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Introducción

Perla Chinchilla Pawling y Pierre Antoine Fabre




Este libro nació de una mesa redonda organizada en septiembre de 2021, en plena pandemia de covid-19, que reunió a participantes de varios continentes en torno a una pregunta aparentemente sencilla: “¿Qué han escrito los jesuitas?”. Pronto se reveló que revisar los monumentos de la “biblioteca de los jesuitas” no bastaba para responderla, porque la pregunta de fondo era otra: “¿Escribieron los jesuitas lo que escribieron?”. Esa transformación fue la que motivó la publicación de la mesa redonda con un “modo de proceder” original: ampliar la reflexión hacia las formas discursivas y, más concretamente, hacia el Lexicón de las formas discursivas –recién publicado y en el que varios de los autores del presente volumen habían participado– para examinar la función de lo oral y lo escrito (manuscrito e impreso) en la producción de la Compañía. En otros términos, reflexionar no solo sobre lo que los jesuitas escribieron, sino también sobre lo que no escribieron –es decir, lo oral– o, más precisamente, sobre las huellas que esa oralidad ha dejado.

Si todo termina por quedar como escrito, cabe distinguir tres categorías: lo que fue producido directamente como escrito, lo que fue escrito desde su origen, y lo que subsiste como marco de una práctica oral pero ha podido ser precisamente identificado como tal a lo largo del tiempo. Es decir, lo que insiste como huella de una cultura de la oralidad en el mundo moderno de la escritura impresa y de los manuscritos que conservamos. Qué es lo que insiste, cómo insiste y por qué insiste: estas fueron las interrogaciones con las que pedimos a los autores revisar sus intervenciones –¡orales!– de septiembre de 2021 y ofrecernos una reflexión preliminar, que el lector encontrará en esta misma introducción. Una reflexión de marco teórico que permita comprender las implicaciones comunes a los diversos campos concretos de cada contribución; pues para nosotros, como impulsores del proyecto, era fundamental que todos los participantes –especialistas en la historia cultural de la Compañía de Jesús– se apoyaran en sus propios objetos, sus propias “formas discursivas” o, como veremos de inmediato, quizás “no discursivas”.

Pero antes que todo, quisiéramos subrayar una dimensión muy importante de este conjunto de estudios. Sin duda, esta dimensión fue historiográficamente llamada por el hecho de que el último periodo fue marcado –y en particular en la producción de los dos “instigadores”–1 por el bicentenario de la Restauración de la Compañía de Jesús y una nueva dimensión moderna y contemporánea de las perspectivas de investigación, antes y después de la ruptura de los decenios 1773-1814. Pero más allá de esta contingencia, tenemos que estar vigilantes con el hecho de que, en sus fundamentos y en la reactualización de estos fundamentos, en los principios del XIX, pero también en los fines del XVI o en los años 60 del XX, el tema de la oralidad vuelve, como un punto clave para pensar la relación entre una práctica y un discurso, o sea, para pensar la “forma discursiva” como la formalización de una práctica, que estemos en el campo de la espiritualidad o en el campo de la historiografía como “escritura de una historia”. Por estos varios motivos, este libro tendrá un recorrido amplio, pero con núcleos constantes.

Segunda primicia: cómo pensar y proporcionar la diferencia de lo discursivo y no discursivo con la diferencia de lo escrito sui generis y de lo escrito como traza de una oralidad. ¿Podríamos tratar de entender cómo esta cultura de la oralidad pone en debate las categorías de las “formas discursivas”? O, en otros términos:

¿Existe la posibilidad de que un impreso no se considere una forma discursiva, con el motivo de su radicamiento en una oralidad? En principio,2 la respuesta es: sí. Tiene que haber “no-formas-discursivas” para que haya impresos que identifiquemos como “formas-discursivas”. Ahora el problema está en caracterizar este lado negativo de la categoría.

Para llevar a cabo esta caracterización, se tratará de vincular los paratextos –siempre decisivos para la indicación de las trazas de oralidad–3 con la categoría “forma discursiva” a partir del ya clásico concepto de “paratexto” elaborado por Genette;4 se hará bajo el supuesto de que es la red relacional entre los primeros la que denota la identidad de una forma determinada. Pero tenemos que hacer una serie de precisiones sin las cuales no cabría tal hipótesis.

En primer término, es importante recalcar que una forma discursiva se constituye a través del tiempo e, incluso, más precisamente, se trata de un proceso que inicia propiamente con la conformación de la “cultura del impreso” y, de algún modo, topa o se traslapa con la emergencia de lo que podemos llamar “cultura de la digitalidad”. En este lapso es posible identificar algunos momentos que permiten comprender los cambios en la formación o no-formación de las diversas formas. En términos generales –y por supuesto cabe aún confirmar lo dicho a partir de investigaciones puntuales; y, arriesgándonos a ser demasiado insistentes, nada que se afirme de una forma en particular pasa de ser un supuesto hasta que se analice el caso concreto– podemos trazar un camino que va de las múltiples no-formas cuando emerge lo impreso, hacia el paulatino aumento de las formas discursivas y el declive de las primeras. En el tránsito entre la “cultura de la oralidad” y la del impreso –en los siglos XVI y XVII, sobre todo–, una gran cantidad de publicaciones no llegaron a poder denotar una clara función comunicativa una vez que rebasaron el espacio de la interacción más inmediata, y así frecuentemente desaparecen en los primeros siglos de la imprenta –lo que puede convivir con el hecho de que los sobrevivientes reivindican esta herencia comunicativa. Nuestro Lexicón de formas discursivas cultivadas por la Compañía de Jesús contiene, justamente este tipo de ejemplos, tales como Ars moriendi, “Florilegio”, “Silva de...”, y es claro que cuando están en latín es casi obvia su corta duración. Por otra parte, paralelamente, podemos observar la conformación de una enorme cantidad de paratextos, muchos de los cuales servirán para constituir las redes a partir de las cuales se establecerían las expectativas identitarias de muy diversas formas.

Ahora bien, ya en el propio siglo XVII y más claramente en el XVIII, se puede observar un giro en este proceso que apunta cada vez más hacia el impacto de la Modernidad sobre lo impreso, y que podemos condensar –evidentemente en una sobresimplificación– como el problema de “la novedad”:5 hay contenidos nuevos que requieren formas discursivas nuevas también. Y aquí se alcanzan a distinguir dos posibilidades paralelas. Por una parte, algunas formas discursivas ya estabilizadas se transforman y dan pie a otras nuevas, que aparentemente son iguales a las matrices, pero no es así. Es el caso de la “Historia natural” (como lo vemos en la entrada del Lexicon…) o de la propia Historia de… e incluso podría pensarse para la novela moderna, pero, de nuevo, habría que investigar su relación con las anteriores novelas como formas discursivas. Por otra parte, surgieron otras formas sin precedente, y que tomarán un tiempo para estabilizarse. Tal sería el caso, por ejemplo, de las revistas o de los boletines, o bien los impresos provenientes de las nuevas tecnologías, que podrían conformar verdaderas subformas de la forma “Manual”, como los de electricidad o telefonía ya hacia el siglo XIX.

Además, podemos percibir que, al afianzarse la cultura del impreso, puede observarse que las formas discursivas que surgieron en los primeros tiempos provenían de la “semántica cultivada” principalmente, en tanto que ya desde el siglo XVIII van empezando a surgir en el contexto del “aparato semántico en general”6 nuevas formas, a medida que los lectores de los grupos sociales fuera de la “República de las Letras” van creciendo. En el siglo XIX, este fenómeno es ya visible plenamente, y muestra cómo este nuevo escenario produce una nueva desestabilización de los impresos en los términos de la categoría de forma discursiva, pues surgieron una enorme cantidad de ellos dirigidos al público lector ampliado, lo cual, de modo similar a lo sucedido en los inicios de la imprenta, condujo a una serie de no-formas discursivas. En muchos casos estas desaparecieron, como puede apreciarse con los almanaques y las novelas por entrega.

La cultura de la Compañía de Jesús no queda para nada ajena a estos procesos, en particular con las transformaciones del público de los escritos jesuitas, que las revistas tratarán de alcanzar y con ellas una actualidad que relanza de otra manera la inmediatez de la oralidad, la cual para esta cultura tiene profundas raíces. No alcanzaremos en este libro a tocar todas estas esferas, a tratar todos estos problemas. Pero ya nos importa indicar la amplitud cultural de la temática aparentemente muy específica que hemos querido plantear: oralidad y escritura. Y para marcar mejor esta amplitud con la contribución de uno de los mayores intérpretes de la producción escrita en una larga modernidad, pedimos a Roger Chartier, además quizás el más latino y centroamericano de los historiadores franceses, un fresco introductorio que ubicará muy útilmente los ensayos que lo seguirán.

Dejaremos después a los autores presentar sus ensayos en el marco de la discusión que este libro propone y a modo de introducción a estos ensayos. Jugando con las formas y no formas, dejemos a los autores hablar sus escritos.

Notas

1. Entre otros trabajos, los seis volúmenes dirigidos por Perla Chinchilla Pawling en la Editorial Pontificia Universidad Javeriana en 2014; y P. A. Fabre, P. Goujon y M. Morales, La Compagnie de Jésus des anciens régimes au monde contemporain, Roma, IHSI, 2021.

2. Perla Chinchilla Pawling, “Las ‘formas discursivas’. Una propuesta metodológica”, e Idem, “Las formas discursivas y la propuesta de Roger Chartier: la inclusión de un modelo”, en el Lexicón.

3. Pensemos, por ejemplo, en los prefacios de los cuentos de Charles Perrault tal como los analizó Louis Marin en “Une lisière de la lecture: le frontispice des Contes de Perrault”, en Bernard Sarrazin y Robert Strick, eds., Lire pour lire: la lecture littéraire. París, Université Paris-VII, UER Sciences des textes et documents, 1990, col. Textuel, n.° 23, pp. 13-20 (ver también en Louis Marin, Lectures traversières, París, Albin Michel, 2012, pp. 17-26). El PDF de este artículo se encuentra en http://www.louismarin.fr/

4. Gérard Genette, Umbrales, pp. 7-18.

5. Perla Chinchilla Pawling, Aldo Mazzucchelli y Hans Ulrich Gumbrecht (coords.), Beobachtung Zweiter Ordnung im Historischen Kontext. Niklas Luhmann in Amerika.

6. Perla Chinchilla Pawling, “‘Diskursive Formen’ und ihre Materialität. Ein methodologischer Vorschlag”.





Las prácticas intelectuales del humanismo renacentista. Lectura, escritura, publicación1

Roger Chartier




Como ustedes lo saben, no soy un historiador de la Compañía de Jesús ni tampoco uno de las Américas. Entonces, como introducción, pensé que, tal vez, podía ser útil una reflexión sobre las prácticas intelectuales y los instrumentos de comunicación que los Jesuitas de la segunda mitad del siglo XVI compartían con sus coetáneos, tanto en Europa como en América. No se trata de borrar las especificidades ni de la misión jesuita, ni de la situación geográfica, sino solamente de dibujar el cuadro intelectual y cultural en el cual se ubicaron los procederes de los Jesuitas en la provincia mexicana de la Compañía.

Casuística

Quisiera empezar con las tres técnicas intelectuales fundamentales de los siglos XVI y XVII: la casuística, los lugares comunes, el arte de la memoria. Antes (y tal vez después) de la ironía de Pascal en las Provinciales, el razonamiento casuístico era ampliamente practicado. Debe entenderse como la comprensión de casos particulares en su relación con leyes universales. A diferencia de los “exempla” de los predicadores, cuya singularidad enseña una verdad general, los casos hacen hincapié en situaciones particulares que requieren acomodar o ajustar los principios.2 La teología moral fue el campo privilegiado del razonamiento casuístico. En 1729, el Diccionario de la Real Academia define la palabra “casuista” como un autor o un escrito de teología moral cuyos objetos son los casos de moral. Sin embargo, en el siglo XVI, este modo de pensar no se limitaba a la teología. Se movilizaba también en el derecho civil, la medicina o la teoría política, por ejemplo, en El Príncipe de Maquiavelo, como lo muestra el último libro de Carlo Ginzburg, Nondimanco, una palabra que se traduciría en español como “sin embargo”, “no obstante” o “aun así” y que significa que las necesidades de una situación particular requieren matizar o ignorar las exigencias de una regla universal.3

Para los jesuitas de la primera modernidad, la casuística debía fundamentar tanto la práctica pedagógica como la actividad pastoral. En los colegios de la Compañía, una vez por semana, los alumnos participaban en una “disputatio”, una discusión sobre casos de conciencia relacionados con las “lectiones casuum”, los cursos dedicados a los sacramentos, las censuras, los mandamientos y las varias condiciones de vida y sus deberes. En el colegio de Mesina, en los comienzos del siglo XVI, Jerónimo Nadal se había encargado de estas lecciones, además de cursos de teología, griego y hebreo. La Ratio studiorum de 1599 introduce entre las reglas para el profesor de teología escolástica y las reglas para el profesor de filosofía las reglas que debe seguir el profesor de casos de consciencia (“Regulas professoris casuum conscientiæ”). La Ratio describe precisamente las modalidades de la discusión casuística. Cada sábado, durante dos horas, una vez que un tema y tres o cuatro casos habían sido elegidos por el profesor, la “disputatio” entre los alumnos estaba conducida “pidiendo solución para las dificultades, proponiendo nuevo caso con circunstancias modificadas o citando opiniones de una autoridad notable en contra de una conclusión”.4

En la pedagogía jesuita, la evaluación de los casos de consciencia preparaba a la práctica de confesión: la Ratio studiorum indicaba que la tarea del profesor de casos de consciencia es “la formación de competentes pastores y administradores de los sacramentos” y mencionaba como temas posibles para las discusiones de los sábados “la manera de cuestionar a un penitente o bien los castigos que se deben imponer”. Robert Maryks indica que entre 1548 y 1650, treinta y nueve jesuitas escribieron cincuenta y ocho obras dedicadas a la confesión sacramental, publicadas en más de setecientas ediciones.5 Los dos manuales jesuíticos para confesores que fueron lo más frecuentemente reeditados son los Aphorismi confessariorum ex doctorum sententiis collecti de Manuel de Sá, publicado en 1592 en Colonia, con ochenta ediciones en toda Europa en la versión expurgada exigida por el Santo Oficio,6 y la Summa casuum conscientiae, sive De Instructione sacerdotum Libri Septem de Franciscus Toletus, Francisco de Toledo, publicada en Constanza en 1600.7 Ambos, Manuel de Sá y Francisco de Toledo, fueron profesores en el Collegium Romanum.

En la enseñanza y en la confesión se encontraban asociadas retórica y casuística. Robert Maryks ubica esta estrecha vinculación en un uso común de la categoría de lo probable, que fundamenta tanto la posibilidad de persuasión del arte oratorio cuanto los criterios de juicio de la confesión.8 En cada práctica, la apuesta consiste en relacionar una circunstancia particular con reglas generales. En ambas las referencias son idénticas (Aristóteles, Cicerón y Quintiliano) y se remiten al manual más comúnmente utilizado en los colegios jesuitas: el De Arte Rhetorica de Cipriano Suárez, publicado en Coimbra en 1562,9 antes de ser refundido en 1565 por otro Jesuita, Pedro Juan Perpiñán, e incorporado en la Ratio studiorum en 1599. El libro de Soarez tuvo doscientos siete ediciones entre 1562 y 1836.

Ars memoria

El manual de Soarez dedica cuatro capítulos al “Ars memoria”, considerada como una parte fundamental de la elocuencia. El capítulo 54, “De artificio memoriæ”, empieza con referencias al De Oratore de Cicero y la Retórica de Quintiliano e indica las técnicas que permiten organizar la memoria como una serie de lugares mentales, permitiendo encontrar los textos almacenados en la memoria a partir de las imágenes atadas a cada uno de ellos. Cipriano Soarez proponía así una versión simplificada y pedagógica de las complejas arquitecturas mnemónicas de las artes de la memoria que movilizaban series numéricas, sistemas alfabéticos o repertorios iconográficos (figuras humanas, bestiario, motivos grotescos) para señalar los diferentes lugares de los palacios de la memoria que son tantas bibliotecas mentales.10

La importancia del “Ars memoria” caracterizó tanto los estudios en los colegios como las misiones jesuitas. En la Ratio studiorum, la tercera regla que debe seguir el profesor de retórica incluye el ejercicio de la memoria, “Memoriæ exercitatio”. Este ejercicio debía ser cotidiano y consistía en la recitación de pasajes de los mejores autores. Los ejemplos de Matteo Ricci en China y de José de Acosta en Perú son pruebas de que los misioneros jesuitas consideraban el arte de la memoria como un instrumento eficaz para la conversión al cristianismo, sea con la imposición de los dispositivos mnemónicos de la tradición occidental, o bien con la apropiación para la evangelización de las técnicas memoriales indígenas –tal como en Perú los quipus.11

Lugares comunes

La retórica y la casuística, estrechamente vinculadas en los colegios jesuitas, compartían una fuerte relación con la práctica de lectura de los letrados y eruditos del Renacimiento: la compilación de los “loci comunes”, los lugares comunes, que inscribían sobre el papel de los cuadernos o los libros los lugares mentales de las artes de la memoria. En los libros que leían, los lectores debían encontrar y conservar los ejemplos y citas necesarios para alimentar la “copia verborum ac rerum” exigida por todo discurso. Después de indicar en los márgenes de los libros la rúbrica que correspondía a las líneas o los versos seleccionados, el lector copiaba y distribuía estos extractos entre los temas y tópicos de su cuaderno de lugares comunes. Así, componía un repertorio de citas disponibles para sus propios escritos. A menudo, esta técnica que trasladaba fragmentos de textos desde la obra original hasta el cuaderno del lector estaba designada con la metáfora de la abeja que transforma el polen de las flores en la miel de la colmena.12

La compilación de los lugares comunes suponía la lectura de muchos libros, la edificación de imponentes bibliotecas y el cotejo de varios libros al mismo tiempo, como lo permitía el mecanismo de la rueda de libros propuesta por un diseño famoso de Agostino Ramelli en 1588. Movida por una serie de engranajes, la rueda de libros debía hacer que simultáneamente aparecieran ante el lector diferentes libros que estaban dispuestos y abiertos en cada uno de los pupitres del aparato.13 El lector docto era un lector que confrontaba, comparaba y cotejaba los textos, que los leía para extraer de ellos citas y ejemplos. La técnica exigía también diferentes prácticas de la escritura, desde las anotaciones en los libros mismos, en el correr de la lectura, hasta la copia de los extractos en la arquitectura temática del cuaderno de lugares comunes. Pocos cuadernos del siglo XVI fueron conservados y los “notata” de Alvar Gómez de Castro, Pedro Velázquez o Juan Vázquez de Mármol, mencionados por Fernando Bouza, son excepciones para el Siglo de Oro español.14

En el Renacimiento, los lugares comunes copiados tenían una doble identidad, situada entre lo universal y lo particular. Por un lado, son colecciones de datos específicos: eventos históricos, fenómenos naturales, ejemplos estilísticos. En este sentido, constituyen materiales esenciales para la escritura de la historia, de la filosofía natural o de las argumentaciones retóricas. Como los casos morales, se remiten a realidades locales, momentáneas, particulares. Recopilarlos es constituir un almacén de pruebas posibles. Por otro lado, los lugares comunes son las verdades universales que se enuncian en la trama de un discurso filosófico o político, en los versos de un poema, en la narración de una novela o en los diálogos de una obra de teatro. En este caso, copiarlos y citarlos es afirmar la verdad de una creencia religiosa o de una norma moral.15 En los lugares comunes, tal como en los casos de la casuística, se encuentra una tensión fundamental entre las circunstancias y los principios, entre el acontecimiento singular, original, y las certidumbres que se imponen a todos.

La lectura caracterizada por la técnica de los lugares comunes tenía sus especialistas: aquellos lectores “profesionales” empleados por las familias aristocráticas para acompañar a sus hijos en las universidades, asumir las tareas de secretario o de “lector” y componer los epítomes, compendios y glosas que ayudaban a su amo en la lectura de los clásicos.16 Pero, más allá de estos profesionales de la lectura, a menudo graduados universitarios, los libros de lugares comunes constituían un recurso compartido para cualquier lector culto, aun cuando los autores, tal como Covarrubias en la voz “Harpócrates” del Suplemento manuscrito de su Tesoro de la lengua castellana o española, quieren alejarse de su uso: “Y es dicho notable referido de los antiguos, que para hablar tenemos por maestros a los hombres y para callar a Dios. Este viene a hacer lugar común de que yo procuro mucho excusarme por no parecer que quiero trasladar lo que en otros autores se hallará fácilmente, y tratando del Silencio es justo usar del”.17

Dos iniciativas de los editores renacentistas demuestran la importancia de los lugares comunes como técnica de lectura y de composición. Por un lado, numerosas son las ediciones de obras teatrales o poéticas que indican con diversos dispositivos (bastardilla, comas invertidas, estrellas o pequeñas manos en los márgenes) los versos o las líneas que el lector debe destacar y copiar.18 Por otro lado, algunos editores publicaron antologías impresas de lugares comunes que circulaban en toda Europa y que permitían a los lectores conseguir fácilmente las citas de los autores griegos y latinos necesarias para la composición de sus propios textos.19 Los repertorios de “apotegmas” (definido por Covarrubias como “una sentencia breve dicha con espíritu y agudeza, por persona grave y de autoridad, honrosa para el que la dice y provechosa para el que la oye”)20 recopilaban dichos supuestamente emitidos por los Antiguos o algunos autores españoles y desempeñaban un papel comparable, procurando a su lector las citas indispensables para una “copiosa” argumentación.

Todos los letrados del tiempo, en ambos lados de la frontera religiosa, leyeron con la pluma en la mano, anotando y extrayendo los fragmentos útiles para sus propias obras. En su colegio, los alumnos debían copiar en su “rapiarium” extractos de los libros leídos o de los sermones escuchados. Fueron dos jesuitas los que publicaron en los comienzos del siglo XVII los manuales más utilizados para enseñar las técnicas de la toma de notas y de la copia de extractos.21 Estas dos técnicas intelectuales permitían la selección de los conocimientos útiles y aseguraban el provecho de las lecturas: el De ratione libros cum profectu legendi libellus publicado en 1614 por Francisco Sacchini,22 y el Aurifodina artium et scientiarum omnium: excerpendi sollertia de Jeremias Drexel, publicado en 1638.23

Los profesores y estudiantes podían consultar también las antologías impresas de lugares comunes teológicos poseídos por las bibliotecas de los colegios. Es lo que muestra el catálogo de las bibliotecas del colegio jesuita de Gante, establecido en 1778 para las subastas de los libros después de la expulsión de la Compañía.24 El colegio poseía los Loci comunes rerum theologicarum del agustino Joseph Hoffmeister, un libro publicado en 1547,25 y los Loci comunes theologici del franciscano Conrad Kling, en sus ediciones de 1562, 1565 y 1574.26 No menciona el catálogo el libro de Melanchton, que inauguró el género en el siglo XVI, pero sí los Loci comunes scienciæ theologicæ del protestante Wolfgang Musculus en una edición de 1573,27 superando así la frontera religiosa.

Librillos de memoria

El traslado de las citas entre el libro leído y el cuaderno de lugares comunes suponía el uso de otro soporte de la escritura: las tabletas borrables que permitían copiar las citas colectadas durante la lectura antes de su redistribución temática. En toda la Europa moderna, varios objetos hicieron posible la escritura sobre páginas recubiertas por una fina capa hecha de yeso, cola y barniz, sobre la cual se escribía con un estilete, y no con pluma y tinta. Lo escrito podía borrarse con un pedacito de esponja, un trapo de lino húmedo o la saliva, y así otorgar una nueva escritura. En el mundo hispánico, semejante objeto se llamaba “librillo de memoria”. Encontramos su descripción tardía en 1734, en el Diccionario de la Real Academia, en la voz “Libro de memoria”, definido como “el librito que se suele traer en la faltriquera, cuyas hojas están embetunadas y en blanco, y en él se incluye una pluma de metal, en cuya punta se inserta un pedazo agudo de piedra lápiz, con la cual se anota en el librito todo aquello que no se quiere fiar a la fragilidad de la memoria; y se borra después para que vuelvan a servir las hojas”.28 La relación entre memoria y escritura tal como la permite el “librillo de memoria” es ambivalente: por un lado, la fijación escrita registra una huella sustraída a la fragilidad de la memoria; por el otro, el librillo permite escribir con facilidad, sin pluma, tintero y arena, sobre un soporte que no es un archivo duradero y sobre el cual los textos están destinados a ser borrados.

En 1611, el Tesoro de Covarrubias no tenía una entrada “libro de memoria”. Sin embargo, el término aparecía en la definición de la palabra “memorioso”: “Libro de memoria, pugillares latine, vel palimpsestus”. Borrable, reutilizable como lo eran las tabletas de cera, el “librillo de memoria” es el palimpsesto de los modernos. Haciendo hincapié en la similitud morfológica, el Tesoro menciona también la discontinuidad histórica. En el artículo “cera”, Covarrubias indica: “Antes que se hubiese hallado el uso del papel y la tinta, escribían en tablas enceradas, y con unos punteros abrían en la cera las letras”. De hecho, fue con los progresos del uso del papel que desaparecieron los documentos o textos escritos sobre las tabletas de cera. Es el papel embetunado de los librillos de memoria que desde entonces acogió las escrituras efímeras.

En la España del Siglo de Oro, los inventarios aristocráticos y principescos estudiados por Fernando Bouza mencionan a menudo la presencia de “libros de memoria” suntuosamente adornados, acompañados con un estilete (“clavo”, “palo”, “palillo de oro”) que sirve “para escribir en libros de memoria”.29 Pero no todos los “librillos de memoria” son tan preciosos. Así lo muestra el comercio que, a fines del siglo XVI, hace un tal Jorge Noé, cuyo inventario de sus bienes, hecho en 1583 en San Juan de Ulúa en México, menciona cinco docenas de pequeños “libretes de memoria” al lado de mercancías de mercería.30 Como lo atestigua su precio bajo, estos “libretes de memoria” eran objetos comunes. A menudo fueron importados en el mundo hispánico desde los Países Bajos, como lo fue un librillo utilizado en Guatemala entre 1580 y 1660, ahora conservado en la biblioteca Firestone de la Universidad de Princeton.31

Hoy en día los “librillos de memoria” son excesivamente raros en las colecciones de las bibliotecas. Con una excepción: la conservación en varias bibliotecas de Inglaterra y de los Estados Unidos de los “writing tables” que publicaron en Londres, entre 1577 y 1628, Frank Adams y Robert Triplet. En un formato in-16, asociaban una serie de páginas impresas que llevaban los elementos clásicos de un calendario para veinticuatro años (fechas de las ferias, distancias entre las ciudades, tablas de pesos y medidas, monedas en circulación) con varias hojas en blanco recubiertas de una capa de yeso y barniz que permitía escribir, borrar y escribir de nuevo. Son conservados veintiún ejemplares para dieciocho ediciones de estas “writing tables”.

Los “librillos de memoria”, llamados “erasable tables” en Inglaterra y “tablettes” en Francia, lanzan un difícil desafío a la historia de la cultura escrita. Con la excepción de las “tables” de Adams y Triplet,32 los “librillos” desaparecieron y no se encuentran en el patrimonio escrito conservado hoy en día. Debemos entonces aplicar a los soportes de la escritura el principio que caracteriza las producciones impresas y que considera que la posibilidad de sobrevivencia de los objetos es inversamente proporcional a la importancia de su circulación. Entonces, reconstruir la totalidad de la cultura escrita de la primera modernidad supone imaginar un mundo entero de objetos desaparecidos y de escritos efímeros.

Lecturas

La voz “Harpócrates” del Suplemento al Tesoro alude también a una mutación fundamental de las prácticas de lectura en la primera edad moderna: los progresos de la lectura silenciosa, que no supone ninguna oralización del texto, ni para los otros, ni para sí mismo, a expensas de las lecturas en voz alta. En este artículo, Covarrubias comenta un emblema de Alciato que tiene como título Silentium. El grabado muestra a un lector sentado frente a un gran folio abierto sobre una mesa. Con el dedo al labio, el lector indica la superioridad del callar sobre el hablar, tal como lo recomendaba Harpócrates, “cuya doctrina se enderezaba a persuadir el silencio anteponiéndole a todos los demás preceptos de Filosofía”.

Múltiples son los indicios de esta transformación de la lectura que supone que el lector pueda entender un texto sin necesariamente leerlo en voz alta. Por un lado, como lo subrayó Margit Frenk casi siempre, el verbo “leer” adquiere comúnmente el significado de leer silenciosamente. Cervantes lo emplea con este sentido y añade un adverbio o una expresión (“leyendo en pronunciando”, “leyendo en voz clara”, “leyendo alto”) cuando evoca una lectura oralizada.33 Por otro lado, es la percepción de los progresos de la lectura silenciosa la que reforzó la conciencia de los efectos peligrosos de la ficción, tal como los denunciaban la condena cristiana de los malos ejemplos y la referencia neoplatónica a la expulsión de los poetas de la República. Se consideraba, en efecto, que las historias fabulosas, cuando leídas silenciosamente, se apoderaban con una fuerza irreprimible de lectores maravillados y embelesados que percibían el mundo imaginario desplegado por el texto literario como si fuese más real que la realidad misma.34

Sin embargo, ni la difusión de la lectura silenciosa ni la valorización filosófica del silencio deben hacer olvidar la larga y profunda persistencia de las lecturas en voz alta en la España y la América de los siglos XVI y XVII. El Tesoro indica que “leer es pronunciar con palabras lo que por letras está escrito”. Las dos definiciones que siguen también ligan lectura y oralidad: “Leer, enseñar alguna disciplina públicamente” y “Leer a uno la cartilla es declararle por palabras expresas lo que le conviene saber”.

Es una perfecta correspondencia entre lo que está escrito y lo que se pronuncia la que inspira la reforma del sistema gráfico del castellano que propone Antonio de Nebrija en 1492 en su Gramática –un libro ampliamente difundido en las colonias. El ideal de una ortografía fonética se radica en los dos principios que, según Nebrija, deben fundamentar toda ortografía: “que tenemos de escribir como pronunciamos i pronunciar como escribimos, porque en otra manera en vano fueron halladas las letras”, y, en segundo lugar, “que no es otra cosa la letra sino figura por la cual se representa la voz i pronunciación”.35 Más de un siglo después, la reforma drástica esperada por Nebrija para adecuar las letras y las grafías a las pronunciaciones reales no se había cumplido y Covarrubias tenía que advertir a su lector en el prólogo del Tesoro que “no se debe nadie escandalizar de que las dicciones de este mi libro se escriban como suenan, sin guardar la propia ortografía”. Ambos autores reconocían así la primacía de la voz sobre el escrito, de la declaración oral sobre la fijación gráfica.

Por ende, no es sorprendente que para algunos autores el verbo “leer” seguía significando leer en voz alta. Es el caso de Lope de Vega, que precisa el verbo cuando alude a una lectura silenciosa –por ejemplo, escribiendo “leer para sí”. Además, como práctica de la sociabilidad letrada, la lectura en voz alta se apoderaba de todos los géneros literarios: no solo los géneros poéticos en sus diversas formas, sino también las novelas caballerescas o pastoriles, los libros de historia, las epístolas o las obras teatrales. Numerosas son las circunstancias de la vida que movilizaban la lectura en voz alta.36 Así, las lecturas dirigidas al príncipe cuando come o después de su cena, las lecturas religiosas hechas por el amo de casa para su familia o sus criados, las lecturas de los libros de caballerías tal como las recuerda Teresa de Jesús, las lecturas orales como modo de publicación en el ámbito universitario o las lecturas para pasar tiempo como esta que propone Don Juan a Don Jerónimo en el capítulo LIX de la Segunda Parte del Quijote: “Por vida de vuestra merced, señor don Jerónimo, que en tanto que traen la cena leamos otro capítulo de la segunda parte de Don Quijote de la Mancha [es decir, la continuación apócrifa de Avellaneda]”.37

Bibliotecas sin muros

En el Siglo de Oro, la imprenta no significó de ninguna manera el fin de la circulación de los textos manuscritos. El lector culto y sabio, quien es también un “escritor” que anotaba, copiaba, trasladaba, es frecuentemente un lector de textos manuscritos. Harold Love para Inglaterra38 y Fernando Bouza para España39 han propuesto un inventario de los géneros que, más que otros, fueron trasladados por copistas profesionales o simples lectores: así, los tratados, discursos o libelos políticos, las cartas de noticias, las obras de historia, las antologías poéticas, las instrucciones nobiliarias o las partituras. Sin duda, la invención del arte de imprimir, según Covarrubias, había cambiado la condición de los “escribanos” que “antiguamente, y antes que hubiese impresión, ganaban muchos su vida a escribir y copiar libros”. No implicó, sin embargo, la desaparición de los libros escritos de mano, cualesquiera que sean.

Sin embargo, el mundo escrito de los jesuitas de la provincia mexicana de la Compañía (y también, por parte, de los pueblos que cristianizaban) era un mundo en el cual se multiplicaron los libros impresos. Compartieron con todos sus contemporáneos la doble y contradictoria ansiedad creada por la nueva técnica de reproducción de los escritos. La primera era el miedo de la pérdida, de la desaparición, del olvido que podía privar a la cristiandad de los escritos más fundamentales para el saber o la salvación. Este temor fundamentó en el Renacimiento la búsqueda de los textos antiguos, la impresión de los manuscritos, la constitución de las bibliotecas regias o principescas que, obsesionadas por la memoria de la biblioteca de Alejandría, debían encerrar dentro de sus muros y clases bibliográficas todos los conocimientos y todos los saberes. Pero la acumulación de los libros antiguos y la multiplicación de los nuevos gracias a la imprenta plasmaron otra inquietud: el miedo frente a una proliferación indomable, una profusión confusa, un desorden del discurso. La multiplicación de los textos inútiles fue percibida como un riesgo tan grande como su contrario. Los esfuerzos para controlar este peligroso exceso textual produjeron, paradójicamente, estos nuevos libros que son las compilaciones de lugares comunes, la publicación de antologías de extractos, la construcción de imponentes enciclopedias o bien las ediciones de las obras cuyo título era Bibliotheca.40

En la segunda mitad del siglo XVI, la más importante de estas bibliotecas sin muros era la Bibliotheca universalis de Conrad Gesner, publicada en Zúrich en 1545. Indica diez mil títulos de obras en latín, griego y hebreo para tres mil autores enumerados según el orden alfabético de sus nombres de pila. El libro inscribe sobre las páginas impresas el sueño de la biblioteca universal, ya que la “Biblioteca” de Gesner abarca “obras que existen o que no existen más, obras antiguas u obras más recientes hasta el presente, obras que fueron públicas u obras que se quedan escondidas en las bibliotecas”.41 Esta búsqueda de la exhaustividad corre el riesgo de una acumulación inútil. Es la razón por la cual Gesner publicó en 1548 las Pandectae sive Partitionum Universalium, que distribuían los títulos de las obras entre veintiuna categorías, desde “Gramática y Filología” hasta “Teología cristiana”.42 La Bibliotheca de Gesner refleja así, en su organización misma, la tensión entre la obsesión por la totalidad y la necesidad del ordenamiento.

Como lo mostró Ann Blair en su libro Too much to know, la Bibliotheca Universalis de Gesner no fue la única obra paradójicamente inspirada por el temor de la proliferación indomable de los libros. Estas obras pertenecen a tres géneros: los diccionarios, las polianteas, los teatros. Durante la segunda mitad del siglo XVI fueron multiplicadas las ediciones considerablemente aumentadas de dos obras publicadas en los comienzos del siglo: el Dictionarium de Ambrogio Calepino, publicado en 1502,43 y la Polyanthea de Domenico Nani Mirabelli,44 publicada el año siguiente. La movilidad y maleabilidad de estos dos libros, cuyo contenido estaba enriquecido con sus ediciones sucesivas, son testimonios del deseo de construir un saber sin pérdida ni olvido, un saber que, como los lugares comunes, borra el nombre de autor. Al correr de su existencia editorial, tanto el calepino como la poliantea fueron destacados de su autor original y se volvieron nombres comunes. A su lado, el Theatrum Vitae Humanae de Theodor Zwinger, cuyas ediciones empezaron en 1565, se presentaba como una compilación de ejemplos y preceptos “digeridos” (también una palabra de los lugares comunes) y distribuidos entre diecinueve “libros”.45

Los jesuitas del Renacimiento fueron lectores de estos libros. A pesar de su identidad protestante, el Teatro de Zwinger (a menudo expurgado) se encontraba en sus bibliotecas –por ejemplo, en las colecciones de la misión jesuita en Beijing donde llegó en 1618. Se estableció así un fuerte vínculo entre la consulta de las imponentes compilaciones impresas y las lecturas con una pluma (o un estilete) en la mano que producen los cuadernos de lugares comunes. Como todos los letrados de su tiempo, los misioneros jesuitas de la provincia mexicana tenían familiaridad con ambas prácticas.

Las traducciones entre hospitalidad y violencia

Es claro también que su apostolado en la América exigía otras relaciones con la cultura escrita. Las traducciones en lenguas indígenas cumplieron un papel fundamental en el proceso de evangelización. Los tres concilios provinciales de México, reunidos en 1555, 1565 y 1585, afirmaron una misma exigencia: la conversión al cristianismo de los pueblos indígenas debía llevarse a cabo en su propia lengua. De ahí la necesidad de traducir los catequismos “en muchas lenguas” y para los religiosos la obligación de aprenderlas.

El Concilio de 1555 mencionaba a los “intérpretes y clérigos” que debían instruir a los indígenas en los misterios necesarios para su salvación; el de 1565 afirmó que era “necesario para la conversión de los naturales saber sus lenguas, pues sin entenderlas, no pueden ser bien doctrinados ni administrados en los santos sacramentos”, y el de 1585 recordó la urgencia de ese aprendizaje, fijando “un término de seis meses a los párrocos de los indios para que aprendan el idioma de estos bajo la pena de privación de su oficio ipso facto si no lo hicieren”.46

En Perú, el Tercer Concilio de Lima, en 1582 y 1583, indicó “que los indios aprendan en su lengua las oraciones y doctrinas. […] Por tanto ningún indio sea de hoy más compelido a aprender en latín las oraciones y cartillas, pues les basta y aún les es muy mejor saberlo y decirlo en su lengua, y si algunos de ellos quisieren, podrán también aprenderlos en romance, pues muchos le entienden entre ellos; fuera de esto, no hay para qué pedir otra lengua a los indios”.47

Felipe II apoyó esta evangelización en lengua indígena por una cédula de 1578: “Encargamos y mandamos que los Sacerdotes, Clérigos y Religiosos […] que pretendieran ser presentados a las Doctrinas y Beneficios de los Indios no sean admitidos si no supieren la lengua en que han de administrar y presentaren fe de catedrático que lo leyere, de que han cursado en la Cátedra de ella un curso entero”.

No fue hasta finales del siglo XVII que la monarquía y la Iglesia adoptaron una política de “castellanización” de la catequesis. Anteriormente, la evangelización de los “naturales” en sus lenguas había tenido como resultado la elaboración de los diccionarios y gramáticas necesarios para quienes debían aprenderlas. Si bien algunos de estos libros no pasaron de manuscritos, otros se imprimieron y se convirtieron en instrumentos indispensables para clérigos y administradores. En México, el primer diccionario se publicó en 1555, año del primer concilio provincial, con el título: Aquí comença un vocabulario en la lengua Castellana y Mexicana.48 Se trataba de un diccionario de náhuatl, obra del franciscano Alonso de Molina. Fue el primero de una serie de “Vocabularios” impresos para las lenguas michoacana o purépecha (1569), maya (1571), zapoteca (1578) y mixteca (1593). En Perú, el primer diccionario de quechua fue publicado en 1586, después del Tercer Concilio Provincial y, en 1603, se publicó en Roma el primer diccionario trilingüe de la América española en Quechua, Aymara y Español.49

Sobre la base de este primer corpus, constituido por diccionarios y gramáticas que proporcionaban normas y léxicos para los clérigos y religiosos, la publicación de libros más modestos en lenguas indígenas se puso al servicio de la misión. En el México del siglo XVI, como lo muestra Marina Garone Gravier, esta producción tipográfica estaba compuesta por cinco géneros discursivos y editoriales: las “cartillas” que reunían en forma muy breve plegarias y catecismo, los libros de “Doctrina Cristiana” que exponían los dogmas esenciales y los significados de los sacramentos, las recopilaciones de sermones, los manuales de confesión y los manuales para la administración de los sacramentos. Los destinatarios de estos textos eran en su mayoría los curas y misioneros que encontraban allí los mandamientos, misterios y dogmas que debían enseñar, formulados en lenguas indígenas. Sin embargo, las “cartillas” y las “doctrinas cristianas” permitían que los naturales alfabetizados aprendiesen por sí los rudimentos y los gestos de la nueva fe. En todo caso, es lo que indica su presencia en algunos testamentos de indios.

Los jesuitas llegados a América a partir de 1572 vivieron la oposición entre la cristianización que debía hacerse en las lenguas de los nuevos cristianos y la administración o la justicia colonial que imponían la lengua del derecho o la lengua del imperio: latín o castellano. La trayectoria que llevaba a los colonizados a familiarizarse con la religión de los colonizadores tenía su contracara en los procedimientos administrativos y judiciales que imponían a los súbditos o acusados una lengua que no era la suya, sino la que les atribuían los intérpretes. Como lo subrayó Carlo Ginzburg en su libro I Benandanti,50 esta violencia existía incluso cuando jueces y acusados compartían un mismo idioma, puesto que los primeros identificaban y nombraban las prácticas y pensamientos de los segundos a partir de sus propias categorías. La violencia lingüística se volvía extrema cuando las palabras de los dominados eran las que les atribuían los escribas o los jueces. Su traducción y transcripción las inscribían en el sistema de creencias o conceptos de las autoridades. Así, los jesuitas de la provincia mexicana fueron confrontados a las dos definiciones y prácticas de la traducción: la traducción como hospitalidad lingüística que permite acoger en la universalidad de la cristiandad los pueblos de las Indias, respetando sus idiomas, y la traducción como violencia mutiladora que privaba a estos mismos pueblos del dominio de su propia lengua frente a los jueces.

El colegio y la misión

Otra tensión remitía la relación entre el colegio y la misión, la cultura clásica y las necesidades de la evangelización. Los primeros jesuitas llegados a América habían sido alumnos de las universidades y colegios europeos, en España o Italia, y su universo mental era plasmado por el programa humanista y teológico de la Ratio studiorum. Los aprendizajes y la enseñanza requeridos por la misión evangélica exigían otras disciplinas, empezando con el estudio de las lenguas indígenas, imprescindible para la conversión de los gentiles. Los jesuitas de los colegios establecidos en México, o por lo menos algunos de ellos, se transformaron así en “padres lengua”, misioneros expertos en náhuatl u otomí. El paso entre la formación filosófica, teológica y casuística adquirida en los colegios y la obra pastoral requerida por las realidades americanas, en los varios territorios de la nueva Provincia de la Compañía, no era siempre fácil, como lo muestra el caso de Antonio Rubio. Mandado en 1576 a México, profesor de filosofía en el Colegio Máximo y, después, en el colegio de Tepotzotlán, Rubio fue constante en pedir su regreso a España. Pablo Abascal Sherwell Raull resume así sus pedidos: “Decía no estar interesado en ayudar a los indios ni en aprender lenguas indígenas, y afirmaba que iba a servir más a la Compañía estando en España que en Nueva España, ya que el virreinato no le otorgaba las posibilidades académicas europeas”. Rubio regresó a Roma en 1600.51 Su caso no fue lo más frecuente, ni mucho menos, pero indica una tensión sin dudas experimentada por muchos jesuitas que cruzaron el Atlántico y que hicieron la experiencia del difícil ajuste entre las técnicas y saberes inculcados por la pedagogía de los estudios clásicos y las necesidades de la misión evangélica.

Coda

Para entender las estructuras mentales y las categorías intelectuales dominantes en el tiempo del humanismo renacentista, me pareció menester vincularlas en las bibliotecas de la memoria, las antologías de “loci comunes” y las interpretaciones de los casos particulares. Estas tres técnicas fundamentales del pensar en el Renacimiento comparten dos rasgos esenciales, heredados tanto de la escolástica como de la retórica. El primero es la organización del razonamiento a partir de las distinciones, divisiones, separaciones que rigieron las compilaciones de las citas y ejemplos necesarios para cualquier discurso. El segundo rasgo compartido por las tres técnicas intelectuales es la referencia a los lugares definidos como espacios mentales y memoriales, como rúbricas de los archivos escritos y como figuras retóricas.

En la segunda mitad del siglo XVI, dos realidades nuevas transformaron profundamente estas prácticas intelectuales: por un lado, la movilización de las posibilidades proporcionadas por la invención de Gutenberg y la entrada más decisiva que antes en su galaxia; por otro lado, las crecientes conexiones que vinculaban las diferentes partes del mundo y que fundamentaron en el espacio atlántico la colonización y la misión. Ambas realidades obligaron a pensar de una manera nueva y exigente las relaciones entre las herencias de los pasados y los desafíos del presente. Así, entre la oralidad y lo escrito, la transmisión y la transcripción; así, entre la proliferación de los escritos y el temor de su exceso; así, entre la esperanza en una humanidad reconciliada y salvada y la violencia mutiladora de la desposesión. Es en estas tensiones que se ubicaron los primeros jesuitas de la provincia mexicana.
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Las publicaciones de la Compañía de Jesús  en el siglo XX.  Una propuesta de aproximación

Perla Chinchilla Pawling y Shamed Y. Maciel Valle




Introducción1

El enfoque desde el que me propongo abordar el tema de la oralidad y la escritura es el de la distinción entre la “cultura de la oralidad” y la “cultura del impreso”; o sea, se trata de la escritura, pero ya impresa. La pregunta que he intentado responder, a lo largo de varios años y de diversos enfoques, versa sobre los cambios en las expectativas entre alter y ego cuando se transita de un régimen de comunicación al otro. Y ya dentro del mundo de las prensas, cómo afecta la materialidad del impreso la recepción del mismo, para lo cual he propuesto una categoría de orden heurístico que intenta servir para intentar dar respuesta a esta cuestión. Todo este recorrido lo he intentado ejemplificar con el caso de la Compañía de Jesús: se trata de un insuperable universo documental, pues podría pensarse que la especificidad de esta orden religiosa se debe a su nacimiento en los albores de la cultura del impreso.

En esta aproximación, si bien parto de todo el andamiaje de todos los niveles de distinción entre estas dos culturas, así como de las dificultades para conocer el largo proceso de transición entre una y otra, me refiero aquí al problema de la identidad de un impreso para quien se aproxima a él, una vez que la eclosión de las publicaciones inunda el espacio de la “semántica cultivada”, primero, y luego incluso de la “semántica general”, y que la posibilidad de recurrir al emisor se hace imposible –tanto en términos sincrónicos como presenciales–. Para poder aprehender tal fenómeno, he propuesto la categoría de “forma discursiva” como una posibilidad heurística para poder suponer cómo un lector reconoce en una primera instancia el texto que tiene a la vista y en el que supone encontrará determinada información.2

Aunque la “forma discursiva” no exista como tal en la realidad perceptual, sino que se trata de una “latencia cultural”, se manifiesta en forma materializada en los impresos, y es aquí en donde la otra parte de la tenaza permite concebir una forma discursiva como tal: la materialidad del impreso e incluso más allá, la materialidad de la escritura. Es a través del reconocimiento visual del objeto impreso que se genera la expectativa de su contenido, así que, si bien la escritura surgió como materialidad, el problema es su posibilidad de comunicación, pues esta siempre se supone entre un ego y un alter, o sea, oral. Cuando, por una parte, el emisor está inserto en las páginas de un libro, y su comunicado carece del contexto espacial, temporal y social, no queda más que la interpretación, en forma mucho más apremiante que en la interacción cara a cara (en la que además se puede interpelar al interlocutor). Pero antes de la interpretación del contenido, hay una primera expectativa sobre este, que se refiere a su “función comunicativa”: en el intersticio de “los motivos” del dar-a-conocer y “la información” del contenido de un texto estarían colocadas las formas discursivas. La red paratextual que envuelve el contenido –desde el papel o el tamaño, hasta la colección o la cuarta de forros– es la forma discursiva que permite dar respuesta a esa expectativa que pretende descubrir la función comunicativa que le interesa encontrar en un determinado texto. Este sería el equivalente funcional por vía de la escritura impresa del contexto de la interlocución oral.

Para el presente volumen, pretendo trabajar sobre las formas discursivas cultivadas por los jesuitas en el siglo XX, una vez que la Compañía de Jesús entra en el espacio académico moderno.

De la Bibliografie a la Bibliography

En historia, todo comienza con el gesto de poner aparte, de reunir, de convertir en “documentos” algunos objetos repartidos de otro modo.
— Michel de Certeau


Como bien señala el ilustre jesuita, si queremos saber qué han publicado los jesuitas, incluso en el pasado cercano, requerimos de documentos. Dado lo avanzado de los registros bibliográficos a través de los medios digitales, uno esperaría encontrar con facilidad un catálogo de las publicaciones de los miembros de la Compañía de Jesús en su conjunto para el siglo XX, pero no es así; el asunto es más complicado, y ello nos ayuda ya, en parte, a entender los cambios en la orientación de sus publicaciones en los últimos tiempos respecto a los siglos anteriores.

Observamos cuatro aspectos que podrían considerarse como explicativos de un claro giro en su producción de impresos: el principio de identidad de la Orden durante este siglo, la compleja transformación estructural del entorno social, las formas discursivas en las que había de comunicarse lo escrito y las preferencias en los apostolados de la Compañía, los cuatro, ciertamente, en estricta correlación.

En cuanto a los propósitos por recuperar el trabajo impreso de sus miembros, la Orden dio un giro importante desde el inicio del siglo, ya que lo que en Sommervogel era secundario, “la historia de la Compañía de Jesús”,3 con Polgár4 pasó a ser el principio selectivo de lo publicado; así, más que una “bibliografía” de la Orden, es una historia de su acción en muy diversos campos. Esto parece indicar que no sería remoto afirmar que uno de los principios actuales de su identidad está en la recuperación de su “historia”, esta narración en la que se inscribe, de paso, una parte de su producción textual de los últimos días.5 La bibliografía se reúne hoy en la Bibliography on the History of the Society of Jesus, que del 2006 al 2018 dirigió Paul Begheyn, quien hace notar el propósito de continuidad entre su trabajo y el de









































La estructura del entorno social y su compleja transformación



















[image: Página del Index bibliographicus de 1972: índice por temas con la clasificación de las disciplinas, en columnas.]
Índice por temas, Index bibliographicus de 1972.29























Las formas discursivas y los impresos contemporáneos
















Conclusiones sobre las fuentes














¿Qué publicó la Compañía de Jesús en el siglo XX?




[image: Gráfico de área de la cantidad de jesuitas en el mundo entre 1910 y 2010: crece de unos 16.000 a cerca de 36.000 hacia 1965 y luego desciende a unos 18.000.]
Gráfica tomada de CARA (Center for Applied Research in the Apostolate), “The changing Jesuit Geography”, 1964, 2-01-2011 consultado en https://nineteensixty-four.blogspot.com/2011/02/changing-jesuit-geography.html
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A manera de conclusión











Ejemplos de la producción de impresos de la Compañía de Jesús durante el siglo XX
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