciones pedagógicas.

			Si bien era en la enseñanza secundaria donde la Compañía ponía un particular énfasis, el mundo docente culminaba en la Universidad. No es “El estudiante instruido”, la obra del P. Juan de Paz analizada por Mario Martínez, un compendio de la visión que la Compañía tenía sobre el modelo de pedagogía y vida universitaria en las postrimerías del reinado de Felipe V, pero sí una descripción de los escollos que en el ambiente estudiantil, en particular el salmantino, acechaban al joven universitario, y los medios que ofrecía un avezado Padre jesuita para sortearlos.

			En la predicación y en la labor misional era donde la Compañía alcanzó mayores éxitos y donde, paradójicamente, recibió críticas más acerbas. A este asunto están dedicados los trabajos de Rico Callado y Eva St. Clair. La Compañía quiso distinguirse en diagnosticar el mal que afectaba a la oratoria sagrada -antes de soliviantar a muchos con la caricatura del “Fray Gerundio”- y ofrecer vías propias de retórica sacra renovada, destacando en ello Antonio Cordorniu y su “El predicador evangélico”, publicado en 1740, pero de larga incidencia en los debates sobre la retórica sagrada en los años centrales del siglo. Uno de los primeros en denunciar públicamente las modalidades de catequesis utilizadas por la Compañía de Jesús en sus labores misionales en Asia fue el Arzobispo de Puebla de los Ángeles, en México, Juan de Palafox. Las denuncias de Palafox a Felipe IV y a Inocencio X, amplificadas extraordinariamente cuando la canonización de Palafox fue instrumentalizada contra la Compañía, constituyen uno de los ejes arguméntales de la batalla contra los jesuitas y, por ello, utilizadas profusamente por Campomanes en su Dictamen Fiscal de diciembre de 1766 y en la respuesta del Consejo Extraordinario a Clemente XIII de 30 de abril de 1767, pues se consideraba que en las Misiones pretendían crear una soberanía propia, desplazando la del rey: “Menos se puede decir que harán falta en las Misiones para convertir infieles, cuando en Chile consta les toleran la superstición del Machitum, en Filipinas rebelan a los Indios a favor de los Ingleses, y en todas las Indias como el Paraguay, Mojos, Mainas, Orinoco, Californias, Sinaloa, Sonora, Pimeria, Nayarit, Tarahumari, y otras naciones de Indias se han apoderado de la Soberanía, tratan como enemigos a los españoles privándoles de todo comercio, y enseñándoles especies horribles contra el Servicio de V. M.”.

			En el trasfondo del progresivo deterioro de la imagen de los jesuitas en los Estados católicos se encuentra la defensa de la primacía de lo espiritual sobre lo temporal como elemento básico de la teoría política de la Compañía que, como es sabido, daba primacía al Papa en el orden interno de los Estados. La llegada al pontificado de Clemente XIII y del cardenal Torrigiani a la Secretaría de Estado, supuso la potenciación de las tesis defensoras de la potestas indirecta del pontífice romano, y la inmediata reacción de las monarquías católicas acostumbradas a una situación muy diferente con Benedicto XIV. La correspondencia del Secretario de Estado Torrigiani con la nunciatura española respecto a Nápoles en los años en que Bernardo Tanucci dirigía el Consejo de Regencia y potenciaba la política regalista, estudiada por Ana Sánchez, viene a complementar la visión que, sobre el trasfondo de tensión creciente en los primeros años sesenta, preludia lo que los Borbones desencadenarán contra la Santa Sede a partir de 1767.

			Este primer apartado se cierra con el análisis de las razones que distanciaron a muchos ilustrados de la Compañía, ejemplificados en la figura de Gregorio Mayans, amigo personal de algunos jesuitas, pero contrario a lo que había significado la Compañía de Jesús en la España de la primera mitad del Setecientos en la enseñanza de las lenguas clásicas, como modelo de religiosidad y, muy en particular, por sus nocivas implicaciones políticas que, en su opinión, favorecieron a los mediocres y redujeron al ostracismo a quienes reivindicaban, desde su independencia de criterio, la verdad ilustrada.

			El proceso de expulsión y los movimientos diplomáticos para lograr de Roma la extinción, constituyen los temas que se analizan en el segundo bloque de estudios. Conocidos con suficiente detalle los complejos mecanismos que permitieron la expulsión de territorio español de los jesuitas de las Provincias de Andalucía, Aragón, Toledo y Castilla, poco se sabe de la logística utilizada por las autoridades españolas en Asia y América, con enormes dificultades potenciales por su lejanía de la metrópoli, la dispersión de las misiones jesuíticas en territorios inmensos, y donde el afecto de la población criolla e indígena por los padres de la Compañía era muy elevado. Se ha elegido la Provincia de Filipinas, la más alejada de la metrópoli, y la Mexicana, la más numerosa, influyente y extendida sobre un área geográfica que superaba los dos millones de kilómetros cuadrados. El estudio de Santiago Lorenzo para Filipinas describe el complejo proceso de transporte, hasta Manila primero, de los padres de la Provincia, diseminados en las grandes islas del archipiélago filipino, en las Bisayas y en las Marianas, y el posterior viaje hasta la bahía gaditana siguiendo la doble ruta de Nueva España, vía Acapulco, y la del Cabo de Buena Esperanza. El de Eva St. Clair, elaborado en buena parte con documentación mexicana, describe la odisea de los Padres novohispanos hasta su internamiento en La Habana, primera etapa antes de atravesar el Atlántico, y analiza las razones del éxito del dispositivo puesto en funcionamiento por el Virrey Croix y el Visitador José de Gálvez, responsables máximos de la operación de extrañamiento.

			Los novicios de 1767 y sus actitudes ante la disyuntiva que les permitía la Pragmática Sanción de quedarse en España o acompañar a sus maestros, y la peripecia vital de quienes se inclinaron por arrostrar el exilio, es objeto del estudio de Inmaculada Fernández Arrillaga, circunscribiendo su análisis a la Provincia de Castilla. También supone un capítulo poco conocido de la expulsión el trabajo de Enrique Giménez sobre la proliferación de individuos, procedentes muchos de ellos de ambientes marginales, que se hacían pasar por jesuitas para obtener ventajas del clima de respeto y simpatía hacia la Compañía que permanecía vivo en amplias capas de la sociedad española.

			La batalla por la extinción de los jesuitas tuvo en la acción diplomática un capítulo relevante, y es por ello que cuatro estudios se hallan focalizado en las potencias católicas que, junto a España, tenían que lograr de Roma la destrucción de la Compañía: Portugal, Francia, Nápoles y Austria, y cuyos avatares negociadores desde la perspectiva del dispositivo del aparato diplomático español, han sido respectivamente objeto de estudio por Enrique Giménez, Miguel Bellod, Gaetano Cerchiello y Ana Samper. El punto culminante de toda aquella estrategia era la intervención de las monarquías en un Cónclave para que de él saliera elegido un Pontífice comprometido a dar “tranquilidad a los Estados católicos” con la promesa de una inmediata extinción de la Compañía de Jesús. El trabajo de Francisco José Belmonte analiza las interioridades del Cónclave de 1769, la presión que ejercieron las potencias católicas sobre el Sacro Colegio, y la elección del franciscano Lorenzo Ganganelli como Clemente XIV, que abría una esperanzada vía de solución a las deterioradas relaciones entre la Santa Sede y las potencias católicas, con el objetivo de la extinción de los jesuitas como telón de fondo. Como escribía Roda a Azara en los días siguientes a la elección: “Ya no tenemos que hablar de Cónclave. Esto se acabó. Ahora es menester ver como se porta el nuevo Papa en las primeras acciones de su Pontificado”. Para añadir lo que en la Corte de Madrid se esperaba y, al tiempo, se temía del nuevo Papa: “la verdad es que si Clemente XIV cumple lo que muchas veces me ha dicho en punto a jesuitas, a su doctrina, a las materias de regalía, y a la necesidad de contemporizar Roma con las Cortes Católicas, y sobre todo al agradecimiento que mostraba por la distinción que ha merecido a la de España, pudiera esperarse un buen Pontificado. Pero yo temo las intrigas y capitulaciones que para su elección puede haber habido”.

			Las sospechas de Roda se cumplieron, y la extinción no se produjo con la celeridad esperada. Por tanto, y entre otras medidas de presión que culminarían con el nombramiento de Moñino para la embajada de Roma en la primavera de 1772, se consideró en Madrid oportuno que el episcopado español expresara, a fines de 1769 y primeros meses de 1770, y mediante dictámenes de mayor o menor extensión y fundamento, la necesidad de extinguir la orden ignaciana. Eva St. Clair y Vicente León Navarro analizan dos aspectos de estos dictámenes, que en conjunto ya fueron valorados hace más de una década por Teófanes Egido. El primero de estos estudios está dedicado a la utilización de la controvertida labor misional de los jesuitas en el Extremo Oriente para apuntalar la necesidad de extinción ante el carácter irreformable de la orden. Los ritos chinos y malabares fueron la mina de donde los enemigos de la Compañía acarrearon multitud de pruebas, presentadas como irrefutables, de la desobediencia de los jesuitas a las constituciones papales, a las decisiones de la Congregación de Propaganda Fide, del Santo Oficio o de los Delegados Apostólicos. El trabajo de Vicente León está dedicado al dictamen del Obispo de Valencia Rafael Lasala visto, para su mejor comprensión, desde la biografía de este prelado agustino favorecedor de los escolapios, y su quehacer pastoral. Conocida la personalidad de Lasala, los tópicos antijesuitas de su dictamen adquieren unos perfiles que revelan matices diferenciados en el episcopado español que, si bien mostró una cuasi unanimidad en sus dictámenes sobre la extinción de la Compañía de Jesús, ésta es más aparente que real.

			La formidable experiencia humana e intelectual de los jesuitas en el exilio constituye el tercer bloque de estudios que engloba este libro. Hemos procurado combinar los aspectos colectivos de la vida de los jesuitas en Córcega e Italia, con visiones puntuales sobre algunas individualidades descollantes, como son Fautino Arévalo, Juan Bautista Colomés y Juan Andrés.

			Las penalidades de los jesuitas en Córcega, estudiadas por Mario Martínez, se complementan con los testimonios de la vida cotidiana que quedaron plasmados en los diaristas de la orden, deseosos de dejar constancia escrita que perpetuase el amargo trance de la expulsión. Inmaculada Fernández Arrillaga repasa el gran número de diarios, de dimensiones muy variadas, que los jesuitas elaboraron en sus muchos años de exilio, y la recopilación de profecías, coplas y otros papeles que efectuó sin pausa el diarista más prolífico de la orden, el P. Manuel Luengo, entre 1767 y 1815, y que arrojan una importante luz sobre la cotidianidad de la vida de exiliados de los padres, sumidos siempre en la necesidad de adaptarse a la vida italiana, la nostalgia de sus Colegios de España y América, y la esperanza en un regreso en el que se reconociera la injusticia cometida y se reivindicara el buen nombre de la Compañía.

			Sin embargo, el regreso de 1797, permitido por Godoy ante la tremenda convulsión en que había quedado sumida la península italiana por la irrupción de los revolucionarios franceses, tuvo un colofón trágico al serles ordenada una nueva repatriación en 1801. Jesús Pradells atiende en su estudio a esta segunda expulsión, menos conocida y más dolorosa que la de 1767 si cabe para quienes la padecieron, y el propio Pradells, con la colaboración de Fernández Arrillaga, describe como vieron la España dejada atrás treinta años antes los ojos inquisitivos, aunque de mirada muy subjetiva, del diarista Manuel Luengo. Su correspondencia con el también jesuita Juan José Carrillo entre 1808 y 1813, ha permitido estudiar a Inmaculada Fernández Arrillaga la persecución que, de nuevo en Italia, sufrieron los jesuitas españoles que se negaron a jurar fidelidad a José Bonaparte como rey de España, tal y como lo estipulaba la Constitución de Bayona, no por patriotismo ni por lealtad a la Casa de Borbón, sino por considerar la nueva Constitución “contraria a las prerrogativas y libertad de la Iglesia”.

			Cierran el libro tres estudios sobre Arévalo, Colomés y Andrés. Del primero, Fautino Arévalo, uno de los escasos jesuitas que en 1815 pudieron regresar a España, en su caso para hacerse cargo del rectorado de la casa de Loyola, traza Elena Gallego Moya su perfil biográfico con especial atención a la gestación de su obra mayor, la “Hymnodia Hispánica”, de cuya edición y traducción, de aparición inmediata, se ha encargado la propia profesora Gallego. También del jesuita valenciano Juan Bautista Colomés está próxima a publicarse la edición de la traducción al castellano de “Los Filósofos en almoneda” que ha efectuado la Dra. Bono Guardiola, quien estudia en este diálogo la crítica del filosofismo enciclopédico que efectúa Colomés utilizando el recurso de la ironía. Cierra el libro el estudio del pensamiento de Juan Andrés sobre el saber histórico, que ha llevado a cabo Mercedes Caridad García Gómez, sobre la base de los juicios que el erudito Andrés efectuó sobre otros historiadores en su “Origen, progresos y estado actual de toda la Literatura”, texto reeditado en 1997 sobre la traducción que el hermano de Andrés, Carlos, había publicado en Madrid entre los años 1784 y 1806.

			Durante los últimos tres años, con la ayuda de la Dirección General de Investigación Científica y Técnica del Ministerio de Educación, los integrantes del equipo investigador que firman los trabajos aquí reunidos -con el que suscribe como investigador principal- han pretendido dar continuidad a los publicados como libro en 1997 bajo el título “Expulsión y exilio de los jesuitas españoles”. Al igual que Juan Andrés, un valenciano italianizado con afanes universalistas, se ha pretendido seguir, en lo que alcanzaban nuestras posibilidades, el espíritu que sirvió de guía al jesuita de Planes para llevar a término su enciclopédica empresa de redactar una historia de la cultura universal: amar la sabiduría sin ficción, comunicarla sin envidia, y -añadimos nosotros- sin el rencor que se alimenta de las glorias terrenas, las caídas estrepitosas y los amargos exilios.

			


			Enrique Giménez López

			Alicante, noviembre de 2001
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Las Glorias Terrenas

			








			DE LAS BIBLIOTECAS JESUÍTICAS: EL COLEGIO DE NUESTRA SEÑORA DE LA CONCEPCIÓN DE ALBACETE
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			Sobre las bibliotecas jesuíticas

			La historia de las bibliotecas y la historia de las temporalidades confluyen para informar de modo expresivo del bagaje cultural del siglo XVIII. La descripción de aquellos fondos librarios tras la expulsión, unificadas por la singularidad y carácter del modo de llevarlo a cabo, nos acerca al conocimiento del material intelectual de que se valía la institución religiosa con más presencia educacional en la España Moderna, sin olvidar en ese análisis, lo aventurado que es definir los contenidos de este tipo de depósitos, aunque algunas premisas permiten aproximaciones. Los cada vez más abundantes estudios de las bibliotecas de ciertos establecimientos religiosos permiten ratificar contenidos básicos, obvios, dado el carácter de la comunidad que los posee. Las excepciones, en buen número de veces, son las que señalan peculiares significados doctrinales, y nos sirven para desvelar intenciones aparentemente ocultas.

			Nos sirven los libros de una biblioteca para conocer un poco más las intenciones, la formación o el deleite de los usuarios del libro, y, dentro de esas premisas generales, el conocimiento de su contenido nos pueden servir como útil herramienta para recomponer la andadura vital de sus dueños. Las bibliotecas de los establecimientos religiosos, incluso en aquellos que no tenían una finalidad pedagógica -en los de clausura espiritual, en los de carácter humanitario o social-, todas ellas, desde las más importantes a las más sencillas, constituyen un elemento trascendente del acervo religioso comunitario. En el caso que nos ocupa, sería interesante discernir los elementos que sustentan las propias directrices doctrinales de la institución de los más generales englobados en el ámbito religioso de su tiempo.

			Abundantes estudios demuestran hoy el interés pedagógico de la Compañía de Jesús, y sus frutos, igualmente estudiados, coinciden en la mayoría al demostrar tanto la eficacia de su gestión, como la crisis educativa que supuso la expulsión: la valoración acerca de los contenidos docentes de la doctrina ignaciana, opta en su mayoría por una aportación pedagógica positiva1, por la adaptación a su entorno e incluso por su acercamiento en el ideario pedagógico a las iniciativas docentes europeas2, sin que estos mismos autores dejen de recordarnos que frente a la prioridad y atención por los valores pedagógicos del ideal ignaciano, el lastre inmovilista de la Ratio Studiorum fue convirtiendo la entusiasta labor inicial en una realidad conservadora y rígida. La Compañía responde a la exigencia social de la educación, exigencia gestada bajo la influencia del humanismo y potenciada por las ambiciones de una burguesía y oligarquía local, a las que se añadían las necesidades de las propias monarquías de oficiales reales para administrar el reino3. El método pedagógico cuyo éxito había hecho posible que en sólo sesenta años se abrieran doscientos treinta y seis colegios, se apoyaba en un sistema bien estructurado, en el que se alentaba a la adquisición de nuevos conocimientos, adaptándolos, en manuales y recopilaciones, para componer un ideal de conocimiento descrito en su famoso programa de estudios, Ratio atque Institutio Studiorum Societatis Iesu.

			Pero mientras otras aportaciones no vayan constatando un progresivo enriquecimiento intelectual o cultural de la Orden, que tan brillantemente se inició en estos aspectos, los escasos resultados con que contamos al respecto, como los que recogemos de la biblioteca que estudiamos, nos muestran un estancamiento doctrinal ya alejado de las inquietudes iniciales4.

			¿Había sido la Compañía una comunidad con interés real en el debate del saber? ¿Tenía, aún en los Colegios de tan escasa relevancia como el que nos ocupa, las constantes que caracterizan un movimiento cultural?: en los Colegios, en efecto, había un cuerpo profesoral, se utilizaban cursos o temas manuscritos para la enseñanza, había ediciones impresas por la propia Orden para impartir las clases, mantenían una correspondencia culta con otros integrantes de la Orden y de otras Ordenes; todo ello, como señalan Giard o Aswhort, en teoría, son las constantes básicas que le dan el carácter científico a comunidades como la Royal Society en el s. XVII, la Accademia del Cimento, o a los Enciclopedistas del s. XVIII5.

			La reputación cultural de la institución a que pertenecía el Colegio, tan discutida, soporta por igual criterios de luces y sombras, tan polémicos en su momento como en la actualidad. Las acusaciones de probabilismo, la imputación de laxismo a su doctrina, hacían considerarla inmersa en una línea moral de conducta que se nutría de una casuística generada y contenida en abundantes obras de los individuos de la propia Orden.

			Pero en sus actuaciones algunas luces -y no porque así fueran consideradas por sus coetáneos ilustrados-, han sido valoradas por los estudios actuales, especialmente los que consideran la labor pedagógica que llevaron a cabo en sí misma, y en su equiparación con el momento histórico que se dio, como un adelantado valor moderno. En ese ámbito, el de la educación, es evidente que detentaron el mayor peso de las iniciativas pedagógicas primarias, y buena parte de las universitarias de los siglos XVII y XVIII: una consideración elemental, simple, valoraría esta bondad de su hacer como empresa de ambiciosos alcances, dada la complejidad y extensión de la red atendida bajo una dirección única. Frente a los logros, algunas sombras devienen como crítica a la posibilidad de enriquecimiento perdido, al haber regentado ese potencial cultural y administrativo, con las mismas constantes de la magnitud de su difusión y el tiempo histórico en que ocurrió.

			Al hilo de estas valoraciones, recogemos la cita que A. Mestre recordaba en un reciente curso6 acerca de la opinión de G. Mayans sobre los jesuitas: habían sido santos, luego sabios, luego políticos, luego nada. Todos conocemos las filias y fobias de Mayans, pero sabiendo que precisamente no eran los jesuitas santos de su devoción, sobre su definición, antes que políticos y que nada, habían sido sabios o al menos eso les reconocía su antiguo discípulo y enemigo perpetuo. ¿Eran sabios? O al menos, si no lo eran ¿impartían sabiduría?; ¿eran sus transmisores y contribuyeron a mejorar la cultura de su tiempo? El conocimiento de los libros de sus bibliotecas es una buena herramienta para llegar a la respuesta.

			Calificábamos de autopsia en vivo en el trabajo que daba origen a este estudio7, las excepcionales circunstancias por las que se llevaron a cabo los inventarios de las temporalidades: la Compañía de Jesús, con la actividad con que tan notoriamente se había imbricado durante dos siglos en la sociedad a la que pertenecía, fue suprimida de forma tajante de la misma, y con este hecho accedemos a sus bienes, a sus libros, sin ningún tipo de interferencia, sin las manipulaciones, pérdidas o deterioros a que están sujetos los legados bibliográficos. El extremo rigor en la aplicación de las órdenes reales permitió que llegara a nuestras manos un material unificado por el exacto cumplimiento de su abandono. En el mismo día, en la misma hora -y no precisamente tempestiva-, abandonaron aquellos jesuitas sus colegios, sus ciudades, con tal premura, que a través de las relaciones de sus bienes, hechas de inmediato, entramos y conocemos sus aposentos como si otra ceniza pompeyana hubiese caído sobre ellos: (¿Qué rector-administrador si no es por un terremoto sin providencia deja su libro de cuentas llevado hasta el mismo día de la expulsión en manos de sus enemigos?) Frente a las valoraciones que este hecho ha suscitado y suscita, a nivel bibliográfico nos ofrece un enriquecimiento sin precedentes, pues como decimos, a través del mayor y más fidedigno inventario, sacó a la luz buena parte del patrimonio bibliográfico hispano.

			La exactitud con que se llevó a cabo8 proporciona también más información de la que es habitual en los inventarios librarios -...inventariar los libros y papeles con el debido método, distinción y claridad...-, y favorece especialmente a un área poco atendida en este tipo de recuentos, la de los manuscritos. Por la acusación de “mala doctrina” aplicada a los jesuitas y a sus seguidores, se llevó a cabo la “operación cesárea ”, y con ella, la Orden Real de verdadero escudriñamiento de todos sus papeles -sus cartas personales, los de la administración de sus Colegios, sus libros y manuscritos-, posibilitándonos con ello acceder a estos testimonios, particularmente elocuentes. La realidad de la erradicación de aquella... oceánica literatura en donde se han recopilado las opiniones monstruosas de aquellos regulares..., era, como recuerda E. Giménez, sólo monstruosas en su cantidad y repetición, pues por lo demás eran bien parecidas al acervo bibliográfico de otras órdenes religiosas9.

			La lectura de un inventario librario nos lleva inevitablemente a la pregunta del porqué y cómo llegaron a esa biblioteca esos libros, de cómo fue su origen, su formación. Desde las primeras Constituciones ya se contemplaba la necesidad de la biblioteca en las instituciones colegiales, y la Ratio precisa las rentas o las partidas extraordinarias que deben dedicarse a este fin, reflejadas en abundantes citas de los documentos fundacionales de los Colegios. La regla ignaciana preveía la existencia de la biblioteca en los centros educativos10 y la propia institución hace muchas veces mención a la estima por su establecimiento: la librería de un Colegio es la alhaja más importante11. Demoustier recoge el número de las reglas emanadas para regular la actuación y deberes del Prefecto de la biblioteca -en cada colegio nombrado por el Rector-, que determinan su rango en la organización colegial, así como las normas concernientes al uso de los libros12. Pero además de estas previsiones normativas, parece exigencia lógica, coherente con su actividad, que los educadores necesitasen libros de consulta para impartir sus clases aun en los niveles más elementales, incrementándose esta exigencia para los de los cursos superiores. Junto con este servicio, y de una importancia similar, se añade la de servir de soporte doctrinal para la predicación, como nos lo recuerdan la abundancia de sermonarios en la biblioteca.

			Era pues preceptivo que después de la inauguración de un nuevo Colegio debían comenzar las iniciativas para formar la biblioteca, y desde ese momento, nos surgen un buen número de preguntas acerca de la elección de los contenidos que les reconocemos, cuyo conocimiento desvelaría sin duda esas supuestas iniciativas institucionales que les presuponemos. Porque el significado de las presencias de ciertos autores, la calidad y cantidad de ciertas áreas, están en total relación para valorarlas según sea su origen el de las adquisiciones o el de las donaciones. A su vez, cada una de ellas plantea interrogantes: si era donación, ¿eran de otro Colegio de la Compañía? En este caso, ¿qué consideración cultural o pedagógica tendrían los Colegios cuya importancia fuera secundaria? Y si las donaciones eran de particulares, ¿en qué medida propiciaba el medio, el status ciudadano este tipo de fundación?

			Otros aspectos son importantes: en el económico, conocer cuál sería la cuantía de los fondos destinados a la compra de libros reflejaría la atención de esta fundación concreta frente a la norma general. Una cláusula previamente estipulada, instituida por la Ratio, segregaba una partida de rentas anuales para la adquisición de libros,...para que no falten a los nuestros los libros suficientes, aplique alguna entrada anual ya de los bienes del propia colegio ya de otra parte, a aumentar la biblioteca: entrada que no se podrá por razón alguna emplear en otros usos...13 Si estas rentas eran escasas, con otras opciones se incrementaban sus fondos: las donaciones, o los traspasos desde colegios más destacados de los libros que desechaban cuando compraban ediciones actualizadas, pueden ser los primeros ejemplos. No podemos ignorar los libros aportados como propios por los jesuitas ordenados.

			En el caso de la adquisición, algunas interrogantes se añaden a estos desdibujados orígenes, que inciden igualmente para enmascarar las iniciativas: ¿se compraban libros de segunda mano, de viejo, o por el contrario era lo común la compra de nuevo? Las compras de viejo, nos dirigen o a las búsquedas intencionadas, que podían mostrar un interés localizado en obras antiguas “renovadas” por el momento ideológico, y su presencia, por tanto, puede ser seña de renovación, o bien por el contrario pueden significar un afán empobrecedor de rellenar con obras tradicionales un espacio sin función real, para ampliar la biblioteca, que así pasaría a ser un adorno cultural. En los casos de compra de nuevo, ¿se hacía a través de libreros o por medio de la propia institución? Si se surtían de los que suministraba la Orden, ¿por qué faltan en esta biblioteca los que eran preceptivos de la institución para la enseñanza de la Gramática? La respuesta a tantas variantes modificará sin duda el carácter de su resultado, desdibujando las posibilidades de adscribirlas a cualquier tipo de iniciativa doctrinal.

			Con el estudio de la biblioteca del Colegio de Jesuitas de Albacete, según el informe de los bienes de sus temporalidades tras la expulsión de 1767, se intenta evaluar el horizonte intelectual de un Colegio jesuita. Colegio de orden medio, asentado en una población de importancia administrativa media, cuya vida discurre a lo largo del siglo XVIII hasta el momento de la expulsión. La historia del Colegio de Nuestra Señora de la Concepción de Albacete, de la provincia jesuítica de Toledo, nos informa haber sido una de las pocas fundaciones en dicha provincia durante el siglo ilustrado. De sus sesenta años de vida en la ciudad que lo albergó no ha quedado del mismo más vestigio que su capilla, hoy Parroquia de la Purísima, ya desvinculada en el recuerdo ciudadano de la Compañía de Jesús. Algunos mayores conocen la zona en que ésta se encuentra, como la de “la compañía”, aunque ellos relacionan este nombre con el establecimiento de alguna institución militar o bien desconocen su origen.

			El inventario de la biblioteca forma parte del recuento de las temporalidades del Colegio al decretarse la expulsión. El prolijo cómputo de sus bienes no informa del modo de la formación de la biblioteca, de cuáles fueron sus orígenes, a pesar de la abundante noticia de manuscritos administrativos que contiene. Lo común de la inexistencia de este tipo de información, en el origen de cualquier biblioteca, solo tiene excepciones en algunas circunstancias. La ausencia de información al respecto, diluye la atribución de las posibles intenciones intelectuales, del propio centro, o de la institución a que pertenecen.

			En los Colegios de la Compañía de Jesús la finalidad pedagógica primaria o universitaria, además de la misional, sustenta los motivos de sus fundaciones. La del Colegio de Albacete se dirige a la educación en ese primer grado, como Escuela de Primeras Letras. Su establecimiento, como era el uso, se correspondía en el evidente deseo por parte del municipio, junto con las condiciones que exigía la Compañía para llevarlo a cabo. De las necesidades pedagógicas de la población nos habla la documentación inventarial, y los pasos dados por esta corporación para solventarlas la pusieron en manos del más cualificado maestro, según extendía su fama. La dificultad de mantenimiento de una escuela pública, la dificultad de encontrar maestros y preceptores hábiles y responsables, la solventaba la oferta docente jesuítica, con el generoso señuelo de la gratuidad de la enseñanza, dándose como se daban las exigencias de la Compañía, de donación de los terrenos para el Colegio y aportaciones económicas para su mantenimiento.

			A través de los inventarios de la expulsión conocemos que el Colegio de Jesuitas de Albacete tenía una biblioteca de importancia considerable, fruto de su formación a lo largo de los 67 años de la vida de este colegio, que se inventaría a lo largo de 545 entradas o volúmenes de 279 autores, cifras expresivas de cierto compromiso intelectual, cultural o pedagógico -perfiles todos delicadamente discutibles-, pero a primera vista delatores de una intencionalidad manifiesta o instituida, dada esa corta vida del centro y de su rango institucional menor. Con el conocimiento de su inventario tenemos un buen legado, un rico depósito, para rastrear sus virtudes y pecados.

			No tenemos elementos de comparación con los estudios de otras bibliotecas jesuíticas de Colegios de importancia administrativa semejante a la de éste, que nos permitieran establecer el conocimiento de sus intereses docentes, culturales, aunque solo fuera bajo la unidad de un criterio temporal: los estudios de bibliotecas de Colegios jesuitas se ocupan de los fondos librarios identificados a posteriori14 en sus fundaciones más señeras. Algunas opiniones dudan de la eficacia a lo largo del tiempo de las bibliotecas jesuíticas, en virtud de la movilidad de los contenidos que denuncia la propia institución15. Nuestras conclusiones se limitan pues a la exposición de un análisis que invoca esa comparación, pues nos interesa, desde una perspectiva bibliológica, la capacidad de la Compañía de dirigir doctrinalmente la actividad intelectual de sus fundaciones. Frente al vacío que supone el desconocimiento de estos documentos en otras fundaciones jesuíticas, podemos utilizar algunas constantes o referentes de tipo general, como son los de ser un establecimiento religioso, o el de pertenecer el inventario de sus libros al siglo XVIII, casos que si han sido estudiados en otras órdenes religiosas. Se complementa la relación inventarial de la biblioteca con los documentos fundacionales, las muestras de correspondencia administrativa, o las de la epistolar, las de creación personal, de las relaciones fechadas de las visitas, etc., reflejo de lo continuado y reglado del aparato institucional, de cuyas entradas, enunciadas como manuscritos, en nuestro trabajo16 damos solamente información de su presencia.

			Nos llevan sus libros, como otras veces, a conocer las atenciones intelectuales, el material didáctico, doctrinal, de que se valían esta decena de religiosos, para sus clases, para sus sermones, en esta ciudad manchega. Las bibliotecas de los aposentos de los padres jesuitas no dicen mucho a favor de su intención pedagógica ni de sus acercamientos a los movimientos docentes europeos: antes bien muestran que adolecen del inmovilismo doctrinal heredado de las rancias enseñanzas del s. XVII. ¿Era el común de las librerías de los jesuitas en este siglo? ¿O sólo las pequeñas fundaciones, como el caso que nos ocupa, adolecían de este mal? ¿O quizás -todo es posible- no se correspondían los añejos libros de los estantes con la doctrina y docencia que impartían? ¿Formaban sus libros parte de una herencia o aportación fundacional, de un adorno cultural con poco uso y significado? Todo es posible, aunque los libros imponen por lo general su trasparencia cultural con una fidelidad probada.

			Si se surtían de los que suministraba la Orden ¿por qué faltan en esta biblioteca los que con absoluto rigor se ordenaba que sirvieran en el aprendizaje de la Gramática? La exposición inventarial, en este caso, de fidedigno reflejo de las existencias librarías, desvela, (sin la excusa que en otros inventarios es ley, acerca de la desaparición, de la ausencia de libros “esperados”) que la correspondencia normativa podría ser eficaz, o no, en algunos aspectos, pero en otros, aun valorando el conglomerado de todas estas posibles intenciones, quedan resquicios sin respuesta, pues en teoría la norma actuaba coercitivamente en este terreno, era celosa vigilante prescribiendo los manuales indispensables para la enseñanza del área de gramática, los preceptivos en los autores clásicos.

			Las conjeturas del “antes” de la biblioteca, del cómo llegaron a los estantes los libros, hacen que no podamos definir, sino con temor, el carácter de la misma. Y otro tanto nos sucede con su uso, el después, que no son menores los peligros y aventuras de esta definición, constantes indispensables para poder conocer cual, cuanta, era la utilidad, la consulta de los libros de la biblioteca. Calidad y cantidad determinantes de nuevo del conocimiento de las doctrinas que contenían. Saber no solo si se leía, sino también si se utilizaba lo leído en el púlpito, en la clase, en qué medida era recibido por los individuos que a estos jesuitas se acercaban, como se transmitía ese ente inmedible que es la cultura oral, esa otra forma de aprendizaje que en la actualidad tiene sólidas comprobaciones de la eficacia de su alcance. Cualquier noticia, acerca de su uso nos sirve para acercar este conocimiento.

			No está bien definida en los inventarios la situación física de la biblioteca, aunque sí la de las bibliotecas o librerías, que describen los inventarios hallarse en las dependencias de algunos de los Padres del Colegio. La atención por su mantenimiento, su cuidado, podía quedar reflejado en la consulta de la misma,... la deste colegio [el Colegio de Málaga] esta sumamente maltratada y desastrada (desaseada) con que algunos dexan de estudiar por no entrar en ella, y los libros reciben gran detrimento...17 aunque bajo la tutela personal, estando como en el caso de Albacete, en los propios cuartos de algunos padres, es posible imaginar que ese deterioro no fuese grande.

			De estas bibliotecas, la primera información que proporciona el inventario es la del número de Padres que en sus aposentos tenían librería o biblioteca, cinco en total de los once que formaban la comunidad. Informa B. Bartolomé de la evidencia acerca de la colocación de los libros en los aposentos: los que cada padre tenía en su cuarto se consideraban de uso personal, siendo esos aposentos una continuación de la sala general18. Es posible que el resto de la congregación fuera usuaria de las bibliotecas de cada uno de estos cuartos, y sus ocupantes ejercieran cada uno como bibliotecario para el resto de la congregación, aunque no parece lógica esa falta de intimidad de estos aposentos, incomodidad que no sufrían, paradójicamente, los padres de menor rango del Colegio. No consta de forma clara que hubiera una biblioteca para uso común en el Colegio de Albacete, frente a la bien definida relación de las bibliotecas de cada uno de los aposentos. Sin embargo, una aclaración en la relación del Padre Villegas nos deja dudas al respecto, pues en el inicio de la descripción de sus manuscritos hace referencia a los que ...se encontraron en su cuarto aposento y con separación están colocados en la pieza librería a este fin formada. Puede también referirse la aclaración de esta pieza librería a la preparada para la colocación de los libros en el momento del inventario, y en cualquier caso la falta de otra información, no deja posibilidad de afirmar que la hubiera, posibilidad contemplada por la Orden para los caso de inexistencia de biblioteca común, ...conforme se vaya evacuando cada aposento sé irán trasladando los libros ya impresos ya manuscritos a la Librería si es capaz o en su defecto a otra pieza suficiente...

			Traemos ahora a colación la descripción del relato de los inventarios, aunque no su exposición, como apoyo para conocer el uso de los libros. Una breve introducción que especifica el cargo que tenía cada Padre en la comunidad, sirve de diferenciación en la relación de los libros. El orden que sigue es el de comenzar por el Padre de mayor categoría religiosa, el rector, y seguir con este orden de consideración con el resto: el número de libros se corresponde con el rango del Padre en dicha comunidad. Cada una de las relaciones comienza por las obras impresas, y tras un corte en la relación inventarial, que especifica el cambio de contenido, siguen las manuscritas. Un jesuita operario, transeúnte en este colegio, solo tiene unos pocos libros y manuscritos.

			La forma en que se llevó a cabo la redacción de los inventarios nos ha ayudado, en lo prolija y perfeccionista, para conocer el criterio de ordenación temática, “desde dentro”, pues en su supervisión estaba presente, como prefecto, el Padre Rector. Los Inventarios de libros corresponden a cuatro recuentos distintos del mismo fondo librario, tres de ellos efectuados en las fechas de la expulsión, y otro, cinco años después como dotación del envío de los libros al obispo de Cartagena. Cada uno de los recuentos llevados a cabo en el momento de la expulsión tiene dos ordenaciones: la separación real de los libros que pertenecían a distintos padres de la orden, y la elegida de criterio alfabético. Uno de estos inventarios tiene un criterio mayor de ordenación, estableciendo bloques temáticos y dentro de ellos el orden alfabético, aunque no recoge la totalidad de los libros referida en los otros inventarios. El inventario llevado a cabo en 1772, quinto que contiene la documentación de temporalidades, se hizo para la adjudicación de los libros del Palacio Episcopal de la diócesis de Murcia. Su ordenación y método difieren de los niveles de exigencia del resto de los inventarios, el número de sus libros ya estaba disminuido.

			Uno de los recuentos, a pesar de ser más impreciso en cuanto al orden alfabético, informa, no solo de autor y título, del lugar, año y formato, sino que además contiene la relación más extensa de autores, los títulos mejor detallados. Ante esta circunstancia, tras el cotejo con los otros dos, hemos dado como fondo real de los libros que había los que aporta este expediente. Las diferencias en la descripción de los contenidos las hemos valorado como la de superposición y continuas revisiones de lo ya descrito, en un afán de cotejo, de actuación conjunta de varios escribanos para evitar posibles errores19. Por otra parte, la repetición consecutiva de las relaciones inventariadas también podría decir algo sobre lo que se habría iniciado sin tardanza pero con cierta improvisación. La estancia definitiva de estos libros -si es que los libros pueden tener alguna vez una estancia definitiva-, no la hemos constatado.

			




			Sobre el colegio de jesuitas de Albacete

			Se había fundado el Colegio de la Concepción de la Compañía de Jesús Albacete por las abundantes donaciones de significados personajes de la vida municipal, por una situación semejante en los años que corrían al de otras poblaciones en expansión20. Una extensa documentación de los bienes que sustentaban la economía del Colegio fue recogida del aposento del Padre Rector y confiscada por la Junta de Temporalidades. Muestran estos documentos las copias de venta cedidas por los titulares, cartas de pago, fianzas de arraigo, hijuelas, concesión de capellanías, misas cargadas a heredad, censos, beneficios, etc... donaciones todas que constituían el acervo económico para el sustento del colegio, pensiones perpetuas ya constituidas en salarios a los que se había comprometido la sociedad de esta villa en el concierto previo para la llegada de estos religiosos. A las dotaciones iniciales se les sucedían y añadían otras rentas y ayudas, pues como señala Rivera Vázquez la renta de los Colegios tuvo un carácter evolutivo y dinámico21.

			Detalla la relación de estos bienes la principal aportación, de Gabriel de Alfaro Cortes... en que se obligó a la fundación del Colegio de la Compañía... bajo diferentes condiciones por vía de donación, el 24 de Diciembre de 170822 Junto a esta escritura se obliga también a dar... 100 ducados durante su vida al Colegio u hospicio..., cuya posesión había de correr desde el día que los Padres aceptasen la fundación con especiales hipotecas para su cumplimento...

			Se pone de manifiesto a lo largo de la relación de los bienes, el protagonismo de Gabriel de Alfaro en la iniciativa fundacional, y también las muy generosas aportaciones para su sustento, que extensa y cumplidamente le otorgan la titularidad de la mayor parte de las escrituras de tierras de cultivo cercanas a la capital y derechos sobre las mismas -de viñas, huertas, casas, derechos de agua, hipotecas, cargas de misas-, anexos a las tierras. Algunas de las donaciones desentrañan crispados pleitos, como el que se detalla en el de la huerta del Panizar de Jorquera. Un intrincado laberinto de varios poseyentes remisos a desprenderse de sus rentas, veían en la donación posibles empobrecimientos: la codiciada tierra ocupa más que ninguna otra una prolija descripción de pareceres, con abundantes problemas surgidos por las donaciones, con los pleitos que plantearon los presuntos y relegados herederos: informa Simón Díaz, Azcárate Ristori, de parecidos problemas -procesos incoados, pleitos-, en la fundación del Colegio Imperial de Madrid, a petición del Colegio o en contra de éste, o en el establecimiento del Colegio de Santiago de Cádiz23. Durante los años que permaneció el Colegio en la ciudad continuaron estas donaciones, hasta la fecha de 1763 en la que se recoge la última, del rector del Colegio de Cartagena.

			A excepción del número de religiosos que habitaban el Colegio, pocos datos tenemos de su funcionamiento, de los alumnos que en los sesenta años de vida pasaron por sus aulas. El colegio de Albacete tenía las competencias de aulas de Primeras Letras, aulas de Gramática, y algunas enseñanzas de Teología, Moral o Filosofía, según el informe de las actividades de los Colegios en España. Esos informes señalan también del tipo de profesorado que estos colegios requerían, jóvenes y poco experimentados para las clases superiores, que se ayudaban de los coadjutores para las clases de primeras letras. Los profesores de estas disciplinas no tenían formación específica para la docencia, pues cada centro, según el número de alumnos de estos temas, preveía su profesorado24. 

			En cuanto al número o características del alumnado, hay en éste, como en general, una deficiente información acerca del alumno jesuita de las escuelas populares. Para la enseñanza de la Gramática sistematizaba la Ratio el contenido, pero en los estudios primarios, éste, ha quedado deficientemente conservado debido a que por simplicidad de los medios de control pedagógicos, -inexistencia de libros académicos o de matrículas, de actas de estudio o libros de claustro25-, no ha quedado constancia de esa actuaciones, que recogen sin embargo la organización y el método, contenido en el Ordo Studiorum de 1563 elaborado por el P. Nadal26. Tras el paso por las aulas de Primeras Letras, la preparación intelectual de los alumnos para pasar a las clases de Gramática no iba más allá de que supieran leer y escribir con suficiencia, a pesar de que el contenido que proponía la Ratio era de que además de la enseñanza básica de escribir, contar, doctrina cristiana y canto, se completase su formación con el estudio de la latinidad27.

			Del edificio, construcción y distribución de su espacio, -la estructura de sus aulas, de sus claustros o patios si los había- la relación inventarial no dice nada, pues no eran aspectos que interesasen en el extrañamiento. Por ello nos acogemos a la sucinta nota sobre las características que establece B. Bartolomé en los Colegios de jesuitas del territorio hispano, que otorga a los de la provincia jesuítica de Toledo, una importancia mayor a la Iglesia que al resto de la edificación: la desaparición de las edificaciones de lo que fue colegio, así como la referencia de Sánchez Torres, a principios de siglo, de cómo, tras los avatares y arreglos de aquel edificio, ...aunque se repasó, sigue valiendo bien poco... informan de su escaso valor. Su ubicación, como informa el expediente de las temporalidades, estuvo a lo largo de la Calle Mayor, pues se especifica que después de la adjudicación de la Iglesia de Nuestra Señora de la Concepción al patronato de la Villa, se tapió la puerta que unía la sacristía de la Iglesia con el portal del Colegio. Aquella no se abrió al culto hasta el año de 1772.

			El edificio del Colegio extinto tuvo hasta su desaparición diversos usos, con poca estabilidad en cada uno de ellos. La mayoría de los Colegios y Casas de la Compañía de la provincia de Toledo se destinaron para aulas de Primeras Letras28, Latinidad y Retórica, con casa de pensión. Con este uso permaneció hasta 1772 año en que se llevaron a cabo la venta de los bienes de la ocupación, En 1802 se cedió al Regimiento Provincial de Chinchilla... para almacén de efectos... por 20.000 reales, con los cuales y los intereses de las temporalidades que cedía S.M., ... se había de proporcionar casa a un preceptor de latinidad y un maestro de primeras letras…, acuerdos que nos vuelven a recordar la preocupación ciudadana del mantenimiento de los niveles básicos de educación. Por el incendio de los carlistas en 1874, el edificio llegó a su casi definitivo desmoronamiento, aunque siguió perteneciendo al regimiento hasta que en 1884 se destinó a Casa Cuartel de la Guardia Civil.

			Tras la expulsión, la documentación contenida en la relación de las temporalidades nos permite, como ya hemos dicho, saber la relación de la provisión de fondos para la administración del mismo, además del nombre de los padres en cuyos aposentos tenían libros, según el cargo que desempeñaban en la comunidad. Todos los padres que se encontraban en la Casa en el momento de la notificación del extrañamiento, diez en total, vivían en el Colegio, a excepción de uno de ellos que estaba como transeúnte, según especifica el inventario.

			




			Sobre los libros

			En el trabajo que da origen a este resumen29, valoramos las áreas de peso significativo, los títulos llamativos. Ahora solo comentaremos las líneas principales que la surcan.

			El calificativo de la biblioteca es el de religiosa: es una biblioteca de libros religiosos, escrita en casi su totalidad por religiosos, para ser leída por religiosos. De ellos un número muy importante trata de las dos áreas motivo de la polémica que generó el uso y abuso de ellas, o de una de ellas especialmente, la teología moral. El peso de una y otra puede ser un reflejo real de las acusaciones que se le imputaban a la Compañía. Y es innecesario decir que la presencia de los libros de teología moral es significativamente mayor que los de dogmática, presencia que pone de manifiesto la importancia del sustento intelectual de una de las encomiendas que fundamentan la actividad de la Compañía, la dirección de las conciencias.

			Las obras30 de teología dogmática son las clásicas, las casi preceptivas: la figura techo, Sto. Tomas, los propios y maestros, Suárez31, Marín32, Arsdekim33, o Peinado34, todos nombres señeros de esta área y no solo de las bibliotecas jesuíticas, pero que sirven incluso a algunos estudiosos como ejemplo de cierta renovación, por ser los instituidos en los seminarios a inicios del XVIII... Junto con ellos, otros incuestionables: Becano35, Gener...36 En general un número de obras muy discreto, y un tono “teológico” normalizado en el escaparate común de las bibliotecas religiosas. Podemos concluir a la vista de estas presencias, que en el todo temático, el área de la teología tradicional, escolástica, no ocupa el espacio que cabría adjudicar a una biblioteca religiosa de importancia media, -aunque sí tiene nombres significativos-, carácter que responde a los valores que imponía el nuevo siglo.

			Frente a ella la Teología Moral sí tiene ese peso llamativo del que adolece el área de la Dogmática. Nos recuerda Bireley de la relación entre la imposición jesuítica de una educación social -fruto de las necesidades políticas que conllevaba el nacimiento del estado moderno-, y la casuística generada para distinguir la acción moral de la inmoral. Esa casuística buscaba una vía cristiana honorable, y en la Compañía se cultivó de forma especial dadas sus atenciones prioritarias pedagógicas37, aunque no por ello, deja la crítica actual de reconocer los sabidos riesgos a que exponía aquella exagerada casuística, que dio lugar a un positivismo jurídico o laxismo, reprobado por sus propios coetáneos38. Un nutrido e importante grupo de autores que nutre esa casuística, tienen en ella sus obras: la del clérigo regular italiano Antonio Diana39 al que Vázquez llama “príncipe de los laxistas”40, título que puede ostentar sin desmerecimiento a la vista de su resolución de más de 20.000 casos de conciencia, y que también podríamos darle dentro de la biblioteca, a la vista de sus dieciocho obras de que informa el inventario. También está ampliamente representado Engelgrave41, Martín Bonacina42, y Tomás Tamburino43, máximo ejemplo de la degeneración de la casuística en el laxismo imputado a la Orden. Ya entre los hispanos, hemos de señalar la reputada obra de Francisco Larraga44, el Promptuario de Theologia Moral de la que Lamarca45 informa ser la obra cuyas ediciones duplicaron cualquier otra de esta área -a lo largo del siglo XVIII se imprimió veintidós veces-, la de Manuel Rodríguez, del que el éxito de sus inmensos “recetarios morales”46 se constata en las más de treinta ediciones de su obra, y Gabriel Vázquez47, cuya resolución de casos en la administración de la penitencia convirtió su obra en manual, o Sánchez48, en el que todavía la resolución de los casos tenía como fuente el derecho o la filosofía moral, junto con una extensa lista en la que destacan los nombres de Nieremberg49, Hurtado50, Torrecilla51, Moya52, o Nájera53.

			Hay como vemos un surtido muestrario de los autores que eran motivo de las acusaciones doctrinales de sus enemigos, los inspiradores y difusores del pecado teológico-político que más votos hizo perder a la Compañía. Pero, ¿era ese pecado exclusivo de la Compañía? La revisión del contenido de otras bibliotecas religiosas del XVIII, como algunas consultadas de teatinos, franciscanos, dominicos, etc., del siglo XVIII, no solo de España, sino igualmente de países europeos -de franceses, italianos, belgas, o portugueses-, responde con porcentajes similares o mayores en la atención por las obras de teología moral que las contenidas en esta biblioteca54. Esa atención puede ser una inercia del siglo anterior, pero también, en la constancia de su peso y presencia, apreciamos una satisfacción en su continuidad que es la muestra de que esos libros estaban ahí porque estaban al servicio de su función: son la respuesta para los casos de conciencia del confesionario, los ejemplos para sus sermones. Es obvio que el conocimiento de una sola biblioteca jesuítica en las circunstancias en que la hemos analizado, no permite ningún tipo de conclusión, pero sin embargo, esa constante de atención prioritaria por las obras de moral, sí es una evidencia que se da en las bibliotecas de otros institutos del XVIII. En el siglo de las luces, en esos institutos, seguía siendo la casuística objeto de una atención prioritaria, especialmente en aquellos que no se dedicaban a la vida contemplativa. Las informaciones de que adolecemos en muchos de esos estudios no permiten establecer la precisión de la exigencia de los libros de esta área, pero a pesar de ello nos preguntamos: ¿era la casuística el apoyo pastoral indispensable para el ejercicio religioso? Porque el pecado jesuita de uso y abuso de resolución dogmática de todos los “casos” que resolvían las más peregrinas situaciones morales, es posible que no fuera solo pecado jesuita, sino la única salida teológica al momento social del último tercio del XVII de la primera mitad del XVIII.

			Otras señales nos demuestran que el nuevo orden social demandaba soluciones para los nuevos conflictos morales. No es casual que en los porcentajes de frecuencia de aparición de algunas obras, y no solo en las bibliotecas religiosas, den, entre otros, los primeros puestos a los prontuarios, -como el de Larraga-, o al De matrimonio de Tomás Sánchez. Fue esta obra de Sánchez verdadero manual práctico de ayuda en el confesionario, de guía de conducta en una familia que comenzaba a considerar sus actuaciones bajo criterios religiosos55 y la exposición de todos los casos posibles de conducta se resolvían en los mil ejemplos de resoluciones morales, ofreciendo las fórmulas para adaptar la austera moral católica concebida para religiosos, a la compleja sociedad que sobrevenía del XVII y se continuó en el XVIII. La obra de Sánchez, como informa Casey, proponía la salvación a través de las virtudes “rutinarias”, resolviendo el conflicto de las diferencias entre las conciencias de los desposados y la ley civil, atenta al orden público56.

			Las ediciones de estas obras, muy abundantes en España y fuera de ella, son el mejor aval de su éxito -aun teniendo en cuenta los matices de la relación entre la demanda y la producción, las iniciativas editoriales siempre son un inmejorable estudio de mercado-, y aunque su presencia se evidencia mayoritariamente en las instituciones religiosas, su éxito ratifica que no solo desde la Compañía de Jesús su recetario moral era guía en el ejercicio pastoral.

			Así, a la vista de su éxito, de la evidencia de la consulta generalizada de los maestros de la reprobada teología moral, creemos con Cousin57 que esta abundancia de teología moral respondían a una vulgarización teológica, y por ser obras “más cerca de lo vivido”, ganan terreno no solo a la teología dogmática, sino que compiten con la teología espiritualista, el otros gran centro de atención de la literatura religiosa del XVIII: parafraseando a dicho autor, nos parece que las lecturas están al servicio de su función: tienen que dar ejemplos bíblicos en sus sermones, respuestas a los casos de conciencia en el confesionario, estos libros son libros para el público, para los fieles. A los padres en los Colegios, a los hermanos en los conventos, la teología “sabia” no les resolvía el día a día pastoral. Si ante los ejemplos de este uso, ante estos socorridos recetarios de asequible teología, los horizontes culturales e ideológicos nos parecen pobremente replegados sobre las constantes aprendidas herencia del siglo anterior, no será menos cierto. Los futuros estudios podrán ayudar a conocer si ese era solo el panorama jesuítico o el general y casi normalizado.

			Otra áreas temáticas tienen un peso llamativo en el conjunto de libros, preferencias también habituales en el las bibliotecas religiosas del momento, la de la teología espiritual, y la de la oratoria, ambas cercanas a lo pastoral. El interés jesuítico por hacer asequible las obras de teología espiritual del XVI, venía desde la creación en Gandía de la cátedra de Positivo. Los autores espiritualistas jesuitas fueron nombres señeros en las bibliotecas religiosas, y sus títulos son sobradamente conocidos, primeros en las listas de libros editados, leídos: Luis de la Puente58, Alonso Rodríguez59, especialmente Nieremberg, alternan, sobre todo éste último, con el indiscutido Fray Luis de Granada. La obra de Nieremberg, también puede ser paradigma del libro del éxito de su tiempo, obra en la que todas las cifras dan los máximos: fue la obra que más se reeditó en el siglo XVIII60, incluso después de la expulsión hasta la de 1849.

			Valoramos bajo otros puntos de vista estas presencias. En su conexión con lo pastoral, las iniciativas espiritualistas dieron el fruto de una literatura homogénea en sus objetivos, de formación doctrinal, de los que en la biblioteca hay una buena muestra. Los títulos de estas obras son expresivos, Espejo de Sacerdotes, La juventud triunfante, Perfecto confesor y cura de almas, Espejo de la juventud moral político y cristiana, Aprovechamiento espiritual, Guía de ordenandos, Espejo de sacerdotes, Instrucción de sacerdotes, o la obra de Martínez la Parra -que Lamarca Langa recoge61 como una de las de mayor presencia en las bibliotecas del XVIII-, Luz de verdades católicas, junto con una considerable muestra de la obra de Señeri, al que por su formación escriturística, humanística, puede considerársele como nexo entre las iniciativas espiritualistas y una predicación renovadora. Esta espiritualidad suscitó entre los reformadores del siglo XVIII una especial atención -mereciendo incluso el calificativo de “ilustrada”-, pues daba lugar a un enciclopedismo ascético-místico como remedo del enciclopedismo de filósofos y naturalistas, a la vez que propiciaba la aparición de tratados sobre la discreción de espíritus, a manera de una psicología incipiente aplicada a la vida espiritual, reconociendo en ellas el alimento y acicate espiritual de que se servían religiosos, novicios, sacerdotes y seminaristas62.

			En esta sucinta recopilación haremos una pequeña mención de las otras dos áreas que acaparan el mayor número de volúmenes en la biblioteca, la oratoria y los libros de instrucción doctrinal. El púlpito era la otra escuela, y dirigía a los fíeles en lo que debían obrar, lo que debían creer, lo que debían orar. Para el ejercicio de este magisterio florecen con profusión las obras de predicación, una de las áreas más desarrolladas de la literatura religiosa del siglo XVII, y en esta biblioteca, del siglo XVIII, mantiene esa importancia. Había sermones para cada una de las fechas del ciclo litúrgico, del año eclesiástico. Sus títulos nos dicen muchas veces el tema de que se ocupan, de forma explícita -marial, panegíricos, santoral, homilías, despertadores eucarísticos-, o de modo más oscuro: asuntos predicables, minas celestiales, tratados, misceláneas etc...Respecto a su presencia en el recuento inventariado, no es posible conocer la totalidad del contenido de los sermones que recoge el inventario, y que en la mayoría de los casos vienen consignados solamente como Sermones: el dato tipográfico de ciudad y año, nos ha ayudado a esclarecerlo en varios de ellos. Algunos de sus autores pueden servir como ejemplo de una actitud planteada desde la predicación jesuítica -Castejón, Calatayud-, en observación de la decadencia e iniciando la reforma que otros llevarían a cabo63, pero que no excluye la abundante presencia de las obras de la predicación más tradicional y de éxito, como la de Barcia o Nájera. Respecto a las conexiones con la predicación francesa, nos recuerda Mestre el influjo de estos predicadores entre nuestros oradores, según los estudios de Saugnieux. De ellos, está en la biblioteca la obra de Bourdaloue, al que podemos añadir la obra de Antonio de Molina, cuya Instrucción de sacerdotes se hizo célebre como ejemplo de aquella influencia.

			La oratoria del siglo XVIII no había perdido muchos de sus caracteres barrocos a pesar de las intenciones reformistas que guiaban el Breve de Benedicto XIII, Gravissimum praedicandi munus, dirigida al episcopado español, imponiendo que se añadiera al sermón una explicación de la doctrina cristiana en estilo simple, llano y abierto, con amenazas incluso de inhabilitación en caso de incumplimiento. Estas intenciones fueron bien recibidas desde el sentimiento ignaciano de una pedagogía social, y la circular de Juan de Villafañe, -Maestro de Novicios, Provincial de Castilla-, apostilla esta dirección, encareciendo su cumplimiento...dirigido al bien espiritual de los oyentes, sin que se vea en ellos aquella serie de inútiles y pueriles circunstancias que suelen llevar la atención asi del mismo predicador como de los que asisten a los sermones mas por cebar su curiosidad que por sacar algún fruto… ni tampoco propongan pensamientos y discursos poco fundados en solida doctrina y que sacan del Evangelio como por fuerza, haciendo que la Sagrada Escritura sirva violentamente a sus áureos discursos...64 Esos áureos discursos, en las misiones populares, habían sido, en los siglos XVI y XVII, el gran fruto apostólico de la Compañía65: He visto tan notable fruto que entiendo sea uno de los ministerios de mayor servicio de Nuestro Señor, que la Compañía hace.

			Sin embargo era evidente la dificultad de la aplicación de este decreto, de estas recomendaciones. Encajar en el sermón un tema de doctrina, fuera del contexto del sermón, solo podían resolverlo airosamente algunos, y con éxito muy pocos, como podía ser el caso de Vieira66, en cuyos sermones se aunaban el ingenio profundo con la naturalidad. Su maestría es recordada por Feijó -...predicador verdaderamente sin semejante...-, por Mayans -...Príncipe de la predicación española y el orador mas ilustre que en este siglo pasado ha tenido España...-, aunque A. Mestre no deja de recordarnos el conceptismo de que hacía gala el propio autor que lo vincula a una escolástica contrarreformista67.

			No debemos olvidar que aquellos decretos y recomendaciones surgían por el uso y el abuso de una predicación dominada por los recursos del barroco. Su ejercicio seguía cosechando éxitos y las obras de los escritores del siglo XVII seguían siendo válidas. Se sumaba a esta inercia de actuación la evidencia del éxito de estos recursos en las predicaciones extraordinarias de las misiones, peregrinaje de la Compañía a las Indias de interior, cuyas formas, apocalípticas y tremendistas, estaban bien alejadas de la línea de doctrina sencilla y clara que reclamaban las reformas, además de plantear para algunos autores la ambivalencia de la auténtica intención de las fundaciones jesuíticas del XVIII, que a juicio de los mismos, se ocupaba más de esta religiosidad populista que de una autentica renovación espiritual propia del siglo que corría68. En el ámbito popular, la formación religiosa se apoyaba en este tipo de predicación, moviendo los sentimientos, haciendo más hincapié en imponer la obediencia que en mover las conciencias69. Este modo de predicación recibía la crítica no sólo desde las iniciativas reformadoras, sino incluso, según nos informa Juárez Medina, desde sectores más amplios de los hasta ahora valorados del propio clero. Podría, según su criterio, justificar esta reprobación, la escasez de reediciones de oratoria en el siglo XVIII, demostrándose un interés escaso que no se corresponde con la importancia que los reformadores católicos dieron a la predicación.

			En general los temas de las obras de predicación de la biblioteca de Albacete, siguen a los que detalla Herrero Salgado en una exposición ideal de lo que sería el contenido de una biblioteca que surtiera de materias a un predicador. Los libros de sermones de este Colegio de jesuitas cumplen en buena medida el canon que el autor marca, del que sólo se alejan en los temas que conciernen a la patrística y a los comentaristas bíblicos y exégetas, áreas en los que la biblioteca por no ser elocuente se define con niveles de menor exigencia: solo en la aportación que supone la presencia de los autores espiritualistas del siglo XVII, maestros de una dialéctica encendida cuya popularidad ya hemos comentado, puede variar su consideración en los niveles que expone el autor para el siglo anterior, a falta de otros apoyos “cultos”. No faltan en ninguna de las librerías de los cuartos las obras de San Juan de Ávila70 y Fray Luis de Granada71. Para el s. XVII distingue Herrera lo que sería el orador clásico, -predicación de doctrina dogmática y moral; uso correcto, en sentido literal, de la Escritura; moderación o ausencia de autoridades no sagradas; claridad y corrección en el lenguaje además de elegancia de estilo72- de lo que sería el popular: una oratoria sin retorica y con la sabiduría limitada que se ocupa de los mandamientos, de los novísimos y de algunas verdades fundamentales de la fé73.

			De otros temas se servía igualmente la predicación y así lo constatamos en la relación inventarial como lo eran los dedicados a los de tema hagiográfico y mariano, que habían proliferado en el XVI y XVII según establecieron las normas tridentinas. El ejemplo de estas directrices ideológicas lo podemos apreciar en el éxito que tuvieron los Flos Sanctorum de Villegas y Ribadeneira, obras en las que se aúnan el éxito del número de ediciones y la constante de aparecer prácticamente en todas las bibliotecas, fuera cual fuera la condición y estamento social de su dueño74. El tema hagiográfico, además de proponer modelos concretos, podía transformar la palabra en imagen, “visualizando” el relato, y haciéndolo más asequible a un público poco culto, que no alcanzaría, ni sobre todo seguiría con interés, otros temas más profundos. Sin embargo nos recuerda Juárez Medina cómo disminuyeron las ediciones de hagiografías especialmente en la segunda mitad del siglo XVIII, hecho que concuerda con las denuncias que los ilustrados Mayans, Martí y el mismo Feijoo, venían haciendo acerca del contenido que estas publicaciones de historia religiosa. Es indudable que sería un terreno a remover en las nuevas directrices reformadoras, pero que, como también nos informa Sarrailh, las historias y fabulaciones que acompañaban la vida de los santos seguían propagándose en la población y bajo clero75.

			Solo queda, junto a estas presencias, citar las ausencias, lo que “no hay,” junto con lo que “no debiera haber”, los autores prohibidos. De los primeros, recordaremos que aunque el Colegio de Albacete solo acogiera alumnos de las primeras enseñanzas, -Aulas de Primeras Letras, Aulas de Gramática-, era preceptivo a los mínimos y menores enseñarles las inffimae latinitatis, que harían necesarias las obras del Padre Álvarez en la primera parte del curso, -...procurará que nuestros maestros usen la Gramática de Manuel [Álvarez]-76, complementadas con las obras de Cicerón más adelante. ¿Por qué no está la Gramática del Padre Álvarez, preceptivo en los Colegios de Primeras Letras? Para la Retórica, en el arte de escribir y expresarse, la norma jesuita utilizaba la obra de Bartolomé Bravo, De conscribendis epistolis- que se perfeccionaba con los Adagii erasmianos, o la Exercitatio de Vives para la conversación,- que tampoco los tiene la biblioteca, ni por supuesto, y estos ya podemos considerarlos “faltas” menos graves, los libros de texto recomendados por la Ratio: la Retórica del P. Cipriano Suarez, y de Vives, Exercitatio linguae latinae, la Sintaxis de Torella, o el reformado de la Gramática de Nebrija, adaptación llevada a cabo por Juan de la Cerda77. Entre tantas ausencias solo la obra de Juan de Vargas78 que se ...completa con la edición de librillos con los géneros y pretéritos... unos diálogos latinos de Marteau, y el Thesauro del P. Bravo, de amplia difusión en la Península desde su publicación en 1570, elemental diccionario del que de nuevo informa B. Bartolomé ser acomodaciones del Nizolio y otros autores anteriores. Podrían paliar la importancia de estas ausencias, según el criterio de algunos autores, la dificultad de enseñar a niños de 12 a 14 años ejercicios de perfeccionamiento de las lenguas clásicas, aduciendo que la norma ignaciana pretendía especialmente el desarrollo de las habilidades técnicas e intelectuales a través del aprendizaje lingüístico gramatical79.

			Reclama mayor atención en la biblioteca la presencia de una obra que por el número de sus ejemplares serviría de clara muestra de desobediencia de la Real Orden acerca de los papeles peligrosos: ¿porque hay en la biblioteca cinco ejemplares de la Medulla de Busenbaum prohibida desde el año 1757? ¿Avalaría su presencia el deseo de enriquecer la biblioteca aunque estuviese su contenido desviado del ideario doctrinal? Su abundancia, siendo un autor vitando jesuita, ¿podía deberse a que por la escasa relevancia del colegio se enviaran precisamente como “relleno” para una biblioteca poco significativa, poco importante en su cuantía, y sobre todo, con poco significado institucional. No podríamos, entre todas las posibilidades, afirmar que conocían la prohibición. No podemos olvidar tampoco que la Medulla es obra de presencia mantenida, casi normalizada en bibliotecas religiosas de los siglos XVII y XVIII. Las razones de su presencia es obvio que pueden ser múltiples, pero la trasgresión de la norma sí podría justificar un motivo real para la acusación de poseer “doctrina peligrosa”. Todas las razones dejan abiertas casi un exceso de posibilidades que no nos facilita las respuestas.

			Recordamos las prohibiciones en los edictos de las Temporalidades acerca de los impresos y manuscritos que se encontrase en los colegios de la Compañía, y como fueron especialmente explícitas y radicales. Asombra la atención por todos y cada uno de los aspectos considerados peligrosos alrededor de los libros, que desde luego pueden llevar a pensar que efectivamente fueran considerados la raíz de la doctrina peligrosa. La Real Cédula del 7 de abril, emitida para inventariar los libros y papeles no deja un solo aspecto sin resolver por ley, detallándola a lo largo de veinticuatro epígrafes. Algunos son aparentemente obsesivos, ...en los impresos se pondrá también el lugar y año de la edición porque esto contribuye a saber si es la primera o si es reimpresión...y casi nos parecen más propios de un cómputo de producción editorial que de la persecución de doctrina subversiva, ordenando igualmente que, nadie saque papel alguno fuera de la Casa por despreciable que sea. Menciona con especial énfasis la actuación con los papeles referentes al Obispo de la Puebla, a los de las expulsiones,... de los papeles que hablan en pro o en contra del Venerable Obispo de la Puebla D. Juan de Palafox y de los que traten asuntos de Paraguay e Indias, de los de las expulsiones de Portugal o Francia y del motín de Madrid y demas bullicios pasados... Posteriormente, en una Carta Circular, se especificaría el método para inventariar estos papeles manuscritos de forma más explícita que la que se había emitido la Real Cédula de agosto de 176880. Se concretaba la prohibición en la, doctrina practica de Pedro de Calatayud, Suma Moral del Padre Hermano de Busenbaum, Dedicatoria que puso el Padre Alvaro de Cienfuegos en su obra intitulada Enigma Theologicarum y otros, aunque la preocupación por la peligrosidad de la doctrina se mantuvo, como lo demuestran las sucesivas prohibiciones.

			De otras prohibiciones la biblioteca está particularmente limpia. La prohibición en el Índice inquisitorial de la traducción de Antonio Espinosa de la obra del también jesuita Isaac Berruyer, Historia del pueblo de Dios, es la más significativa. Tuvo esta historia del Antiguo y Nuevo Testamento, expuesta en forma de novela, un éxito espectacular, que provocó en los incrédulos la burla y los sarcasmos, e irritó por su tono a los creyentes. Recibió la condena del Papado en 1759. Las ediciones de Espinosa son anteriores a la prohibición, de 1752 y 175581. Fue objeto de censura inquisitorial la Historia Pontifical y católica, de Gonzalo de Illescas, pero también obra de gran circulación al final del siglo XVI82: su inclusión entre los libros del rector, junto con la del mismo tema de Babia, puede manifestar un interés por los contenidos de ambas, compendios de historia universal, antes que desobediencia formal.

			Sí merecen atención especial los libros que se ocupan de la propia institución, de la Compañía de Jesús. Tiene esta área -en la que intencionadamente también incluimos las hagiografías de los santos de la propia Orden-, obras que propician reflexiones respecto a sus presencias. La preocupación por su futuro se manifiesta en el seguimiento de los acontecimientos políticos relacionados con la Orden en los países vecinos, como el Apéndice y observaciones sobre la conducta que ha tenido el ministro de Portugal en los negocios de los Jesuitas83, o en la de Comentarii de rebus gestis in negotio agregationis Provintia Gallo-Belgica Societatis Iesu petita a rege christianisimo. Confirma la presencia de la actualización de los sucesos que estaban conmoviendo los cimientos de la institución jesuítica, la fecha de alguna de estas obras, como ocurre en la Instrucción Pastoral del Arzobispo de Paris de 1763, además de las que se hacen eco de las polémicas que afectaban a los autores jesuitas desde las posturas rigoristas que encabezaba Concina -Veritas vindicata sive per multe sententia authorum Societatis Iesu...- de Noceti o la de Guimenio, Adversas quorum expostulatonem contra non millos jesuitarum opiniones morales... refutando las imputaciones sobre las doctrinas laxistas de la Compañía, o con la defensa hecha desde la auto-apología.

			En la misma medida es expresivo el conocimiento institucional de la Orden, desde la obra base de su normativa, la Ratio atque Institutio studiorum Societatis Iesu authoritate Septima Congregationis Generalis de 1635, y la posterior adaptación de Jouvency, Ratione dicendi et docendi de 1611. Estas dos obras básicas de la institución están acompañadas de una abundante información de los preceptos y normas de la Orden, emitidos en las Congregaciones Generales -Decreta..., Reglas...- que se complementan con la historia de la propia Orden en la reedición de su decisiva catorceava Congregación General del año 1692, -Institutum Societatis Iesu seu ex Congragationis Generalis Decimae quartae...-, o el Institutum Societatis Iesu, adquirido en los últimos años de la vida administrativa del Centro, así como la relación historiada de la evolución de la Orden llevada a cabo por algunos autores de la propia Compañía, que incluye incluso a la de la llegada de jesuitas a las Filipinas.

			Otro tanto sucede en cuanto a la atención por la vida y obra del fundador. No falta la reconocida y valiosa obra del P. Ribadeneira, de 1594, o de García, Vida y virtudes del P. Ignacio de Loyola, y sobre todo los Ejercicios Espirituales del B.P. Ignacio de Loyola, de 1615.

			Como podemos comprobar, recorre un largo espacio bibliográfico el interés mantenido por las obras que tratan de la propia institución: desde el Compendium pharum glorium et gratiarum Societatis Iesu, edición de 1580, hasta la ya citada Institutum... de 1756. Todas ellas componen un fondo significativo, y en su recuento intencionadamente hemos ido haciendo mención al año de la edición, para constatar que son en buena parte ediciones de los inicios del siglo anterior a la fundación de este Colegio, pero también que no dejan de adquirirse en fechas cercanas a la desaparición de la biblioteca. Con este dato se potencia la intencionalidad de la adquisición, y la comunicación institucional en las obras que son propias y guías, y deja al descubierto que quizás no hubiera fundaciones secundarias en cuanto a la adquisición de los libros, sino solo para libros por los que no se tuviera interés.

			Como conclusión de lo aquí expuesto, solo recordaremos los motivos de atención que suscitan la lectura del inventario: la abundante presencia de las obras de moralistas, casuistas, la de espiritualistas y las de oratoria que parecen demostrar con su supremacía la intencionalidad pastoral de la fundación, en cuyo caso podría haber habido una voluntad en la adquisición de los libros, programada desde la propia institución.

			En cualquier caso, el número de obras de teología moral puede reflejar la inclinación de la institución por una casuística generadora del laxismo imputado a la Compañía por la crítica reformista hispana. Sólo en el área de teología espiritual o positiva se acercan los libros de esta biblioteca a los cánones que imprecaban las reformas del siglo ilustrado, que no tiene la presencia de todos sus nombres o los más reveladores, pero es manifiesta no sólo en el generoso número de las obras de algunas de sus figuras significativas -Fray Luis de Granada, San Juan de Ávila-, sino también en la apreciable muestra de la de otros tantos autores dedicados a estos temas espirituales. No creemos que sirvan a pesar de ello estas obras para dar un tono ideológicamente avanzado a la biblioteca, pues estos autores eran también un común en las bibliotecas, no sólo religiosas, de los siglos XVII y XVIII, cualidad que se potencia en las que como la de los jesuitas, con finalidad de predicación instituida, servían como materia de información concinatoria. Como motivo de esta realidad, la de la actividad en la predicación, y más allá de la formalmente pedagógica -área en la que la que la biblioteca no es expresiva-, hay en la biblioteca una rica muestra de sermonarios, además de otras que apoyan o sirven indirectamente para la elaboración del discurso en el púlpito. Una buena muestra de manuscritos al respecto, corrobora este interés.

			Con estas premisas podemos adelantar que las conclusiones que aporta el estudio del Colegio de Albacete que nos ocupa, tiene poco significado dada su escasa relevancia en el entramado institucional de la Compañía, pero no dejan de tener un peso en la valoración general del papel educador de los jesuitas, dentro precisamente de estas premisa de ciudad de orden medio y de momento cultural en el panorama del s. XVIII, y a ese respecto, los resultados de que informan estos libros que formaban su acervo cultural, no son estimulantes.

			El panorama de que informa Domínguez Ortiz acerca de la composición ideológica de estos fondos librarios en el siglo ilustrado se cumple solo en parte, pues si efectivamente mira al pasado, la otra vertiente de dirigir la atención igualmente fuera de nuestras fronteras, no la cumple ni siquiera en mínimos. Frente a esta opinión parece acomodarse más el contenido de esta biblioteca al planteamiento de que su composición seguía siendo la transmisión de viejos saberes y no la de aportación de novedades, aunque no dejamos de valorar el peso de algunos nombres claves como agentes de iniciativas introductoras, captadoras de lo nuevo.

			Como nota significativa es importante destacar la presencia de obras que recogen información relativa a la historia, composición, o noticias de los acontecimientos políticos, y en suma, vida institucional de la propia Orden, hasta fechas muy cercanas a la expulsión, que ponen de manifiesto una información continua de los acontecimientos que afectaban a la institución. Pueden servir para complementar esta muestra, la relación de las obras de los padres de la propia Compañía, constituyendo todo este fondo una rica y actualizada información propia.
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			1. Establecimiento del Colegio ignaciano en Orihuela y panorama general de su docencia

			En 1695 tiene lugar el establecimiento de la Compañía de Jesús en la ciudad de Orihuela, de tal suerte que lo que hasta la fecha se había convertido para algunos sectores en una anhelo plagado de cortapisas parecía finalmente concretarse. Muchos habían sido los intentos que se habían sucedido tiempo atrás, los momentos de indeterminación, los ambiguos apoyos y las laboriosas concordias; no es ninguna sorpresa que las filias y fobias que despertaba la Compañía también suscitaron en esta ciudad del Segura reacciones encontradas.

			La bibliografía nos proporciona algunas referencias sobre esos repetidos intentos fundacionales que comenzaron a gestarse hacia 1597, no prosperando por dificultades de orden financiero, así como por carecer de una coyuntura favorable que acogiera y cooperara con la institución84. Fue a finales del siglo XVII, como queda dicho, cuando el proyecto sale adelante gracias al empeño de Manuela Valenzuela, marquesa de Rafal, quien cedió a la Compañía una casa en la ciudad de Orihuela con la condición de que abriesen una residencia-colegio, además de otros inmuebles y heredades en la huerta del Segura. AI mismo tiempo, Juan Rocamora y la citada Valenzuela establecieron un vínculo sobre diversas posesiones, de cuyas rentas también disfrutaría este instituto, y que irían destinadas a la creación del futuro edificio del colegio. Los jesuitas se instalaron en la mansión cedida, adoptando entonces el nombre de “Colegio de la Inmaculada Concepción, San Joaquín y Santa Ana”, funcionando como simple residencia hasta 1724; año en que le fueron incorporadas las cátedras de Gramática y Retórica mantenidas por la ciudad desde tiempo atrás. Una vez superadas ciertas dificultades económicas iniciales, en la década de los años 30 pasaron a edificar una iglesia -que en el momento de la expulsión quedó inconclusa- en tanto que iniciaron las obras del nuevo centro, habitado a partir de 1753.

			La consideración social de la Compañía en la ciudad iba, como cabe suponer, en alza. Sus enseñanzas gozaban de visible prestigio, consiguiendo desbancar a otras órdenes religiosas en el púlpito y el confesionario, así como en el destino de las limosnas. Pero, al mismo tiempo, no desaprovecharon la oportunidad de intervenir en varios y suculentos negocios. Sobre la primera de las cuestiones J.B. Vilar, comenta “las monjas clarisas, agustinos y dominicas de la localidad habían despedido a sus confesores para confiar la dirección de sus conciencias a los Padres de la Compañía”. Afirmación que parece constatarse si tenemos en cuenta que en 1759 el Padre Provincial remitió al rector una carta desde Zaragoza, dándole cuenta de la necesidad de cesar determinados comportamientos y atemperar los “excesos terrenales”, ordenando que “los padres del colegio de Orihuela se retirasen de tanto comercio, visitas y dirección de monjas, educandos y otras beatas, por no ser este ministerio de la Compañía”85.

			Por lo que respecta a las enseñanzas impartidas, éstas se concretaban en escuelas de Moral, Teología escolástica, Filosofía y Gramática de mayores y menores86. El éxito de éstas últimas queda bien expresado con el testimonio de Felipe Caballero -gobernador político y militar de la ciudad- quien, en un informe evacuado pocos días después de efectuarse el extrañamiento, comentaba al Conde de Aranda la gran crecida de alumnos que habían experimentado las aulas regentadas por los ignacianos hasta ese momento del siguiente modo: “en el día es grande el aumento de estudiantes, por los muchos que nuevamente han concurrido y concurren [a las aulas] con la novedad de los jesuitas”87.

			Pese a este explícito reconocimiento, la reestructuración de la docencia en la ciudad y el vacío de profesores que conllevó la expulsión se solventó rápidamente. En octubre de 1767 se resolvió nombrar para los magisterios de Gramática -previo examen- a Francisco Marco y José Montesinos, quienes impartirían sus clases no en el recinto de la Universidad sino en el mismo colegio de la Compañía, considerado más a propósito, quedando sujetas dichas enseñanzas al rector y Universidad en la misma forma que estaban las demás disciplinas que en ella se ofertaban88.

			Por lo que respecta al resto de la docencia, conocido es que el colegio de Compañía junto con el Seminario de San Miguel de Orihuela, fundado en 1742, se habían convertido en una seria alternativa al Estudio General al ofertar una instrucción algo más “actualizada”, si se compara con los rígidos programas de ésta última con su escuela tomista89. Mientras que el Seminario impartía sus enseñanzas de Filosofía y Teología por ambas escuelas, en el colegio de la Compañía la Teología se dictaba, lógicamente, por la vía suarecista. Ahora bien, si estos dos centros gozaron de gran estima por parte del estudiantado local90, ciertas tendencias no fueron del todo suscritas por los superiores de la Compañía; de tal suerte que, por defecto o exceso de celo en el método y las exposiciones, en 1759 el Provincial de Aragón de nuevo llamó la atención al rector del Colegio de Orihuela sobre sus disquisiciones en estas materias, recomendándole que “sus maestros se arreglen a las opiniones que están determinadas en la Compañía, procurando sean según las más comunes de dicha escuela”91.

			




			2. El archivo y la biblioteca. Instrucciones sobre su inventario

			Por encima de todo cuanto vamos a desarrollar en este artículo una precisión se impone; la exposición que aquí efectuamos sobre la biblioteca de la Compañía de Jesús no deja de resultar algo parcial y soslayada, puesto que nuestro análisis sobre este fondo librario hasta el momento ha puesto el acento en las obras que pasaron a formar parte de la biblioteca del Seminario de Orihuela, objeto de nuestra tesis doctoral92, centrada fundamentalmente en los impresos correspondiente a los siglos XV y XVI. Ciertamente, la expulsión de la Compañía de Jesús contribuyó de manera notable a la mejora e incremento de la biblioteca del Seminario diocesano de San Miguel de Orihuela; la cual, como librería vinculada a una institución educativa, acogió -no sin reservas- los libros de los jesuitas expulsos. A través del siguiente gráfico podemos observar cuan generosamente se vio aumentada la citada biblioteca eclesial, con las aportaciones de los ignacianos.

			



			Gráfico 1

			Relación de procedencias de las obras de los siglos XV y XVI

			con ex libris consignados, ingresadas en el Seminario de San Miguel
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			Como es sabido, este no fue un hecho privativo del citado centro, ya que muchas otras instituciones albergaron las librerías jesuíticas tras el extrañamiento, figurando, merced a esos fondos, entre los establecimientos bibliográficos más significativos del país93.

			Centrándonos en las consecuencias del extrañamiento, la incautación de las casas, residencias y colegios que ocupaban llevó parejo el decomiso de los libros que nutrían sus plúteos, tanto los depositados en la librería común como los de aposentos privados y demás estancias. En líneas generales, sus bibliotecas contenían obras “necesarias” en función de sus actividades de púlpito, confesionario y cátedra que -por orden podemos sintetizar en la predicación, catequesis, ejercicios espirituales y meditaciones; la dirección de las conciencias y cultivo de la piedad; y, finalmente, en la educación de la niñez y juventud -desde las escuelas de primeras letras o aulas de humanidades clásicas, en las enseñanzas de re morali a los clérigos y sacerdotes, o en las cátedras universitarias donde se exponía la doctrina teológica94.

			Con relación a la legislación que regularía y daría cuenta de cómo proceder con las bibliotecas incautadas nos interesa, primeramente, hacer mención a la Instrucción incluida en la Real Provisión de 22 de abril de 176795 sobre el modo de actuar los comisionados a la hora de inventariar los papeles, muebles y efectos de los regulares, y en cuyo artículo XXIV se evidenciaba la posibilidad de aplicar los libros hallados en las casas de la Compañía a las universidades de los mismos lugares donde estaban ubicados, si las hubiere96, como fue el caso -por ejemplo- de la Universidad de Valladolid respecto a los Colegios de Villagarcía de Campos y de San Ignacio97. Pero como, al parecer, las disposiciones emanadas no bastaron o no fueron lo suficientemente aclaratorias, en mayo de 1772 se dictó una Real Cédula destinada a ampliar y regular el destino de las bibliotecas jesuíticas98; hecho que demuestra bien a las claras no sólo la importancia que los libros y las librerías habían alcanzado en los colegios de la Compañía -las cuales, por otra parte, debían superar con creces las previsiones del Gobierno- sino la trascendencia que éstas adquirieron. Así las cosas, queda sobradamente manifiesto que la incautación de las bibliotecas, con la consiguiente privación de lecturas, supuso para la Compañía una especie de escarmiento o correctivo añadido al confinamiento; dado que el interés del Gobierno se centraba fundamentalmente en sus papeles y correspondencia, pese a que sus librerías sufrieran la misma suerte.

			La confección del inventario de los libros y papeles de los jesuitas oriolanos expulsos fue ejecutada por los comisionados en la ciudad, conforme a la Instrucción contenida en la Real Cédula publicada el 23 de abril de 176799; donde se indicaba el modo que debía observarse para registrar los libros y documentos existentes en las casas de los regulares, puesto que debía procederse con uniformidad de método en todos los lugares100. El reglamento ordenaba la disociación entre impresos y manuscritos, con índice separado de ambos, indicando el tamaño y redactado conforme al alfabético de autores, comenzando por el apellido. Por lo que respecta a los impresos, se señalaría también el área de publicación “porque esto contribuye a saber si es la primera o si es reimpresión, lo qual conduce mucho en especial respecto a los libros de moral, en que ha habido algunas variaciones sucesivas”101. Indudablemente despierta gran interés la minuciosidad exigida para realizar las descripciones bibliográficas, como podemos observar en el apartado VI de la Instrucción que recomendaba examinar detenidamente cada volumen y pormenorizar, si procedía, el número de obras en él contenidas para no obviar ningún dato. La formación de este catálogo debía encomendarse a determinados libreros y “gente versada”, procediendo el primero a la tasación individualizada y el segundo a su correcta redacción. Por lo que respecta a los libros manuscritos -que incluían los códices membranáceos en letra gótica- se describirían los dos primeros y los dos últimos renglones de la obra y su extensión, con el fin de saber si estaban o no completos.

			Los papeles, por su parte, comprendían la correspondencia -tanto de intereses pecuniarios, como literaria y privada-, libros de cuentas, vales e instrumentos públicos etc. no relegando las poesías y los papeles satíricos “por despreciables que fueran”, los cuales, agrupados en legajos y en orden cronológico, se describirían particularizándolos y dando razón del aposento donde estaban ubicados. Posteriormente serían trasladados junto con los impresos, pero diferenciando ambos grupos, a la librería común o a una estancia con amplitud suficiente hasta decidir su destino102.

			Así las cosas, resulta a todas luces perceptible el formidable interés demostrado por el Consejo respecto a los papeles manuscritos103; hecho que Francisco Mateos atribuye, por un lado, al deseo de tener una detallada relación de las temporalidades para su correcta administración, y por otro, razón menos materialista pero más evidente, en hacerse con todos los documentos personales y archivos colegiales “donde esperaba Aranda descubrir los hilos de la acción jesuita” en los asuntos políticos que tantos quebraderos venía causando a la acción de gobierno104.

			En este sentido, no está de más comentar las interesantes noticias que hemos localizado en el Archivo del Reino de Valencia; concretamente nos referimos a un voluminoso expediente de 652 folios bajo el título: “Índice de todos los papeles impresos y manuscritos encontrados en el colegio de los regulares de la Compañía de Jesús de Orihuela, formado por Cristóbal Andreu y Antonio Labres en septiembre de 1767”, que adjunta un cuadro-gráfico donde se reproduce el número de legajos, volúmenes e instrumentos contenidos en el citado índice, aclarando los aposentos donde se encontraban, y que ascendían a un total de 311 legajos y 10.218 volúmenes entre el archivo, la librería, el archibanco y aposentos del colegio de la Compañía.

			Además de la particularizada relación de cuestiones más o menos cotidianas y de carácter local -tal y como se observa en un inventario preliminar efectuado por los comisionados oriolanos105-, el atractivo de este segundo inventario radica en su minuciosidad106, describiendo con una cimentada exposición sustanciosas cuestiones relativas a la política nacional e internacional. Así, pormenoriza los contenidos de diferentes papeles concernientes a la Provincia de Aragón, y abundantes disposiciones y normativas de la Compañía; catálogos de las personas y oficios de esta Provincia; decretos de congregaciones generales que todos los años públicamente habían de leerse; cartas particulares de individuos de la Compañía; constituciones del Seminario de Nobles; bulas y breves; documentos enviados ex profeso por el procurador de la Compañía al colegio de Orihuela para la custodia en su archivo sobre problemas relacionados con las misiones, previamente presentados ante Consejo de Indias; correspondencia acerca de Filipinas, China y Japón y las resoluciones de la Santa Sede; notificaciones sobre el imparable proceso opositor que se gestaba en Portugal, las negociaciones de los embajadores y toda la maquinaria burocrática que se generó alrededor; relatos sobre las dificultades de la Compañía en Francia y sus consecuencias en España107, incluyendo una copia de la respuesta de Enrique IV al parlamento francés sobre el restablecimiento de los jesuitas en este país. Finalmente, se destinan 90 folios que arrancan con el encabezamiento: “Libro-copia de un papel comprehensivo de carta y discursos sobre lo que ocurría en Lisboa”, fechado en febrero de 1762, donde igualmente se transcriben párrafos de los textos conceptuados como desaprobatorios.

			A la vista de lo expuesto resulta de sumo interés descubrir como la tramoya jesuítica se fue cimentando, articulando y fortaleciendo a partir de esa “casi frenética” actividad entre bastidores, tal y como evidencia la documentación. Ante la abundancia de informaciones de ámbito nacional e internacional que nos proporciona este expediente, no deja de sorprender que un instituto como el oriolano, que no figuró entre los señeros de la Compañía ni aún dentro de la Provincia de Aragón, con apenas ochenta años de vida -frente a los dos siglos del Colegio de Granada, por reducirnos a un único ejemplo- y que al tiempo del extrañamiento únicamente contaba con 13 religiosos -uno de los cuales hacía bastante tiempo se hallaba retirado en Onteniente por enfermedad-, pudiera estar tan “a la última”, tan perfectamente conectado y comunicado con el exterior. Asimilándolo a la terminología actual, podríamos concluir que existiría una especie de “intranet” entre los colegios y residencias de todas las provincias jesuíticas, perfectamente engranada y puesta al corriente por un servidor informático de última generación. Así las cosas, resulta una prueba más que evidente del éxito de la maquinaria jesuítica; puesto que, al igual que el resto de órdenes religiosas, y conscientes de la necesidad y el valor de la información, no repararon esfuerzos en poner en marcha los dispositivos encaminados a mantener al corriente a todos sus miembros sobre cualquier novedad que les afectara, por trivial que ésta fuera. Su finalidad, en última instancia, sería la de aplicar el mecanismo ataque-defensa frente a la difusión de determinados mensajes doctrinarios contrarios a sus intereses, dándose tiempo a reaccionar y rebatir con el crédito suficiente108.

			




			3. El destino de los libros y papeles

			Volviendo sobre los inventarios, desgraciadamente la minuciosidad con que se detallan los papeles de archivo, la paciencia y la mansedumbre -casi bovina- que demostraron los encargados para tales menesteres, en absoluto se reproduce cuando tratamos el tema de la biblioteca, pese a que las ordenes eran explícitas y concisas.

			La documentación deslizaba la necesidad de confeccionar un meticuloso inventario de las obras, detallando autor, título, materia, formato y lugar de publicación; pero, por lo que a Orihuela se refiere, estas “menudencias bibliográficas” no se practicaron. Las cuestiones formales de los libros fueron objeto de una sucinta, e incluso, confusa reseña por parte del escribano Manuel Martínez Arques y el librero Francisco María Ortiz. La razón de tal proceder la explicaba el citado Felipe Caballero; quien, en carta de 2 de mayo de 1767, expresaba al Conde de Aranda que dicho registro “no estaba con todas aquellas menudas particularidades y prevenciones que se escribían”, aunque no le faltaban las más precisas como la división entre impresos y manuscritos, expresión de tamaños, apellidos de los autores, el título de las obras y la materia de que trataban. Si no se habían relacionado por orden alfabético como la Instrucción prevenía era por “no ser librería arreglada con tomos y obras” y no perder más tiempo y ocasionar gasto al erario público. No obstante, por si el resultado de tales descripciones no resultaba del agrado del Consejo, Caballero disculpaba su actuación y el escaso rigor ortográfico y metodológico aplicado en la confección del mismo, aclarando que:

			


			“... En esta ciudad no hay libreros hábiles a quienes se pueda encomendar la formación de Índices, y sería preciso traerlos de Murcia o Alicante, respecto que el que hay intervenido es volandero [y se hallaba en la ciudad por casualidad] y sólo regulado a un medio en su habilidad; que, ayudado por el escribano y mi cuidado, ha podido cumplir (...)”109.

			


			Pese a las razones aducidas por Caballero, un simple vistazo al inventario de la librería de los expulsos nos demuestra, por el contrario, que sí estaba organizada; y aunque el contenido de los armarios en ocasiones no se expresara abiertamente a través de sus rótulos, las obras se suceden en Teología escolástica, Sagrada Escritura e intérpretes, Patrística, Juristas y Canonistas, Moral, Predicación y Sermones, Espiritualidad, Historia y varia, Bellas Letras y Ciencias y Artes, aún con las típicas alteraciones y en atención a los criterios de la época.

			A nadie se le oculta, a la vista de la poca estima con que abordó la empresa, que la actuación de Caballero obedeció sin duda a un exceso de celo funcionarial; pretendiendo saldar el asunto cuanto antes, pensando que quizás ahorrando dinero a las arcas del Estado su reputación como buen gestor se vería gratificada.

			Siguiendo las recomendaciones de Aranda, una vez elaborado el inventario éste debía ser enviado a Madrid para que libreros más especializados lo tasasen y proceder así a la venta de la librería, como en otros lugares se practicó -recordemos el caso de la biblioteca del colegio de San Hermenegildo de Sevilla que fue subastada pasando a manos particulares, y parte de cuyos fondos adquirió Gaspar Melchor de Jovellanos110-. Para Orihuela, no obstante, una orden posterior anularía esta disposición, encargando a la Junta Municipal la custodia de los libros “en parajes no húmedos ni expuestos a corrupción”, mientras que el archivo y demás papeles reservados debían ser remitidos a la Corte para su depósito en San Isidro el Real111. Fue el Palacio Episcopal el lugar escogido para ubicar temporalmente los libros, desde donde serían trasladados y acomodados definitivamente en el Seminario de San Miguel.

			Pese a que esa Real Provisión de 1769 dejaba muy claro que el destino de la biblioteca de los expulsos era este instituto eclesial, su aplicación se retrasó algunos años, no estando exenta de contrariedades. Así lo demuestra la correspondencia entre Campomanes, José Moñino y José Tormo, obispo de Orihuela, a quien se le consultó sobre una petición elevada por Jaime Pastor, presbítero y catedrático de la Universidad de Valencia, solicitando que se destinaran a dicho centro las librerías de los colegios y casas profesas de Valencia, Segorbe, Onteniente, Gandía, Alicante y Orihuela, incluidos los ejemplares duplicados, estantes y todos los muebles. Desconocemos qué sucedería en las restantes ciudades, pero por lo que a la del Segura se refiere, tras las oportunas consultas la petición fue desestimada y firme la decisión de

			


			“... Que se apliquen al Seminario Conciliar los libros de sana doctrina que fueren correspondientes al estudio y enseñanza de sus alumnos, como pretende el Señor Obispo, separándose por personas inteligentes y de conocida probidad”112.

			


			Empresa para la que fueron designados los doctores Juan Vicent, Miguel Abraham y el maestro Ballester, quienes a la vista de los inventarios debían seleccionar y excluir aquellas obras cuyos dogmas fueran poco recomendables para la instrucción de alumnos y profesores del instituto clerical113. Y es que, efectivamente, la Real Cédula con fecha de 2 de mayo de 1772, al tiempo que ampliaba el número de destinos114 establecía que los libros “contrarios al dogma, la Religión, buenas costumbres y regalías de Su Magestad” permanecieran separados en las bibliotecas episcopales, universidades o seminarios donde se hubieren destinado; excepción hecha también a los libros de la “escuela jesuítica”115.

			Respecto al expurgo de obras ordenadas desde el Consejo -en directa relación con la política de combatir el laxismo jesuítico- no estamos en disposición de conocer qué textos concretos se censurarían, hasta qué punto se mediría la heterodoxia de algunos autores, o cual sería su destino inmediato. No obstante, la Instrucción de 1772 recomendaba “mantenerlos separados en las bibliotecas episcopales, universitarias o de seminarios” donde fueren aplicados, de tal modo que bien pudieran haber sido depositados en una especie de “cuarto de prohibidos” o “infierno”, igual al que existió en otras muchas librerías, caso de la Universitaria de Santiago de Compostela116. Esta había visto engrosados sus anaqueles con la incorporación de la biblioteca del colegio de la ciudad santiaguesa, así como los de Coruña, Pontevedra, Orense, Monterrey y Monforte; cuyos libros sospechosos de herejía fueron la base para un “cuarto de prohibidos”, motivo de polémicas discusiones entre la Universidad y el Santo Oficio117.

			




			4. Primera valoración de la librería. El fondo del siglo XVI

			El índice de las obras que contenía la biblioteca de la Compañía en Orihuela se elaboró, como avanzamos, de manera un tanto precipitada; en lugar de seguir la nómina de autores por orden alfabético, y dentro de éstos por materias como en otras provincias se practicó118, se ejecutó siguiendo el orden espacial-arquitectónico de las estancias del colegio que contenían ejemplares. Además de informar de los impresos y manuscritos ubicados en la librería común, refectorio y archivo, se detallaron los que poseía cada uno de los padres y hermanos que habitaban el recinto. Según este inventario, la biblioteca central contaba con 84 divisiones relacionadas en 922 registros; a los que se añaden los dispuestos entre los aposentos privados, comedor y aulas de menores y mayores, especificados en otras 633 entradas119.

			Por el momento, y a falta de un detenido estudio de toda la librería de este instituto, no podemos concretar la cantidad de obras ni el número de volúmenes que la conformaban. Pese a que la referida Real Cédula de 23 de abril de 1767 preceptuaba que el cómputo se consignara según un orden determinado120, los encargados de redactar los índices en la capital del Bajo Segura no repararon en semejantes lindezas bibliográficas; limitándose a reseñar, y no siempre, un número que en ocasiones se corresponde con el de las obras y otras veces con el de los tomos. A continuación consignaron el tamaño, seguido del autor o el título, o ambos al mismo tiempo según el caso, condicionando su transcripción a la disposición de la portada, dadas las incorrecciones, confusiones y omisiones percibidas. Errores achacables, como dijimos, a que en lugar de seguir las indicaciones del librero hábil o literato inteligente que postulaba la Instrucción, recurrieron a un humilde vendedor ambulante, sin preparación suficiente para una empresa de tamaña envergadura. Así se entenderá, por ejemplo, que en el asiento 873 del inventario se reseñe: “Uno en folio: Cardillo: Comentarios en quatro libros Aristóteles de cohelo”, mientras que el registro siguiente reza: “Otro en folio: Villalpando: Aristotelis Phisicorum”. Dichos apuntes, además del sensible desconocimiento que traslucen de su autor, realmente hacen referencia a tres obras: Commentarius in octo libros physicorum (Alcalá de Henares, 1567), Commentarius in duos libros de ortu atque interitu (Alcalá de Henares, 1569) y Commentarius in quatuor libros de Coelo (Alcalá de Henares, 1576), facturadas por uno de los más conspicuos representantes del aristotelismo español del siglo XVI, Gaspar Cardillo de Villalpando. Como podemos apreciar, una de ellas -Commentarius in duos libros Aristotelis de ortu atque interit- se “oculta” en el citado inventario, al presentarse encuadernada junto con la última de las descritas, impresa en 1576. Hecho que, sin duda, no hace sino redundar en la laxitud, inexperiencia, así como el proceder tan superficial con que se practicó esta tarea. Otro ejemplo, cuanto menos enternecedor -si se me permite una pequeña debilidad personal- lo encontramos encabezando la división correspondiente a la Teología escolástica, bajo la entrada n.º 64: “Un tomo en octavo: Magister Sententiarum: su autor: Pedro Lombardo”. La confusión resulta más que evidente entre el título de la obra -los cuatro libros de las Sentencias- y el sobrenombre “magister sententiarum” con el que se conocía a su autor, Pedro Lombardo.

			Pese a que hasta nosotros han llegado datos que elevan la cifra de libros a 10.218 volúmenes impresos y 311 legajos121 -cantidad que, “paradójicamente”, viene a coincidir con el número inicial de obras con el obispo Tormo dotó a la biblioteca del Seminario, según recoge la bibliografía122- creemos, no obstante, que se trata de una cantidad algo abultada. Como hipótesis podemos aventurar que los 922 asientos de la librería común podrían corresponderse con unas 1.500 o 1.600 obras; mientras que las restantes, ubicadas en aposentos, refectorio y aulas, detalladas en otros 633, vendrían a suponer 1.100 o 1.200 más, lo cual acrecentaría la cifra a 2.500 o 3.000 títulos. Cantidad que nos parece más razonable e incluso sorprendente, toda vez que el de Orihuela no estaba considerado dentro de la Provincia de Aragón como uno de sus colegios más insignes, para cuyas librerías se barajan cantidades que oscilan entre 2.000 y 6.000 unidades. Únicamente Granada, Salamanca, Alcalá de Henares, Sevilla, Tarragona, Oviedo, Valladolid, Valencia o en Colegio Imperial de Madrid poseían bibliotecas que superaban los 10.000 volúmenes123. Por este motivo pensamos que esos 10.000 ejemplares estipulados para la librería del colegio de Orihuela tal vez obedeciera a una confusión entre ésta y la biblioteca del Seminario de San Miguel, que sí llegaría a poseer dicha cantidad de libros tras la anexión del legado jesuítico, amén de las compras, donaciones y el traslado que desde la episcopal se llevara a cabo durante el pontificado de José Tormo.

			Una primera impresión del peso y calidad de la librería de la Compañía la tomamos de M. Martínez Gomis quien, en su análisis sobre la Universidad de Orihuela, efectúa una sucinta comparación entre ésta y los fondos de la biblioteca del colegio de Predicadores.

			



			Gráfico 2

			Librería común del Colegio de la Compañía de Jesús de Orihuela124
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			Fuente: Martínez Gomis, M. La Universidad de Orihuela..., op. cit., vol. II, pp. 107

			




			Desde el punto de vista cuantitativo el apartado de Religión y Teología supone algo más del 72% de las obras, seguido muy de lejos por la Jurisprudencia (8%), Ciencias y Artes (6%), Geografía e Historia (5%) y Bellas Letras (4,2%)125. En la primera de las secciones se constata un claro predominio de los sermones, de la Teología dogmática y de la moral, con un influjo evidente de la corriente suarecista y del molinismo. Varios tratados de Matemáticas, entre ellos el Compendio de Tosca, las Observaciones astronómicas de Jorge Juan y otros títulos de Ulloa o Villalpando, se dejan ver en el segundo de los grupos. En el campo de las Bellas Letras, los textos de Gramática son muy numerosos junto con los diccionarios. Las clásicas “memorias” e historias de países o personajes ilustres, como Las Memorias de Felipe de Comines, señor de Argentón en la traducción de Vitrián de 1643, o los Comentarios de las alteraciones de los Estados de Flandes de Martín Antonio Del Río, junto con otras de Famiano Estrada o Antonio de Solís, por ejemplo, completarían este apartado. Observamos igualmente un cierto interés por las nuevas corrientes científicas y culturales, merced a títulos de Feijoo, el marqués de Mondéjar, Gravesant, Illescas, o los ya citados de Tosca, Ulloa y Jorge Juan. Estas evidentes muestras de criticismo histórico, y algunas otras que destilaban planteamientos jansenistas de la historia eclesiástica, parecen indicar que eran consultadas para enriquecer y practicar con un mayor rigor las controversias.

			Tras esta primera valoración, creemos que se impone ahora profundizar en una serie de cuestiones. En primer lugar, efectuando una sucinta comparación con librerías de otros colegios jesuíticos observamos que la biblioteca de la Compañía en Granada, por ejemplo, revela la existencia de un evidente predominio de las materias especulativas en detrimento de las científicas; lo que se traduce en un peso considerable de la Filosofía y la Teología. Esta última, unida en sus secciones de dogmática y moral, sumaba algo más de la sexta parte del conjunto librario, ascendiendo a 4.951 obras126. Por su parte, entre los volúmenes del colegio pamplonés de la Anunciación destacaba la numerosa colección de obras de carácter teológico, a saber; Durando, Guillermo de Auvernia, Tomás de Aquino, Buenaventura, Escoto, Gerson, Andrés Vega, Domingo de Soto, Alfonso de Castro o Roberto Bellarmino, figuraban entre los autores representados127. Finalmente, comparando nuestros datos con las obras conservadas en varias bibliotecas murcianas, encontramos que nuevamente son estos autores con escasas variaciones quienes están presentes en estas librerías, coincidiendo con los hallados en las estanterías del colegio oriolano en ediciones del mismo periodo128.

			No obstante lo expuesto, las afinidades que la librería jesuítica de la ciudad del Segura mantenía con otros establecimientos de su misma orden no implica concluir que la Teología y la Patrística descollaran en todos sus institutos. Aun cuando las normas fundacionales de las constituciones de Ignacio de Loyola recomendaran la tenencia de una librería en sus centros docentes129, las bibliotecas jesuíticas no estaban surtidas de igual modo. La diferente especialización educativa, el heterogéneo surtido librario que obtuvieran a través de donaciones -al abrigo de una mayor querencia y/o aceptación social con relación a otras congregaciones- y la desigual aplicación de rentas en la adquisición de libros, en función de sus necesidades y posibilidades económicas, pondría de manifiesto -si acaso- que las Biblias, sermonarios, misales, breviarios, instrucciones de religiosos, ejercicios espirituales, cartillas, diccionarios y gramáticas, solían estar presentes en sus librerías, formando la parte más elemental y común a sus colecciones de libros130, pero no así los grandes tratados de Teología y Filosofía, vinculados a una especialización docente además de unas posibilidades económicas nada despreciables131.

			A la vista de lo expuesto y conocido el modo en que se confeccionó el inventario de la librería de Orihuela, ¿cómo valorar si la biblioteca de la Compañía en esta ciudad cumple con esas condiciones y especialización? No sin cierto rubor admitiremos que, casi sin buscarlo, hemos podido acceder a unos ricos fondos y no menos valiosa documentación, que nos permite obtener un esclarecedor retrato de dicha biblioteca; ya que no sólo contamos con la fuente descriptiva -el inventario- sino con la mayoría de los libros que originalmente la conformaron, hoy día custodiados en el Seminario de Orihuela. Este hecho singular -y nada frecuente- exige su investigación, abocándonos inexorablemente a contraer una deuda de investigación futura. Es casi un deber que afrontemos en un plazo de tiempo más o menos breve la publicación de dicho inventario, detallando sus correspondencias con las obras, en función de las que todavía se conservan en la librería. Parte de este trabajo está ya efectuado en nuestra tesis doctoral132, donde catalogamos y analizamos las obras publicadas entre los siglos XV y XVI, que se corresponden con más 400 de volúmenes. Estudio que nos ha permitido concluir que la biblioteca de la Compañía para los siglos consignados cumple con creces esas expectativas, perfilándose como una rica y especializada librería en materias de Teología y Filosofía. Esta misma investigación nos ha revelado algunas cuestiones que, entendemos, pueden aportar datos de interés respecto a otros estudios en curso sobre librerías de la Compañía, y aún de otras institucionales o particulares.

			Resultan harto conocidos los problemas que se derivan de los inventarios notariales, respecto a las imperfecciones y omisiones en las descripciones. Con todo, cuando se carece de la información suficiente, además de aumentar los problemas metodológicos y conceptuales, resulta un grave inconveniente -y a la postre errónea reducción- la proclividad del historiador a compendiar la data de publicación de las obras que se detallan en ellos a las más cercanas en el tiempo a las de constitución de la librería o fundación del colegio, así como en el caso de individuos particulares a las fechas más próximas en que tiene lugar su actividad intelectual, política, etc. Para el caso oriolano esta simplificación reduciría la fecha de publicación de los impresos al periodo 1695-1767; lo cual, de entrada, es incorrecto. Los títulos de las obras, y aún más sus propios autores, son quienes nos van a ir dando las pautas y orientando hacia la edición más factible. En la librería del colegio de Orihuela, además de los citados con anterioridad, localizamos los nombres de Soto, Vitoria, Toledo o Báñez; cuyas obras -salvo el caso de Vitoria- ven la luz esencialmente en vida de los propios autores133. En este sentido Ruiz Fidalgo en su estudio sobre la imprenta en Salamanca, tras analizar las obras impresas en esta ciudad a lo largo del siglo XVI, concluye que las ediciones de autores vivos que tuvieron relación directa con la Universidad suponen el 42% de la producción total de las prensas salmantinas. Se trata, en este caso, de obras “necesarias” y de un uso más o menos obligado para el estudiantado; son rentables en términos económicos y además tienen éxito editorial fuera del ámbito local, como lo prueba que actualmente en bibliotecas con fondo antiguo librario, especialmente los procedentes de conventos, seminarios o colegios, proliferen las publicaciones de la ciudad del Tormes, figurando entre los puestos de cabecera Domingo de Soto, Luis de Granada, Diego de Covarrubias, Felipe Días, Luis de León, Martín de Azpilcueta, o Francisco de Vitoria134.

			Concretaremos estos datos repertoriando alguna de las obras consignadas en el inventario de la librería del colegio de Orihuela, comenzando por las del Padre Soto, y que quedan descritas en el inventario del modo siguiente: “cuatro tomos en folio que incluye las obras del padre Soto”. Una búsqueda general en el Catálogo Colectivo del Patrimonio Bibliográfico Español135 refiere que hay censadas 169 obras del dominico, de las cuales sólo 3 están publicadas entre 1600 y 1767; de lo cual fácilmente se deducen las enormes posibilidades de que la edición en cuestión se haya facturado durante el Quinientos.

			Sin abandonar el ejemplo de Soto, otra cuestión no menos espinosa y relativa a la falta de concreción del registro de la que hablábamos más arriba, es la simplificación y castellanización del título por parte del escribano. ¿A qué obras se alude en realidad?, ¿se trata de un compendio efectuado por algún otro dominico tras su muerte, o tal vez insinúa una edición de sus obras completas compendiada por él mismo? Una nueva búsqueda en el citado repertorio, esta vez por la entrada: “Opera omnia”, no revela dato alguno al respecto. Esta indeterminación sólo queda subsanada acudiendo a los propios ejemplares, hoy día custodiados en la biblioteca del Seminario. Así, podemos precisar que lo que en realidad subyace bajo esa confusa reseña son tres volúmenes que contienen cuatro obras del Padre Soto: Comentariorum in quartum sententiarum, De iustitia et iure, De natura et gratia y De ratione tegendi et detegendi, cuyas fechas de publicación oscilan entre 1559 y 1570, estando impresas por diferentes tipógrafos salmantinos, las cuales por afinidad temática y de autoría fueron encuadernadas juntas por alguno de sus propietarios anteriores.

			Con este ejemplo, en definitiva, no hemos pretendido más que efectuar una llamada de atención hacia los diversos problemas que planean sobre quienes trabajamos bibliotecas, especialmente las de la Compañía de Jesús, poniendo el acento en la inclinación de los ignacianos hacia determinados autores y textos, bien por imperativo de la Ratio, por necesidad a la hora de impartir sus enseñanzas, o por el simple gusto de leerlos. Asunto que, al tiempo, nos aboca a plantearnos una serie de cuestiones que individualizaremos con el colegio de Orihuela.

			Primeramente, la abundancia de ediciones impresas en el siglo XVI custodiadas en sus anaqueles bien pudiera obedecer a una búsqueda intensiva en los mercados de segunda mano, almonedas, librerías de lance, etc. lo que implicaría una inversión determinada y premeditada en dichos textos de forma continuada, además de una persona dedicada a ello casi afanosamente. Cuestión, por otro lado, más que dudosa, dado el exiguo número de padres y hermanos en nómina y el poco tiempo de que disponían invertir en ello; dado que quien ejercía de bibliotecario contemporizaba esta labores con las de enfermero, maestro de Teología y confesor.

			En segundo lugar, resulta incierto que destinaran cuantiosas partidas a la adquisición de tantos y escogidos libros, cuando en tan corto espacio de tiempo apenas pudieron erigir el colegio, quedando a medias la edificación de iglesia; eso sin contar con los apuros económicos que sufrieron en el primer quindenio del siglo XVIII, cuando fallecieron sus protectores y comenzaron los pleitos.

			Por otra parte, pese a reconocer la magnitud y alcance de legados y donaciones en las bibliotecas institucionales, nos resistimos a pensar que un fondo de tal envergadura se haya creado únicamente a base de tales entregas. Estas, ciertamente, debieron producirse; pero al tratarse de una librería con una reconocida especialización, sospechamos que no sólo obedeció a estas dádivas. Echando un vistazo a los autores presentes, y reduciéndonos sólo a las parcelas de Historia y Bellas Letras, descubrimos los textos de Despauterio -que no sólo se convirtió en uno de los manuales más utilizados en la Europa de la Edad Moderna, sino que la pedagogía jesuítica contemplaba la explicación de la Sintaxis entera por su obra-, la Gramática y la Sintaxis de Torrella, las Institutiones ac meditationes in graecam linguam de Nicolás Clenardo o Progymnasmata latinitatis de Jacobo Pontano. Respecto a las ediciones de clásicos, no dejaremos de citar las de humanistas de la talla de Bartolomé Fazio sobre la obra de Arriano, De rebus gestis Alexandri Magnu, la del alemán H. Glarean sobre la Guerra de las Galias de Julio César; además de otras ediciones de Tito Livio, Quinto Curcio Rufo, Casio Dión, Tácito y un largo etcétera, parte de las cuales figuraban entre las lecturas recomendadas en la Ratio Studiorum para que los alumnos se ejercitaran en Elocuencia, Oratoria y Gramática.

			La mayoría de autores y obras referidos están presentes en ediciones del Quinientos, ocupando un lugar de excepción -en calidad y cantidad en el grueso de la librería. Esta cuestión unida al hecho de que son autores y obras, insistimos, demasiado necesarias y coincidentes con el espíritu de la Ratio y los estudios que regentaban nos conduce a la siguiente hipótesis, producto de la reflexión sobre una práctica comentada por A. Rojo Vega, respecto a los colegios de las grandes órdenes religiosas vallisoletanas136. Según ha podido constatar este autor, los centros con mayores efectivos tendían a nutrir sus bibliotecas con las últimas ediciones que circulaban en el mercado de los autores más estimados, en función de sus múltiples y variadas necesidades. Publicación que salía a la venta, ejemplar que adquirían para “estar al día” sobre las novedades, ampliaciones y correcciones que se hubiera efectuado. Al mismo tiempo, se deshacían, desechaban las antiguas, con lo que sus bibliotecas apenas contienen ediciones incunables o del siglo XVI.

			En función de todo lo expuesto, tal vez pueda conjeturarse que esa misma práctica se llevara a cabo entre los colegios jesuíticos; de tal suerte que los más antiguos y acaudalados, en aras de esa supuesta “modernidad” y un interés más pragmático, actuaran con idénticas motivaciones. Luego, estar al tanto de las últimas novedades editoriales podría haber supuesto desterrar las antiguas impresiones, donándolas o trasvasándolas a otros colegios de creación más reciente y con menos posibilidades económicas y capacidad de maniobra, como fue el caso de Orihuela. Máxime cuando el mercado tipográfico y librario de la ciudad no era especialmente boyante, puesto que, como queda dicho, en el momento de la expulsión si quiera había un librero establecido en ella que pudiera llevar a cabo con un mínimo de rigor el inventario de su biblioteca como prescribía la ley.

			Todo esto quizás, y a modo epílogo, insinúa la perentoria necesidad de investigar con detenimiento las bibliotecas jesuíticas, y aún otras bibliotecas institucionales, hasta el momento tierra “casi” baldía; y cuya peculiar fisonomía dibujan la realidad de una de las herencias culturales más relevantes del Antiguo Régimen.
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			El día 2 de octubre de 1779 fallecía, en la ciudad de Bolonia, el P. Juan de Paz, de la entonces recién extinguida Compañía de Jesús. Su correligionario, el prolífico cronista de la Orden, P. Manuel Luengo, dejó escrita en el volumen XIII de su extenso Diario, una pequeña reseña biográfica sobre el personaje no exenta de cierto tono apologético, tal y como había tomado por costumbre a la hora de anotar el fallecimiento de los jesuitas que resistieran el trance de la secularización en los momentos amargos del exilio137. Gracias a esa noticia necrológica supimos que el P. Juan de Paz había nacido, “de familia muy honrada y rica”, en la villa de Ledesma el 10 de julio de 1703138, que fue orador sagrado nada desdeñable y que en 1737 entregó a la imprenta en Salamanca -donde transcurrió, al parecer, buena parte de su vida religiosa y académica- un curioso libro, en octavo, titulado El estudiante instruido, obra que, a juicio del diarista, podía todavía, “servir a los jóvenes que van a estudiar a las universidades para evitar muchos escollos y peligros”139.

			La noticia del P. Luengo nos puso sobre la pista del libro en cuestión pensando en el interés que las consideraciones de un jesuita podían tener sobre la realidad universitaria española en la primera mitad del siglo XVIII, máxime cuando la Compañía había volcado prioritariamente su actividad educativa en el terreno de la enseñanza secundaria, siendo más escasas las noticias emanadas de la Orden en relación con los estudios o superiores. El hallazgo de la obra, gracias al utilísimo repertorio bibliográfico del profesor Francisco Aguilar Piñal140, fue tarea harto sencilla, permitiéndonos localizar una segunda edición de la misma, aparecida en 1794 con el título de El estudiante instruido: Diálogo entre padre, e hijo, método breve para adelantar los profesores de las Letras en ellas, y en la Virtud: Directorio utilísimo para todos los Padres de Familias, con una instrucción general para hacer una confesión general bien hecha. Madrid, MDCCXCIV, por D. Plácido Barco López, calle de la Cruz donde se hallará141.

			El objeto del presente artículo es ofrecer un análisis del contenido de esta segunda edición de la obra que, al parecer, sólo se vio alterada en relación con el original de 1737, por la añadidura de una breve carta anónima, a modo de prólogo, en la que se recomendaba al editor la publicación de la misma. Propósito que, en principio, se vio alentado por la idea de encontrarnos ante un texto que pudiese ofrecernos la opinión corporativa que la Compañía poseía, a través de uno de sus miembros, de los aspectos pedagógicos, didácticos o socioculturales relativos a la enseñanza y la vida universitaria en el Setecientos. Pensamiento que fuimos descartando conforme avanzábamos en la lectura del tratado para llegar a una serie de conclusiones que deseamos adelantar como preámbulo al estudio de la obra del religioso.

			El P. Juan de Paz escribió El estudiante instruido a título personal, sin aludir a lo largo de sus 326 páginas a su condición eclesiástica, sin citar para nada a la Compañía y mostrándose incluso discreto en sus abundantes citas bibliográficas con los autores pertenecientes a su Orden. Es más, en muchos sentidos, las convicciones morales o algunos de los presupuestos pedagógicos vertidos por el autor, distaron bastante a la hora de alinearse con los rasgos más comunes del ideario atribuido a los jesuitas. El estudiante instruido nos pareció la obra de un moralista del Setecientos imbuido de doctrina rigorista y marcado por un notable pesimismo a la hora de especular sobre la condición humana, las reflexiones de un autor más próximo a los sectores conservadores, herederos de la tradición barroca, que a las acomodaticias posiciones que convirtieron el jesuitismo en el “cuerpo peligroso y laxo” que había de conducirle a la expulsión142. Tal vez por esta razón, porque a lo largo de todo el libro son escasas las referencias dignas de sospecha de adscripción a cualquier vertiente de la “mala doctrina” atribuida a la Compañía y porque a la altura de 1794 -año de la segunda edición de la obra- la política del gobierno de Carlos IV para con la Orden extinguida se había suavizado, permitiendo incluso el regreso de muchos exiliados143, el libro pudo reeditarse sin ningún problema, tal y como debió circular por las librerías desde el año 1737 en que saliera por vez primera de la imprenta.

			Descartada, por lo tanto, una visión jesuítica de temas relativos a la vida universitaria dieciochesca, la obra del P. Juan de Paz continuó pareciéndonos un documento interesante y digno de estudio, toda vez que venía a reflejar la opinión que un hombre de Iglesia, conocedor del ambiente universitario salmantino poseía sobre el asunto, máxime, cuando partiendo de ese conocimiento, el autor proponía un método de conducta moral para evitar los peligros que acechaban al estudiante y para conseguir que éste se convirtiese en un hombre sabio y virtuoso. Meta, esta última, común y compartida por los pedagogos religiosos de la edad Moderna y por buena parte de los miembros de aquella sociedad inmersa en un alto grado de religiosidad144. El estudiante instruido nos pareció, para no abundar más en el tema, el “desiderátum” del universitario ideal para un sector de los españoles de la época afín a las ideas conservadoras del P. De Paz y un modelo de comportamiento filial nada desdeñable para muchos padres que en el Setecientos, como en otras épocas de nuestra historia, se veían obligados a separarse de sus vástagos en el momento en que éstos marchaban a la universidad.

			Arranca el libro del P. De Paz del deseo, expreso y razonable, de que los padres contribuyan a la educación moral de sus hijos desde temprana edad para que, de este modo, se asienten los cimientos de un carácter capaz de afrontar los innumerables peligros que la vida pueda depararles145. A partir de este presupuesto inicial la obra adopta la fórmula clásica de un “Diálogo” entre un padre y un hijo durante los días que preceden a la marcha del joven hacia la universidad146. “Diálogo”, dicho sea de paso, nada fluido desde el punto de vista literario, en el que el progenitor -trasunto del predicador que late en el autor religioso- suele llevar la voz cantante manifiesta en largos parlamentos, mientras el hijo, o bien asiente y alaba con brevedad las juiciosas recomendaciones paternas, o bien incita, mediante no menos escuetas dudas, a la ratificación argumental de algún consejo. Aleje pues el lector actual la idea de una conversación amena, de un ejercicio dialéctico ingenioso o de una brillante esgrima verbal plagada de sutiles razonamientos. La obra, en realidad, es casi un monólogo paterno, matizado tan sólo por las consideraciones de un interlocutor, el hijo, convencido de antemano o muy dispuesto a hacerlo. No existen, por lo demás, recursos literarios que otorguen profundidad a los personajes y tan sólo unas alusiones al lugar donde transcurre la conversación -los alrededores campestres de la casa paterna- y el paso del tiempo -la llegada de la noche para cerrar algún capítulo, por ejemplo- nos recuerda débilmente, que los protagonistas son seres de carne y hueso, habitantes de este mundo. No es de extrañar que tal parquedad de detalles ambientales fuese un recurso premeditado con la idea de trascender cualquier particularismo que se opusiese a la intención prioritaria del libro: convertirse en un instrumento provechoso “para todos los caballeros estudiantes”, para sus padres, e incluso para “todos los fieles”147.

			Aceptada la convención del género coloquial más por su tradición didáctica, dentro del ministerio de la palabra asumido por la Compañía, que por convencimiento148 -no olvidemos que estamos, en realidad, ante una serie de sermones fragmentados- el jesuita dividió la obra no con el nombre tradicional de “capítulos” sino, haciendo una concesión a su dudoso ingenio, con el de “Escollos” y “Advertencias”, tal y como correspondía al carácter moral de la misma y haciendo clara alusión a los peligros que aguardaban al estudiante para perderse como cristiano en la universidad y a las medidas y prevenciones que el Padre proponía para evitar tal descalabro.

			La visión del jesuita respecto a la condición humana justifica, también, a modo de pórtico, el entramado de la obra. Para el P. Juan de Paz el hombre es un ser proclive al pecado y, por lo tanto, a la condenación de su alma. “De nuestra naturaleza -nos advertirá- somos inclinados a lo malo”149. Siendo el fin último del cristiano la salvación, ésta no puede lograrse sin el apoyo de la gracia divina y sin el constante recurso a los medios establecidos para alcanzarla: la frecuencia de determinados sacramentos, la práctica de la oración y la caridad y el cumplimiento estricto de los mandamientos. La gracia no es un caudal inagotable, por lo que resulta necesario obrar el bien constantemente, sin ningún descuido. Adán y Eva -escribe De Paz- no obstante hallarse “tan prevenidos de la divina Gracia, y amenazados de la divina justicia, se dexaron engañar enormemente de la serpiente”150 y la serpiente -el demonio- forma parte del mundo con una presencia tan ubicua y pertinaz como la que hace gala en las páginas de todo el libro que tratamos.

			Ni qué decir tiene que para De Paz, en consonancia con el ideario educativo de la Compañía, el primer objetivo de la educación es conseguir la santidad del hombre, y en lugar más secundario obtener la sabiduría. La advertencia que el padre hace al hijo en este sentido no puede ser más explícita: “Lo que te puedo asegurar es que, con más gusto recibiera la noticia de que te habías muerto, que el que habías manchado tu alma con pecado”151. La educación espiritual, por lo tanto, habrá de anteponerse siempre a la intelectual, siendo más importante, por ejemplo, la asistencia cotidiana a misa y el cumplimiento de otras prácticas religiosas que el tiempo dedicado al estudio o a la presencia en actos literarios “porque San Buenaventura confiesa de sí que más luz había recibido su entendimiento y más había aprovechado en las letras oyendo o ayudando a misas que estudiando” o en razón de que, como ha ocurrido a muchos santos “a la devoción de María se puede deber el caudal de sabiduría, que tiene más visos de infusa que de adquirida”152.

			Partiendo de estas premisas, la visión que el padre transmitirá al hijo del mundo universitario de la época -más que de la propia institución universitaria relegada a un segundo plano- no puede ser más desalentadora y parcial al hacer hincapié únicamente en los aspectos negativos que ésta puede depararle: “Sabiendo yo la gran cosecha que hay en las universidades de gente viciosa, y conociendo el gran peligro en que te has de hallar luego que llegues a la universidad, estuve inclinado a dexarte en casa, teniendo por mejor verte ignorante y virtuoso, que sabio y lleno de vicios”153. “Mar proceloso” “donde suele estrellarse y barar la juventud”154 y otras metáforas semejantes son las empleadas con monotonía por De Paz para considerar el ambiente estudiantil como la auténtica corte del demonio, lugar en el que, a poco que un joven se descuide, puede terminar “graduándose de Bachiller en este mundo y, allá, en el abismo, de Doctor por mano de Asmodeo”155. Esta presencia constante del Maligno, lejos de aparecer como un recurso simbólico, la utilizará el autor tanto para reforzar los ejemplos aleccionadores, como para tratar de hacer patente su presencia física mediante el aval de sentencias y dictámenes de los teólogos o de los Santos Padres. Digamos, no obstante, en descargo del jesuita, que, en el seno de una sociedad sacralizada, la credulidad en las apariciones del diablo era cosa común y que en la universidad de Valladolid, en pleno siglo XVIII, algunos estudiantes fueron procesados por supuestos pactos con algún discípulo de Satanás156. Si las autoridades académicas y eclesiásticas dieron pábulo a tales acontecimientos, nada tiene de extraño que un predicador moralista como De Paz, acostumbrado a aleccionar desde el púlpito a los fíeles con las penas del infierno157, hiciese caminar -con más asiduidad de lo razonable, eso sí- a todo un ejército de diablos por los callejones salmantinos en busca de incautas presas y que llegase a plantear afirmaciones tales como la proporción de demonios que poseía el Averno para ocuparse de cada ser humano: el número nada despreciable de cien por cada alma inocente158.

			Este peligro, multiplicador del mal en toda suerte de sutiles tentaciones, acechaba, sin embargo, de manera selectiva, actuando sólo sobre el estudiante manteísta; es decir, sobre aquel que, lejos de casa, se albergaba en dudosas hospederías o sospechosos pupilajes, donde no podía llevar a cabo una disciplinada vida académica sujeta a una severa reglamentación. Los Colegios Mayores, por el contrario, suponían un antídoto contra el mal. El demonio, por lo visto, se daba de bruces con los muros de estas instituciones preservando a sus escolares becarios. De Paz sin empacho alguno, cantaba las excelencias de los Colegios Mayores convirtiendo, incluso, los defectos que acarrearían su reforma por parte de los ilustrados, en virtudes que hablan, aquí sí, de su clara adscripción política y de la connivencia que existía en el momento de la redacción de la obra entre la Compañía y el llamado “partido colegial”159: “En los Colegios -sentenciaba- se hallan los más aventajados ingenios de las universidades: Son los Colegios y Seminarios de Doctores y Maestros, de donde salen Jueces que gobiernan las Repúblicas, Consejeros que ilustran las Audiencias, Presidentes que gobiernan los Consejos y Reynos: Obispos, Arzobispos y Cardenales, que con su virtud y sabiduría dan nuevo esplendor a la Iglesia”160.

			Hecha esta salvedad, descrito de tal guisa el ambiente universitario, De Paz, recobra el hilo del “Diálogo” consciente de las adversidades que aguardan al estudiante de su libro en su condición de manteísta. A tal menester dedica la primera parte del mismo que divide, como hemos adelantado, en once capítulos o “Escollos”. Su mera enunciación previene ya al lector de los cauces por los que discurrirá su discurso moral. A saber: I) ’’Las malas compañías”; II) ”La ociosidad”; III) “Las murmuraciones”; IV) “Palabras y conversaciones deshonestas”; V) “El poco recato con la vista”; VI) “La familiaridad con mujeres”; VII) “El amor”; VIII) “Los bayles”; IX) “Las salidas de noche”; X) “El juego, diversión y recreo”; XI) “Naufragio de la juventud: la deshonestidad”161.

			No nos detendremos en un análisis pormenorizado de estos obstáculos que suponen, en sus casos extremos, faltas más o menos graves en el comportamiento social y académico y que, como tales, suelen aparecer advertidas en los estatutos y reglamentos universitarios de la época. Señalemos, como hemos advertido, que al jesuita le interesaba más resaltar la condición de esos escollos por su proclividad hacia la condenación del alma que hacia el fracaso académico. De ahí el curioso ejercicio -a veces un auténtico “tour de force”- que realiza el religioso para convertir cada uno de estos obstáculos en una antesala del pecado que más le preocupaba como moralista: el relativo al sexo. En efecto, si Asmodeo impera en el callejero de las ciudades universitarias, Pandora, madre de todos los males de la humanidad, mujer irredimible, le acompaña en su desenfrenado deambular. En este sentido, De Paz conecta plenamente con una corriente propia de la escuela jesuítica de acusada misoginia y respaldada, entre otros, por la autoridad de Baltasar Gracián, en la que la mujer no sólo es fuente de pecado, sino que además, no tiene cabida dentro del sistema educativo de la época162. Una posición que, sin embargo, comenzaba a ser contestada años antes de la primera edición de El estudiante instruido en 1737 por autores como Feijoo163.

			La “Ociosidad”, por lo tanto, será mala para De Paz por su oposición intrínseca a la rentabilidad del trabajo, pero sobre todo porque “enciende el fuego de la luxuria”, “porque entre el ocio y la luxuria hay un estrecho parentesco”. Las “Murmuraciones” al igual que las “Palabras y conversaciones deshonestas”164 se reducen a burlar el mandamiento divino del sexto precepto que ordena “seamos castos en pensamientos, palabras y obras”165. “El poco recato de la vista”, acaba reduciéndose a la prohibición absoluta de mirar a las mujeres “aunque sean virtuosas o parientes, porque no hay descuido en la vista que no tenga gran peligro... levantándose en nuestros corazones olas de malos deseos y complacencias que nos llevan a lo profundo de la maldad”166. Huelga insistir, en la necesidad de evitar, “la familiaridad de las mujeres”, siendo éstas o bien “lazos en que se enredan las almas: sus cabellos son lazos, sus palabras son lazos, y sus ojos son lazos: pero lazos de fuego que aprisionan y queman sólo con mirar167, o bien “cazadoras de Estudiantes que tienden la red para que, presos de sus engaños, se vean obligados a casar con ellas o por lo menos dexen en sus manos las bolsas y todo cuanto tienen”168. De aquí que, “El amor”, séptimo escollo, sólo sea “enfermedad del alma”, semejante al “vino que emborracha y priva de juicio haciendo locuras el que ésta poseído de esta indómita pasión”169 y “Los bayles “burdos pretextos para caer en él. Incluso “Las salidas de noche”, siendo ésta “capa de maldades”, “obscuridad que quita el empacho para la maldad”, “fuente de pendencias y peligros de la vida”170, acaba convirtiéndose, para el jesuita, en la ocasión más idónea para que las mujeres “muestren lo que son y lo que ocultan: la llama de luxuria que abrasa sus corazones”171. Tan sólo “El juego”, los juegos de envite especialmente, prohibidos por el Derecho Civil y Canónico, parecían quedar exentos de connotaciones sexuales, no porque el jesuita fuese incapaz de establecer las conexiones pertinentes, como hemos podido apreciar, sino porque tal vez comenzaba a advertir una excesiva reiteración en su discurso.

			La parte segunda del “Diálogo”, la más extensa, la dedica De Paz a la exposición de los medios para evitar los “Escollos”, constituyendo junto a los consejos ya expuestos en los once capítulos primeros, el grueso del tratado. Diecisiete “Advertencias”172 salpicadas de citas bibliográficas que avalan sus opiniones, iluminadas con historias ejemplares, la mayor parte de las veces aderezadas con un alto grado de truculencia, en las que Cristo, los santos o la Virgen pugnan en el lecho de muerte con el diablo por el alma de un estudiante o intervienen en algún momento de su vida, conforman esta arrebatada lucha entre el bien y el mal a la que se halla expuesto el universitario no avisado.

			De este caudal de información que ofrece un valor indudable para el estudio de la mentalidad religiosa de la época, por razones de espacio, nos detendremos tan sólo en el comentario de aquellos aspectos que hacen relación expresa a los temas educativos, los criterios pedagógicos o la enseñanza de las reglas de urbanidad; tema este último que comenzaba a preocupar a los estudiosos y pedagogos del siglo XVIII por su relación con la reforma de la moral y de las costumbres desde distintas posiciones ideológicas173.

			Las ideas del jesuita para conseguir un estudiante perfecto, impermeable a las acechanzas del mundo parten, fundamentalmente, de dos presupuestos, crear en el educando una mente escrupulosa que le aparte de toda ocasión, por nimia que sea, de caer en el pecado, y organizar con minuciosa precisión su tiempo escolar y cotidiano. En lo que concierne al primer punto, la posición moral y religiosa del autor resulta determinante. El P. De Paz se inclina hacia una posición ecléctica entre el probabilismo atribuido a la Compañía y el rigorismo más propio del llamado filojansenismo histórico174. Sus citas a San Agustín, su idea sobre la gracia y la fragilidad de la misma si ésta no recibe el alimento constante de las obras y la práctica sacramental le conducen a extremar el rigor de la conducta humana hasta puntos asfixiantes. Postura que se aleja de las ideas de algunos jesuitas como Francisco de Suárez, opuestos “a poner a las almas un yugo intolerable”175.

			La expresión más clara del rigorismo de De Paz se pone de manifiesto en todo lo referente a una cuestión que considera trascendental para la formación del individuo: la frecuencia del sacramento de la penitencia. A esta práctica dedica el jesuita las seis primeras “Advertencias” o capítulos de la segunda parte de su tratado, insistiendo en el examen previo de conciencia y en el sentimiento de contrición tan indispensable a la hora de conseguir el perdón, para hombres como Jansenio, Arnauld o Quesnel176.

			El examen de conciencia propuesto por el jesuita exige del escolar un tiempo de ocho horas mediante un método que conduce al “horror vacui” en lo que respecta al ejercicio memorístico de la búsqueda del pecado, incluso de los veniales que, como dice San Agustín, “un Dios justo y recto, un Dios que hace ostensión de su misericordia... los castiga con el fuego del Purgatorio... que en su actividad no es menos que el del Infierno”177. Un claro ejemplo de la minuciosidad propuesta al estudiante a la hora de repasar su conciencia es el extracto siguiente relativo al sexto mandamiento dentro del exhaustivo examen que obliga para los nueve restantes:

			


			“...ya sabes que es necesario decir si el objeto de los pensamientos eran solteras, casadas, personas consagradas con voto a Dios, o si eran de un mismo sexo. / esta advertencia te ha de servir no sólo para los pensamientos, sino también para todos los demás pecados contra este Mandamiento. Si no te acuerdas si eran solteras o qué estado tenían, examinarás si más frequentemente te inclinabas a las solteras, o casadas &c. Del mismo modo examinarás las costumbres de las vistas lascivas, de las palabras, abrazos, tocamientos contigo mismo, o con otras personas... El que hubiere estado amancebado examinará quánto tiempo duró el amancebamiento. Si duró un año examinará la frequencia de actos, tocamientos... También verá si ha habido alguna interrupción por enfermedad, ausencia o remordimiento de conciencia... Has de examinar también si en los ósculos, tocamientos &c. tenías polución... Quando ha habido costumbre de pecar con varias personas se echará del mismo modo la cuenta ajustando quántas veces serían cada mes con soltera, y quántas con casada... Otros pecados más abominables como sodomía, bestialidades, haber pecado con persona consagrada a Dios, parientas o hermanas, no se olvidan fácilmente, y así se te ofrecerán con facilidad y con la misma, si atendieres a las reglas que te he dado, las podrás examinar...”178.

			


			No le basta a De Paz con el examen propuesto para una confesión general -que se completa con una auténtica teoría cuantitativa del pecado- si, lógicamente, no se produce el arrepentimiento. Y éste ha de estar motivado, como dicen los más radicales rigoristas, por el sentimiento de contrición -por amor a Dios-: si el temor al pecado, dice el jesuita, “nace del amor que tenemos a Dios, es un temor filial; pero si tiene su origen del temor del castigo con que Dios amenaza a los pecadores, degenera en servil y no llega a la alteza y mérito del primero”179. El moralista, aunque no descarta la atrición -el arrepentimiento motivado por el miedo a las penas del infierno- como actitud complementaria, se inclina, en su eclecticismo, hacia la doctrina jansenista de la exigencia, del acto volitivo, difícil, “del amor a Dios” y no del “amor a sí mismo” que es el que provoca la atrición. Esta actitud se encuentra en consonancia con los objetivos de la acción educativa y con el propio concepto del ideal de educando: preparar al auténtico “caballero cristiano”, a una élite de escogidos a la que es necesario demandar un esfuerzo mental y espiritual mayor, menos benevolente que el que puede solicitarse al vulgo180. No se trata de una postura ajena completamente a la asumida por la Compañía en materia de moral, sino del reflejo antiprobabilista de un período comprendido entre finales del siglo XVII y principios del siglo XVIII en el cual la orden ignaciana, ante los ataques de los jansenistas, obligaron al General de la orden, Tirso González de Santalla a un cierto repliegue en las posiciones laxistas que se atribuían, desde amplios sectores de la Iglesia, a su Instituto181.

			Influido o no por esta reacción del General de la Compañía, el caso es que De Paz defendía este rigor en el acto de la confesión como una parte más de su plan que se extendía a otros menesteres de la vida del estudiante encaminados a una misma meta: la práctica cotidiana de la oración y de la lección espiritual. Forjado el espíritu a través de estos medios, la propuesta del jesuita se centra en el establecimiento de un estricto horario monacal al que debe plegarse la vida estudiantil. Tiempo escolar, social y cultural182 se funden, por lo tanto, en un asfixiante programa de actividades que abarcan la plenitud del día para evitar toda inclinación hacia el ocio, la improvisación o dispersión del universitario.

			El estudiante ha de levantarse a las cinco de la mañana. De cinco a seis será el tiempo dedicado a la oración y al examen diario de conciencia, práctica inexcusable siguiendo la máxima de que “más se adelanta en las letras orando que estudiando”. De seis a ocho será el primer momento de la jornada dedicado al estudio, recordando que no es conveniente estudiar más de dos horas seguidas. De ocho a nueve se asistirá, obligatoriamente, a la Santa Misa y se procurará “visitar a los altares”, teniendo en cuenta que no puede existir obligación alguna “que impida tan piadosa práctica” destinada a satisfacer las penas de las almas del purgatorio. Entre las nueve y las once de la mañana el estudiante deberá asistir al recinto universitario, “a las cátedras, academias y conferencias”. El tiempo comprendido entre las once y las doce, de regreso a casa, se presenta como el momento oportuno para el “repaso” y “las repeticiones” de cuanto se ha escuchado en los generales. La comida, entre las doce y las trece horas, haciéndola con moderación, desterrando el vino y “alejándose de las mujeres que pudieran estar en la posada”. Al refrigerio seguirá el primer momento de reposo de la jornada: “recreo y discreta diversión”, pues no “se ha de estudiar jamás después de la comida”, siendo preferible “echarse a descansar un poco hasta las dos”. Una vez cumplido con el ritual inveterado de la siesta, entre las catorce y las diecisiete horas viene el período vespertino de asistencia a las aulas. Después, entre las diecisiete y las dieciocho treinta, el cumplimiento con las obligaciones sociales, con estas recomendaciones: hacer algunas visitas de cortesía, visitar al Santísimo o dar un paseo por el campo para evitar el centro urbano y el encuentro con mujeres. A las dieciocho treinta es el momento de rezar a casa para proceder al rezo del rosario durante media hora. De diecinueve a veintiuna horas aparece la ocasión más propicia del día para volver al estudio, ya que “la quietud de la noche” hace más rentable el esfuerzo intelectual. Seguirá entonces una hora para la cena y la conversación como colofón de un día que ha de cerrarse a las veintidós horas, preludio de otros sesenta minutos de oración y meditación183.

			Esta completa división de la jornada es, en realidad, la aplicación del horario disciplinar propio de los Colegios Mayores en el momento de su más rígida ejecución184. Para De Paz, puede cumplirlo el estudiante manteísta, si previene la calidad de la posada que para el jesuita se reduce, en su obsesión por la lujuria, a que “el Ama sea mujer de juicio y virtud y no tenga hijas de buen parecer”185. Extraña sobremanera que el moralista no se preocupe de otros asuntos en lo tocante a la vivienda estudiantil que se encontraban más vigentes y de actualidad en la problemática paterna a la hora de buscar alojamiento a sus hijos en posadas sin condición de pupilaje: que el dueño, o la dueña, por ejemplo, fuese hombre o mujer versada en letras, como recomendaban algunas universidades, que los huéspedes cursasen idénticos estudios con el fin de hacer más fructífera la convivencia, que el servicio fuese el adecuado, etc.186

			Temeroso de Dios y obligado al cumplimiento de su ley mediante las instrucciones expuestas, al universitario sólo le faltaba ya, para el cabal logro de su perfección, algo que para De Paz resulta secundario, por obvio o por ser cosa sabida: su educación social y formación académica.

			La ausencia de epígrafes concretos dedicados a estas cuestiones y el hecho de que los consejos vertidos sobre ellas aparezcan en la obras sólo de manera implícita y fragmentada en el desarrollo de otros temas, confirman nuestra valoración que no excluye, desde el punto de vista e interés actual, su análisis.

			En lo relativo al trato social -a la urbanidad-, podemos comenzar por la opinión de De Paz en la cuestión del vestido, es decir, de la apariencia externa del universitario como espejo de su interior. El religioso no puede ser más parco en este asunto al tiempo que rotundo: demanda pulcra sobriedad en la ropa, añadiendo “no quisiera fueses del número de aquellos Estudiantes que tienen un género de horror al traje proprio de su profesión”187. El universitario ha de ser fiel al hábito convenido para su estado, como lo ha de ser el monje con el suyo, el menestral o el letrado; es decir, ha de limitarse al uso de la loba, el manteo y el bonete establecido en las normas y estatutos de las universidades188. La circunspecta indumentaria ha de corresponderse con la gravedad gestual, con una imperturbabilidad que recuerda las ejercitaciones propias de la práctica del recogimiento espiritual del siglo XVI189. Es necesario evitar, exige el jesuita al escolar, “el andar descompasado, el guiñar de ojos, el andar jugueteando con las manos, el rizar y echar polvos en el cabello, poner el sombrero de medio lado o meterle hasta los ojos... el volver ligeramente la cabeza a todas partes, y una risa desentonada y sin venir al caso”, porque todo esto “demuestra una cabeza liviana, un corazón poco recatado y un estudiante divertido”190. En consonancia con el autocontrol que se exige al cuerpo se hallará la voz, procurando que “las palabras no sean afectadas, ni la voz quebrada con blandura juvenil, sino que sea voz de hombre grave”191. Otras advertencias para la conversación, se inclinan a favor de la severidad e incluso el disimulo, siendo conveniente siempre no descubrir lo más íntimo del corazón a conocidos o amigos por el uso que éstos puedan hacer de las conocidas debilidades de cada uno. La poca locuacidad ante personas “de distinción o elevada dignidad” ha de considerarse siempre como norma presente192. La “obediencia ciega” por último, a padres, parientes, personas y prelados, completa la normativa de De Paz para el estudiante en su trato con los demás. Tan sólo le está permitida la descortesía -como cabía esperar- con las mujeres, por muy virtuosas y de calidad que sean, pensando siempre que es preferible en este asunto “padecer la nota de inurbano que de demasiado cortés y servidor de damas”193.

			La postura que el universitario debe adoptar en las aulas será una continuación de la proyectada en el trato social, si cabe, aún más rígida. Para De Paz el estudiante es un mero receptor de la enseñanza, un sujeto pasivo que debe encerrarse en el silencio “porque en las Esquelas sólo debe hablar y enseñar el Maestro”194. El criterio de autoridad, tan caro a la cultura barroca, debe imperar en los generales hasta el punto de que “quando argüyeres, aunque te parezca que no te da tu Maestro la solución, guárdate de manifestar con palabras, señas, gesto o semblante alguno que no quedas satisfecho porque eso es indicio de mala crianza, poca urbanidad y falta de respeto...por eso no murmures de ellos ni te quejes si leen largo o corto; si son obscuros o confusos en explicarse”195. ¿Con tales cortapisas cómo solucionar dudas o adquirir un mínimo bagaje de conocimientos con seguridad y claridad? El universitario que propone De Paz posee escasos recursos para solucionar estos aspectos en su proceso de formación académica. Puede, en privado, consultar con el maestro, debe, con sus condiscípulos más prudentes, comentar las lecciones. En lo referente al método de estudio, el jesuita lo resume tan sólo con una frase a lo largo de todo el libro; un frase que es una clara apología a la más rancia escolástica, objeto de duras críticas tanto por los hombres ilustrados de la segunda mitad del siglo XVIII como por las mentes críticas de esa generación de novatores contemporáneos a De Paz que pugnaban por la reforma de la universidad y los estudios196. Para aprender no hay como el estudio y la repetición memorística, como ejercicio el argüir: “también te encargo -recomienda al estudiante- rompas el empacho que algunos tienen de argüir, disputar y conferenciar; porque como dice Aristóteles, más se aprende arguyendo y conferenciando que con todo el estudio privado”197.

			Nada más lejos de una reflexión sobre la necesidad de la experimentación en determinadas enseñanzas, de estimular el espíritu crítico, de favorecer la curiosidad intelectual campando con cierta libertad por las praderas de la bibliografía. En las antípodas del talante crítico que ya imperaba en Europa198, De Paz da la espalda incluso a ciertos presupuestos de la Ratio Studiorum que abogan por un diálogo, una fluida comunicación entre maestros y discípulos o una perfecta comunión de la “virtud con las letras” ya sugerida por el propio San Ignacio de Loyola en frases tales como “la vida con la ciencia” y “la conducta con el saber”199. La humildad y sumisión propuesta a su universitario le aleja, incluso, del ejercicio competitivo con sus condiscípulos tan alabado en el “Método de los estudios inferiores de la Compañía”200.

			Tampoco se hace eco De Paz del fomento de una cultura libresca destinada a completar las enseñanzas humanísticas que el estudiante debía haber adquirido en la etapa previa a su entrada en la universidad. Recomienda, por el contrario, una gran moderación en las lecturas relativas a “erudición e historia” para que no se cebe en ellos la curiosidad del educando y se abandonen los libros de la propia profesión. El ejemplo, todavía vivo, de Don Alonso Quijano parece prevalecer en este consejo que se apoya parcialmente en Séneca y que se hace todavía más riguroso en lo concerniente a las Bellas Letras. Si las obras eruditas o la Historia pueden ser objeto de mesurada lectura en los días de asueto, vacaciones, o en verano, el estudiante debe guardarse muy bien, por el contrario, “de gastar el tiempo en libros de amores, novelas, galanteos y otros que son un rodhano de impurezas (y) nos hacen beber suavemente el veneno de los vicios”201. Idéntica prevención ha de observar para con las “comedias” sin más, libros, dice el jesuita, que tiene desterrados de su librería y que, en caso de encontrar alguno, convertiría en “tizón del fuego para que no lo sea de los corazones”202. Distinta opinión merece al moralista la bibliografía de corte espiritual que ha de alimentar, sin sustituir, el tiempo dedicado a la meditación nocturna. Las obras de fray Luis de Granada, los Ejercicios Espirituales de San Ignacio y tratados de perfección firmados por autores como el P. Luis de La Puente, San Francisco de Sales, Pedro Palma, P. Alonso Rodríguez o San Jerónimo, se ofrecen como más recomendables para ese momento de la jomada203.

			Nos resta, por último, hacer mención a las únicas concesiones que el jesuita hizo al ocio en tan apretada y estricta distribución del tiempo diario. A pesar de las controversias que surgieron durante el siglo XVI en el seno de la Compañía sobre la música y su utilización en el culto y las escuelas, De Paz, como prueba de la superación de la polémica gracias al papel que esta manifestación artística desempeñó en la labor de captación de las misiones204, se decantó hacia ella considerándola la actividad más excelsa que podía ocupar el tiempo de diversión de un estudiante205. Junto a ella los ejercicios físicos -correr y saltar-, el juego de pelota”, aprobado por el Derecho Canónico y garantizado por Galeno como salvaguarda de la salud, resultaban actividades aconsejables que, es de suponer, debían practicarse en vacaciones. Para idéntico momento abría la mano el jesuita en lo tocante a ciertos entretenimientos permisibles como “las tablas reales, damas y trucos”206.

			En 1794, en el momento de la segunda edición de la obra del jesuita, no cabe duda que su ideal educativo comenzaba a ser contestado por los sectores más críticos de la sociedad española, decantándose hacia una posición más secularizada de la enseñanza y del propio concepto del hombre como objeto de la educación. Baste recordar tan sólo, a modo de ejemplo, la idea mesurada de Cadalso -que fuera en su juventud alumno de la Compañía- en el último tercio del siglo XVIII abogando por un nuevo tipo de individuo, “el hombre de bien”, concebido desde un equilibrado eclecticismo moral, fundado en su confesionalidad católica y su compromiso mundano, entre su criticismo racionalista y su idea de una ley natural común a todos los hombres207. No obstante Cadalso y el resto de pensadores ilustrados, los postulados del P. Juan de Paz continuarían vigentes en la mentalidad de un amplio espectro social en nuestro país, desbrozando todavía un camino trillado que se prolongó en las ideas sobre la educación durante el siglo XIX y buena parte del siglo XX.
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			La reforma de la predicación en la España del siglo XVIII se caracterizó por el intento de recuperar el rigor dogmático y moral en los púlpitos de la época. Este empeño tiene, sin duda, raíces muy anteriores, ya que los reformistas no sólo recuperaron las ideas de los tratadistas del Quinientos que pretendieron una renovación de la oratoria sagrada sino que su empeño supuso, por otro lado, una continuación de la lucha emprendida por una parte importante de los tratadistas de retórica sacra del siglo XVII208. Podemos concluir, pues, que los caracteres esenciales de la reforma de la predicación en el Setecientos carecieron, en gran medida, de originalidad209.

			En cuanto a las ideas retóricas, se puede establecer un claro parangón entre las ideas defendidas por los preceptistas dieciochescos, entre los que se cuenta Codorniu, y las afirmaciones de los primeros teóricos y oradores de la retórica cristiana, entre los que destaca San Agustín. Joël Saugnieux subrayó el parentesco que existe entre ambos períodos210. En estos dos momentos, la Biblia, es decir, la palabra divina, se convirtió en el centro de la predicación lo que supuso la aplicación de unos principios estrictos e irrenunciables entre los que se destaca, especialmente, la oposición entre el Verbum (o palabra divina, encarnada en la Biblia) y el verbum (humano)211. El primero, que es el que nos interesa, se caracteriza por la sencillez, muy obvia en las homilías de los siglos IV y V y, en segundo lugar, por la autenticidad y una enorme fuerza. Ello condujo, en definitiva, a un intento de abandonar o poner en sus justos límites la oratoria que había sido afectada por el estilo vacío y los excesos retóricos que caracterizaron la llamada Segunda Sofística212. Hemos de considerar, sin embargo, que esta toma de posición respecto a la retórica clásica no supuso, en absoluto, un abandono del ornato retórico y, en definitiva, de las enseñanzas de los grandes oradores clásicos213. Así pues, la primera articulación sistemática de la oratoria cristiana, aunque insuficiente, ya que no permitió la aparición de una nueva retórica totalmente alejada de la pagana, se encuentra la obra de San Agustín De Doctrina Cristiana214.

			Saugnieux estableció, como dijimos, un estrecho parentesco entre la actitud de los Santos Padres y los retóricos del Gran Siglo francés y, por extensión, de los reformistas españoles del Setecientos215. Uno de los modelos que retomarán fue San Gregorio Nacianceno, en cuya obra “on s’aperçoit (...) comme chez les meilleurs orateurs français du Gran siècle, le souci de la forme ne conduit pas au formalisme et que l’homme est moins “rhéteur” qu’il n’y paraît à première vue”216. Para San Gregorio, como para los jansenistas franceses, importaba mucho más la santidad del predicador que el dominio de la retórica. Se trata, pues, de una actitud totalmente opuesta al lenguaje tortuoso y enigmático que imperaba tanto en los sermones franceses del Seiscientos como en la predicación barroca española coetánea y que siguió presente en nuestros púlpitos en el siglo XVIII. Buena muestra de la misma actitud rigorista son las declaraciones de Bérulle217. Por ello, los jansenistas intentaron imponer la sencillez del discurso que estaba ligada, en su opinión, a la transmisión del Verbo divino. Volveremos sobre esta cuestión más adelante.

			Así pues, tanto para los autores jansenistas como para muchos otros, entre los que se encuentran Fenelon, Bossuet o La Bruyère, el orador sagrado debía huir de la belleza formal. Según La Bruyère: “la prédication rebute les beaux esprits car on n’y brille pas facilement (...) il faut marcher par des chemins battus, dire ce qui a été dit et ce que l’on prévoit que vous allez dire. Les matières sont grandes mais usées et triviales (...). (L’orateur) doit tirer son discours d’une source commune, où tout le monde puise, et s’il s’écarte de ces lieux communs, il n’est plus populaire, il est abstrait et déclamateur, il ne prêche plus l’Evangile”218. Por lo tanto, para los jansenistas franceses, el empleo de la retórica estaba limitado y sirve para ilustrar y hacer comprensible la palabra de Dios219.

			En claro contraste con los rigoristas, influidos por los jansenistas franceses, la historiografía relacionada con la oratoria sacra ha distinguido otras corrientes. En primer lugar tendríamos a los barroquistas, continuadores de la letra, que no el espíritu, del Barroco, entre los que podemos contar a los gerundistas descritos por el Padre José Francisco de Isla220. En segundo lugar, hay otro grupo de reformistas que hacen hincapié en el papel de la retórica, de la sabiduría y de la razón, entre los que algunos investigadores cuentan a Isla y, en general, a los jesuitas221. Buena muestra de este segundo grupo es, según Ramón Baldaquí, Leonardo Soler de Cornellá que: “Justifica el uso del arte por el predicador, y señala que se predicará con humildad y caridad; pero estas observaciones son puntos aislados en un mar de enseñanzas retóricas, y Soler no se ocupa de la figura moral del predicador, silencia cuál debe ser su talante y comportamiento en la plegaria y meditación, ni su ejemplo para edificación de los fieles”222.

			Estas actitudes encontradas son debidas, según algunos autores, a una clara diferencia en la concepción del hombre. Como es sabido, los jansenistas insistieron en el papel protagonista de la Gracia tanto en la salvación como en la vida de la sociedad cristiana. Por el contrario, para autores como Soler de Cornellá, la “...acción humana puede facilitar la actuación de la gracia divina, y colaborar eficazmente en la Fe, hasta el punto de que por medios puramente humanos puede inducirse ésta (...)”223. En palabras del obispo Felipe Bertrán: “(El)... espíritu de Dios conmueve más los ánimos que toda la eloquencia humana”224. Sin embargo, pese a la importancia de la Gracia, esto es, la inspiración divina en la labor del predicador, los medios humanos siguen ocupando un papel de gran importancia en autores que han sido considerados al margen de este grupo; un buen ejemplo de ello es Gregorio Mayans. Es más, ¿podemos hablar rigurosamente de jansenismo en sus concepciones?225

			Posiblemente, uno de los caracteres que pueden permitir delimitar mejor esta cuestión son las reflexiones que hacen estos autores, y especialmente Gregorio Mayans226, sobre el establecimiento de unos límites claros entre el buen estilo y el uso inadecuado de la retórica, característico de la tendencia barroquista. Sin embargo, podemos decir que ambas posturas se confunden muchas veces. En ciertos aspectos no podemos establecer unas distancias claras entre las afirmaciones de los reformistas y el estilo barroco227; de ello son buena prueba tanto los consejos retóricos dados por los autores dieciochescos como los modelos propuestos228. Sin embargo, debemos reconocer que, desde el punto de vista doctrinal, la predicación reformista del Setecientos se caracterizó por una mayor rigurosidad que los sermonarios decadentes.

			La obra del jesuita Codorniu tiene un gran interés para conocer la reforma de la predicación emprendida en la España del siglo XVIII229. Debemos hacer notar, en primer lugar que este escrito se incardina en una corriente jesuita que, desde el Seiscientos, pretendió la recuperación de una oratoria sagrada más rigurosa en la que podemos encuadrar también las obras del Padre José Francisco de Isla, tanto su Crisis de los predicadores y de los sermones230, como su conocidísimo Fr. Gerundio.

			Podemos afirmar, a grandes rasgos, que una parte importante de los principios rectores de la reforma emprendida en esta centuria se encuentran en la obra de Codorniu aunque, obviamente, este escrito tiene unos rasgos específicos que la distinguen.

			




			I. La decadencia de la oratoria sagrada y el papel de la orden de San Ignacio en la reforma de la predicación

			Una de las razones fundamentales que explican la decadencia de la predicación fue la influencia que ejerció el Barroco sobre la oratoria sagrada231. Esta tendencia, que buscaba la exhibición del ingenio y de novedades en los sermones se encontraba, en cierta medida, implícita en el propio modelo educativo jesuita. En efecto, a pesar de que en la Ratio Studiorum, la imitación de los modelos propuestos fue clave en la enseñanza de la retórica existían en su seno ciertas contradicciones que permitieron la proliferación del conceptismo en la orden ignaciana232. Sin duda, el espíritu de emulación de los clásicos cedió ante una cierta libertad que estaba implícita en la misma Ratio pese a las protestas de fidelidad a los modelos que limitaban, sobre el papel, cualquier tipo de veleidad por parte de los alumnos:

			


			“...a la estética aristotélica de la imitación, que es la que respira la entera Ratio Studiorum, le sucede la estética de la invención. Pero aun en este terreno la Ratio oficial abría un portillo a la libre inventiva mediante el ejercicio de los emblemata o empresas: la Ratio las permitía, en determinadas ocasiones, a los estudiantes de Letras en general, y las recomendaba a los del curso de Retórica modice tamen. Bastó hacer caso omiso del modice para explicarnos toda la floración de odas jeroglíficas que caracterizó la literatura peyorativamente jesuítica de la décima-séptima centuria”233.

			


			De este modo, A. Martí concluye que obras como la Agudeza y arte de ingenio de Gracián “...están plenamente dentro de la Ratio, e incluso dentro del espíritu de la imitación de Aristóteles, quien ya en su tiempo pareció echar los cimientos de lo que iba a ser el Barroco. Gracián no hizo más que empujar y acelerar un proceso, que, en realidad, hacía ya tiempo que estaba desencadenado... no se apartó de la legislación de los estudios de la Orden. Es de notar que la Compañía... persiguió el Barroco en el campo de la predicación y producción literaria y, sin embargo, dejó florecer y aceptó las producciones más exacerbadas del mismo sistema estético en otros campos del arte, como podemos ver por doquier en las iglesias jesuitas barrocas”234.

			Sin embargo, debemos hacer algunas precisiones. Es cierto que si bien algunos autores jesuitas promovieron la oratoria sagrada al estilo barroco, la reforma de la predicación tuvo en la orden jesuita uno de sus primeros focos. Podemos entrever en ella, aparentemente, la coexistencia de dos corrientes retóricas en la orden ignaciana, una conservadora y otra promovida por algunos autores, entre los que destaca Baltasar Gracián, que contribuyó de modo decisivo al conceptismo. Y empleamos la palabra contribuir porque, en realidad, el conceptismo no fue un producto de esta orden; en efecto, tal tendencia existía anteriormente. De este modo, como observa Antonio Martí, existió una falta de visión en la cúpula dirigente de la orden o, al menos, una situación paradójica porque si oficialmente, y así ocurría también con muchos autores jesuitas, se rechazaba todo tipo de conceptismo235, el mismo sistema de estudios retóricos promovía reproducción de esta de corriente236.

			Sin duda, otro de los elementos que contribuyeron a la proliferación del barroquismo en los sermones fue el escolasticismo promovido por las órdenes religiosas237. Era una tendencia natural, “...es (una) razón de carácter personal: el puesto de predicador era, con frecuencia, la culminación de una vida dedicada a la docencia; no es, por tanto, de extrañar que estos predicadores llevasen al púlpito la erudición y la dialéctica propias de la cátedra. Como consecuencia, se abriría ante ellos una doble tentación: la sutileza del concepto o los realces del lenguaje culto”238. Unos conceptos que, si atendemos a la formación de los oradores sagrados, procedía del empleo de la escolástica.

			Como hemos dicho anteriormente, los reformistas del Setecientos, y por extensión algunos que pertenecen a la orden ignaciana, reaccionaron contra el enrevesamiento y la ingeniosidad de la oratoria sagrada barroquista; el escrito del padre Codorniu, que analizamos en este artículo, es una buena prueba de esta reacción.

			Codorniu afirmó que la oratoria sacra, más que en el arte humano, debía basarse en la Biblia, que se constituía de este modo en una suerte de modelo retórico239. Así, cuando se refiere a las semejanzas o símiles que el predicador debe emplear en la argumentación de su discurso, dice:

			


			“Ant. ¿Sabéis algunas industrias para el acierto de las semejanzas? Pab. Sí, y la debo a San Francisco de Sales, que es sacarlas de la sagrada Escritura; y esto se logrará meditando sus palabras, con sumo provecho del Predicador y oyentes”240.

			


			Ello supuso una toma de postura muy particular respecto al empleo de la retórica o, más concretamente, respecto a la exornación del discurso. En esencia, podemos decir que Codorniu propuso que el predicador debía expresarse con sencillez241. A pesar de reconocer la importancia del empleo de los recursos retóricos en el discurso, para cumplir con una de las funciones esenciales del discurso, delectare, afirmó explícitamente que éstos se debían utilizar con serias limitaciones, proponiendo unos procedimientos muy concretos y simples:

			


			“De ninguna manera repugna, antes se hermana muy bien la sencillez de estilo que manda el Breve Pontificio, con el decente adorno del símil vivo, del exemplo propio, y del consejo oportuno, y aun del prudente refrán, quando viniere a mano”242.

			


			Los tropos y figuras, muy limitados, ya que sólo trata por extenso el empleo del símil y hay algunas referencias a la metáfora, sólo se deben emplear para argumentar y no para embellecer:

			


			“se ha de definir... se ha de dividir clara, y distintamente; se ha de probar con razones... y se ha de confirmar... con la perspicuidad de los símiles y experiencia de los exemplos, conforme a las leyes que dimos en los capítulos antecedentes”243.

			


			Así pues, Codorniu se manifestó claramente a favor de un estilo sencillo en el que el empleo de los tropos y de las figuras debía estar regulado y siempre en función de la argumentación. En realidad, esta toma de posición se explica por una reacción contra la oratoria sagrada barroquista. Sus reflexiones a este respecto son muy similares a las contenidas en otros muchos tratados de oratoria sagrada de la época. Sus críticas, aparte de las cuestiones relacionadas con la doctrina y la enseñanza del dogma, se dirigieron especialmente contra el estilo de la oratoria decadente. En esencia, podemos afirmar que su concepción de la oratoria sagrada, basada en la claridad y la sencillez, chocaba directamente con el método adoptado en los sermones barroquistas. En su opinión el orador sagrado debía adoptar una postura humilde frente a la vanidad de los oradores al uso: “porque assí quieren afectar que sus locuciones son tan estrañas del vulgo, como familiares de la Crítica”244. De este modo, los sermones barroquistas se hacían oscuros, “... la obscuridad de ciertas locuciones que por acreditarse de críticas, ni se dexan entender, ni aun a si mismas se entienden”245.

			La defensa de la sencillez retórica llevó a Codorniu a sostener la importancia de los exempla que habían sido abandonados en nuestra literatura y, concretamente, en los sermones. Es cierto que el exemplum, que había sido uno de los procedimientos privilegiados de la predicación desde los primeros tiempos de la Iglesia cristiana, perdió importancia en la oratoria sagrada española desde el siglo XVI. Ya en el siglo XVIII es muy notoria la falta de calado del exemplum en los sermonarios. En el caso de Francia, Ricard subrayó la diferencia que existía entre la predicación clásica francesa de los siglos XVII-XVIII, donde los Massillon, Bourdalue, etc., brillaron con gran esplendor, y la predicación misional de esos momentos, donde los exempla eran un elemento central: “El exemplum es, sobre todo, un procedimiento de predicación popular. Ahora bien, esta predicación clásica del siglo XVII francés no es en modo alguno una predicación popular. Es una predicación destinada a los selectos, una predicación eclesiástica cuando se dirige al clero o a religiosas, y una predicación de corte, que se dirige al Rey y a su círculo de grandes señores, de grandes damas, de magistrados y altos funcionarios y de escritores. Añádese que esta “élite”, bajo la influencia convergente del protestantismo del cartesianismo y del jansenismo -mucho más débil en España y Portugal- acepta con dificultad lo maravilloso de los exempla medievales246.

			Tenemos algunos testimonios interesantes de la época. En una preceptiva traducida tempranamente en España, escrita por el ex obispo de Rodas, Luis Abelly247, encontramos la afirmación siguiente, que es una buena prueba del ambiente que se respiraba en la Francia de principios del Setecientos:

			


			“Tan desacreditadas están el día de oy las Historias entre los Predicadores, que se jactan de tener buen gusto, que parecen absolutamente proscriptas, y desterradas de la predicación. Si en la Corte se oyesse un Predicador, que hiziesse una relación un poco larga, y un poco patética se le tratará de Predicador de Aldea, y de contador de cuentos; con todo esso la experiencia convence, que los exemplos tienen un poder admirable, y de muchos modos ayudan al Artificio del Orador; porque en los negocios agenos ay una curiosidad natural, que excita la atención; y como también ay mayor necessidad de conciliarse la benevolencia del Auditorio al fin del sermón, que al principio, quando los entendimientos están aun despejados un exemplo ayuda mucho a templar la fatiga”248.

			


			Por lo tanto, el exemplum estaba ligado a la predicación popular, es decir, la dirigida a los hombres y mujeres sencillos, esto es, a la gran mayoría. Por esta razón, y debido a su lógica interna que hemos descrito someramente con anterioridad, el Barroco renunció a este procedimiento argumentativo. Si bien en las obras de los oradores reformistas del XVI el exemplum fue desplazado de la predicación debido a que se impuso en los sermones la sobriedad, si bien existen otras razones que explican mejor su progresivo abandono en la oratoria barroco-barroquista que son:

			


			“(...) muy distint(os), casi opuest(os), y (...) de orden estrictamente literario. En la mayor parte de los predicadores llamados barrocos el exemplum es destronado... (por) el concepto predicable. Se ve en el siglo XVII multiplicarse en España, destinadas a los predicadores, compilaciones de conceptos predicables, análogas a aquellas compilaciones de exempla que la Edad Media había visto proliferar”249.

			


			Sin embargo, como hemos dicho en este siglo no desaparecieron totalmente de los sermones, es más, creemos que ocupan un lugar de relativa importancia. Ya hemos hecho alusión a la defensa que de ellos hizo Abelly, y no podemos dudar de su persistencia en la predicación popular:

			


			“es poco probable que los predicadores populares de los siglos XVII y XVIII que, en conjunto no entran en la misma corriente hayan renunciado a un procedimiento pedagógico tan simple, tan natural y tan eficaz. Pensamos!...) en cuanto a España, en un jesuita como el célebre P. Pedro de Calatayud, y sobre todo en aquellos capuchinos que veían favorablemente la campaña del P. Isla contra el “gerundismo” y entre los que debía surgir la alta figura de uno de los mayores predicadores de la época, el Beato Diego de Cádiz(...) Pero es un dominio apenas explorado aún, y por el que un investigador aislado, en el estado actual de nuestros conocimientos, no podría aventurarse sin temeridad”250.

			


			La obra de Codorniu es, también, un buen ejemplo de esta situación. Ya hemos aludido anteriormente al peso que las semejanzas y las referencias a la realidad cotidiana tienen, en opinión del jesuita, en la argumentación. Deben ser tomadas, pues, de unos materiales o realidades muy concretos: “quanto fuere possible, de los instrumentos de su arte y exercicio (de los oyentes): del campo, de la lluvia, de las plantas, etc. con los Labradores. Ya un modo semejante con los demás. Fórmense generalmente de las cosas más conocidas”251. Pues bien, estas semejanzas adquieren, en ocasiones, una clara forma de exemplum ya que, en opinión de Codorniu, todos los procesos están dirigidos por la mano de Dios y se puede establecer similitudes entre ellos porque en todos los casos contribuyen a exaltar la grandeza y bondad de Dios, es decir, en definitiva se trata de ilustraciones de una regla general que es la Intervención de Dios en el mundo, ya sea material o espiritual. Entre ambos se reducen las diferencias a un mínimo porque el florecimiento de una planta es un trasunto del mejoramiento espiritual252:

			


			“Christo y el Sol, ambos luz del mundo. Porque assí como por las influencias del Sol material viven, crecen y fructifican los vivientes, y plantas; assí las almas con los rayos del sol Divino Christo viven a su gracia, crecen en virtud, florecen en perfección, y fructifican en buenas obras”253.

			


			Codorniu, al igual que otros autores de la época, toma la Naturaleza como punto de referencia porque en ella es visible la acción de Dios254:

			


			“Porque todas las criaturas del mundo, cada una en su estilo, publican las glorias de su Criador... Y la Sagrada Escritura nos predican en muchas partes con exemplos y semejanzas de insensibles, vivientes y plantas”255.

			


			No nos deben extrañar, pues, la presencia de elementos que, por su extensión, se asemejan al exempla, por ejemplo el siguiente argumento por comparación: “Si radix santa, et rami. Es dezir, el azebuche degenera de su bastardía y aspereza, una vez que esté ingerido en el Olivo; porque éste, alimentándole como ramo proprio, le comunica su naturaleza, su vigor, y suavidad. Pues assí los Gentiles, Pueblo estraño, y bárbaro, una vez que recibieron el Evangelio, quedaron unidos a Christo, fueron ramos de ese árbol de la vida, y miembros místicos de su cuerpo, de cuya gracia viven, florecen en virtud, y fructifican en santidad”256. Aquí tenemos, de nuevo, un buen ejemplo de cómo Codorniu toma como modelo retórico la Biblia, ya que en ella se alegan como ejemplos “y semejanzas de insensibles, vivientes, y plantas”257.

			Estas narraciones y descripciones de procesos naturales, de seres, etc., no son los únicos muestras de exempla que se encuentran en la obra de Codorniu. Las historias de la Biblia se aluden con frecuencia, aunque también las “... historias profanas, como de las Monarquías, Emperadores y repúblicas de los Gentiles, y de los libros mismos Gentiles”. Estos últimos elementos argumentativos deben usarse, sin embargo, con limitaciones. Ello nos pone ante una discusión interesante y central en este siglo, la oposición entre la retórica rigurosamente sacralizada y una retórica laicizada de la que se ha dicho que los jesuitas son una buena muestra. La postura de Codorniu respecto a los exempla refleja una clara intención de desterrar los elementos paganos de la predicación; en efecto, Codorniu afirmó que las fábulas, y especialmente la mitología, se contradecían con el decoro del predicador:

			


			“Ant. ¿Finalmente de las fábulas qué sentís? Pab. ¡O Dios mío! Essas dexarlas de todo punto. Porque si no son laudables en la boca de los Comediantes, ¿cómo lo serán en la del Predicador? ¿Quién puede sufrir ni el nombre de la impura Venus en un sermón de la más pura Virgen?”258. Y ello a pesar de que en ellos se contienen algunas verdades y consejos morales aprovechables259.

			


			En consecuencia, la fuente de la que deben extraerse los exempla e historias debe ser la Biblia. Codorniu hace en boca de Pablo una apología de su uso: “¿Pues qué le falta a la Sagrada Biblia de sabiduría, y de ingenio, de magestad y hermosura, de discreción y elegancia si se estudiara con el cuydado y humildad que se debe para que se aya de acudir a Heródoto, a Luciano, a Pausanias, a Ovidio y otros artífices de la ficción y mentira?”260.

			Sin embargo, ello no supuso una renuncia absoluta a los clásicos grecolatinos o, más exactamente, a ciertos escritos y autores. En efecto, el uso de la retórica siguió teniendo como referencia a los clásicos. Por supuesto, al igual que tantos otros preceptistas Codorniu dejó clara la necesidad de expurgar las obras de estos autores261.

			Frecuentemente se ha apuntado que la acción reformista emprendida por la orden jesuita careció de la coherencia suficiente para hacer posible leí surgimiento de una retórica sacra renovada. Las razones de esta afirmación son, en cierta medida, discutibles. Uno de los motivos esenciales a los que se refieren los autores que sostienen tal postura es la pervivencia de la escolástica en las obras de los reformistas jesuitas262. Sin embargo, podemos afirmar que esto es cierto tanto para los jesuitas como para la gran mayoría de los reformistas263. No se puede negar que este tipo de materiales siguieron siendo un elemento importante para muchos de ellos, desde Gregorio Mayans a otros autores de menor relumbrón264. Obviamente, no reaccionaron contra la escolástica en general, sino particularmente contra la verbosista, es decir, contra aquella que inducía al predicador a construir discursos sutiles que alimentasen la vanidad de los oradores sagrados. Si el orador debía conocer los fundamentos de la escolástica para poder explicar y entender correctamente el dogma y la doctrina de la Iglesia, su doctrina debía alejarse totalmente de cualquier tipo de exposición enrevesada o rebuscada, tan propia de las cátedras de teología que tanto se parecían a nuestros púlpitos. Codorniu participó de ambos caracteres, tanto de la defensa de la formación escolástica para los predicadores como de la exigencia de una predicación llana y al alcance de los hombres y mujeres del pueblo265. En uno de los capítulos donde se plantea cómo proponer la idea o asunto del sermón266 dice que uno de ellos es proponer “...alguna question, no Escolástica, sino Moral, práctica y acomodada a los oyentes”267. En su obra, Codorniu deja muy claro que el predicador debe estar: “(...) a lo menos medianamente versado en la Sagrada Escritura, y Theologia Escolástica, pero mucho más en la moral, principalmente en lo que toca a la naturaleza, causa, y efectos de las virtudes y vicios”268.

			Sin embargo, tales afirmaciones pueden ser matizadas y, como veremos, en su obra existe una clara tendencia sutil o enrevesada de claro carácter barroquista.

			En cierta medida, y Codorniu es una buena prueba de ello, en nuestra preceptiva de retórica sacra del XVIII está muy clara la síntesis entre la teología positiva y la escolástica que ya había sido emprendida por los grandes teólogos españoles del Quinientos269. Codorniu, un personaje con clara formación escolástica, propuso que la Biblia debía ser el motivo central de la predicación270. Es más, al igual que Mayans y otros protagonistas de la reforma de la predicación, Codorniu subrayó la necesidad de retornar a la Biblia e imponer una buena formación a los predicadores en este aspecto.

			Debemos hacer notar que la Biblia es un texto oscuro y que, por lo tanto, necesita de un estudio profundo para ser comprendida adecuadamente. Por esta razón, los tratados de predicación se convirtieron, en cierta medida, en manuales de exégesis bíblica. A esta materia dedican un espacio destacado muchas preceptivas de la época. La de Codorniu no es una excepción en este aspecto.

			Podemos concluir, tras el análisis de estos escritos, que los preceptistas de la época se opusieron a la libre interpretación de las Sagradas Escrituras. La explicación ajustada de la Biblia dependía de las autoridades271: “También son reprehensibles aquellos, que la quieren entender, y explicar, sin la segura guía, y clara luz de los Santos Padres, y Sagrados Interpretes; por el peligro a que se exponen de torcer sus sentidos”272.

			De este modo, el objetivo del predicador no debía consistir en desvelar los sentidos desconocidos de la Biblia, sino la transmisión de273 “(...) aquel sentido se ha de tener por verdadero, que por toda la Iglesia está recibido”274.

			El empleo de los testimonios de las autoridades permitía influir en el auditorio al tiempo que impedía que el orador buscase la ingeniosidad o las afirmaciones novedosas. Su importancia fue tal que autores como Codorniu incluyeron en sus obras de preceptiva oratoria clasificación de estas: “Supuestas en primer lugar como primeras, e irrefragables, las Divinas, y Eclesiásticas, que insinuamos en el capítulo II275. Usará en segundo lugar de la authoridad de los Santos Padres, y de los Doctores Cathólicos; pues unos, y otros son arroyos derivados, mas, por menos caudalosamente de la verdad”276.

			Debemos subrayar la presencia de ciertas ambigüedades en la obra de Codorniu. Se trata, fundamentalmente, del hecho de que el jesuita propuso como modelos para los predicadores autores barrocos como el portugués Vieira, perteneciente también a la orden ignaciana y que no es censurado en ningún momento277. En cierta medida, la propuesta de Vieira como modelo condujo a que Codorniu sostuviese afirmaciones paradójicas y que lo asimilan a los hábitos del barroquismo. Hay algunos ejemplos interesantes de este fenómeno. Así, defiende como modelo un sermón de Vieira sobre San Ignacio en el que la proposición central era que este santo era “El semejante sin semejante”278. En otras ocasiones, aparecen sugerencias que apuntan al empleo masivo de antítesis, habitual en los sermones barroquistas y tan criticado por los reformistas:

			


			“...San Francisco de Borja... Esse Santo, nobilíssimo de sangre, y opulentíssimo en los bienes que llaman de fortuna, lo dexó todo por ser humilde siervo de Christo ... Pues ya despunta el dedo del gigante ya se descubrre la profundíssima humildad de Borja. Dexóse también a sí mismo... Pero como en esto de dexarse a sí mismo también cabe más y menos, ¿quanto se dexó? Se dexó hasta anonadarse... substituyendo a la grandeza y elevación de señor, el abatimiento y baxeza de siervo”279.

			


			Estas sugerencias contrastan o son matizadas después por Codorniu al decir:

			


			“Esta Figura (la antítesis) es también demasiadamente lisongera del gusto: y assí póngase cuydado en la parsimonia, y oportunidad. No sea, que el sermón parezca tablero de axedrez, y que no se hallen dos palabras en paz, como con sentida agudeza nota Vieyra”280.

			


			Podemos afirmar que la reforma de la predicación emprendida por Codorniu careció de algunos de los caracteres esenciales de la corriente rigorista. Entre ellos podemos destacar la ausencia de la meditación y de la oración en la acción del predicador, por lo que sus discursos deben basarse fundamentalmente en la sabiduría, dominio de la palabra de Dios -las Escrituras y por supuesto las autoridades de la Iglesia para comprenderla con precisión- y, finalmente, un uso ajustado de la retórica281. En consecuencia, la tarea del predicador, exige una amplia gama de virtudes: “...sus fuerzas, su doctrina, su voz, su estilo, su gracia, y las prendas de alma, y cuerpo, que requiere el Púlpito”282. Es notable, sin embargo, que el jesuita subraye sobre todo la importancia que tiene la humildad283.

			En su opinión, predicar es, coincidiendo así con las opiniones sostenidas por otros muchos preceptistas, “...persuadir lo que contiene el Evangelio, o dissuadir de sus contrarios”284, lo que supone una revalorización del papel de las Sagradas escrituras como motivo central, aunque no único, de la predicación, ya que la escolástica siguió teniendo, en opinión de Codorniu, una enorme importancia en la labor del orador. Baste decir, por el momento que en ello coincide el jesuita con tantos otros autores, alejados, en cierta medida, de su visión del hombre y de la predicación.

			Esta labor de persuasión o de disuasión se basa, sobre todo, en el empleo de las razones285, por lo que los medios humanos parecen anteponerse a la inspiración divina que, para Mayans y otros, es un componente esencial de la predicación que se logra a través de la oración y meditación286. Sin embargo, como en el caso de los simpatizantes del jansenismo, como Mayans, la moción actual, es decir, es “don de Dios, y elección de la voluntad del oyente; y ni una cosa, ni otra está en mano del Predicador”287. De este modo, podemos concluir que la intervención de la gracia divina juega un papel semejante, en algunos aspectos, tanto en las obras de los rigoristas como en la de este jesuita288. Así pues, pese a la importancia de la acción de Dios, uno de los matices que diferencia a ambos autores, que posiblemente encarnan dos visiones encontradas de la retórica sacra, es la importancia que tiene la acción humana en la labor del predicador. De cualquier forma, podemos decir que ambas corrientes se interrelacionan en más de un aspecto; por ejemplo, Mayans dice que: “El favor de Dios no excluye la acción de la Criatura: i assí el Orador no solo debe implorar ayuda sino que de su parte ha de hacer todo lo que naturalmente pueda para promover la gloria de Dios. I éste es el más seguro medio de lograr su asistencia”289. La diferencia más importante es, quizá, dónde se pone el acento.

			




			2. Codorniu y la reforma de la religiosidad

			Codorniu participó de muchos de los rasgos más importantes de las preceptivas retóricas reformistas de esta centuria y uno de los más interesantes fue la reacción contra la religiosidad supersticiosa. Al igual que en el resto de tratadistas de la época, este carácter se hace muy notorio en sus referencias a los panegíricos o sermones de santos.

			Hemos de considerar, en primer lugar, los caracteres esenciales de la religiosidad que pretendía desarraigar el jesuita. Para ello, debemos hacer algunas referencias a la importancia del milagro en la religiosidad popular de la época.

			La religión contra la que lucharon los reformistas del siglo XVIII estaba basada entre otras cosas, en las devociones exteriores, los falsos milagros y un culto sin mesura de los santos. Las afirmaciones de estos tratadistas demuestran que el púlpito se convirtió, a menudo, en promotor de esta religiosidad que ha venido a ser llamada barroca. Por supuesto, el nuevo modelo de predicación que propusieron intentó implantar un nuevo tipo de religiosidad.

			El milagro es, sin duda, uno de los fundamentos del catolicismo junto con la autoridad y el misterio y se asentó ya en el siglo VI como uno de los componentes esenciales de la literatura hagiográfica290. Pero lo que nos interesa especialmente, más allá de la importancia del milagro en el dogma, es que se convirtió en un elemento esencial de la religiosidad popular. El hecho de que estuviese presente, en las concepciones de la época, la intervención de los santos en la vida de los hombres realizando prodigios para solucionar sus problemas, enfermedades, etc.291, explica el calado que tuvo el milagro en una sociedad que intentaba buscar ciertas seguridades y que, sin duda, consideraba necesario este tipo de auxilios. De este modo, el milagro se asociaba estrechamente a la religiosidad popular debido a las “(...) necesidades de protección, sostén y ayuda”292. Esta práctica devino, en muchas ocasiones, un culto supersticioso: 

			“Cualquier perturbación de la vida económica, o, simplemente, del curso natural de la existencia, provoca inmediatamente, una réplica religiosa: inundaciones o sequía prolongada, plagas de langosta, granizo, hambre, epidemias, desencadena un ciclo de procesiones o de rogativas, de ceremonias conjuratorias o expiatorias que el término de la desgracia pública convertía en manifestaciones propiciatorias. La concepción providencialista de la sociedad se afirma ya desde ese momento”293. El medio era hacer una expiación y por supuesto a la búsqueda de los mejores intermediarios294.

			Y este tipo de elementos siguieron presentes en la sociedad dieciochesca295.

			De este modo, la: “(...) prière n’est pas une prière d’adoration et se réduit souvent à un simple marchandage avec la divinité qui doit assurer un certain lot de bonheur contre un certain degré de vertu. Il n’y a guère de gratuité dans les rapports avec Dieu”296. Así, tenemos que “les saints, et surtout les saints guérisseurs, continuent de jouer un rôle important, que Fr. Lebrun a analysé en Anjou et en Bretagne. Dans la croyance commune, chaque saint guérisseur a le pouvoir de provoquer une maladie déterminée, qui souvent porte son nom et que seul il peut guérir, la Vierge seule faisant office de généraliste”297.

			El santo ocupó un lugar central en este tipo de culto porque era el agente de los prodigios. Se produjeron, de este modo, varios fenómenos de gran interés: por un lado, la especialización de los santos298, y de otro, la asociación temprana de un santo a una comunidad299. 

			Hay dos consecuencias claras de esta actitud que, por otro lado, explican algunos de los elementos más sangrantes de la religiosidad supersticiosa. En primer lugar, podemos hacer notar que los santos devinieron, en la concepción de muchos hombres, en autores y no en agentes de los milagros; de este modo, el santo se alejó de la fuente de todo este tipo de bienes: Dios300. La explicación de este papel protagonista que adquirieron los santos en la religiosidad popular es sencilla: el Dios de los cristianos se había convertido, hasta cierto punto, en un deus otiosus301, es decir, “la Divinidad suprema, que se ha ido alejando más y más de sus fíeles adoradores, de sus vidas, sus luchas, sus alegrías y sus penas, a causa de un encumbramiento aberrante. Entonces empieza a convertirse en algo remoto y tan elevado que resulta irreal e inútil”302.

			Este tipo de culto, que implica la presencia de elementos mágicos, provocó la reacción de los reformistas del siglo XVIII303. En esta reacción contra la concepción de los santos como cuasi-dioses destacó también el jesuita Codorniu para quien el Santo estaba en deuda con Dios y sus bienes y virtudes se debían, en gran medida, a Dios304. Buena prueba de ello son sus críticas contra el lenguaje hiperbólico empleado por los predicadores. Por esta razón no es extraño que sus reflexiones sobre los sermones de santos, que tienen como objetivo “emendar (sic) algunos Panegíricos”305 se abran con la siguiente advertencia: 

			


			“Alabanzas ay que por grosseras o desmedidas son ostentosas. Aun Alexandra, Príncipe de más ambición, que Reynos llevó tan mal el hypérbole de un Panegírico en aplauso de sus hazañas que después de averio leído, le arrojó a un río... ¿Tanta sal, moderación y cautela pide el alabar a un gentil, pues quanta mayor a los Santos?”306.

			


			Es más, el jesuita recomienda encarecidamente que: “Todos los Santos son Grandes de la Corte del Cielo; en todos es maravilloso Dios y adorable su gracia. Cada uno parece el mayor pero se goza de tener en la Gloria superior o igual. ¡Felicíssima condición!307

			Quizá se deba a esta razón el hecho de que preceptistas de principios de siglo como Juan de Ascargorta insistiesen tanto en que sólo en Dios se encontraba todo bien: “toda Sabiduría, todo poder, toda Bondad, toda Justicia: y por fin todo lo que es bueno y perfecto”308.

			De cualquier modo, en opinión de Antonio Codorniu, la argumentación a través de la comparación debía ser muy mesurada para evitar desviaciones. A esta cuestión dedica un amplio espacio del capítulo sobre los panegíricos. En la medida de lo posible, los predicadores debían omitir las referencias a los actos de Cristo309. No se podía deducir “... absolutamente la ventaja de Santo a Santo porque escrito está: Spirituum pondeator est Dominas. Sino de acción a acción”310 y siempre de un modo muy matizado: “... aun entonces fuera bueno modificar la consequencia con la palabra parece u otra semejante”311. Finalmente, este tipo de valoraciones debían ser siempre razonables u oportunas312, lo que deja muy claro el jesuita en los títulos 2 y 6 del capítulo IV dedicado a las Reglas para la comparación313.

			Así pues, una de las fuentes más importantes de errores doctrinales fue la comparación de unos santos con otros con el fin de alabar al patrón de la comunidad que se predicaba. Los oradores sagrados cayeron, de este modo, en afirmaciones falsas que fueron censuradas por los reformistas que intentaron desterrarlas de nuestros púlpitos. La razón era que, en un intento de alimentar la vanidad del grupo que había encargado el sermón, el orador sagrado inventaba milagros para engrandecer la figura del santo en cuestión. Por esta razón, reformistas como el padre Codorniu exigieron el máximo rigor en el empleo de pruebas para conformar las proposiciones y la argumentación del sermón predicado. Por esta razón se subrayó, y en el caso de los panegíricos es algo muy notable, que los contenidos del sermón debían ser verdaderos. Por esta razón, Codorniu recomendaba, en general, que: “la idea o propuesta del Panegírico sea según la copia y solidez de materiales que tuviéremos para la prueba. Si el tiro no se mide con la fuerza del brazo quedará vergonzosamente lexos del blanco”314.

			Y alude a la imposibilidad de que muchos oradores alcancen el dominio y la facundia de un Vieyra, cuyo magisterio estuvo basado siempre en “aquel milagroso conocimiento de las Sagradas Escrituras”315. En efecto, la erudición que empleaba el orador en la composición de los sermones debía estar basada siempre en las autoridades, es decir, que sus pruebas y argumentos debían estar ajustados a lo que la Iglesia considera verdadero.

			La misma preocupación transmiten otras muchas preceptivas del siglo XVIII. En opinión de Mayans los grandes panegíricos son modelos, entre otras cosas, “por causa de celebrarse en (ellos) cosas ciertas i que ninguno de los oyentes duda”316. Las ideas de Codorniu coinciden con las de estos reformistas que, hay que subrayarlo, son posteriores a él y que participaron de la misma concepción: “será nuestro cuidado instruir el pueblo con las doctrinas sacadas de la Escritura Santa, de los concilios, de los Padres de la Iglesia, de la Historia Eclesiástica y de los hechos mas ciertos y recibidos de las vidas de los Santos”317.

			Por supuesto, el interés por la crítica histórica, introducido por los novatores a fines del siglo XVII y adoptado por algunos de los grandes reformistas de la época, afectó también a la predicación. La exigencia, por parte de los preceptistas, de que las noticias incluidas en los sermones fuesen rigurosamente auténticas, fue capital; las pruebas se confundían muy a menudo, sin embargo, con los testimonios de las autoridades. Cuando Antonio Sánchez se refería a las vidas de los santos diciendo que los predicadores debían usar, por su rigurosidad, las obras de Nain de Tillemont, el Cardenal Baronio o los Padres Papebroch y Bollando que “(...) recogieron con imponderable trabajo, y singular discernimiento, quanto hay escrito sobre las vidas de los Santos, purgando los hechos verdaderos de las circunstancias fabulosas, y refutando los apócrifos”318.

			Lo cierto es que los reformistas exigieron que los contenidos de los sermones debían ser verdaderos para que así éstos pudiesen ser calificados como tales319.

			Lo que había detrás de todas estas precisiones era no sólo el intento de recuperar el rigor dogmático de los sermones sino, también, de volver a una religiosidad más provechosa para los fieles. De este modo, el eje sobre el que se debía vertebrar el panegírico y la adoración de los santos no era tanto el de la devoción o alabanza de sus actos, como el aprendizaje moral. El Santo era propuesto como modelo para la comunidad cristiana. Esta es una de las ideas que más se destacan en las reflexiones de nuestro autor sobre esta cuestión. Reconoce que aunque el predicador:

			


			“Aplaude de los santos lo que es admirable... exhorta a lo que es imitable. Instruye en su verdadera devoción y poderosa intercesión: insta, anima a su imitación. Hombres fueron como nosotros, mas no vivieron como nosotros. Gozaremos de lo que gozan, si hiziéremos lo que hizieron. Alabar a los Santos, y no procurar la santidad ofende su grandeza y condena nuestra tibieza”320.

			


			Aquí se distanciaron claramente los reformistas de las prácticas habituales en los sermones barroquistas321 que sólo servían para el envanecimiento y que no aportaban ninguna lección moral a los fíeles322. Por el contrario, Codorniu advirtió que “ningún sermón Panegírico lo sea tan del todo, que no tenga por lo menos alguna parte Moral: la mas a propósito es la última, porque assí más fácilmente se lleva la instrucción el oyente”323. E, incluso, llegó a reducir las razones del culto de los santos a unos motivos éticos-. “¿Porque los Santos fueron Santos, y como a tales les obsequia la Santa Iglesia? No por otra razón, sino porque, según las leyes, y consejos Evangélicos, despreciaron las riquezas, pisaron el mundo, huyeron de las honras, perdonaron, y gratificaron las injurias, negaron su voluntad propria, se conformaron con la divina, y finalmente murieron en la Cruz, o de la mortificación, o del martyrio”324.Y Codorniu pone como ejemplos de esta práctica a algunos de los grandes predicadores cristianos, como San Bernardo, San Ambrosio, San Agustín, etc.325

			En último lugar, y debido a su extraordinaria importancia en las polémicas teológicas de este siglo, hemos de hacer alusión a la pastoral del miedo que tanta importancia tuvo en la predicación de la Edad Moderna. En efecto, el empleo de la muerte como elemento esencial para conseguir un estado de shock que permitiese la posterior conversión de los fieles tuvo un enorme protagonismo en los sermones. Frecuentemente se usaron elementos plásticos que la recordaban; en otras ocasiones se realizaban descripciones realistas326, caracterizadas por el enorme detallismo y la observación fisiológica de los cadáveres, esqueletos, etc. La orden ignaciana fue protagonista de este tipo de prédica desde su fundación327.

			Quizá, la referencia a los castigos del infierno, es decir a los males que siguen a la muerte fue mucho más importante que ésta, “el temor natural a la muerte no debía ser abandonado a sí mismo. Se trata de dar a este sentimiento una dirección determinada, de prescribirle su objeto, a fin de que el creyente sepa qué es lo que debe temer y aprenda a pintarse los horrores de la muerte como conviene a un cristiano”328. Había, pues, otro componente esencial de la pastoral del terror que tenía, si cabe, mayor importancia que la muerte y que nos permite relacionar esta con la culpabilización, el análisis de conciencia y el arrepentimiento y, por extensión, con la atrición y la contrición. Lo que contaba era, sobre todo, que el fallecimiento era el preámbulo de un momento mucho más importante: “El creyente no temerá a la muerte como tal, sino al infierno, al juicio final”329. De este modo, el recuerdo de las penas del infierno y de los castigos eternos tuvieron como fin posibilitar el arrepentimiento de los fieles, y ésta es la base de la atrición; es decir, la conversión no por amor a Dios sino por el miedo a sus castigos.

			Como es sabido, los rigoristas, estaban influidos por las ideas jansenistas respecto a esta cuestión central330. Este tipo de prédica se dio especialmente en las misiones, donde se intentó inculcar fundamentalmente la atrición; así pues, el objetivo principal de estos sermones era:

			


			“(...) escitar la atrición, y así apelan únicamente a la pintura de los tormentos eternos, y a cuanto puede aterrorizar a los oyentes”331.

			


			El modelo de oración moral propuesto por Codorniu se asemeja a este tipo de sermones, ya que el predicador debe “...amenazar con el castigo y animar con el premio”332.

			Este tipo de materiales, aludiendo a los castigos del infierno, a la condenación, etc., estaban destinados fundamentalmente al pueblo llano. Es decir, en opinión de Codorniu, como de otros muchos tratadistas de la época, el pueblo era incapaz de alcanzar unas formas más elevadas de vivencia de la religión. Estas afirmaciones son especialmente válidas para sus reflexiones sobre la atrición:

			


			“(Los) Assumptos mixtos que contengan doctrina para rudos y discretos. Y dado caso, que la materia que se predica sea más proporcionada a los rudos, se elevará una u otra vez con alguna más alta y delicada consideración, v. gr. si predicas del Infierno, pondera qué cosa es perder a Dios por toda una eternidad. Porque esto haze más fueza al oyente sabio que no el fuego y las cadenas, la pena de sentido y horrosa vista de los demonios. Todo lo qual aunque a todos debe mover y atemorizar haze, no obstante, más impression en los rudos que el perder a Dios”333.

			


			De cualquier modo, en el tratado de Codorniu no se observa ninguna novedad respecto a la prédica del miedo334. En realidad, la presencia del amor y del miedo en la predicación popular, es decir, de un contraste continuo estaba presente desde hacía mucho tiempo335:

			


			“Essa especie parece que es de condición muy austera, y aun quería dezir áspera, y terrible. Pab. No es tal, sino grave, y seria; y que muchas vezes templa su rigor con la suavidad, y dulzura; con la qual ruega, solicita, y suplica, por el aprecio de la divina gracia, limpieza de la conciencia, deseo de la virtud, y amor de Dios; y por abreviar, no obra tanto como Juez, como reprehende, y condena, quanto como Padre, que se enoja, y castiga, porque ama”336.

			


			Es más, en opinión de Codorniu, el predicador no debe callar “...(les) rigueurs de la jsutice divine, de la misère de la vie, de la malice du péché, ou de l’éternité des tourments de Pâme... Malheur au prédicateur complaisant... qui cherche rassurer son public”337.
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			Juan de Palafox y Mendoza (1600-1659) ejerció uno de los más accidentados cargos episcopales de la Edad Moderna, el obispado mexicano en Puebla de los Ángeles entre 1639 y 1649. La causa de esta agitación fue, como es sabido, la enemistad que pronto nació entre el prelado y los jesuitas, la cual habría de extenderse más allá de las fronteras novohispanas y prolongarse hasta finales del siglo XVIII.

			Tres fueron los conflictos que el prelado mantuvo con la orden en Nueva España, de índole económica y jurisdiccional. Mientras que por un lado los jesuitas se negaron a pagar diezmos a la catedral de Puebla por los beneficios de sus ricas y bien administradas haciendas, Palafox, celoso defensor del Real Patronato, de la ortodoxia del Concilio de Trento y de la jurisdicción episcopal, intentó someter a la Compañía con la adopción de dos medidas: secularizar parroquias rurales y misiones regentadas por regulares adjudicándolas al clero secular (el problema de las doctrinas), y suspender a los jesuitas de poder predicar y confesar hasta que no mostrasen las licencias que les capacitaban para ello (el problema de las licencias ministeriales)338. Palafox también disintió de los jesuitas por razones relacionadas con la evangelización. La profunda y sin duda sincera preocupación que el prelado experimentaba por la salvación espiritual, no sólo de su grey mexicana, sino de todos los ignorantes de la fe cristiana, le llevó a interesarse, y finalmente a implicarse, en el destino de los neófitos del Imperio chino. Este destino comenzaba a perfilarse como incierto a causa del desacuerdo que reinaba entre los misioneros en cuanto a la verdadera naturaleza idolátrica o civil de los ritos que los naturales del país celebraban en honor de Confucio y de sus antepasados, lo que redundaba en la coexistencia de dos métodos de catequización: el rigorista y el aperturista, sostenido éste último por la orden de San Ignacio, y denostado por dominicos y franciscanos, seguidores más estrictos de las directrices tridentinas.

			Entre 1643 y 1646 Palafox se pone al corriente del estado y puntual evolución de la controversia iniciada hacía ya unos diez años339. Así nos lo relata el propio prelado cuando en 1649, “estando para yr a España”, da orden de encuadernar los dos volúmenes de apologías y tratados que había recopilado acerca de las “controversias eclesiásticas de China”, los cuales hizo preceder de una breve relación en la que reconstruía “la manera y medios por donde vinieron estas apologías a las manos de su señoría”340.

			Parece ser que el fraile dominico Sebastián de Oquendo, llegado de las Filipinas en 1643 para ocupar el puesto de vicario en la hospedería de San Jacinto de México, fue el primero que le proporcionó materiales sobre la cuestión, concretamente un tratado de fray Domingo González (provincial dominico de las Filipinas), una respuesta a éste por un padre de la Compañía, Bartolomé de Roboredo, y por último un “papel” en el que se trataba de probar, “con muchos lugares de Santos y de escritura”, que lo que el padre Roboredo confesaba que hacían en China sus hermanos no podía permitirse porque eran idolatrías y supersticiones gentílicas.

			Al año siguiente, Simón de Haro, miembro del Consulado de Comercio de la ciudad de México, remitió al obispo otro tratado que le había sido enviado desde Manila. Una vez lo examinó, Palafox creyó estar ante una

			


			“apología diferente que las referidas a favor de lo defendido por los padres dominicos y franciscos contra lo que obravan en China y enseñaban los Padres de la Compañía, y este papel va muy fundado con lugares de santos y de la escritura sagrada, y a mi juicio el que más eficazmente prueba el intento de los padres dominicos y franciscos”341.

			


			En 1645 arribó a Acapulco procedente de Filipinas el jesuita Juan de Boeras, “por vissitador de estas provincias de México”. Ante los preocupados requerimientos del obispo, este padre le aseguró que “algunas cosas que le havían parecido duras a los padres dominicos y franciscos tenían fundamento muy sólido para obrarse”342. Si a éstos les resultaban desacostumbradas, era sólo porque carecían del conocimiento necesario al ser unos recién llegados a aquellas remotas y dilatadísimas tierras. Al mismo tiempo le invitó a leer un tratado del padre Diego de Morales, rector del Colegio de San José de la Compañía en Manila, que, sin duda alguna, le aseguraba, satisfaría todas sus dudas.

			Así pues, cuando el dominico Juan Bautista de Morales recaló en el puerto de Veracruz en el año de 1646, el Venerable ya estaba bastante familiarizado con la controversia y, lo que es más importante, le embargaba el miedo al diablo -léase al peligro de idolatría. Sin embargo, Morales influyó decisivamente en el ánimo del obispo, confirmándole en la postura que hasta el momento había adoptado.

			Desde el principio les unió un sentimiento, cuando menos, de desconfianza hacia la Compañía, sumido como estaba Palafox en la batalla con los jesuitas mexicanos con motivo de las cuestiones de los diezmos, las doctrinas y las licencias ministeriales. Morales, por su parte, había sido el alma impulsora del decreto del 12 de septiembre de 1645, el primero en que un papa se pronunciaba sobre el carácter de los ritos chinos, condenando en este caso la postura acomodaticia y tolerante de los misioneros jesuitas343.

			Pero en estos momentos a Palafox le urgía buscar el modo de calmar su inquietud espiritual. Morales, con su experiencia e información adquirida de primera mano en China, se convertía en valiosa fuente que podía dar respuesta a sus tribulaciones. Por otro lado, el prelado tenía en elevada consideración al fraile, y así lo evidencian las varias referencias que hace a su celo y erudición. Valga como botón de muestra la definición que del dominico nos ofrece en su III Inocenciana:

			


			“muy docto y muy zeloso propagador de la fe católica en la China, por cuya causa ha sido cruelísimamente azotado y perseguido, a ejemplo de los primitivos mártires”344.

			


			Así, ambos religiosos tenían mucho de que discutir cuando se encontraron. Palafox le dejó el tratado de Diego de Morales para que lo estudiase. El dominico se lo devolvió con otro cuaderno

			


			“de adbertencias todas de su mano, asegurándome que si yo no ponía gran calor y esfuerço con su Mag[esta]d y aun con su Sa[tida]d para que aquellas almas ya engañadas y perdidas se les desengañase y encaminase para que dejasen los ritos gentílicos que seguían y otras superstiçiones, era cierto que los padres de la Compañía no las desengañarían”345.

			


			Todos los testimonios y noticias que llegaron a conocimiento de Palafox se pueden estructurar en torno a cuatro puntos, que son los que angustiadamente repetirá una y otra vez en sus escritos. “La forma que tenían los padres jesuitas de catequizar a los neóphitos de la gran China” era perniciosa, y se caracterizaba por cuatro errores capitales:

			
					ocultar el crucifijo y la imagen de Cristo crucificado, así como no predicar la pasión y los “misterios dolorosos “ de Jesús;

					permitir (e incluso participar en) la práctica de ritos gentílicos y supersticiosos, es decir, hacer ofrendas y sacrificios a Confucio, al ídolo Chia-hoan y a los antepasados y difuntos;

					autorizar una mezcla de fe e idolatría al dirigir los rezos y plegarias a una cruz disimulada en el altar mientras que aparentemente se adoraban ídolos paganos;

					liberar a los “nuebamente convertidos” de una estricta y rígida observación de los preceptos positivos de la Iglesia Católica (ayuno, confesión, misa...), guiándoles, pues, por el tentador camino de la relajación de costumbres, el de una “ley y vida suave, alegre, gustosa, y muy tranquila”346.

			

			El asunto, tal y como Palafox podía entrever a través de la información que había llegado a sus manos y de las personas con las que había contrastado opiniones, revestía una considerable gravedad. Se trataba, como le confesaba Morales,

			


			“de lo más grabe de la Iglesia de Dios (pues consiste en si aquellos Christianos son verdaderos cristianos o no, o si se salban o condenan, no sólo ellos, más aún los Ministros que los enseñan)”.

			


			El prelado había quedado muy impresionado y seguramente también escandalizado. Entre el contenido ideológico del Concilio de Trento y la simple evocación de un jesuita ofreciendo carne a modo de sacrificio a un ídolo que los frailes identificaban con el demonio, se extendía un abismo que no era fácil salvar.

			Así pues, el diocesano de Puebla de los Ángeles, como pastor de almas, se consideró en el deber de comprometerse con esta causa y de intervenir en ella:

			


			“en qualidad de obispos hemos sido llamados por Dios para gobernar su Iglesia y, por consiguiente, debemos temer ser acusados en el tremendo Juicio del Señor de perros mudos, y de haver manchado nuestros labios con un nefario silencio”347.

			


			Palafox se sentía particularmente responsable de la misión china por ser uno de los obispos más cercanos al Imperio del Medio:

			


			“como yo sea uno de los Obispos, así de la América, como de la Europa, más cercanos a la China”348, “a nosotros los Obispos, que distamos menos de aquellas provincias, [...], nos toca ladrar, clamar, y dar cuenta a Vuestra Santidad, como a pastor supremo, de los escándalos que pueden originarse de esta doctrina jesuítica en las provincias donde deben trabajar por la propagación de la fe”349.

			


			Por otro lado, el Venerable no tenía ninguna duda de estar lo suficientemente informado y capacitado como para, no sólo tomar parte en la controversia, sino asumir la tarea de representar al sumo pontífice y al monarca español las monstruosidades que según parecía tenían lugar en China. Había recibido cartas de ministros que allí residían; estaba enterado de sus controversias y apologías remitidas desde Filipinas, las cuales conservaba en su biblioteca; había conversado con Morales y con otros misioneros; quizá, aventura Cummins350, se entrevistara con algunos chinos que arribaran a México... Jamás había pisado territorio chino, pero estimó sobrada su competencia en la materia.

			




			El Memorial al rey Felipe IV

			Primeramente se le presentó la oportunidad de dirigirse a Su Majestad, accediendo a los ruegos de Juan Bautista de Morales. En efecto, el fraile dominico, al recibir en México, de manos de uno de sus colaboradores italianos, Vittorio Riccio, los despachos procedentes de Roma que contenían las resoluciones del Santo Oficio aprobadas por Inocencio X en 1645, observó alarmado que no habían sido presentadas al rey “para que con su Real Patronazgo y zelo chatólico proveyese de eficaz remedio para la execuçión”351. Morales, receloso de que la Compañía emplease alguna artimaña, cayó en la cuenta de que el decreto, al no haber pasado por el Consejo de Indias, estaba expuesto a que los jesuitas lo rechazaran basándose en un pretexto meramente formal. El continuo temor en el que vivía desde entonces le empujó a volverse en busca de ayuda hacia su poderoso compañero y amigo el obispo Palafox.

			Este era miembro del Consejo de Indias desde 1629, y sumando a ello su condición de prelado, Morales juzgó oportuno que él avisara a su “Real Magestad y Real Consejo de Indias, dándoles relación por extenso de todo para que se ponga total y eficaz remedio”352, pues la situación era tan grave que si no se obligaba por todas las vías legales existentes a uniformar el proceder de los misioneros, los gentiles podrían llegar a convencerse de “que la ley de Dios es falsa pues los maestros que la enseñan se contradicen unos a otros”353.

			Como él mismo nos refiere,

			


			“haviéndole oydo y comunicado muchos días pareciéndome sin duda alguna varón santo y espiritual como lo decían las obras y la virtudes y lo que havía padecido por la propagación evangélica”,

			


			decidió escribir al rey un memorial. Su datación, según Cummins, es controvertida354, pero para lo que aquí se está tratando, sólo nos interesa el hecho de su existencia y su contenido.

			Sorprendido de que el rey aún desconozca materia tan importante, que

			


			“es de las mayores que se pueden ofrecer a su santo y christiano zelo, y a la atención con que está a la conversión de las almas, assí destas provincias como de todas las demás de su monarchía”,

			


			declaraba que era su deber conocer los dogmas que en tierras tan remotas se enseñaban y las dudas que movían a controversias públicas en Filipinas y en Nueva España, ya que al monarca está encomendada la fe en sus provincias, “así por su esclarecida religión, heredada con su propia y sereníssima sangre, como por la Sede Apostólica”, además de que los “maestros y operarios” que allí laboraban eran vasallos suyos. Más adelante, Palafox sigue en la misma línea al poner de manifiesto que si la verdadera fe no era adecuadamente predicada se convertiría en una mancha para la monarquía católica, porque los herejes europeos podrían entonces acusar a la Iglesia de diseminar el error, y a España de ayudar a ello. Constituían la clase de argumentos capaces de impresionar a un rey español.

			El documento está repleto de alusiones a las prácticas imputadas a la Compañía: no mostrar a Cristo crucificado, tolerar idolatrías formales, no hacer guardar el derecho positivo... Incluye una sinopsis de la controversia literaria suscitada entre las religiones de Santo Domingo y San Francisco, y la Compañía, y de cómo los ejemplares de la misma llegaron a su conocimiento. A continuación advertía que, lejos de apaciguarse, la polémica seguía creciendo y divulgándose con nuevos tratados: esta “diversidad de opiniones, y disputas en materias tan asentadas” sólo podía causar “contrarios affectos a lo que conviene al servicio de Dios y de V[uestra] M[agestad].

			Las discusiones arreciarían, decía después, por causa de “las controversias políticas y diferencias de naciones”, es decir, por la cuestión del nacionalismo, dado que los frailes que habían ido a evangelizar a China (desde Filipinas) eran españoles, y los jesuitas tradicionalmente habían obedecido a Portugal, el cual, en 1640, acababa de romper lazos con España, “con que vendrá a crecer la disputa dogmática sobre la oppossición natural de las naciones, y de las voluntades, y a hacerse más implacable”.

			Así, el obispo estimaba indispensable que reinase entre los misioneros la uniformidad en su predicación, lo que sólo se conseguiría haciendo ejecutar las resoluciones del Santo Oficio (que adjunta con el memorial), las cuales,

			


			“supuesto que vienen calificadas de Roma, donde se ha mirado con el espíritu, erudición, y zelo que acostumbra siempre su Santa Sede a quien únicamente tocan estas decissiones, son santíssimas, y digníssimas de ser abraçadas y enseñadas”.

			


			Y para lograr el cumplimiento de las mismas era preciso que la “protección real” saliera a defenderlas, como así se había acostumbrado siempre con los decretos de la Iglesia, sugiriendo

			


			“se despache zédula y orden, y la dé a los que pasaren a sus expensas a la gran China, o en qualquiera otra manera a los que fueren vasallos de V[uestra] M[agesta]d, [...] que en estas qüestiones guarden la orden que tiene dada la Sede Apostólica, y Congregación de Propaganda, y con esta fe, enseñen, y no contra ella”355.

			


			En esta carta Palafox también recogía una idea que desarrollará con mayor detenimiento en su III Inocenciana. Nos referimos al anhelo de martirio, al deseo de padecer sufrimientos como único símbolo válido del progreso de la fe. Así, cuando aludía a la posibilidad de que se desataran persecuciones en China si se decidía dar un giro radical a la forma de conversión de los gentiles, predicándoles “los misterios que ygnoraban”, y cargándoles “los preceptos possitivos que no tenían”, añadió que sería un mal menor en comparación con dar a los neófitos “impura y contaminada la leche y sustento de la doctrina católica”.

			Al final del memorial su autor representaba al rey

			


			“el daño grande que caussa o puede caussar, que toda una christiandad se fíe sólo de una religión, o profession por mucho tiempo”.

			


			De tal manera ha sucedido en China, decía, debido a que durante 50 años la Compañía había gobernado aquella iglesia en exclusividad, sin haberla visitado ninguna autoridad que examinase su evolución. Por ello exponía a Su Majestad la conveniencia de evitar a tiempo cometer el mismo error “en las provincias de Synaloa” y “en las del Nuevo México”, donde se habían instalado los jesuitas y los franciscanos respectivamente.

			




			La III Inocenciana

			Con ser importante para ayudarnos a reconstruir el pensamiento de Palafox en lo relativo a la cuestión de los ritos chinos, esta carta dirigida al rey Felipe IV no tuvo ni mucho menos la trascendencia que sí tendría su III Inocenciana, documento que llegaría a adquirir un elevado protagonismo al iniciarse, a mediados del XVIII, la operación de acoso y derribo contra la Compañía de Jesús. Reimpresa infinidad de veces, fue conocida, leída, extractada, citada, explotada, y manipulada a lo largo de más de un siglo desde su composición, tanto por los partidarios de su beatificación, propalafoxistas (y, por lo general, refractarios de los ignacianos), como por sus enemigos, o antipalafoxistas.

			Se conocen con el nombre de “Inocencianas” tres cartas del obispo al papa Inocencio X, en las que le informaba de su ajetreada vida en la diócesis de Puebla de los Ángeles. En la primera de ellas, con fecha 1 de octubre de 1645, no hablaba de la Compañía, sino de los otros religiosos con los que tuvo diferencias sobre las parroquias. Sin embargo, la siguiente Inocenciana (25 de mayo de 1647), iba toda contra los jesuitas. Astrain356 considera calumnias lo que en materia de riquezas refería el prelado sobre la Compañía. Éste dedicó un amplio espacio a discurrir sobre los abultados ingresos y posesiones de los jesuitas, y lo que sufrían las iglesias porque aquellos no pagaban los diezmos. Igualmente señala Astrain los “abusos y enormidades” que en el punto de las licencias ministeriales achacaba a estos Padres.

			La Inocenciana por excelencia es la tercera (8 de enero de 1649), escrita en el momento en que las disputas con la Compañía alcanzaban su punto más álgido. Ha sido, como hemos dicho, la más famosa y la más polémica. Los furibundos ataques y las apasionadas defensas que sobre ella vertieron un bando y otro los recoge Gregorio Bartolomé357. Por ejemplo, Astrain la califica sin reparos como “la más fea mancha que pesa sobre la memoria de Palafox”. Los enemigos del Venerable no vacilaron en considerarla como infamatoria y denigrante para la Compañía, por lo que, en calidad de documento irreverente hacia una orden religiosa, se convirtió en un “escollo insalvable”, en palabras de Bartolomé, de cara al proceso de canonización, introducido ante la Sagrada Congregación de Ritos en 1698. Desde este punto de vista, esta carta era lo más provechoso que pudiera haber escrito el obispo, y en su publicación y difusión estaban interesados los jesuitas, convencidos de que su contenido se volvía más contra su autor que contra la Compañía.

			Por razones bien distintas -acelerar la expulsión de los jesuitas- los propalafoxistas también se esmeraron en hacer que la Inocenciana viera frecuentemente la luz, para así ir moldeando a la opinión pública en la dirección deseada. Algunos antipalafoxistas, sin embargo, por entender que más podía perjudicar a la orden de San Ignacio que al prelado la divulgación de tan ásperas acusaciones, optaron por poner en duda la autoría de la misiva, como hizo el padre Isla. Al menos, siempre reprocharían a Palafox dejarse arrastrar por su demasiado amor propio, su ilusión y su vana credulidad.

			Bartolomé señala, muy acertadamente, que la manipulación más peligrosa del texto en cuestión fue la realizada por el fiscal Pedro Rodríguez de Campomanes, ya que su Dictamen Fiscal de Expulsión de los Jesuitas de España (1766-1767), que dejó visto para sentencia el futuro de la Compañía en este país, se inspira y documenta constantemente en lo escrito por Palafox. De hecho, en lo que se refiere a los ritos chinos y malabares, el magistrado aporta poco más que una transcripción de los párrafos correspondientes de la Inocenciana.

			La Inquisición actuó contradictoriamente en este asunto, contribuyendo a aumentar la polémica. En 1700, el Inquisidor General prohibió la carta al pontífice Inocencio X, y el 5 de abril de 1759 ardían en hoguera pública “escritos difamatorios de la Compañía”, entre ellos la Inocenciana. Pero, el 5 de febrero de 1761, de nuevo el Inquisidor General anulaba aquella prohibición al haber aprobado la Santa Sede todos los escritos del Venerable.

			En palabras del padre Francisco Javier Alegre, que escribió una historia de la Provincia jesuítica de Nueva España durante su exilio en Italia, esta carta

			


			“resume y compendia cuanto [Palafox] había escrito contra la Compañía y sus religiosos, en todas las demás cartas y papeles suyos”358.

			


			Astrain, por su parte, afirma que le parece aún más deplorable y penosa que la anterior Inocenciana, y pasa a describir lo que él considera su calumnioso contenido359.

			Escrita en latín y estructurada en 169 apartados, en ella el obispo expone la historia de su enfrentamiento con los jesuitas desde principios de 1647 hasta el año en que redactó la Inocenciana. Relata lo acontecido antes y durante su retiro en las montañas, inculpando a los religiosos de todo tipo de crímenes: de obligarle a huir, de intentar matarle, de insultar las imágenes... En la segunda de las partes en que Astrain divide la epístola es donde se encuentra lo que más nos interesa. La lectura detenida de los puntos 138-162, redactados con una encendida pasión, revela nuevamente la profunda agitación que en su interior había generado lo que oyó y leyó acerca de la misión jesuita en China.

			Como hemos dicho, Palafox tenía la certeza de estar suficientemente enterado de los horrores perpetrados por los misioneros jesuitas. Declaraba poseer un volumen entero de apologías de los mismos, en las que “no solamente confiesan que este pernicioso modo de catequizar e instruir a los neófitos chinos ha sido introducido por ellos”, sino que Diego de Morales defendía en su tratado, “tenacísimamente”,

			


			“casi todas las cosas que sobre estos puntos tan justamente han sido condenadas por vuestra Santidad en 12 de septiembre de 1645”360.

			


			Por estas circunstancias, y por la proximidad de su diócesis con China, el Venerable juzgaba que era su obligación, como obispo, confiar sus resquemores al Papa.

			Palafox sólo pensaba en poner de relieve el pernicioso modo de catequesis que los jesuitas habían estado practicando. Esta era, pues, la idea central del texto, y la repetía continuamente. Para reforzarla, destacaba la labor ejemplar de las otras religiones, que jamás habían “instruido de este modo a los neófitos”, ni les habían “enseñado estos errores”361.

			Y no solamente los misioneros ignacianos faltaban de esta manera a su voto de “defender y propagar la fe”, sino que ni aun permitían que los otros misioneros catequizaran a los gentiles “rectamente”. “Antes bien”, continuaba el obispo,

			


			“valiéndose del brazo secular de los mismos infieles, arrojan a tan santos y doctos operarios de las provincias de los infieles, los destierran, los encarcelan, los prenden y los azotan”.

			


			“Nunca se ha oído en el mundo” una conducta parecida362. Sin embargo, los jesuitas considerarían que se valoraba excesivamente su ascendiente sobre las autoridades temporales chinas.

			Para Palafox, las persecuciones y el martirio de los misioneros eran las únicas garantías de un profundo, fiel y sincero trabajo de los propagadores de la fe, y el único camino para incrementar el número de convertidos. Palafox participaba de la tendencia, común a las restantes órdenes regulares, de hacer equivalentes persecución con progreso:

			


			“Quantos mártyres hiciere volar al cielo la rabia de los infieles, tantos y aun más fieles aumentará en su Iglesia el Señor por su infinita bondad. Porque así como la sagrada muerte de Jesu-Christo dio vida a la Iglesia, así la sangre de los mártyres, en virtud de sus méritos, aumenta el numero de los Christianos”363.

			


			Justificaba esta concepción alegando que en ninguna parte del mundo se había visto fundar una Iglesia sin que sus “piedras angulares” hubiesen sido labradas con golpes y tormentos. Recurriendo a la historia, recordaba que España había sido “consagrada” con el sacrificio de sus mártires en Europa, África y Asia. Finalmente concluía que allí donde los misioneros no habían recibido protección frente a los idólatras, como sucedía en América por el poder y cuidado de los Reyes Católicos, “jamás ha fructificado la religión Christiana sin efusión de sangre”364.

			Seguidamente ridiculizaba con ironía a los jesuitas porque no habían tenido mártires en China: 

			


			“¿Mas adonde están los mártyres de la China, particularmente en aquel tiempo en que principiaron los jesuitas a plantar la fe, que es quando se experimenta la persecución más cruel? ¿Adónde están las muertes, los tormentos, las prisiones, y los destierros? A la verdad, poco o nada de esto hemos visto, oído, ni leído”.

			


			El desconsuelo que le producían tales noticias, o más bien, la carencia de ellas, encontraba remedio en las cartas de dominicos y franciscanos, en las que al leer que habían sido maltratados, encarcelados y desterrados, concibió “una grande esperanza del establecimiento de la fe en aquella tierra”365.

			Palafox, al igual que los regulares, creía que la acomodación conducía a la apatía. Así, los jesuitas, por miedo a la persecución, y por “una prudencia humana diametralmente opuesta a la divina”366, habían preferido la vía fácil, es decir, tolerar la idolatría. Prueba de ello era “esta profunda paz que hay entre christianos, y gentiles”, que siempre se había antojado “muy sospechosa y triste” al prelado367.

			Son escalofriantes las conclusiones que de todo esto extraía Palafox: la Iglesia de China había sido engañada por los jesuitas: “no se la ha fecundado con la verdadera semilla de la palabra de Dios”, “se ignora, o no se predica bastantemente la Cruz de la redención”, “aún no domina Jesu-Christo”, los nuevos cristianos estaban “más propiamente engañados, que ganados; más alucinados, que ilustrados; y más pervertidos, que convertidos”368.

			No se les había mostrado “el estandarte de la Cruz”, no se hablaba de “las llagas de nuestro Salvador”, no se les había abierto “el thesoro de la Pasión de nuestro Señor”...369 Y añadía: “Si quisiera ahora la Iglesia instruir de nuevo a los Chinos en los verdaderos artículos de nuestra fe, se quejarían con razón de que los havían engañado”370.

			Una idea que será harto difundida por los enemigos de la Compañía y que incluso hoy se admite que posee un trasfondo de verdad, la recogía Palafox en el punto 143: los jesuitas estaban siendo hipnotizados por China. En lugar de atraer a los neófitos al catolicismo, habían sido llevados por los chinos “a la idolatría y a cultos y ritos detestables”, aseveraba el obispo, “de modo que más parezca que los peces han- pescado al pescador, que el pescador a los peces”.

			Las otras órdenes regulares también creían, sostiene Cummins371, que este hechizo se estaba produciendo, y que con tantas concesiones a los “nuevamente convertidos” acabarían siendo absorbidos por las creencias y ritos orientales, no teniendo una idea precisa de la identidad de Dios. Lo que verdaderamente se temía era que esta opción de la tolerancia y las concesiones favoreciera un cisma y condujera al nacimiento de una Iglesia nacional china con sus propias reglas, que incluirían los privilegios y distinciones con que la Compañía facultaba a estos nuevos cristianos.

			El estilo literario utilizado por el Venerable en su carta a Inocencio X registra un vocabulario y unas expresiones como las siguientes: “Dios y Belial en una misma mesa”, “venerar los ídolos” (punto 139); “les ocultaron a Christo crucificado” (punto 145); “los Idolos [...] ofrecerles sacrificios”, “juntar a Dios y a Belial”, “servir a Dios y a las riquezas” (punto 146); “estos crímenes tan enormes” (punto 147); “ofrecen con los idólatras sacrificios, se arrodillan, se postran, inciensan”, “se ofrece el culto exterior al Idolo del Demonio” (punto 156); proponen a los fíeles no un Salvador crucificado, sino “un Salvador hermoso y glorioso [...] vestido a la chinesca”...

			Toda la Inocenciana se halla salpicada de construcciones similares, y no cabe duda de que al margen de que Palafox las hubiese o no escogido intencionadamente, o se hubiese dejado llevar por su angustia espiritual, éstas habrían de provocar un impacto considerable en el papa, proviniendo además, como provenían, de los labios de una dignidad eclesiástica como Palafox. Por extensión, no es difícil hacerse una idea del efecto devastador que tal relato de barbaridades tendría en otras almas católicas más impresionables o menos prevenidas sobre la controversia.

			


			“I have taken nothing from Palafox. A man who wrote the History of China in Mexico on information sent him from the Philippines, could not be a sound guide to follow”372.

			


			Si se pretende restar valor a lo que Palafox escribió acerca de China, bastaría con recordar que él jamás estuvo allí, con lo que difícilmente pudo haber conocido y penetrado de modo suficiente la peculiar mentalidad sínica.

			Tal carencia podría haberse suplido hasta cierto punto recurriendo a las fuentes precisas que le proporcionasen un imparcial asesoramiento en un terreno tan resbaladizo por sus implicaciones teológicas y doctrinales. No es el caso: según figura en la relación que hizo el obispo de cómo había llegado a formar dos volúmenes de tratados y apologías sobre la controversia, la primera persona que le informó largamente de las cosas de China fue un dominico, fray Sebastián de Oquendo, que tampoco había estado en el Gran Imperio, y el primer tratado que leyó fue el del también dominico Domingo González.

			Aparte de que la primera impresión no pudo ser más traumática, cabe señalar dos cosas: una, que de los seis libros que Palafox manejó, sólo dos habían sido escritos por jesuitas, los de los padres Bartolomé Roboredo y Diego de Morales; y la segunda, que de testigos con experiencia directa en la misión china, únicamente consta que Palafox intercambiara impresiones con Juan Bautista de Morales, un dominico.

			Así pues, Palafox conoció o quiso conocer solamente una parte de la historia, y por tanto sólo pudo ofrecer una interpretación, que permanece incompleta, de lo que los jesuitas hacían o dejaban de hacer en China respecto a los ritos. No se trata, entonces, de una fuente fidedigna.

			A pesar de ello, aunque Palafox hubiera vivido en China con los jesuitas y hubiera contemplado “in situ” qué es lo que les toleraban y por qué, no es probable que hubiese convenido con la postura de aquéllos. Sus parámetros mentales tridentinos se lo habrían impedido, y sin duda que los prejuicios del prelado contra la Compañía, a raíz de sus diferencias en Nueva España, también influirían en hacerle más reticente, e imposibilitar una convergencia de actitudes.

			Sin embargo, nos inclinamos a creer que si Palafox decidió entrar en la controversia de los ritos no lo hizo movido principalmente por su hostilidad hacia los jesuitas, buscando aprovechar la oportunidad de ganar terreno en las particulares disputas que con ellos mantenía. El memorial a Felipe IV y la Inocenciana muestran una y otra vez a un hombre que, abrumado por la responsabilidad espiritual que caía sobre sus hombros, estaba genuinamente preocupado y temeroso de la salvación de las almas de los neófitos chinos y “aun la de sus operarios y maestros”. El tono desesperado de la carta al papa deja pocas dudas al respecto.

			Pero es evidente que las tensiones existentes con los jesuitas oscurecieron el juicio crítico del prelado y propiciaron su credulidad, además de que se trataba de una ocasión única para desprestigiar a la Compañía a los ojos del sumo pontífice.

			Todos estos elementos configuraron las obras de Palafox como un arma de temible utilidad. No es de extrañar, pues, que los enemigos de la Compañía, a la hora de buscar argumentos para justificar la extinción de la orden, se sirvieran a menudo de ellas en sus escritos, y que en lo referente a los ritos encontraran en la Inocenciana un valioso arsenal de imputaciones, arsenal tanto más poderoso por cuanto lo firmaba la pluma del Venerable obispo don Juan de Palafox y Mendoza, que contaba en su haber con un proceso abierto de canonización amparado por el mismísimo Carlos III.

			Para los oponentes de la Compañía, la idolatría era un error capital del que adolecían sus misiones en China. En lo relativo a esta conducta de los jesuitas, sería Juan de Palafox y Mendoza una de las principales fuentes a la que recurrirían en el siglo XVIII los interesados en hundir a la Sociedad de Jesús. Evidencias de ello las encontramos en el fiscal Pedro Rodríguez de Campomanes y en los obispos españoles, quienes fundamentaron sus acusaciones de idolatría en la Inocenciana del prelado, por lo general copiando o parafraseando, principalmente, los puntos 138, 139 y 140.

			En su dictamen de 31 de diciembre de 1766, el fiscal del Consejo Extraordinario revelaba las causas que Carlos III se había reservado en su “real pecho” al hacer pública su decisión de expulsar a la Compañía en la Pragmática Sanción del 2 de abril de 1767. En este “ardoroso y malhumorado alegato fiscal contra los jesuitas”373, según palabras de Cejudo y Egido, el magistrado asturiano hizo gala de una gran erudición. Estructurado en 746 números, Campomanes se refiere a los sucesos de las misiones chinas en el 359, 387, 429-435, y 581.

			El fiscal transcribe literalmente los mencionados tres puntos de la Inocenciana374. En concreto, el apartado 139 es quizá el que con mayor frecuencia reprodujeron los adversarios de la Compañía, probablemente porque ofrece una síntesis de los cuatro aspectos en torno a los que Palafox hizo girar su famosa carta: la ocultación del Cristo crucificado y el silencio sobre los misterios de la Pasión; la autorización de ritos gentílicos; la mezcla de fe e idolatría; y la corrupción del cristianismo con una “ley y vida suave” que eximía a los neófitos de someterse estrictamente a los preceptos positivos de la Iglesia.

			También inspirado por la III Inocenciana, el fiscal censuraba que los jesuitas fuesen favorablemente recibidos por los nativos de las Indias Orientales porque condescendían con sus ritos supersticiosos, mientras que los misioneros de otras órdenes, por actuar precisamente de manera contraria, eran odiados, y lo tenían muy difícil para ser aceptados en aquellos parajes375. Esta es la misma idea que defendía el obispo Palafox: no sufrir persecuciones o martirio durante la evangelización de una región pagana no era síntoma de buen misionero de la fe católica, sino más bien indicio de que practicaba la idolatría junto a los gentiles.

			Aparte de copiar fielmente al prelado, poco más hace el magistrado. Confiado en la autoridad y crédito que debía inspirar un obispo de la talla espiritual de Palafox y con una tan amplia experiencia mundana, no creía necesario hacer muchos más comentarios a los cargos de idolatría que sobre la Compañía había vertido el ordinario más de cien años antes.

			Entre 1769 y 1770, 52 prelados españoles respondieron al requerimiento por el que el secretario de Gracia y Justicia, Manuel de Roda y Arrieta, les pedía su parecer sobre la extinción de la orden jesuita376. Estos escritos, que destilan regalismo, antijesuitismo y episcopalismo en grandes dosis, contienen un abanico de acusaciones bastante amplio que, no obstante, no es en absoluto original ni creativo. Mediocres y vulgares en su mayoría, la originalidad y agilidad del contenido de estos documentos son muy limitadas a causa de la pobreza de sus fuentes y la actitud servil y aduladora que los caracteriza377. Constituyen poco más que una aburrida sucesión de argumentos, idénticos a los que ya esgrimían los adversarios de la Sociedad de Jesús desde hacía casi medio siglo, pero con la diferencia de ser acusaciones poco elaboradas, sin una consistente base documental.

			Especialmente en lo que se refiere a las misiones de la Compañía en Extremo Oriente, da la sensación de que los prelados copian lo que han oído y/o leído, sin más interés de profundizar en ello, sólo porque son conscientes de que algún daño hará a la Compañía, y que por esta razón, sus dictámenes agradarán a Su Majestad. Desobediencia e idolatría son las dos cuestiones por excelencia, pero estos eclesiásticos también reprocharon a los jesuitas querer mantener una celosa exclusividad de la evangelización de las provincias orientales, y su intromisión en asuntos de Estado.

			Uno de los dictámenes más extensos e interesantes es el del obispo de Albarracín, José Molina Larios378. Se caracteriza por una destacada labor de documentación, acometida gracias a las facilidades de acceso proporcionadas por los fiscales Moñino y Campomanes379. Constituye una prueba cierta de que la influencia de la III Inocenciana de Palafox entre los detractores de la Compañía, y especialmente en la cuestión de los ritos, fue considerable. Este obispo recoge un largo trozo de la epístola del Venerable (desde el número 138 al 149), incluyendo la parte que había captado la atención del conde de Campomanes, y que éste también había trasladado literalmente en su Dictamen Fiscal.

			El de Albarracín transcribe otros fragmentos de la Inocenciana que se siguen refiriendo a la idolatría y a los métodos de conversión de infieles que practicaban los jesuitas. Se trata de párrafos relativos a las otras órdenes regulares, en los que Palafox resalta los méritos de éstas en contraposición a la vergonzosa labor de evangelización que, a su juicio, desarrollaban los jesuitas. También el prelado se hace eco de la acusación del Venerable de que la Compañía permitió la contaminación del catolicismo para así salvar la vida de sus misioneros en China y no sufrir persecuciones.

			En general, es evidente que las palabras de Palafox (“Dios y Belial en una misma mesa, en un mismo altar, y en unos mismos sacrificios”) aún resuenan en la mente de algunos obispos españoles, pues utilizan expresiones muy similares. Es el caso de Rodríguez de Arellano, arzobispo de Burgos que, en su dictamen de 1769, menciona “la unión de un mismo culto de Dios y de Belial”380, y en su voluminosa pastoral de 1768 alude también a la fusión “de las tinieblas con la luz, y el Dios omnipotente con Belial”381. Igualmente es el caso del obispo de Segovia, Juan Martínez Escalzo, que acusó a los jesuitas de introducir “ritos gentílicos en la Iglesia de Dios” con el propósito de “unir la luz con las tinieblas, y a Jesucristo con Belial”382. Cabe citar también al obispo de Salamanca, Felipe Bertrán, que hablaba de “juntar en un mismo altar” y de “venerar a un mismo tiempo a Dagon y al Arca del Testamento, a Belial y a Cristo”383.

			Uno de los puntos más visitados por los adversarios de la Compañía en la segunda mitad del siglo XVIII fue el de los “embarazos” que hicieron pasar a misioneros pertenecientes a otras religiones. Presagiando los jesuitas el desastre y la confusión que sobrevendrían si otros misioneros llegaban allí comportándose y predicando de modo diferente al suyo, es cierto que trataron de retrasar y entorpecer la entrada de las otras órdenes religiosas. Sin embargo, los enemigos de la Compañía se obsesionaron, a nuestro parecer, con estas reticencias, atribuyendo a los jesuitas malintencionados sabotajes y fantásticas tretas, y viendo en esta actitud únicamente una muestra de su ambición y de su vanidad, así como el deseo de ser los amos y señores exclusivos de aquellas misiones con quién sabe qué secretos y perniciosos fines: “los jesuitas perseguían en el Japón a todos los misioneros por el sórdido interés de quedarse solos”384.

			Se trataba de una cuestión que venía de tiempo atrás y un tópico al que se podía recurrir con facilidad. El obispo Palafox se había expresado con claridad al respecto:

			


			“Finalmente, Padre Beatísimo, ¿qué importa que los jesuitas, al parecer, iluminen con los rayos de la fe a las naciones infieles, si los más de los infieles no son instruidos de las reglas de una tan santa ley? ¿Si ni aun permiten que las demás religiones los catequicen rectamente? ¿Antes bien, valiéndose del brazo secular de los mismos infieles, arrojan a tan santos y doctos operarios de las provincias de los infieles, los destierran, los encarcelan, los prenden, y los azotan? ¿Qué otro orden eclesiástico se ha portado así jamás con otro alguno? Nunca se ha oído en el mundo que los maestros y propagadores de la fe Christiana, movidos de tal emulación y embidia, hayan arrojado ignominiosamente de la viña del Señor a unos operarios zelosos y capaces con perjuicio y pérdida evidente de las almas”385.

			


			Se advierte en los testimonios de los obispos españoles que las palabras de Palafox aún flotan en el aire. Felipe Bertrán, uno de los que más se hace eco de esta recriminada actitud de la Compañía, afirmaba que la religión jesuita

			


			“tiene el atrevimiento de vejar, impedir y suplantar a las demás religiones, embarazándolas por todos los caminos la predicación y demás ministerios espirituales en los referidos dilatados reynos”386.

			


			Según el obispo, el modo de dificultar a estos regulares el desempeño de sus funciones sagradas era suscitar “continuas y porfiadas discordias”. Otros obispos españoles también abundaron en estas críticas, informando que los jesuitas ponían impedimentos a los misioneros para predicar387, o que los trataban “con gran desprecio”388.

			La reacción de la Compañía ante la trascendencia adquirida por el legado escrito de Palafox fue, por un lado, tratar de entorpecer el proceso de su beatificación, firmemente alentado por Carlos III y, por otra parte, restar credibilidad a sus obras en general, y a la III Inocenciana en particular. La profunda resonancia que la carta del prelado había alcanzado entre los detractores de los jesuitas no pasó desapercibida a la orden. El padre Isla, por ejemplo, se enardecía ante las invectivas del arzobispo burgalés,

			


			“sacadas de los escritos de este prelado [Palafox], que con tanta afectación y con tanto triunfo cita a cada paso Arellano en su sangrienta Pastoral”389.

			


			Atacar a la persona del obispo podía volverse en contra de los jesuitas y ser acusados a su vez de calumniadores, puesto que Carlos III había dejado muy claro su interés en que el proceso de beatificación arribase a buen puerto. Se centraron, pues, en su obra escrita, dirigiendo contra ella sus diatribas. La Compañía intentó que la Inocenciana fuera relacionada lo menos posible con Palafox con la intención de desvalorizar su contenido recriminatorio. Para lograrlo sólo cabían dos opciones: la carta tenía que ser apócrifa, o de lo contrario, el obispo debía haberse retractado de ella antes de morir. El padre Isla puso mucho ahínco en este punto, y escudaba su verdadero interés tras la aparente preocupación de que si no se demostraba una de las dos cosas, al prelado no había que “pensar verle jamás en los altares”390, por verter en aquel documento “atroces calumnias”. Por esta misma razón, además, el jesuita afirmaba temer por su salvación:

			


			“si efectivamente las huviera levantado Palafox [las calumnias], y huviese muerto sin haberlas retratado, infaliblemente lo huviera pasado mui mal en la otra vida”391.

			


			Isla mantuvo denodadamente que el obispo no era el autor de la tercera carta a Inocencio X: “están [...] firmemente persuadidos los jesuitas a que aquella carta no es de Palafox”392. Diversas circunstancias parecían reforzar su hipótesis393, mientras que por otro lado aseguraba que el original de la III Inocenciana jamás había aparecido en los Archivos de Roma. Ante la acusación de Arellano de que los propios jesuitas habían cooperado a la ocultación del documento, Isla, después de negar que a manos de la orden hubiese llegado nunca el original de dicha carta, aseveraba que a la Compañía no le faltaban razones para haberla difundido si la hubiera poseído, ya que así habría quedado Palafox “avergonzado y confuso a vista de su monarca”. Si se suponía que los jesuitas estaban tan interesados en evitar su beatificación,

			


			“¿avían de ocultar un documento que tan visiblemente convencía o su falta de verdad, o su sobra de maliciosa cautela, dos extremos que igualmente le empujaban mui distante de las aras?”394.

			


			Sin embargo, la acusación de Arellano no resulta tan descabellada si se considera el peso que entre los enemigos de la Compañía alcanzó esta carta, que en un futuro podría revelarse como avalada por la firma de un santo.

			El padre Isla señalaba una serie de contradicciones entre el contenido de la III Inocenciana y el de otras obras del Venerable que le hicieron dudar de la legitimidad de la primera395. Entre ellas, hacía notar la incongruencia del Venerable cuando éste acusaba a los jesuitas de ser fautores de la idolatría396. El obispo contaba entre sus obras con una Historia de la conquista de la China por los tártaros, en la que describía la ciudad de Macao como un “seminario de las misiones de la China y del Japón”, al que llegaban los misioneros desde Europa y desde donde partían hacia las tierras de infieles para propagar el nombre de Dios. Palafox consideraba esta ciudad como “santa academia o glorioso amphiteatro” donde los religiosos, equiparados a santos atletas, se adiestraban para salir a combatir la idolatría y conseguir la corona del martirio397. Un anónimo comentarista de la III Inocenciana se había topado con la misma contradicción, y no encontraba una explicación razonable a que en la Historia de la conquista... los jesuitas fuesen retratados como dignos misioneros, y que en la controvertida carta saliesen tan malparados:

			


			“¿Son dignos obreros para plantar la fee los que enseñan la idolatría? ¿Los que ocultan la pasión del Redemptor? ¿Los que ponen en un templo a Christo y a Belial? ¿Los que enseñan relajaciones de costumbres? Unas y otras son cláusulas del author: ¿quién las podrá componer entre sí?”398.

			


			En opinión de Isla, en el caso remoto de que se verificase que Palafox era el autor de la Inocenciana, aún existía una posibilidad por la que se podía salvar la reputación del prelado: una pública retractación. De hecho, conocemos dos: la que nos menciona el jesuita, y otra que fue incluida en la edición impresa de la Inocenciana de 1766 que hemos manejado en el presente artículo.

			Isla nos remite a la traducción que un tal abate Pellicot había realizado de la obra palafoxiana Notas a los Avisos de Santa Teresa. Pellicot añadía un breve panegírico del prelado con motivo de reproducir la nota 35 de la última carta de la santa399, ya que en ella Palafox se mostraba profundamente arrepentido de todo cuanto había pasado con los jesuitas: “Sucedióme, pues, [...] hallar algunas razones para oponerme a cierto negocio”, razones que, sin embargo, le parecieron “buenas y santas” únicamente por efecto de su “amor propio”, de su “pasión”, de su “orgullo”, de su “vanidad?”, y de su “presunción”. Palafox reconocía que con frecuencia la razón se dejaba gobernar y engañar por la pasión, siendo muy difícil en tales circunstancias rendirse a la verdad.

			Existe otra declaración de Palafox en la que de nuevo se disculpaba por haberse dejado llevar por el ardor que caracterizó sus disputas con los jesuitas. Esta confesión, que la encontramos en una nota a pie de página de la mencionada edición de la Inocenciana, ya la citaba Astrain en 1916 en su Historia de la Compañía de Jesús en la Asistencia de España400. En esta ocasión, el obispo se dirigía al padre general de los Carmelitas Descalzos, fray Diego de la Presentación, el 18 de diciembre de 1657, admitiendo que

			


			“esta carta escribí algo acongojado de las sinrazones que a mi parecer havían hecho aquellos padres contra mi dignidad y persona; y así de ella no se ha de hacer más caso que lo que pesaren sus razones”.

			


			Como decía Isla, “étele aquí el tapaboca general a todos los textos pasados, presentes, futuros y posibles de Palafox contra los buenos padres jesuitas”. Si los textos eran falsos, no debían ser tenidos en consideración. Y si eran verdaderos, “él mismo los detestó, los condenó, los lloró, los retrató solemnemente”401.

			El jesuita llegaba al final de su razonamiento habiendo conseguido el doble objetivo con que lo había iniciado:

			


			“por lo que toca a los jesuitas, están convertidos en elogios los dicterios de Palafox; y por lo que toca al mismo prelado, sus faltas se transformaron en méritos”402.

			


			Las acusaciones que contra la Compañía pudiera haber pronunciado el obispo habían quedado despojadas de fuerza y solidez, al poner en evidencia sus contradicciones y sus posteriores rectificaciones. Al mismo tiempo, Isla trataba de congraciarse con Carlos III rescatando a Palafox del destino cierto del infierno por redactar semejante carta calumniosa, y allanándole el camino hacia su beatificación.

			La instrumentalización del proceso de canonización de Palafox es un hecho indiscutible. Rafael Olaechea403 mantiene que el obispo fue utilizado como paladín del antijesuitismo por su fama de enemigo irreconciliable de la Compañía, y que su causa fue introducida “como bandera contra los jesuitas”. Alcaraz opina del mismo modo, y refiere404 que en 1755, cuando el inquisidor general Quintano Bonifaz sucedió al padre Rávago en el confesionario, se inició un “viraje jansenista”, promoviéndose ciertas iniciativas que habían permanecido aletargadas, como la causa de beatificación de Palafox. Tras sucesivos avances y retrocesos que el historiador reconstruye con agilidad, el proceso quedó definitivamente estancado en el pontificado de Clemente XIV. No importaba demasiado: después de la extinción de la Compañía, esta canonización, afirma Alcaraz, había perdido “toda su finalidad política y su carácter simbólico como ariete contra los jesuitas”.

			Un anónimo partidario de la Compañía escribía, en algún momento entre 1773 y 1800, que “los propalafoxistas querían que su canonización fuese la condenación de los jesuitas”. Por esta razón se airearon con tanta profusión los escritos de Palafox que desprestigiaban a la Compañía, como si para probar las virtudes santas del Venerable fuera necesario demostrar que los jesuitas eran culpables de idolatría405. Otro autor desconocido, que firmaba bajo el seudónimo de “el abate Hermoso, caballero americano”, se lamentaba de que

			


			“la memoria de este ilustre prelado ha sido el pretexto especioso con que la falsa devoción ha reunido todos los enemigos de la Compañía en este reinado para su exterminio”406.

			








			NÁPOLES EN LA CORRESPONDENCIA DEL CARDENAL TORRIGIANI (1758-1762)
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			Ninguna otra ciudad de Europa ha sido gobernada por tan variada sucesión de dinastías extranjeras como Nápoles. En 1734, tras haber sido por más de dos siglos provincia de España y Austria, Nápoles se convirtió en la capital de un reino independiente. Carlos de Borbón, venció a las tropas austríacas, y ocupó el trono con el nombre de Carlos VII. Y así, Nápoles junto a Sicilia, formó un vasto reino meridional destinado a durar hasta 1860: Reino de las Dos Sicilias. Enseguida se observaron las ventajas de la independencia y se obtuvieron grandes progresos. Carlos se sostuvo en un grupo de hombres de cultura y experiencia. Entre éstos, destacó Bernardo Tanucci, secretario de Estado entre otras atribuciones, y el principal representante de los tentativos de reforma del reino.

			Pero era difícil acabar con unas instituciones y unos hábitos profundamente arraigados. Y sobre todo, desde el momento en que Tanucci y sus colaboradores se inclinaron por una política anticurialista, vieron alzarse ante ellos como un poderoso enemigo a la Santa Sede. Roma no dudó en utilizar todos los medios posibles para defender sus derechos en el reino.

			Además, se debe tener en cuenta que el pontificado de Clemente XIII con su Secretario de Estado Torrigiani, supuso un giro total hacia el conservadurismo. No estaban por tanto dispuestos a tolerar ningún intento de las monarquías católicas por sacudirse de su tutela (si bien desde el punto de vista dogmático nunca se discutió la supremacía romana).

			La correspondencia del Secretario de Estado Vaticano, cardenal Torrigiani, con el nuncio apostólico en España, ofrece en su estudio un cuadro vivo de las relaciones europeas del setecientos. Y por supuesto, el Reino de Nápoles por múltiples razones ocupó gran parte de sus preocupaciones y de sus cartas.

			




			I. Nápoles en la correspondencia del Cardenal Torrigiani

			El cardenal Luigi Maria Torrigiani fue nombrado Secretario de Estado Vaticano por Clemente XIII en octubre de 1758407. A diferencia de su antecesor en el cargo408 demostró enseguida que era un hombre de carácter y un firme defensor de los derechos de la Santa Sede. En la determinación por llevar a cabo sus propósitos, no tardó en enfrentarse abiertamente a las cortes católicas europeas, impregnadas del regalismo enfervorizado del siglo XVIII.

			Lógicamente, una de las funciones del Secretario de Estado era la de mantener una comunicación fluida y constante con las distintas Nunciaturas, existentes en los países católicos. España, por supuesto, no iba a ser una excepción. Y Torrigiani, a pesar de las limitaciones propias de la época, estuvo en contacto con los distintos Nuncios que ocuparon el cargo en Madrid409.

			Esta copiosa correspondencia del cardenal Secretario410 ofrece un cuadro vivo de la situación política y social europea. Los asuntos tratados en ella son una muestra de las preocupaciones de la Santa Sede en sus relaciones con los distintos monarcas. Relaciones que, como veremos en el caso particular de Nápoles, estaban lejos de ser pacíficas y exentas de sobresaltos.

			Ante el vacío de poder producido en España por el fallecimiento de Fernando VI, don Carlos se convertía de hecho y de derecho en el nuevo rey. Y para ello, se veía obligado a renunciar a Nápoles.

			El problema de la sucesión se presentaba ahora allí. El primogénito de don Carlos, el Infante Felipe Pascual de doce años estaba incapacitado para gobernar física y mentalmente. Ante este hecho, lo inhabilitó oficialmente. Al segundo hijo varón, el Infante don Carlos se le asignó el trono español y al tercero, el Infante don Fernando lo nombró sucesor suyo en Nápoles411. Debido a su minoría de edad, don Femando estaría bajo la tutela del Consejo de Regencia, verdadero órgano soberano, y sobre todo, de su personalidad más relevante, Bernardo Tanucci.

			Este importantísimo cambio lejos de irritar a las restantes monarquías europeas, les pareció oportuno412. Pero la Santa Sede no podía dejar de mirar con cautela y precaución que el papel de Tanucci se convirtiera en determinante dentro del gobierno napolitano. En realidad, no era de extrañar la reserva de Roma ante un hombre que escribía:

			


			“Non è stato bastante Gesú Cristo ad abolir la supèrbia, la rapacitá, la furberia sacerdotale. Roma ha saltato sul corpo di Gesú Cristo e degli Apostoli, per vestirsi di sinagoga, e di quanto altro ha il gentilesimo teologo saputo inventare per usurpare béni e giurisdizione”413.

			


			Clemente XIII había encontrado su apoyo más firme en el Secretario de Estado Torrigiani, el cual realmente y ante la debilidad de carácter del pontífice, se ocupaba de la política vaticana414.

			La lucha contra la Curia romana fue muy activa en los primeros años de la Regencia napolitana. Y estas acciones anticuriales emprendidas en Nápoles por su ministerio (sobre todo, por Tanucci) aparecieron de forma inmediata en la correspondencia del cardenal Torrigiani con los sucesivos nuncios de España. El motivo era claro: Torrigiani sabía que el nuncio era una eficaz herramienta ante Carlos III. Era el canal que debía utilizar para intentar frenar, con la intervención del monarca español, las continuas afrentas que la Santa Sede y los eclesiásticos soportaban en Nápoles.

			




			II. Los primeros años (1758-1762). Torrigiani, Tanucci y la nunciatura española

			Apenas Torrigiani ocupó la Secretaría de Estado comenzó a mantener una activa correspondencia con las diferentes Nunciaturas europeas. En los primeros años, la correspondencia con el nuncio en Madrid se centró en la partida desde Nápoles del futuro Carlos III de España. Este hecho provocaba una lógica inquietud a Roma que deseaba conocer con exactitud los cambios que se producirían en ambos reinos. Una cifra bastante relevante es la del 6 de septiembre de 1759:

			


			“... se ha entendido el sistema con el que se regulará internamente la Regencia... Se desea ahora saber cómo viene tomado por los españoles de la vieja escuela el juicio que actualmente pende en Nápoles sobre la designación de un Príncipe de Asturias diferente del que según el orden natural debería ser reconocido como tal... Muchísimos son los capítulos de problemas versados entre nuestra Corte y la de Nápoles. Es imposible arreglarlos porque no valen tratados, no valen razones, con quien fomenta principios y máximas, de las cuales no encontrará ciertamente peores allí en el ánimo de algún ministro el nuevo monarca, cuya piedad ha sido el escudo mejor que hemos tenido contra los atentados del ministerio...”415.

			


			Torrigiani por tanto veía de forma clara que la partida de Carlos a España no haría más que perjudicar las ya tirantes relaciones con Nápoles. El Nuncio en España pasaba a desempeñar una función vital, a medio camino entre la diplomacia y el espionaje.

			


			“Como con el Reino de Nápoles siempre se teme que puedan surgir nuevas disputas, como ya desgraciadamente van germinando, y viéndose que en el futuro los asuntos más graves de Nápoles dependerán de la decisión de la Corte de España, así podrá también Vuestra Excelencia [el Nuncio] de la mejor manera fomentar las buenas intenciones del monarca y procurar la benevolencia de los principales ministros. Esto será mucho más necesario si sucede lo que Vuestra Excelencia me dice en sus números del 25 de septiembre, es decir que a la llegada del rey no faltará quien le llegue proponiendo novedades perjudiciales para nosotros. Se contentará Vuestra Excelencia con explicarse mejor en este punto, y con hacerme conocer cuáles pueden ser estas novedades y los fundamentos con que se conjetura”416.

			


			En 1760, Nápoles seguía siendo el centro de atención del Secretario. Torrigiani informaba al Nuncio Spinola del pleito que mantenía un noble napolitano, el barón de Bitetto, con la Cámara Apostólica417. Este suceso, que en apariencia podía parecer trivial, dio lugar a un verdadero conflicto jurisdiccional. El barón se dirigió primero a los Tribunales napolitanos. Torrigiani, inquieto, ordenó al Nuncio que presionase al rey Carlos a fin de que apoyase una decisión favorable a la Cámara Apostólica, absolviéndola del pago de la deuda. Estaba en juego el prestigio de la Santa Sede. Pero la causa de Bitetto no se solucionó en este momento, por lo que se comprueba que los temores de Torrigiani estaban justificados. No dejaría Nápoles pasar ninguna ocasión para atacarles.

			A esto, se deben añadir los constantes menoscabos que sufría el patrimonio eclesiástico a favor del real en el reino napolitano. De esta forma, el poder económico de la Iglesia disminuía, así como su influencia social. Acabar con las denominadas “manos muertas” se convirtió en uno de los objetivos principales de la política de Tanucci. Y los medios para conseguirlo contemplaban desde la integración de las propiedades en el patrimonio real como otros más audaces, como la desamortización. En este sentido, el caso de la abadía de La Bagnara418 estaba en el centro de la disputa entre la Santa Sede y el reino de Nápoles. Según cuenta en la cifra citada el propio Secretario al Nuncio en España:

			


			“La Abadía de la Bagnara en el Reino de Nápoles tras varias vicisitudes perteneció varios siglos a los religiosos dominicos con la jurisdicción casi episcopal ejercida por el prior “pro tempore” de ese convento. El año pasado, los ministros reales la consideraron patronato real y solicitaron a la Dataría que se enviaran las bulas a un tal abad Cristiani nombrado por Su Majestad; se tuvo dificultad para ponerse de acuerdo, no tanto por el perjuicio, como por otras importantísimas razones... de repente se supo que se había expulsado a los religiosos de dicha abadía y que a través del obispo de Cefalú no sólo se había nombrado al citado abad Cristiani, sino que se le había investido de la jurisdicción con la cual... ha cometido con escándalo universal de los pueblos vecinos y con deplorable perjuicio a las almas de los habitantes de ese territorio”419.

			


			Roma no podía permanecer impasible ante este nuevo ataque y como refería Torrigiani, se envió un breve al obispo de Cefalú para amonestarle por su actuación. Este breve fue considerado por Tanucci como “una de las habituales insolencias de la Corte de Roma”420. El Nuncio debía en esta ocasión procurar que la queja de Tanucci no influyera en la Corte española, a la que el Reino de Nápoles comunicaba todas sus acciones. En estos delicados momentos, se produjo un cambio en la Nunciatura. Con fecha del 17 de julio de 1760, aparece la primera cifra escrita por Torrigiani al nuevo Nuncio Apostólico en Madrid, Monseñor Pallavicini, Arzobispo de Lepanto. Pero no por esto, Nápoles dejaba de importunar a la Santa Sede.

			En efecto, el asunto de Bitetto se alargaba y la Regencia napolitana aprovechó la ocasión para manifestar su disgusto con la Cámara Apostólica. Solicitó, además, ser informada para decidir rápidamente en el contencioso. El rey de España prefería mostrarse en esta causa en una posición neutral por no aumentar los problemas con Roma. Tras pasar la causa a distintos tribunales (Tribunal del Comercio de Nápoles, Cámara Real napolitana) pasó a los tribunales romanos. Pero los manejos del cardenal Orsini, que insinuaba el procedimiento irregular de que el Papa recibiera en audiencia al barón para facilitar la resolución del caso, no provocaba en Torrigiani gran optimismo421.

			Por si fueran pocos los problemas, otra cuestión aparecía ensombreciendo la situación. Las relaciones napolitanas con Roma en 1759 fueron tan tensas que Clemente XIII llegó a decir a Orsini que “ningún soberano reconocería al rey Fernando”422. Pero a pesar de esto, Tanucci consiguió que se redactara una investidura para el joven monarca diferente a las anteriores y sin fórmulas feudales hacia Roma. Torrigiani se lamentaba en su cifra del 11 de junio de 1761.

			


			“Entre las grandes preocupaciones del Pontificado en los tiempos presentes y entre las muchísimas molestias, que recibe Su Santidad por los asuntos de Nápoles, no faltaba más que se atentase contra los derechos de la Santa Sede sobre el referido reino. Encontrará Vuestra Ilustrísima una memoria, en la que se expuso la causa del disgusto pontificio, y encontrará rápidamente el agravio intolerable que recibe la Santa Sede por la “Revérsale” o Bula de Oro que el Reino de Nápoles manda a Nuestro Señor. Se trata de un reino que por muchos siglos ha sido feudo de la Iglesia de Roma, y como tal reconocido por tantos soberanos, y por el mismo rey de España, y es más también por el mismo rey de Nápoles que ha pedido y recibido la investidura. No puede... Su Santidad... buscando conservar los derechos de la Santa Sede, descuidar la injuria manifiesta que se le hace con la variación de la Revérsale”423.

			


			Continuaba escribiendo el Secretario que sólo se pedía que se siguiera observando lo que hizo Su Majestad Católica cuando recibió la investidura de Clemente XIII. El Rey Fernando no debía alejarse del ejemplo de su padre. El nuncio en Madrid recibió instrucciones para presentar una queja al rey español porque “si no se arregla la acción de la Regencia al renovar la “Revérsale”, el derecho de la Investidura, el censo, en resumen, el Reino de Nápoles se perderá para siempre para la Iglesia Romana”424.

			El regalismo napolitano se sentía crecido también por el asunto del visitador apostólico en Córcega425. La sensación de fuerza llevó a Tanucci a acariciar la idea de declarar de patronato real muchas abadías del reino dadas en encomienda a prelados de la Curia romana. Pero será la publicación en Nápoles del llamado Catecismo de Mesénguy, auspiciada por Tanucci y Bottari, lo que provocó el enfrentamiento más profundo entre Nápoles y la Santa Sede426.

			La traducción se llevó a cabo entre 1758 y 1760. En el libro se negaba la infalibilidad del Papa y se atacaba a los jesuitas. Ya había sido condenado dos veces en el anterior pontificado. Pero a pesar de esto, se encargó la traducción a Cantagalli y se publicó en Nápoles con el título Esposizione della dottrina cristiana.

			La edición napolitana se imprimió con la aprobación del arzobispo de Nápoles, cardenal Sersale427 y las reacciones en contra de la obra no tardaron en aparecer. Como escribió Tanucci:

			


			“... sento li scompigli e il fuoco che suscitano contro il santo, e savio libro dell’Esposizione della dottrina cristiana stampata qui coll’approvazione di questo cardinale arcivescovo”428.

			


			Clemente XIII, movido por las quejas de los jesuitas, protestó ante la Corte napolitana y nombró a una comisión de diez teólogos para examinarla429. La obra se prohibió el 28 de mayo de 1761. El Papa con el breve del 14 de junio, condenó el Catecismo en todas las lenguas y ediciones, enviando junto al breve a los obispos una encíclica, aconsejando el uso del Catecismo romano. Pero el indudable triunfo de los jesuitas en Roma se acompañó de una gran derrota en otras cortes. Venecia, Turín, Milán, Francia, España y por supuesto, Nápoles rechazaron el breve. Torrigiani observaba inquieto la radicalización del caso del Catecismo, como demuestra la lectura de su correspondencia con el nuncio en Madrid. Y muy sorprendente es el siguiente párrafo, escrito a Pallavicini tras los hechos ocurridos en Madrid en relación a la obra:

			


			“...lo que ahora tiene a Nuestro Señor en la mayor preocupación es la consulta que hará la Cámara de Castilla sobre el ejercicio de las facultades del tribunal de la Inquisición y de la Nunciatura. Es de esperar que la consulta sea moderada por el debate profundo... Si la cosa se hubiese tenido que examinar en la Cámara de Santa Clara, no habría tardado ni un momento en estallar el rayo más terrible, pues usted se debe dar cuenta de la diversidad que hay entre las máximas de Nápoles y las de España. Los obispos de estos reinos son de otro crédito y de otro pecho que los de Nápoles...”430.

			


			El asunto del Catecismo lejos de arreglarse, presentaba cada vez un aspecto más sombrío. En Nápoles, no se dejaba de hostigar a la Santa Sede. Torrigiani lo explicaba así:

			


			“Otro estrepitoso accidente ha estado a punto de ocurrir en Nápoles, por lo que Nuestro Señor hubiera tenido que declarar su resentimiento. Ya sabrá Vuestra Ilustrísima de la consulta que hizo el señor marqués Fraggianni contra la Encíclica y el Breve de Nuestro Señor prohibitivo del conocido Catecismo. Esta consulta es uno de los más insolentes, temerarios y falsos escritos que pueden nunca salir a la luz. Junto a la consulta, circulaba también una Pragmática... y siempre hemos disimulado y callado. Pero cuando se supo con seguridad por monseñor Nuncio en Nápoles que se iba a publicar en las imprentas por orden real, se quejó personalmente y por escrito a los señores de la Regencia y se obtuvo la suspensión de la referida impresión. El señor marqués Tanucci se ha mostrado contrario a esta suspensión”431.

			


			Torrigiani, cada vez más desesperado, invocaba la ayuda del Nuncio en Madrid.

			


			“Debo con la mayor premura recordar a Vuestra Ilustrísima la representación que le encargué para impedir que desde allí [España] se dé la orden a Nápoles para publicar la conocida Pragmática contra el Breve y la Encíclica de Nuestro Señor. Estoy seguro de que si el Rey de Cerdeña432 no da esta orden, no verá la luz en Nápoles la impresión de esta injuriosa ley...”433.

			


			Desde luego, en España las cosas no habían discurrido tampoco de forma favorable para Roma. Aprovechando la ocasión, Carlos III promulgó un real decreto el 20 de noviembre de 1761, elevado a pragmática sanción el 18 de enero de 1762, por el que se estableció el exequatur regium. Pero lo que ahora nos interesa es conocer la repercusión de esta medida en la corte de Nápoles. Tanucci fue informado por Wall434 de la resolución del Rey Católico. Las consecuencias se dejaron sentir inmediatamente.

			


			“... ni la impresión ni la pragmática han tenido efecto. Sin embargo, sí está bien acabada una carta circular del marqués Fraggianni, enviada a todos los obispos del reino... He aquí el fruto de las nuevas órdenes de España. Cuando monseñor nuncio denunció personalmente y por escrito a los señores de la Regencia la irregularidad de mandar a los obispos publicar el escrito y de querer sujetar a las formalidades del exequatur las bulas y breves doctrinales del Papa... ha respondido que en vista de lo que en España se había determinado, debían también ellos uniformarse a las reglas que se habían establecido allí [en España]”435.

			


			Incluso en la citada cifra, ya se relataba cómo utilizando el regium exequatur se había negado al cardenal arzobispo de Nápoles la licencia para efectuar la impresión del calendario para la ciudad. El motivo era que

			


			“en dicho calendario estaba anotado bajo el Jueves Santo que se debía hacer la publicación de la bula In Coena Domini y en el día de San Gregorio VII se habían previsto las lecciones propias... Si se sigue con este método veremos... arruinado todo el derecho canónico porque ninguna de estas leyes ha sufrido el exequatur, es más, habiéndose introducido el exequatur desde hace alrededor de siglo y medio, todo lo que es anterior a este tiempo no tendrá categoría de ley y no merecerá que sea observado y ejecutado...”436.

			


			Pero no acababan aquí las “insolencias” de la Regencia de Nápoles. Varias abadías (Sgurgola, Real Valle, Santísima Trinidad) trataban de ser incorporadas al patrimonio real437 y a esta serie de pleitos con Roma, se vino añadir en 1762 el asunto Pagliarini.

			El librero e impresor Pagliarini había sido detenido en Roma en 1760. Toda clase de rumores se habían extendido sobre el motivo de dicho encarcelamiento en las cárceles de la Inquisición. Se hablaba de que tenía en su poder libros prohibidos. Otros rumores le apuntaban como el impresor de las Reflexiones de un portugués sobre el memorial presentado por los PP. jesuitas... (1758) y el Apéndice a las reflexiones... (1760). E incluso, se le imputaba la impresión de I lupi smascherati... (1761), terrible ataque a los cardenales romanos y a la Compañía de Jesús. Las impresiones de los libros se habrían llevado a cabo en el Palacio del embajador de Portugal ante la Santa Sede, Almeida. Éste consideró que la prisión de Pagliarini vulneraba la inmunidad diplomática. A pesar de los intentos portugueses por obtener el perdón, pasó un año en la cárcel y fue condenado a siete años de galeras. No consiguió el perdón papal hasta 1762438.

			En la correspondencia, el Secretario Torrigiani refería así este suceso:

			


			“El señor cardenal Orsini439 recibió orden del señor marqués Tanucci para hacer partir inmediatamente para Nápoles al librero Pagliarini. Lo llevó a cabo Su Excelencia con altísimo misterio y secreto, y en una calesa suya, habiendo buscado personalmente la licencia para los caballos y de noche, lo sacó del Palacio Farnese. Esto lo llevó a cabo Nápoles tras una carta que envió la corte de Lisboa a su ministro en Nápoles... Sería extraño que el señor marqués no ayudara en algo que disgustase a nuestra corte, pero lo peor es que ha hecho de esto un triunfo... Considerado bien el asunto, nada importa a Nuestro Señor que Pagliarini haya salido de Roma y que se le haya colmado de honores y dinero por la Corte de Portugal440, porque si lo hubiese considerado un sujeto importante, no lo habría dejado escapar de su mano cuando lo tenía en su poder ni lo habría agraciado de la pena a la que le habían condenado los jueces. No se puede sin embargo negar que un príncipe que corre a proteger a un súbdito de otro príncipe, que ha tenido la desgracia de merecer su resentimiento, no muestra preocuparse mucho de su amistad, y que un ministro que apoya con toda su autoridad esta protección, da a conocer que no pone gran atención en cultivar una buena correspondencia... Sobre todo, insista usted [el nuncio en España] en la insolencia del que ha publicado o ha impulsado publicar que en el ajuste futuro que se hará entre la Santa Sede y la corte de Portugal bajo los auspicios y la mediación de un rey español, tendrá que aparecer como condición preliminar el señor Pagliarini441. Estoy seguro de que Su Majestad Católica no podrá contener su desdén al escuchar una petulancia del género, y que cuando llegue el momento de tratarse más profundamente el referido acuerdo, no querrá ni oír una condición semejante, aunque viniese pedida, pero por si acaso usted vierta de forma preventiva las semillas capaces de hacerla recibir con indignación”442.

			


			Pero no parece que el nuncio Pallavicini obtuviera gran éxito con sus peticiones. No hay más que leer la siguiente cifra:

			


			“Me escribe Vuestra Ilustrísima... que el señor Wall no se encargará de llevar nuestras quejas a Su Majestad Católica sobre lo ocurrido en Nápoles con el librero Pagliarini, si antes no le da usted una representación por escrito... Me parece que con dicho ministro [Wall] serán inútiles también las representaciones por escrito, ya que no veo que se dé ninguna respuesta a la que usted entregó sobre las “Reversales” de la investidura de Nápoles... Le repito la orden para mantener alguna reunión”443.

			


			En materia de beneficios, el panorama era desolador para la Santa Sede. Los obispos que demostraban mayor obediencia a Roma sufrían la persecución del gobierno napolitano. Caso ejemplar fue el del obispo de Marsi.

			


			“Sobre las violencias que se hacen a los obispos, puede ser convincente argumento la orden dada a monseñor obispo de Marsi para dar la aprobación en dos meses, bajo pena de pérdida y secuestro temporal del obispado, a una de las reales provisiones de las abadías sobre las cuales se pretende y se juzga juntos el real patronato. Una orden semejante se amenaza también sobre el obispo de Sarno por una cuestión parecida. Su Santidad ha creído que no debía callar y por eso, ha ordenado a monseñor nuncio dar a la Regencia una representación con el objeto de procurar una solución a tanto desorden, que nace de la siniestra interpretación del concordato al hacerse los tribunales napolitanos los jueces de la subsistencia de los reales patronatos, y al no cuidar la inmemorable y antiquísima posesión de los libres beneficios de la Sede Apostólica...”444.

			


			En realidad, lo que le ocurría al obispo de Marsi Benedetto Mattel (1721-1776) era que se había negado a instituir al abad Quercia presentado por el rey en la abadía de Scurcola, declarada de patronato real antes de 1759. Su disputa con la jurisdicción real no acababa aquí:

			


			“Il vescovo di Marsi, spalleggiato da Roma, vuole usurpare li benefizi di patronato feudale delli stati di Celano e Piscina in vigore d’una clandestina transazione fatta tra Roma e il vescovo, senza essere inteso il Re e il governo regio di quel tempo”445.

			


			Roma intentaba poner fin a estas disputas, pero sin resultados positivos. Como afirmaba Torrigiani:

			


			“Y sobre este asunto, siguiendo el informe de las continuas ofensas, agravios y angustias que se reciben de allá [Nápoles], en primer lugar debo señalarle que nada hemos sacado de la representación dada sobre los reales patronatos. Se nos ha respondido por escrito que el Rey la había visto y considerado, después personalmente se ha hecho entender al Nuncio que todo era una usurpación de Roma y que pudiendo constatar la real fundación de alguna abadía, ésta debía ser de disfrute real, a pesar de alguna contraria posesión, acto o concordato y que nada podía perjudicar a los derechos inherentes a la Corona, como se pretenden que sean los patronatos... El hecho está en que son inminentes los secuestros, y otras amenazas a los obispos que rechazan dar la institución a las provisiones reales”446. 

			


			Cada vez la situación entre Nápoles y la Santa Sede se hacía más tensa. La publicación en Nápoles de un decreto en el que se ordenaba “che non si devano alia Camera Apostólica di spogli dei benefizi di patronato regio e feudale, e de quelli di rendita sotto a 30 scudi d’oro” fue la gota que colmó la paciencia de Roma. Torrigiani en cifra al nuncio Pallavicini (27 de mayo de 1762) comentaba el asunto:

			


			“Vuestra Ilustrísima sabe el mérito y la categoría de toda la controversia por el spoglio composto. Tras su partida de Nápoles, y en los últimos días de su nunciatura, en que usted entregó una memoria al señor don Giulio d’Andrea, y una semejante entregué yo mismo al señor duque de Cerisano, relativa a este asunto, y que produjo la suspensión de la resolución contraria a los derechos de la Cámara Apostólica, no se había hablado más de esta cuestión... Ahora, de repente, sin ningún precedente aviso,... se ha emitido un despacho en que se ha exento del spoglio composto a todos los beneficios del Patronato real o feudal y a todos los que no sobrepasen la renta de 30 ducados de oro...”447.

			


			Esta acción napolitana encrespó los ánimos romanos. Y si todo esto no era suficiente, aparecieron dos órdenes que en nada ayudaron a apaciguarlos. El propio Torrigiani lo narraba así:

			


			“...esta especie de pragmática fue dirigida a todas las guarniciones del reino por la Cámara Real, no ya por orden de la Regencia, donde se ha tomado esa exorbitante resolución, sino del propio marqués Tanucci con la inteligencia del monarca. Yo me imagino que la distribución en limosnas a los pobres del país del tercio de las rentas de los beneficios eclesiásticos, insinuada ahora a los beneficiados, como prueba de su cumplimiento queda ahora irrealizada, en breve cambiará su naturaleza y vestirá el aire de orden, con los ecónomos reales que secuestrarán el tercio de los beneficios, para hacer después lo que la Corte quiera... Otra injustísima orden fue dada por el marqués Fraggianni a todos los provinciales de los regulares. Se les ha notificado no ejecutar las órdenes de los Superiores Generales de Roma, en las cuales se dé alguna medida para la buena disciplina de los religiosos, si antes no eran exhibidas y revisadas por él las cartas que llevan dichas medidas. Usted podrá ver qué vuelco de la disciplina es éste, qué audacia se añade a los frailes disolutos para recalcitrar, qué injusticia de los tribunales laicos, pretendiendo usurpar la autoridad de conocer las cosas más internas de los regulares y finalmente, qué subversión se hace de cada ley eclesiástica para desacreditar y humillar al sacerdocio”448.

			


			Roma, por supuesto, no dejó de mover todos los hilos para defenderse de estos escarnios. En una cifra del 19 de agosto de 1762, Torrigiani cuenta: 

			


			“Por segura, aunque secreta noticia, he sabido que en el pasado [correo] ordinario, el señor príncipe de San Nicandro escribió al monarca [español] una fuerte carta contra el marqués Tanucci, aprovechando la oportunidad de la última pragmática sobre las limosnas,... fue publicada... cuando el mismo príncipe estaba ausente porque otra vez que se había propuesto una tan extraña medida se había opuesto válidamente... A esta carta para Su Majestad Católica se supone que ha añadido otra para su confesor. Nuestro Señor quiere aprovechar esta ocasión para avanzar él también sus representaciones contra tantas violencias que en el Reino de Nápoles desde hace poco tiempo se han hecho contra la jurisdicción eclesiástica y contra la Santa Sede. En otro ordinario, transmitiré todo a Vuestra Ilustrísima. Entretanto, vaya usted investigando con destreza y sin mostrar que ha sido informado, la impresión que ha hecho en el ánimo de Su Majestad el recurso del príncipe de San Nicandro. El medio del confesor sería ideal para efectuar algún hallazgo... los desórdenes han llegado al colmo. En resumen, con sus conversaciones trate de reforzar el recurso del señor príncipe de San Nicandro y procure también disponer los ánimos para escuchar con más voluntad las quejas del Santo Padre...”449.

			


			Las últimas disposiciones de Nápoles, es decir la decisión sobre las limosnas, los “spogli”, la cuestión formal de la investidura450 colmaron la paciencia de la Santa Sede y le empujaron a enviar en agosto de 1762 una protesta formal a Madrid.

			


			“Por tantos agravios que sufre en el Reino de las Dos Sicilias la religión, la Iglesia y la autoridad del Sumo Pontífice, estando su ministerio apostólico muy conmovido, representa todo a Su Majestad Católica en el compendio de todo y en la carta adjunta implora de la misma majestad un pronto remedio... Vuestra Ilustrísima informará al señor Wall, mostrándole las copias de ambos y le rogará obtener de Su Majestad una audiencia particular en la cual usted pueda presentar al rey los originales... Su Majestad Católica debe estar del todo ignorante... refuerce usted con su voz las paternales amargas quejas de Su Santidad expuestas en su carta y la gravedad e injuria de los agravios que en el compendio están descritos... ha escrito Su Santidad el breve anexo al padre confesor del rey para animarlo a cooperar por su parte en tan loable empresa”451.

			


			Recurrir a España para frenar a Nápoles era una acción lógica para Roma. El Memorial que envió el Papa contra “le moite novità pregiudiciali alla giurisdizione ecclesiastica e all’interesse della Santa Sede, dei vescovi e degli ecclesiastici in generale”452 vino a ser la “summa” de todas las injusticias y violaciones del Concordato que la Sede Apostólica lamentaba sufrir en el Reino de Nápoles.

			Era un documento recogido por el nuncio, monseñor Locatelli, y reunido a un breve que el Papa envió contemporáneamente al joven rey de Nápoles y a su padre, Carlos III de España. Constituyó éste pues el punto más alto de fricción en el conflicto de las Cortes napolitana y romana. Además, fue el momento a partir del cual se empezó a notar una inflexión en la lucha jurisdiccional llevada a cabo por Tanucci y sus partidarios, principalmente Fraggianni y De Marco.

			Tras la cuestión del Catecismo de Mésenguy, los contrastes con la Iglesia quedaban abiertos por viejas cuestiones (circular a los obispos sobre la bula In Coena Domini, abadías de patronato real). Pero se abrían nuevos frentes de conflicto como los beneficios eclesiásticos, gozados en el reino por los prelados extranjeros naturalizados napolitanos, que llevó a la circular sobre las limosnas y a la pragmática de los “spogli”.

			Todos estos hechos preocupaban a Torrigiani que estaba a la espera de la respuesta que el joven rey Fernando y su padre, Carlos III debían dar a los dos breves enviados por Clemente XIII. La contestación de los reyes no se hizo esperar. Antes lo hizo Fernando. Torrigiani escribía453:

			


			“Por lo que he podido entender por su cifra del 21 pasado... recojo que Su Majestad Católica se informará sobre las cosas de Nápoles por las cuales le hemos hecho recurso, no solamente por parte de la Regencia sino también por alguna otra persona y además, serán también allí consultados otros sujetos... Entretanto, yo le incluyo para su información la carta que el rey de Nápoles ha respondido a Nuestro Señor. Observará usted que se hace autor al rey de España mientras estaba en el trono de las Dos Sicilias de los principales asuntos sobre los cuales se ha formado nuestro compendio. Esto mismo se ha repetido personalmente a monseñor nuncio por el ministerio de Nápoles. Pero es cosa fácil hacer ver lo contrario porque muchos de los referidos asunto o son nuevos o si de otros fue el rey de España el autor o no creía que pudiesen producir tan perniciosos efectos las órdenes que dio, o han sido extendidas más allá por la Regencia”.

			


			La situación llegaba a su máxima tensión. Y Torrigiani iba a utilizar todas sus armas tanto en Nápoles como en la corte española. Las instrucciones que envió al nuncio Pallavicini dejaban ver sus propósitos: Tanucci y sus colaboradores debían ser derrotados.

			




			Conclusiones

			El estudio de la correspondencia del Secretario de Estado Vaticano con el nuncio apostólico en España ofrece un gran interés a la hora de configurar las tensas relaciones entre Roma y la Corte napolitana en este período.

			Nápoles tenía una conexión inevitable con España por los acontecimientos del momento y el anterior reinado de don Carlos. Y Nápoles representaba uno de los más serios obstáculos ante la lucha de la Santa Sede por conservar lo que consideraba sus “derechos inalienables e inherentes”. Estos se veían dañados por la política regalista llevada a cabo por los gobiernos, que si bien no cuestionaba la supremacía del Papa como jefe espiritual, sí se esforzaba por incrementar la autoridad del soberano en su territorio.

			Torrigiani, en su lucha particular con Tanucci, consideró siempre a la corte española como la única mediadora en un conflicto que estimaba, dado el talante del ministro napolitano, difícil e irremediable. Los acontecimientos posteriores no hicieron más que darle la razón. Nápoles se mostró siempre problemática en relación a la Santa Sede. Pero a pesar de esto no se debe olvidar que las reformas napolitanas nunca llegaron a cumplirse según los deseos de Tanucci. Ya desde el principio se sintió desencantado y hastiado de tener que luchar prácticamente en solitario contra los prejuicios y el miedo existente ante el poder de Roma.

			








			GREGORIO MAYANS Y LA COMPAÑÍA DE JESÚS. RAZONES DE UN DESENCUENTRO

			


			Enrique Giménez López

			




			El 6 de abril de 1767, transcurridas poco más de 48 horas desde que el Alcalde Mayor de Gandía hubiera procedido a intimar la orden de expulsión a los jesuitas de aquella población, Gregorio Mayans redactaba, al menos, tres cartas, de contenido similar, si bien con objetivo diverso, en función de sus distintos destinatarios. En la primera comunicaba a su amigo y bibliotecario real Manuel Martínez Pingarrón aquella “novedad impensada”, ofreciendo detalles de la detención de los padres y concluyendo que había sido la excesiva ambición y la desobediencia de la Compañía la causa de su ruina: “En esto paró este cuerpo inobediente al rei; i en lo mismo pararán todos los que, saliendo de su esfera, quieran dominar más de lo que deven i abatir a los beneméritos”454.

			La segunda misiva iba dirigida al Secretario de Gracia y Justicia Manuel de Roda. En ella Mayans daba gracias a Dios de que el rey hubiera tomado, por fin, la “heroica acción” de expulsar de sus dominios “al cuerpo político que tantos años ha que está pervirtiendo las costumbres por medios de su relajadísima dotrina, haciendo al mismo tiempo gravíssimos daños a la monarquía”. Se abría con ello una esperanza para la reforma de la enseñanza, en particular la universitaria, pues se podrían dotar adecuadamente las cátedras y mejorar sustancialmente las bibliotecas con los libros confiscados de los colegios jesuíticos455. En palabras de Mayans, desterrados los bárbaros, faltaba desterrar de España la barbarie456.

			La tercera misiva, remitida a Fernando José de Velasco, por entonces Fiscal de la Sala de Alcaldes de Casa y Corte, tras indicar que desde hacía años preveía lo sucedido, y lamentar que algunos buenos jesuitas ignoraran lo que habían hecho sus superiores, también se manifestaba en tono esperanzador: “Espero que las letras bolverán a su antiguo esplendor i que las costumbres se mejorarán por medio de libros de doctrina más sana”457.

			Eran lógicas estas reiteradas referencias a la reforma universitaria, pues Mayans había recibido a finales de noviembre del año anterior órdenes de Carlos III, al igual que Antonio Tavira en Salamanca o Pablo Olavide en Sevilla458, para elaborar un plan de reforma de la enseñanza secundaria y universitaria “para la mejor dirección de los maestros y estudiantes”459, al tiempo que le eran concedidos los honores de Alcalde de Casa y Corte, con pensión aneja de 2.000 ducados anuales, y una renta eclesiástica para su hijo José. A esa labor se había dedicado con entusiasmo agradecido el erudito, alentado por la impresión de que se estaba gestando una posibilidad cierta de reformas profundas tras la conmoción vivida por los motines de la primavera de 1766 y la consiguiente pérdida de influencia de colegiales y jesuitas, estando en disposición, a primeros de marzo de 1767, de presentar a Roda un borrador de su Idea del nuevo método que se puede practicar en la enseñanza de las universidades de España, que ya tiene finalizado el 1 de abril de ese mismo año, tras “tres meses de trabajo secreto e intenso”460. Buenos libros y buenos maestros constituían para Mayans la base sobre la que asentar la reforma, y ya en el capítulo I, titulado “De la doctrina que se ha de enseñar”, tras la explícita vindicación de la verdad como medio de conocimiento, se hacía eco implícitamente de uno de los cargos fundamentales que los parlamentarios franceses habían hecho a la Compañía -la ciega obediencia de sus miembros a su General- cuando afirmaba que “No se ha de hacer profesión de seguir doctrina alguna con ciega credulidad”461.

			Por tanto, en los instantes inmediatamente posteriores a la expulsión de la Compañía, y en sólo cuatro textos de Mayans -sus cartas a Pingarrón, Roda y Velasco fechadas el mismo 6 de abril, y en el capítulo I de su Idea del nuevo método, ya quedan planteados un buen número de elementos de discrepancia graves y de fondo entre Mayans y los jesuitas: la Compañía estaba poseída por un espíritu de cuerpo que había trascendido lo estrictamente espiritual -“saliendo de su esfera”- transmutándose en una organización de finalidad política, que faltaba al sagrado deber de obediencia al soberano, poniendo en peligro la misma monarquía con sus doctrinas populistas y su defensa del regicidio y del tiranicidio, y la salud social como pervertidores de la moral y de las buenas costumbres con la difusión de su “mala doctrina”, propagadores del fanatismo y dominadores de ámbitos claves de la vida española, como la administración y la enseñanza, impidiendo que los más beneméritos, forjados en el trabajo y en la capacidad, pudieran llevar a cabo las reformas conducentes al engrandecimiento de la nación.

			Cuando Mayans escribía estos párrafos que he comentado no contaba todavía con el texto de la solemne Real Pragmática ni de las Instrucciones que la complementaban, pues el texto le fue remitido por Pingarrón el 7 de abril462, si bien el documento era poco explícito sobre las causas de la expulsión, pues se hacía una genérica referencia a “gravísimas causas” que quedaban reservadas en el “real ánimo” de Carlos III.

			La primera explicitación de las razones “urgentes, justas y necesarias” que justificaban la extirpación del reino de la, hasta entonces, poderosa orden ignaciana, se produjo el 30 de abril de 1767. El papa Clemente XIII había remitido un breve a Carlos III, fechado el 16 de abril, solicitando del monarca una reconsideración de la providencia de extrañar de sus reinos a los jesuitas y enviarlos a los Estados Pontificios463, y el Consejo Extraordinario aprobó el texto de respuesta al papa que, en forma de consulta, fue redactado por Pedro Rodríguez de Campomanes, y que resumía los cargos que él mismo, de manera secreta, había presentado al rey en su Dictamen Fiscal de 31 de diciembre de 1766464. Los cargos que en él se exponían no se diferenciaban de los ya señalados por Mayans y que hemos indicado, pues eran fruto de una animosidad hacia la Compañía de Jesús que no había dejado de crecer en las dos décadas anteriores.

			No podemos entrar ahora en el análisis de las causas que motivaron esa animosidad, pero sí es conveniente indicar, enmarcándolas en el clima general imperante, las circunstancias que, a nuestro criterio, llevaron a Mayans (al margen de factores de oportunidad) a manifestarse en los términos indicados.

			




			La enseñanza

			La enseñanza fue elemento capital en la concepción reformista de Mayans, y él mismo se sentía llamado a sacar al país de la ignorancia en que se encontraba sumido, y ponerlo en sintonía con la Ilustración europea465. En esa labor era inevitable encontrarse con la Compañía de Jesús, cuyo expansionismo educativo le había llevado a mediados del siglo XVIII a controlar ámbitos docentes fundamentales, como el aprendizaje de las lenguas clásicas y, muy especialmente, el latín.

			La experiencia de Mayans como alumno de los jesuitas era desalentadora. Hasta 1713 había asistido en Barcelona al Colegio de Cordelles, cuando la familia se trasladó a Cataluña por su adscripción al bando del Archiduque austríaco. Mayans estudió los textos que la Ratio Studiorum establecía como obligatorios en todos los Colegios de la orden: el manual de Gramática del P. Manuel Alvarez y la retórica del P. Cipriano Suárez, ambos de la segunda mitad del siglo XVI466, y en opinión del joven Gregorio muy insuficientes y desfasados467.

			En la Universidad de Salamanca, donde acudió a cursar Derecho, las lenguas clásicas se encontraban en estado pésimo. Lo que más causaba desazón en Mayans era comprobar el expurgo a que se sometía a muchos autores clásicos, o la prohibición sin más de otros, los llamados por los jesuitas auctores vitandi, por razones de moralidad o de estrecha ortodoxia. Plauto, Marcial, Ovidio y, sobre todo, Terencio eran parcial o totalmente mutilados468, y el contacto con los autores clásicos quedaba reducido a la utilización de algunas epístolas familiares de Cicerón469.

			Esta pésima impresión personal se vio fortalecida por el influjo que sobre él ejercía Manuel Martí, convertido por entonces en su mentor, quien consideraba a los jesuitas responsables de la decadencia de los estudios clásicos en España, pues para el Deán de Alicante los ignacianos habían cercenado el conocimiento del latín, eran ignorantes, y el control que ejercían sobre su enseñanza auspiciaba un retroceso a las oscuridades del medievo: “Y así el día en que ellos entraren debe tenerse por nefasto y inauspiciado como fatal a las ciencias. Yo sé la lengua latina porque no le he aprendido de ellos”470.

			Este negativo diagnóstico expresado por Martí, y corroborado por Mayans, se hallaba muy extendido entre los ilustrados, y se fue incrementando conforme se hizo mayor el sentimiento antijesuita, hasta el punto de constituir un importante elemento entre los cargos que justificaban la oposición a la Compañía como enemiga de las Luces. El régimen pombalino, por ejemplo, estaba convencido que los jesuitas eran, por sí mismos, un obstáculo para el progreso de las luces, como podía leerse en la “Instrucción para maestros de Gramática, Latín, Griego, Hebreo y Retórica” de 28 de junio de 1759, que consideraba que sus alumnos quedaban condenados a la ignorancia y sometidos a una sujeción tan injusta como perniciosa471. En Francia, el fiscal del Parlamento de Bretaña, Louis-René de la Chalotais, autor de uno de los libros que habían conmocionado más a la Compañía, el Compte rendu des constitutions des Jésuites, editado en 1762, sostenía que el sistema educativo de los jesuitas era el resultado de los perjuicios e ignorancia del siglo XVI472. Y en España, la legislación inmediatamente posterior a la expulsión, también se hizo eco de esta acusación, pues en la Real Provisión de 5 de octubre de 1767 para reintegrar a maestros y preceptores de primeras letras, y establecer viviendas y casas de pupilaje, podía leerse que “en lo tocante a Primeras Letras, Latinidad y Retórica que tuvieron en sí como estancada los citados Regulares de la Compañía de que nació la decadencia de las letras humanas porque deteniéndose poco en la enseñanza aspiraban a otros estudios y manejos en su orden”473.

			Como ya he indicado con anterioridad, Mayans estaba convencido, desde fechas muy anteriores a esta cascada de acusaciones, de la incapacidad jesuítica para la enseñanza del latín, un aprendizaje que consideraba básico, pues la formación humanista debía servir de fundamento a todo progreso cultural474. Esa actitud le llevó a enfrentarse en 1728 con la Compañía por criticar la Concordia firmada por la ciudad de Valencia y los Jesuitas para que estos últimos monopolizaran la enseñanza del latín en la ciudad a expensas de la Universidad, que quedaba excluida de ejercer cualquier tipo de control sobre el profesorado, alumnos y sistema docente. Si bien los avatares de la disputa son conocidos475, es importante destacar que de ella se derivaron consecuencias muy negativas y de larga duración en la relación de Mayans con la Compañía. Su intento de obtener en 1729 una pavordía de Derecho Civil vacante en la Universidad de Valencia se saldó con un fracaso, al ser rechazado por los regidores de la ciudad, que controlaban las cátedras, por su posición enfrentada a la Concordia476. De hecho, el prepósito Jerónimo Julián, responsable último de la Concordia y consejero de la familia Mayans cuando Gregorio iba a dar sus primeros pasos como estudiante salmantino477, negó su aprobación al Orador Cristiano en 1733, y en 1748 Mayans consideraba que la persecución que sufría era debida a su enfrentamiento con la orden ignaciana veinte años antes:

			


			“I porque tratándose de dar la Cátedra de Gramática perpetuamente a los jesuitas, privando a todos los presentes i venideros del derecho de oponerse, dige yo que se diessen por oposición, he padecido, i padezco, una persecución de 20 años por la qual no he podido lograr las conveniencias que he sabido merecer, aunque después de aver salido de la Universidad, he callado como un mudo sobre esto, i nada he obrado contra la Compañía i la he obsequiado en quanto he podido”478.

			


			A primeros de septiembre de 1747, Mayans anunció a alguno de sus amigos su decisión de dedicar una parte importante de su tiempo a intentar sacar al país de la ignorancia, situación de la que responsabilizaba, en buena parte, a los jesuitas. En carta a Asensio Sales de 6 de febrero volvió a referirse a la incapacidad de los padres ignacianos para promover la enseñanza del latín dada su ignorancia: “...si quiere que todos los que la aprendan [la Gramática], solamente porque visten la sotana jesuítica son habilísimos maestros, querrá también que se crea un milagro continuado con admiración de todo el mundo”479. Cuando escribió estas palabras habían trascurrido tan sólo cuatro días desde que anunciara al fiscal Blas Jover su propósito de elaborar una Gramática Latina que ofreciera un método distinto, basado en el uso práctico de la lengua, al que practicaban los jesuitas en sus aulas:

			


			“una semana ha que he hecho el propósito de publicar mi Gramática Latina, i para ponerla en forma necesito de algunos meses de grandíssimo trabajo; porque tengo ideado no sólo enseñar los principios de la lengua, sino también el uso de ella, facilitando por un medio estraño, que será útil i agradable a los professores y estudiosos de todas las ciencias: de manera que esta obra de ninguna manera será pueril ni parecerá tal, sino digna de la gravedad de qualquier letor. Porque aunque el fin principal es enseñar la lengua latina, el modo interesará a todo género de letores”480.

			


			Esta actitud de Mayans guarda relación, sin duda, con las esperanzas que se abrieron con la llegada al trono de Fernando VI, tras la muerte en julio de 1746 de Felipe V pero, sobre todo, su proyecto coincide en el tiempo con la publicación en 1746 del Verdadeiro método de estudar de Luis Antonio Verney -el Barbadiño-, un texto que, de manera caústica, criticaba la enseñanza jesuítica y presentaba como alternativa un sistema basado en principios claros y simples, cuya eficacia práctica debía sustituir a la decadente complejidad barroca en el aprendizaje del latín.

			La primera noticia que Mayans tuvo sobre el libro de Verney se la proporcionó Martínez Pingarrón el 15 de abril de 1747. Pingarrón calificaba la obra de “sumamente útil y extremadamente crítica”481, lo que debió, sin duda, estimular la curiosidad de Mayans. A primeros de septiembre de ese mismo año, el fiscal Jover le transmitía sus gestiones para conseguir la obra482, y Mayans, el 16 de septiembre, también manifestaba su deseo de adquirirla “si es buena”483. Por tanto, cuando Mayans había decidido iniciar los trabajos de su Gramática latina, no conocía todavía la obra de Verney, pues sólo la tuvo en sus manos a finales de 1750484.

			La identificación de Mayans con Verney fue total, convirtiéndose en su divulgador más entusiasta485, hasta el punto que corrió el rumor de que el autor del Verdadero método era el propio D. Gregorio486. José Finestres afirmaba que en Verney había encontrado “las mismas ideas que nos dan algunos extranjeros y nuestro Mayans sobre la enseñanza”487. Ambos se proponían aplicar el empirismo a las diferentes disciplinas frente al aristotelismo escolástico y, al igual que Mayans, Verney insistía en la necesidad ineludible de entender las lenguas clásicas para hacer progresar las letras humanas, considerando que el anquilosamiento de la enseñanza latina era responsabilidad de los jesuitas488.

			Las renovadoras ideas de Mayans y Verney encontraron un enemigo común: los jesuitas, si bien con excepciones procedentes del círculo de Cervera próximo a Finestres489. La obra de Verney fue denunciada por el Procurador General de la Provincia jesuítica de Toledo, el P. Francisco Lozano, quien la consideraba una solapada sátira contra la Compañía, y pretender desacreditar a la Península con su antinacionalismo, acusación que también tuvo que soportar Mayans en numerosas ocasiones, y que le acarreó serios disgustos con el Consejo de Castilla en 1743, y enturbiando posteriormente sus relaciones con el P. Rávago, quien lo consideraba “enemigo de la nación española”490.

			La traducción del libro de Verney por el valenciano José Maymó y Ribes, a su vez traductor posterior del furibundo texto antijesuita atribuido al fiscal portugués José de Seabra da Silva Deducción Cronológica y Analítica491, recibió tales ataques de los jesuitas que Maymó tuvo que redactar en 1758 una Defensa del Barbadiño en obsequio de la verdad donde afirmaba que Verney debía ser el modelo para la reforma de la enseñanza en España, pues ésta “no se puede hacer sin introducir el método de estudios que trae el Barbadiño, el qual se dirige a descubrir y manifestar esas mismas inutilidades, extravagancias y preocupaciones que se han introducido en todas las Ciencias, dando el modo útil para la mucha reforma que necesitan”492.

			Entre los jesuitas que atacaron a Verney sobresalieron Antonio Codorniu, quien en su Desagravio de los autores y facultades que ofende el Barbadiño, vindicaba el método de la Ratio Studiorum y calificaba de materialista el empirismo preconizado el portugués493, y el P. Isla, quien en su Fray Gerundio hizo chanzas del Barbadiño. Ambos jesuitas sentían igual aversión por Mayans. El P. Codomiú había ignorado conscientemente El orador cristiano mayansiano cuando en 1740 publicó El predicador evangélico494, y también Mayans fue objeto de las ironías de Isla en su Fray Gerundio495, libro calificado por Mayans de “depravado” y “abominable”.

			Pero no sólo los jesuitas atacaron a Verney. También lo hizo el pavorde Vicente Calatayud, catedrático de teología tomista y oratoriano, contrincante de Mayans, quien en una de sus Cartas eruditas, afirmaba que era su deseo conservar el buen nombre de la escuela aristotélica “que desde su fundación se ha merecido en toda Europa con su método de enseñar, que ahora quieren desterrar algunos Modernos con la libertad de discurrir el buen gusto en estudiar”496, estando todas sus Cartas repletas de frases despectivas contra los “Modernos Filosofantes”, entre los que incluía, por supuesto, a Mayans y a Verney497. Para Mayans, Calatayud no se distinguía en nada de los jesuitas, pues en su opinión era “persona íntimamente aliada con los de la Compañía”, y enemigo, tras la expulsión, “de las Christianas máximas del govierno presente”, como lo denunciaría ante Roda en julio de 1767 y agosto de 1768498.

			Verney puso en circulación el concepto de método de estudios, en su significación de reforma pedagógica y como nueva orientación de disciplinas académicas, como la filosofía, la ciencia o las letras499. Tras la lectura de Verney, en 1755, Mayans ya tenía un plan complejo para renovar la enseñanza desde la base -el aprendizaje del latín-, pasando por la retórica y ofreciendo un buen texto de filosofía moral: “En España no se sabe latín. Yo lo facilitaré en mi Gramática Latina. No se sabe rhetórica, y yo la enseñaré este mismo año. No havía una buena filosofía moral. Yo la he publicado con admiración de los más sabios de Europa”500. Tres años después, en 1758, reiteró su propósito de ofrecer una Gramática Latina, que enseñase dando prioridad al método práctico501. En julio de 1761, a poco de aparecer la traducción de Maymó del Verdero método de estudiar, Mayans efectuó un diagnóstico pesimista de la cultura española, al considerarla lastrada por una enseñanza carente de método: “La lengua latina está totalmente perdida i la rhetórica ni se enseña ni se sabe, de la filosofía sólo ha quedado el nombre. El méthodo de enseñar las leyes no puede ser peor. El estudio de los cánones totalmente olvidado. La theologia dogmática como si no tuviéramos religión i la predicación ridicula. Esto, ¿en qué ha de parar? Pidamos a Dios que ponga remedio”502.

			Con esos antecedentes era lógico que en noviembre de 1766, en vísperas de la expulsión, Roda le encargase trabajar, de manera reservada y confidencial, “en el método de estudios de humanidad y jurisprudencia”503, y que Mayans dedicara todas sus energías a finalizar su Gramática, en la que venía trabajando a ratos perdidos desde hacía más de dos décadas, y que aspiraba a convertir en un texto utilizado no sólo en España sino en Europa504, y en la que pretendía aunar la claridad y la brevedad con la incorporación de “doctrina útil”.

			En lo que Mayans denominaba “doctrina útil” se daban diferencias muy considerables con las concepciones oficiales de la Compañía de Jesús. Las Comedias de Terencio, proscritas por los jesuitas, tenían para Mayans un valor pedagógico de primer orden. En su prólogo a la traducción que Pedro Simón Abril hizo de Las seis comedias de Terencio, publicado por Mayans en la imprenta valenciana de Benito Monfort en 1762, afirmaba: “Todas estas causas han movido a los maestros más sabios a enseñar la lengua latina a la edad tierna por las comedias de Terencio”, para añadir poco después: “la lengua latina empezó a descaecer en España desde que Terencio dejó de leerse en las Universidades, más por la ignorancia de los maestros que por el vano pretexto de las comedias, cuya especie de composición autorizan los mismos que la desprecian, valiéndose de medios poco decorosos”505. Esa edición de Terencio se había logrado tras vencer la mucha resistencia de la Compañía a su publicación506.

			El método mayansiano consistía en utilizar como modelo autores clásicos, en lugar del latín eclesiástico usado por los jesuitas y los escolapios. El maestro debía traducir al castellano el texto original latino seleccionado por Mayans, y el alumno debía trasladar al latín el ejemplo escogido, bajo la dirección del profesor que le indicaría el vocabulario a utilizar: “y de este modo se compone el Latín, como le compusieron los autores clásicos de la lengua latina”, practicando el alumno, al mismo tiempo, la lengua vulgar y la clásica, “y el modo de saber pensar, i de acaudalar una exquisita erudición”507.

			Por los trabajos del profesor Mestre conocemos que las esperanzas depositadas por Mayans en que su Gramática pasara a convertirse en el cimiento de un renovado edificio humanista, pronto se vieron frustradas. A fines del verano de 1768 ya denunciaba una confabulación de los seguidores de la Compañía -“los sectarios de la mala doctrina”- contra sus planteamientos reformistas en general y contra su Gramática en particular.

			La expulsión de los jesuitas no había sido el fin del jesuitismo, que seguía, en opinión de Mayans, actuando con total impunidad e impidiendo cualquier avance significativo hacia la reforma a través de sus “apasionados”508. El Juez de Imprentas, el Colegial Juan Curiel, “tirano de las letras” como le llamaba Mayans, y hombre próximo -“hechura de los jesuitas”- a la Compañía509, había llegado a paralizar durante algún tiempo la distribución de su Gramática, “sin más motivo ni fin que impedir el méthodo que pretendo establecer”510; en Valencia, los canónigos Benavent, Cebriá y Calatayud se atrevían a “reprehender con la mayor insolencia i acrimonia la conducta del rei de Portugal i, lo que es más, de nuestro govierno”511; y lo que resultaba más doloroso, los que por intereses puramente egoístas y de facción se aliaban con los terciarios de la Compañía para impedir la aplicación de sus planes, como Francisco Pérez Bayer y su influyente grupo512, y favorecer a los Escolapios, que habían venido a sustituir a los jesuitas en el control de la enseñanza del latín, si bien no en la calidad de la docencia. “Tratamos con una nación bárbara -afirmaba Mayans desconsoladamente- i que no quiere dejar de serlo”513.

			A fines de 1769, el entusiasmo de Mayans se había enfriado de manera notable: la expulsión de los jesuitas no había traído consigo los cambios sustanciales que se auguraban y, todo, aparentemente, seguía igual que en los momentos previos al extrañamiento, con el abandono de la enseñanza del latín y el predominio de la escuela tomista en la Universidad:

			


			“En la Universidad no se enseña Gramática, ni bien ni mal, porque no ai maestro de ella, como ni de Rethórica, ni de Poética. La Filosofía es la más bárbara que se puede decir. (...). En la Medicina no ai quien dicte tratados. Los pavordes y cathedráticos de Leyes y Cánones no enseñan una i otra ciencia. En la Theología todo es gritar: Viva Santo Thomás, i cada uno enseña tan caprichosamente como quiere, sin explicar las Sacras Escrituras, sin enseñar los dogmas, ni los preceptos de la religión Christiana. Las ciencias mathemáticas se pretenden saber de repente”514.

			


			En septiembre de ese mismo año, sus esperanzas se circunscribían a una “mano poderosa y fuerte”, que cree encontrarla en Aranda y Campomanes515, y en Portugal. 

			




			El modelo portugués

			La atención que siempre prestó Mayans al vecino reino portugués, se incrementó notablemente con la llegada a la Secretaría de Estado de aquel país de Sebastián José de Carvalho e Meló, más tarde marqués de Pombal, y su política decididamente reformista.

			Marie-Helene Piwnik ha puesto de manifiesto en sus trabajos que la ruptura política entre Madrid y Lisboa no supuso una ruptura cultural, y que los intercambios culturales entre intelectuales portugueses y españoles fueron muy intensos en el Setecientos516. Mayans mantuvo correspondencia con el académico Francisco de Almeida, con el maestro de Verney, el cuarto conde de Ericeira, con el teatino Tomás Caetano de Bem y, muy en particular, con dos de los principales colaboradores del régimen pombalino y antijesuitas convencidos, el franciscano Manuel de Cenáculo Villas Boas y el oratoriano Antonio Pereira de Figueiredo.

			La cuestión jesuítica no es asunto que se trate en la correspondencia con los tres primeros, pero sí está presente en las relaciones epistolares con Cenáculo y Pereira. Antonio Mestre ha destacado la importancia del contacto de Mayans con Almeida tras haber fracasado en su intento de lograr plaza de Cronista de Indias en 1736, pues el erudito valenciano acarició la posibilidad de que la Academia de Lisboa, por mediación de Almeida, pudiese patrocinar la edición de las Disertaciones Eclesiásticas de Mondéjar y las obras de Nicolás Antonio contra los falsos cronicones, ante la oposición que encontraban en España517. La relación entre Mayans y Caetano de Bem, que se prolongó entre 1754 y 1761, fue estrictamente erudita, con algunas diferencias, como la actitud favorable del portugués hacia la tradición jacobea, no compartida por Mayans. Además, Bem era partidario el partido antipombalino, temeroso de que la política religiosa del Secretario de Estado afectara a los Teatinos al igual que había golpeado a la Compañía.

			Mayans, sin embargo, siguió con interés y admiración los acontecimientos portugueses, hasta el punto de que Martínez Pingarrón tenía el encargo del erudito “de comprar todo lo que en Portugal se ha impreso en favor i en contra del Barbadiño i sobre los jesuitas”518. Para D. Gregorio, en Portugal se procedía con decisión “contra la ignorancia y la superstición”, mientras que en España esa falta de determinación reducía a papel mojado los acuerdos tomados por el Consejo, con Aranda de presidente y Campomanes y Moñino como fiscales, y por Manuel de Roda en su calidad de responsable de la Secretaría de Gracia y Justicia519. Para D. Gregorio, Pombal era motivo de admiración, incluso elevándolo a la categoría de un “héroe”520 que gobernaba Portugal con “espíritu de sabiduría i Religión”521.

			Este entusiasmo por Pombal era compartido por quienes en España deseaban un mayor impulso reformista tras la expulsión de los jesuitas. Cuando en noviembre de 1767 el Consejo Extraordinario se reunió para analizar una propuesta portuguesa para lograr de Roma la extinción de la Compañía, Campomanes y Moñino, redactores del dictamen fiscal, calificaron de “varonil” la política anticurial portuguesa y de “conducta digna de imitación” su política eclesiástica522.

			La admiración de Mayans trasciende, no obstante, el ámbito de la similitud de ideas, pues siempre manifestó su adscripción al regalismo anticurial523 y su escasa simpatía por el jesuitismo. Es sabido que el erudito valenciano consideró indispensable el apoyo del poder para poner en práctica las reformas ilustradas. Y al igual que en 1736 confió en el Portugal de Juan V para poder desarrollar su programa de edición de textos sobre la historia crítica, sin importarle que sus enemigos, entre ellos los jesuitas, insistieran en su antiespañolismo524, y posteriormente consiguió que su Filosofía Moral se utilizara como texto en la Congregación del Oratorio lisboeta, a finales de los sesenta pretendió que sus obras, en especial su Gramática, fueran adoptadas por el gobierno portugués ante los inconvenientes insalvables que encontraban en España.

			Para ese propósito era clave el todopoderoso Pombal, y Mayans -como en otras ocasiones- acudió a quienes estaban próximos al poder para que le ayudasen en sus objetivos. Nadie tan adecuado para ello como Cenáculo, antijesuita no visceral, sino teórico, reformador de la enseñanza portuguesa, colaborador estrechísimo de Pombal, que lo designó en 1768 presidente de la Real Mesa Censoria y preceptor del Infante D. José, y encargado de reorganizar la Universidad de Coimbra.

			La profesora Piwnik estableció hace algunos años un marco común ideológico y de actitud entre Cenáculo y Mayans525: ambos compartían la necesidad de reformar en profundidad las estructuras educativas; ambos elaboraron planes de estudios; y ambos se esforzaron por sacar del olvido a grandes nombres de la cultura peninsular, como Lulio en el caso de Cenáculo526, o Vives, Fray Luis, Antonio Agustín, el Brócense y otros, en el caso de Mayans. La gran diferencia estribaba en que Cenáculo contaba con todo el favor del gobierno, hasta llegar a participar de él en grado nada desdeñable, mientras que Mayans se encontraba alejado de los centros de poder político.

			Mayans intentó reiteradamente que Pombal conociera sus obras con el propósito que se convirtieran en textos oficiales en Portugal, especialmente la Gramática y la Filosofía Moral, procurando que esta última se introdujera como texto en la Universidad de Coimbra.

			Con Antonio Pereira de Figueiredo hay también coincidencias, pero menores. En el régimen pombalino, Pereira fue el teólogo oficial, pues contribuyó teóricamente a la construcción de una Iglesia Nacional Lusitana con la publicación en 1766 de su Tentativa Teológica, cuyo sentido último apuntaba a denunciar lo exagerado de la jurisdicción romana527. Pero la admiración de Mayans por Pereira se circunscribió en gran medida a su condición de gran latinista, pues en 1752 había impreso su Novo Méthodo de Gramática Latina, que recibió de inmediato furibundos ataques de los jesuitas, y que Mayans no pudo tener en su poder hasta 1754, año en que se inicia una correspondencia latina entre ambos. Mayans no dejaría de sentir una cierta envidia cuando la Gramática de Pereira pasó en 1759 a convertirse en texto oficial para la enseñanza del latín en sustitución de la gramática jesuita del P. Álvarez. Antonio Mestre, que ha estudiado la relación entre Mayans y Pereira528, ha destacado el interés del valenciano por los textos latinos de Pereira, al que calificó de Gramaticorum Hércules, pero también ha señalado que si bien elogió el regalismo del teólogo portugués, este aspecto le interesó menos y nunca provocó en Mayans grandes entusiasmos, quizá por encontrarse más cerca del reformismo más moderado que representaba Cenáculo529.

			




			La “mala doctrina” y el ostracismo de los beneméritos

			En el estereotipo del jesuita que circulaba entre los oponentes a la Compañía figuraba, en lugar destacado, su perfil caviloso y embustero. Se difundió con profusión la opinión de Monseñor George Bronswell, arzobispo de Dublín, que en 1558, dejó escrito un retrato de los jesuitas que se consideraba doscientos años después una muy acertada premonición: “Hay una Compañía, que se ha levantado, poco tiempo hace, y se llama de Jesuitas. Engañan grande número de personas; viven la mayor parte como los Escribas y Fariseos. Con el tiempo intentarán abolir la verdad”530. Obispos contemporáneos de Mayans, como Felipe Bertrán o Rafael Lasala, hicieron suyo el diagnóstico de Bronswell, citándolo expresamente531, y otros prelados se refirieron a que la doblez de los jesuitas era consustancial con la Compañía.

			Mayans compartía también esta imagen tópica de los jesuitas, aunque no la expresara en términos tan inequívocos. No obstante, dos pleitos que afectaron a su localidad natal, y en los que intervino colaborando con la parte opuesta a la que apoyaban los jesuitas, vinieron a reforzar una impresión que ya poseía y que se hallaba muy extendida en los ambientes ilustrados. Me refiero al pleito sobre los derechos a la sucesión del ducado de Gandía, iniciado en 1749, y al contencioso por derechos de riego de las aguas del Serpis entre Oliva y Font d’Encarros, unos años después.

			En el primero de los casos, Mayans, que apoyaba junto al entonces abogado Manuel de Roda los derechos de sucesión del conde de Benavente frente a los del pretendiente Francisco José de Borja Larraspuru, conocido como el Indiano por residir en Indias, consideraba que con embustes los jesuitas de Gandía apoyaban a este último con el propósito de “continuar en desfrutar i tiranizar este condado” de Oliva532, y que los Padres habían impuesto en 1745 en la villa un maestro de Gramática totalmente ayuno de conocimientos que contribuía a su ignorancia y ruina533.

			En el segundo, el pleito era sobre derechos de regadío, y Mayans lo vivió con gran intensidad, dedicándole todas sus energías534. Los jesuitas, de nuevo, estaban detrás como instigadores indirectos y disimulados del pleito, por “estar interesados en el agua furtiva”535. Los manejos de los jesuitas indignaron tanto a Mayans que contribuyó en gran manera a consolidar hacia 1764 sus prejuicios sobre la Compañía. En ese año regantes aguas arriba del rio Serpis habían impedido por la fuerza el paso de las aguas destinadas al riego de la huerta de Oliva, y habían secuestrado al Alcalde mayor de la villa. Para Mayans, los jesuitas habían sido los instigadores de estos sucesos, donde se unía su moral relajada, su defensa del derecho de sedición contra la autoridad y su capacidad de manipulación gracias a su coligación con magistrados colegiales de la Audiencia valenciana. En carta a Gil de Jaz de agosto de 1764 podemos encontrar reunidas todas estas acusaciones genéricas concretadas en la acción de los vecinos de Font d’Encarros y Potries contra los derechos de los regantes de Oliva. La detención del Alcalde mayor de Oliva se produjo tras “amotinarse a son de campana”, justificado por sus instigadores, los jesuitas, como “trato de defensa natural contra los poderosos de Oliva”. Y Mayans reiteraba en estos términos el poder de la Compañía entre los magistrados valencianos: “...es tan eficaz la diablogía -theologia iba a decir- relajada, que ha podido persuadir a algunos ministros que negar el agua a los condueños” era legal, todo ello “por ciertos juegos de manos diestras mui sinistras” que han impedido que la Audiencia haga justicia. Y finaliza su desahogo afirmando: “A tanto se estiende la potencia jesuítica. En una resma de papel no diría lo que ai que decir. Dios ponga su mano poderosa i me libre de enemigos que fingen una lei acomodada a su propio interés”536. Al igual que para el arzobispo Bronswell, para Mayans los jesuitas eran, a la altura de 1764, “fariseos de nuestro tiempo”, además de promover motines justificándolos como actos de defensa natural, y de actuar como cuerpo solidario:

			


			“Fácilmente pensará V. S. que hablo de los fariseos de nuestro tiempo, los quales, teniendo interés en que sus secanos se rieguen en años estériles de agua de la que es de Oliva, se han valido para hurtarla de los de la villa de la Fuente de Encarroz i lugar de Potries (...) i aviendo enviado el Alcalde Mayor de Oliva (...) los escrivanos y ministros de su tribunal, como conocedor que es i distribuidor del agua, los prendieron, amotinándose a son de campana, i temiendo ser multados por ello, se obligaron con escrituras públicas a mancomunarse en el pago de las penas pecuniarias. Un delito tan grave se quiere cohonestar con que el motín fue un acto de defensa natural... Todos los jesuitas de este reino se han unido para persuadir este contraprincipio legal de que el condueño por el uso que le da el condominio excluie el condominio i uso de su condueño, i son unos sofistas tan hábiles en su manera de persuadir que lo han hecho creer no sólo al vulgo de la república, sino también a muchos que se llaman letrados, indignos de al nombre por tal credulidad”537.

			


			Si bien estos dos contenciosos agudizaron la antipatía que D. Gregorio sentía por la orden ignaciana, el origen de ésta hay que buscarla en su convencimiento de que los jesuitas, en colaboración con los colegiales mayores, habían obstaculizado la puesta en práctica de sus ideas de renovación de la cultura española, favoreciendo a gentes menos valiosas y de menor capacidad. En 1759, en carta al fiscal Velasco, ya señalaba la fuerza de la coligación colegiales-jesuitas contra los beneméritos: “Antes vivía yo algo desconfiado de que V.S. lograsse lo que merece por aquella perniciosa liga, hecha i continuada por tantos años contra las personas de mérito”538, y su amigo, el magistrado Gil de Jaz, acusaba a ambos del exilio interior de Mayans: “los dos partidos -jesuitas y colegiales- que han querido que Vmd. viva retirado en esa soledad van decayendo, pero aún conservan algún resto de dominación”539.

			La escasa simpatía hacia los jesuitas se hizo extensiva a los Colegiales Mayores. Si en sus años de estudiante en Salamanca pudo comprobar la escasa preparación de los jesuitas para la docencia, sobre todo latina, también percibió la inoperancia de los Colegios Mayores y el control que éstos ejercían sobre las cátedras universitarias, en perjuicio de los manteístas540, y no dejará de manifestar su apoyo a la reforma de los Colegios emprendida por Pérez Bayer541. Si su condición de manteísta condujo a Mayans a descartar cualquier posibilidad de convertirse en catedrático de Salamanca, la oposición de la jesuitas le llevó, primero, a renunciar a continuar como catedrático de Derecho en la Universidad de Valencia tras los enfrentamientos que siguieron a la Concordia de 1728, y a abandonar la Real Biblioteca, controlada por los confesores reales jesuitas, en 1739, seis años después de su nombramiento.

			Que los jesuitas se hubieran convertido en España en auténticos árbitros de las letras, y que fueran miembros relevantes de la Compañía los que determinaran con su influencia los ascensos o los ostracismos en el ámbito de la cultura, producía en Mayans una gran irritación, pues estaba profundamente convencido de que los jesuitas eran, por lo general, ignorantes, pese a su presunción de sabios, y que su fama de eruditos era el resultado de una hábil simulación. A fines de 1744, el P. Burriel intentaba justificar en su correspondencia con Mayans al P. Higuera, poniendo en duda que el jesuita fuera el autor de los falsos cronicones, pues residiendo en la Casa Profesa de Toledo, repleta en su opinión de sabios jesuitas, resultaba extraño que éstos no hubieran percibido los embustes falsarios de aquél542. En su respuesta, Mayans no dejaba lugar a dudas de la escasa consideración intelectual que le merecían los PP. que convivían con Higuera en la Casa Profesa de Toledo: “Que los padres que vivían con el P. Higuera no le tuviessen por fingidor de los chronicones no lo estrado, porque no eran menos buenos que sabios...”543, y esa misma opinión no había quedado circunscrita al ámbito más privado de la correspondencia, sino que la había expresado con claridad en 1739 en su Censura de la España primitiva:

			


			“El vulgo de los indoctos tienen sus ídolos venerados por doctos, cuyas palabras pasan por oráculos. Lo que uno de estos dice, lo repiten mil. 1 tantas veces se repite que llega a recibirse por opinión común lo que a los principios no merecía el nombre de congetura”544.

			


			Su apoyo a la beatificación del obispo Palafox, piedra de toque en las controversias en torno a la Compañía, se debió no sólo al convencimiento de las virtudes que adornaban al obispo de Puebla y Osma, y a mostrar su adscripción al antijesuitismo en momentos en que la estrella de la Compañía declinaba en la Corte545, sino también al rechazo de una campaña urdida por los jesuitas para mancillar la fama de un hombre benemérito. Cuando Carlos III decidió en 1761 publicar las obras de Palafox y apoyar así su proceso de beatificación, Mayans manifestó su alegría por lo que suponía un golpe para la Compañía y porque “los buenos finalmente triunfan”546, colaborando en la redacción de una carta latina que la ciudad de Valencia remitió a Clemente XIII apoyando la beatificación547. En su opinión, Palafox “fue un buen hombre, de ingenio vivo, de imaginativa fuerte, de doctrina inerudita, facundo i no éloquente. Si vivimos algunos años diremos ora pro nobis”548.

			No obstante, eran concepciones de más calado, las que ponían distancia entre la religiosidad mayansiana, adscrita a los presupuestos de la Ilustración católica, y la auspiciada por la Compañía de Jesús, más cercana a los principios de la Contrarreforma.

			El elemento que mejor define la llamada Ilustración católica fue el deseo de devolver la Iglesia a la pureza de sus primeros tiempos, lo que sólo podía ser posible si se lograba vencer a los enemigos de la verdad, que para los intelectuales adscritos a este movimiento eran el ultramontanismo, el exceso de escolasticismo y la Compañía de Jesús.

			La atribución de una jurisdicción excesiva al Papa y a la Curia, había reducido indebidamente la potestad que Jesucristo otorgó a los obispos. Restaurar el episcopalismo en el seno de la Iglesia estaba en el centro del ideario mayansiano, convencido que Roma oprimía a los obispos, además de los abusos económicos de la Dataría vaticana, que obtenía cuantiosos beneficios “de la pródiga tolerancia de los españoles”549.

			Ya que los límites entre Iglesia y Estado eran todavía muy porosos, las reflexiones generadas en torno a la potestad papal implicaban una reflexión también sobre el papel del Príncipe. Ludovico Muratori, de gran influencia sobre Mayans550, había argumentado en su libro Della publica felicità ogetto dei buoni principi que el Príncipe es fuente de toda autoridad, pero que ésta debe dirigirse hacia el logro de la felicidad pública, demandando una “armonía perfecta y duradera entre el sacerdocio y el imperio”551. El regalismo anticurial de Mayans sintonizaba plenamente con estas posiciones, expresadas de manera inequívoca en multitud de escritos y especialmente en sus Observaciones al Concordato: “Que la jurisdicción de las cosas eclesiásticas no espirituales i, por institución divina no anexas a las espirituales (...) perteneciesse al rei como de cosas por su naturaleza temporales, parece cierto”552. Y como resultado de estas convicciones admiraba profundamente al canonista y episcopalista flamenco Van Espen, pues el Derecho canónico debía ser pieza fundamental para situar los derechos de la Iglesia en sus límites naturales553. Los jesuitas, por el contrario, eran valedores de una Iglesia jerarquizada y abanderados de la pretensión ultramontana de que el papado liderara las cuestiones temporales sobre los Príncipes, descalificando, con el epíteto de jansenista, a quienes defendieran lo contrario554.

			El exceso de escolasticismo también había sido denunciado por Muratori en sus Reflessioni sopra il buon gusto, de 1708, y en De ingeniorum moderatione, de 1714, como elemento contaminador de las aguas limpias de la Iglesia555. También Mayans rechazaba el delirio escolástico que dominaba el mundo universitario porque los alumnos llegaban a la convicción de que el estudio de las Sagradas Escrituras era baladí y que la teología consistía exclusivamente en cuestiones especulativas. La escolástica había sido la ruina de los estudios teológicos y había fomentado la perversión de la Razón con una dialéctica inútil y el gusto por el sofisma, y ese gusto por la sutileza también había afectado a la enseñanza del Derecho, disciplina que frecuentemente se veía rodeada de artificiosidades jurídicas que D. Gregorio despreciaba profundamente. Para Mayans, la enseñanza de la Teología debía basarse en la Sagradas Escrituras y en la tradición y la patrística556.

			También Mayans era poco inclinado por el sistema penitencial seguido por la mayoría de los jesuitas, el Molinismo que, en opinión de los integrantes de la Ilustración católica, otorgaba demasiado protagonismo a las fuerzas de la naturaleza humana, hasta aproximarlo a los pelagianos. Mayans era muy crítico con el sistema del P. Luis Molina, hasta el punto de calificarlo de “heregía la más perniciosa i vergonzosa que ha padecido la Iglesia en España”557, si bien poco entregado a sus oponentes probabilioristas, como el dominico Daniel Concina, cuyo estilo calificaba de “bárbaro”558.
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