
Introducción

El libro que tiene en sus manos no ha venido al mundo solo ni con propó-
sitos singulares, porque forma parte de una intención mayor vinculada a la
exploración de las formas que habrían tomado los géneros de la oratoria
antigua (deliberativo, panegírico y judicial) en el mundo novohispano. No
es por supuesto que se ignore aquí que aquellos géneros habían decaído
muchos siglos atrás, que la retórica había caminado derroteros nuevos
sobre todo a partir de su cristianización durante la Alta Edad Media, con-
figurando desde entonces nuevos estilos y nuevos discursos; más bien esta
curiosidad ha nacido de una cultivada esperanza en la sobrevivencia de
aquellos géneros bajo nuevos rostros (discursos o textos), mismos que en
este sentido podrían ser leídos, estudiados y relacionados entre sí con base
en aquellos paradigmas.

Por supuesto, no es del todo original tampoco esta convicción, pues por
lo menos Alfonso García Matamoros había intentado ya ajustar los géne-
ros de elocuencia religiosa practicados en el siglo XVI con los tres géneros
de la oratoria antigua:

muchos autores [...] trataron el género didascálico, que conci-
bieron como forma del demostrativo. El género de la refuta-
ción, que se utiliza para la acusación y la reprehensión ¿quién
no aprecia que remite al género judicial? El género instructivo,
censorio y consolatorio son especies propias del género delibe-
rativo.1

Por mi parte, la búsqueda de validez de la taxonomía clásica para juzgar
los discursos novohispanos ha sido conducida por otro interés concomi-
tante: el de explorar los modos en que uno de los elementos del discurso,
la argumentación inductiva, encontró formas y funciones en un amplio es-
pectro de textos novohispanos, encontrando con ello también los medios
de perpetuar una añeja tradición literaria (la tradición ejemplar) en el seno
de discursos de muy diversa índole.

De este modo, he observado que en tres tipos de textos religiosos se
probaba profusamente con exempla en el siglo XVII novohispano: en los
sermones morales, discursos de tipo deliberativo en los que el ejemplo era
usado para ilustrar virtudes y vicios, en ocasiones bajo un concepto tan

1 “De rationi dicendi libri duo” [1548]: 79 v (en la traducción de Aragüés 1999: 234).
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amplio de los mismos que podía tocar lo cívico y aun lo político (es decir,
la reforma de costumbres en su más amplia acepción); en las crónicas de
órdenes religiosas, donde los ejemplos cumplían la función de aportar ele-
mentos probatorios en un discurso de corte panegírico, encomiástico de la
orden y sus miembros, y donde coexistían el ejemplo como prueba parti-
cular a un argumento con la función ejemplar de la historia en su conjun-
to; y, finalmente, en los tratados de idolatrías, en los que también había
ocasión para probar con ejemplos las diferentes convicciones que el expo-
sitor (el escritor en primer término y luego el predicador que acaso se ser-
viría del texto en la predicación) utilizaría para persuadir duramente sobre
los peligros que entrañaba la idolatría, con base en un discurso punitivo y
persecutorio.

En esto consiste propiamente una investigación que vengo sosteniendo
desde 2005 y sobre la que se ha dado ya el primer paso: mi tesis doctoral
para El Colegio de México sobre el uso retórico del ejemplo en Luz de ver-
dades católicas y explicación de la doctrina cristiana [...] (1692-1699),
colección de pláticas doctrinales del jesuita Juan Martínez de la Parra; tra-
bajo que sería ajustado y luego publicado con el título Los cuentos del pre-
dicador. Historias y ficciones para la reforma de costumbres en la Nueva
España.2 Así, el presente libro formaría parte del segundo paso en esta in-
vestigación, es decir, el estudio del ejemplo en discursos panegíricos, pues
incluye un análisis del uso retórico de la argumentación inductiva en dis-
cursos laudatorios de una orden religiosa, lo que constituye a mi juicio uno
de los modos de leer estas historias conventuales. Mientras tanto, se vie-
nen dando ya también los primeros intentos en el sentido de una explora-
ción del uso del ejemplo en discursos de género judicial en el contexto no-
vohispano, mediante el estudio de Luz y método de confesar idólatras y
destierro de idolatrías [...] (1692), del cura poblano Diego Jaimes Ricardo
Villavicencio, confesionario y manual de extirpación de idolatrías cuyo
tratamiento me ha dado ocasión de presentar a discusión algunas primeras
observaciones.3
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2 Madrid/Frankfurt: Iberoamericana/Vervuert, 2011 (Biblioteca Indiana, 29).
3 Me refiero, entre otras cosas, a la presentación de la ponencia “Ejemplaridad y ex-

tirpación de idolatrías en Luz y método de confesar idólatras [...] (1692) de Diego J. R.
Villavicencio”, en el IX Congreso de la Asociación Internacional Siglo de Oro (Poitiers,
Francia: 11-15 de julio de 2011), así como a una charla dictada con el mismo título en el
Departamento de Español y Portugués de la Universidad de California Los Ángeles.
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De este modo, el estudio de la presencia, uso y función del ejemplo en
una crónica religiosa, leída como discurso panegírico, me ha permitido ex-
poner en este libro los resultados de una primera exploración retórica de las
significativas como porosas fronteras entre historia y literatura que la histo-
riografía religiosa del siglo XVII puede presentar. Porque la discusión sobre
los elementos literarios de la escritura de la historia en esos años debería nu-
trirse de la observación de la preceptiva historiográfica vigente tanto como
de la retórica, dada su evidente intencionalidad persuasiva; del mismo modo,
la reiterada observación de la elocutio o adorno retórico como exclusiva vía
para el entendimiento de estas cuestiones, para la identificación de los valo-
res literarios de la historia barroca, debe complementarse con la más consis-
tente observación de su argumentatio, que explicaría la curiosa presencia en
estas historias de relatos de corte ficcional no sólo como adorno sino, sobre
todo, como ilustración de enseñanzas morales o afirmaciones persuasivas
propias de una historia con fines encomiásticos. 

Y es que no pocas de las historias escritas en Hispanoamérica durante
los siglos XVI y XVII deben verse como obra de conquistadores, de almas o
de territorios, más que como el trabajo paciente y reflexivo que esperarían
los humanistas de un buen historiador; porque el hecho de estar escritas en
el seno de una sociedad comprometida con la expansión, el adoctrina-
miento o la explotación de nuevos territorios haría de ellas instrumentos
forjados con fines suasorios y clara intención panegírica, más que un in-
tento objetivo por explicar la realidad. Es decir, en general se trataba de
textos que incluyeron también entre sus fines colaborar a la justa fama o
al reclamo de alguna recompensa para los hombres o las instituciones que
habían participado en los hechos relatados; lo cual no significa, por su-
puesto, que de ellas no pueda obtenerse en absoluto información histórica
fidedigna, sino sólo que para una reconstrucción y crítica objetiva de la in-
formación que estas historias contienen deben considerarse los propósitos
persuasivos con que dicha información fue en ellas usada. 

En el caso de las historias de órdenes religiosas esta circunstancia pa-
rece dominar y, seguramente debido a tales compromisos, su estilo se en-
cuentra especialmente lejos de los preceptos historiográficos propuestos
por los humanistas del siglo XVI al partir de un concepto de verdad histó-
rica significativamente distinto al que aquéllos defendían, mismo que fun-
daba su valor en la veracidad factual. Es por ello tal vez que las historias
religiosas parecen mucho menos fieles a los hechos que las dedicadas a
asuntos civiles o militares, pues el historiador religioso, al ser “educado en
el cultivo de la oratoria, se deja llevar con frecuencia al terreno del sermón,
y por eso tal vez es, en su estilo, presa mucho más fácil del barroco”, como
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ha escrito Francisco Esteve Barba, para quien además estos escritores sue-
len exagerar la nota al referir milagros o al dejar incompleta, por discre-
ción, las biografías y las historias, y que para ellos “lo fantástico no suele
ser sino una parte de la realidad” (Esteve Barba 1964: 9).4

Este menosprecio de las historias religiosas por asociación con lo fan-
tasioso no es en modo alguno singular; por el contrario, ya en las clasifi-
caciones que los historiadores suelen hacer de la crónica de Indias resulta
notable el problemático lugar que a ellas se les asigna. Por ejemplo, Benito
Sánchez Alonso propone dos períodos para su estudio: uno inicial que iría
de 1543 a 1592 y que encuentra abundante en “historias polémicas”, refi-
riéndose a la disputa entre los historiadores-conquistadores que se osten-
taban como testigos de vista (aunque como se ha dicho también eran pro-
pensos a engalanar en demasía sus hechos) y los historiadores de la corte
que al parecer pretendían escribir con un poco de mayor objetividad aun-
que desde la Península, es decir, con informaciones de segunda mano; y un
segundo período que iría de 1592 a 1623 del que lamenta “el insólito inte-
rés que alcanza la historia eclesiástica, consiguiente a la efervescencia in-
troducida en el terreno religioso por la Reforma y la Contrarreforma”,
efervescencia que llevaría a estas historias a abandonar aquella sana “des-
preocupación humanística por la historia eclesiástica” de un siglo atrás
(Sánchez Alonso 1944: t. II, 159).

Por lo demás, aunque Sánchez Alonso detenga su clasificación en 1623
conviene recordar que crónicas religiosas siguieron escribiéndose en los
virreinatos españoles durante todo el siglo XVII e incluso el XVIII; algunas
de ellas imprescindibles para el conocimiento de la historia religiosa no-
vohispana, como la Crónica de la orden de nuestro santo padre San
Francisco, provincia de San Pedro y San Pablo de Michoacán en la Nueva
España (1643) de Alonso de la Rea, la Crónica de la provincia de Jalisco
(ca. 1653) del también franciscano Antonio Tello, la Historia de la pro-
vincia de San Nicolás Tolentino de Michoacán (1673) del agustino Diego
Basalenque, la Crónica de la santa provincia de San Diego de México
(1682) de Baltasar de Medina, la Crónica de la provincia franciscana del
Santo Evangelio de México (1697) de Agustín de Betancur e incluso una
obra tan tardía como el Libro de la fundación, progresos y estado de este
convento de carmelitas descalzos de esta ciudad de San Luis Potosí
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4 Por ejemplo, a la Historia de la fundación y discurso de la provincia de Santiago de
México de la Orden de Predicadores (1596) de Agustín Dávila Padilla, Esteve Barba acusa
de tomarse dos folios para narrar la caída de un rayo (ibíd.: 192).
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(1786), de José de Santo Domingo, debe ser considerada en esta nómina
por supuesto incompleta.

Recuérdese que el siglo XVI, fértil tanto en historias como en tratados
sobre su escritura, fue también el siglo en el que los pedagogos humanis-
tas reformaron el trivium vigente como método didáctico desde que lo ins-
tituyeron los gramáticos neolatinos, añadiéndole dos disciplinas: la histo-
ria y la poética; así, la escritura de la historia tanto como la escritura
poética cobrarían un lugar fundamental en la enseñanza de las humanida-
des y, para ello, se escribirían sendas preceptivas que en principio deriva-
ban sus leyes de la retórica. Se trataba sin duda del renacimiento de una
concepción histórica de antiguo cuño pues, como en los tiempos clásicos,
los historiadores y tratadistas del Humanismo intentaron refundar el rasgo
distintivo de la narración histórica en el carácter estrictamente verdadero
de los hechos narrados.5

Como se sabe, después de este momento fundamental, la disciplina his-
tórica se bifurcaría: seguiría un camino en la dirección marcada por la pre-
ceptiva humanística y otro que continuaba el de la tradición escolástica,
aunque paulatinamente las historias religiosas irían siendo relegadas al rin-
cón de las narraciones mentirosas, a las que no cabía dar el nombre de his-
toria propiamente, pues a los nuevos ojos críticos resultaba evidente su
falta de verdad, su falta de compromiso con el registro perceptual y racio-
nal del devenir que debía implicar toda historia, omisión que resultaba evi-
dente en el hecho de admitir ejemplos fabulosos en su cuerpo o en el de
incluir biografías de frailes virtuosos llenas de hechos sobrenaturales. 

Y es que la pretensión humanista de verdad histórica había enfrentado
desde los inicios a sus defensores con algunos historiadores religiosos
cuyas obras podrían dejar ver cierta languidez en cuanto a los criterios de
verdad que seguían; porque, en efecto, estos historiadores parecían apo-
yarse en una concepción muy amplia y aparentemente defectuosa de lo
verdadero. Las dimensiones de dicho enfrentamiento quedarían de mani-
fiesto en el debate por escrito que protagonizaron ya en el siglo XVI el hu-
manista Pedro de Rhua y el cronista Antonio de Guevara, obispo de
Mondoñedo, a quien dice Rhua: “Escrevi a Vuestra Señoría que entre otras
cosas que en sus obras culpan los lectores: es una la más fea y intolerable

13

5 Vives había escrito en 1533 que “la primera ley de la historia es que sea veraz” (Del
arte de hablar: 3, 13. Cito por la edición y traducción de J. M. Rodríguez Peregrina 2000).
Un panorama preciso y suficiente sobre las teorías humanísticas de la historia puede en-
contrarse en Kohut 1990.
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que puede caer en escriptos de autoridad: como Vuestra Señoría lo es: y es
que da fábulas por historias y ficciones propias por narraciones agenas”, a
lo que el obispo de Mondoñedo respondería que no haga caso de ello pues
al cabo todas las historias son en realidad mentirosas, que de ellas en de-
finitiva no se podría mostrar con absoluta certeza su verdad, y que

los [preceptos] divinos son enviados de lo alto y enseñados por
Dios y por sus medianeros y estriban en fe que sobrepuja toda
ciencia; y los [preceptos] humanos, en razón y en buena policía
[...] [de manera que] El conocimiento que tenemos de lo divino
y de la verdad de todo el universo [...] ni tiene necesidad de
doctrina inventada por los hombres, sino de sola la persuasión
de la autoridad de quien lo dijo, porque esta es ciencia de prin-
cipios inmediatos y por eso es indemostrable.

A lo que Rhua respondería terminante que “el fin de la historia es sólo el
provecho que de sola la verdad se coge”.6

Se trata del inicio de una apreciación negativa de las historias religio-
sas que sin duda ha llegado a nuestros días, porque no resulta difícil en-
contrar ahora afirmaciones en el sentido de que dichas historias son mucho
menos fieles a los hechos que las dedicadas a asuntos temporales, como
aquellas de Esteve Barba ya mencionadas en las que se explica la falta de
rigor del historiador religioso en el hecho de que, al ser “educado en el cul-
tivo de la oratoria, se deja llevar con frecuencia al terreno del sermón, y
por eso tal vez es, en su estilo, presa mucho más fácil del barroco” (Esteve
Barba 1964: 9). En algunos casos, incluso, el rechazo a esta forma de con-
tar la historia puede devenir en franco prejuicio, como el que se advierte
en Irving A. Leonard cuando afirma que en el siglo XVII español “por
medio de la religiosidad medieval los sentimientos caóticos se desahoga-
ron en un violento fanatismo que engendró un dogmatismo árido, una in-
tolerancia sin transigencias, una persecución implacable y una supersti-
ción denigrante” (Leonard 1974: 54).

14

6 Cartas de Rhua lector en Soria sobre las obras del Reverendísimo señor Obispo de
Mondoñedo dirigidas al mesmo: fols. 37v, 41r y 45v. Hay que decir que el reproche de
Rhua a Guevara es, aunque justo, no necesariamente generalizable a la totalidad de histo-
riadores religiosos pues, aunque ilustra una tendencia, se trata de un caso extremo de his-
toriador fantasioso (sobre el concepto de historia en Pedro de Rhua véase Kohut 2009:
157-158).
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Esta serie de reproches no sólo a la poca verdad de las historias reli-
giosas sino también a su vínculo con el fanatismo (explicadas textualmen-
te ambas circunstancias por su cercanía escritural al sermón) no puede ser
más oportuna, porque ilustra justamente la naturaleza del problema que
aquí se trata, en cuanto a la difícil definición de las fronteras entre el dis-
curso historiográfico y el discurso poético tanto en las historias religiosas
como en la predicación de esos años. Y es que el rechazo humanista a la
presencia de cualquier asunto que no pudiera ser demostrado como verda-
dero, en los escritos históricos, se relaciona al menos en dos sentidos con
las discusiones respecto a la importancia y prioridad de la historia como
prueba ejemplar en el terreno de la predicación: en primer lugar, tanto en
historiografía como en predicación estaba en conflicto la superioridad de
lo verdadero, aunque tomando como base dos conceptos distintos de ver-
dad; en segundo lugar, en ambos casos el uso de la verdad se defiende con
base en una utilidad de carácter moral, pues al centro de las argumenta-
ciones de los historiadores humanistas está el valor ejemplar de la historia
en sí misma, no sólo dentro de discursos de carácter persuasivo.

Justamente por ello el estudio de las historias religiosas del siglo XVII
tendría que partir no sólo de las convicciones heredadas del Humanismo
en torno a la verdad histórica, sino también del reconocimiento de las ca-
racterísticas propias de la historiografía eclesiástica, cuya tradición pare-
cía irreductible al empirismo clásico e incluso se reconocía superior a él,
pues no fundamentaba su veracidad en una correspondencia con las leyes
del mundo natural sino en una correspondencia con las leyes de un estado
de cosas superior, trascendente a la historia humana. Además, no sólo el
Humanismo había desdeñado la historia religiosa, sino que también la pro-
pia historiografía religiosa se había mostrado reticente desde un principio
a los preceptos humanísticos; después de Trento esta circunstancia se
acentuaría en pro de un concepto más amplio y trascendente de la verdad
histórica, un concepto que podría comulgar tanto con la noción de verdad
poética señalada por Aristóteles como con el valor moral que desde anti-
guo toda historia debía tener.

Recuérdese que la concepción moral de la historia fue un tópico parti-
cularmente vigente entre los preceptistas del siglo XVI, pues del mismo
modo en que Vives la defiende, Juan Costa sostendría que “la Historia no
es otra que la evidente y lúcida demostración de las virtudes y los vicios,
cuyo estudio abraza la filosofía moral” (De conscribenda historia libri
duo: f. 4r.); y, siguiendo a Montero Díaz, se podría agregar que Fox
Morcillo “como sus contemporáneos, fiel a los modelos clásicos [...] [pro-
clamaría] el carácter ejemplar de la Historia, su calidad de magistra vitae,
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aleccionadora de pueblos e individuos” (Montero 1941: 18). En el siglo
XVII Luis Cabrera de Córdoba subrayaría todavía esta finalidad ejemplar de
la historia que “no es escribir las cosas para que no se olviden, sino para
que enseñen a vivir con la Experiencia [...] [pues] El fin de la Historia es
la utilidad pública” (Cabrera 1948 [1611]: 35). Como puede verse, en
todos estos casos los historiadores no hacían otra cosa que glosar el tópi-
co ciceroniano, escrito más como preceptiva retórica que historiográfica,
que es posible encontrar en De oratore: “La historia es testigo de los tiem-
pos, luz de la verdad, vida de la memoria, maestra de la vida, mensajera de
la antigüedad” (De oratore: II, 32, 1).

Con todo, no se intenta aquí determinar en definitiva el lugar de la his-
toria religiosa en la historiografía barroca hispana (asunto que sin duda
debe ser tratado por mejores plectros, como diría Cervantes), sino que el
presente es más bien un estudio del carácter poético o literario que puede
cobrar la historia religiosa, con base en su mayor cercanía a la preceptiva
retórica que a la historiográfica y con base también en la mayor concien-
cia respecto a su valor ejemplar o moral que parece guiarla. Por ello es, en
suma, que se ha determinado considerar la historia religiosa un discurso
retórico antes que historiográfico (que ambas cosas es, por supuesto) con
el fin de someterlo a la criba de la preceptiva retórica de la época siguien-
do un hilo conductor: el que ofrece la curiosa argumentación inductiva
presente en estas obras y consistente en una nutrida cantidad de relatos
ejemplares de diversa procedencia y especie, cuyo uso y disposición ofre-
cen ocasión de observar la cercanía discursiva, cognoscitiva y aun estéti-
ca que puede haber ya no sólo entre historia y literatura, sino incluso entre
historia y ficción.

Porque los relatos traídos a las historias religiosas como ejemplos de tal
o cual afirmación, ponderación o incluso como meras digresiones, cum-
plen en principio la función de aportar argumentos a un discurso de corte
panegírico, elogioso de la orden y sus miembros, donde el universo de lo
verdadero permite sin mayor problema la presencia de hechos sobrenatu-
rales o milagros y donde es posible también observar la curiosa conviven-
cia entre el ejemplo como prueba particular de un argumento con la fun-
ción ejemplar de la historia en su conjunto. En este sentido, puede decirse
que la historiografía religiosa hispanoamericana del siglo XVII mantenía
entre sus fines retóricos aquellos que había destinado la vida pública para
la oratoria antigua: docere, delectare y movere; en este caso podía tratarse
de enseñar las virtudes cristianas de la orden a partir de los relatos parti-
culares intercalados, deleitar con la elegancia y el decoro correspondiente
a un discurso religioso, así como orientar los afectos hacia la alabanza o el
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reconocimiento de un individuo notable o de la colectividad religiosa me-
diante los mismos relatos, lo que (sobra decir) en general resultaba en una
excelente vía para predisponer al receptor del discurso hacia el beneficio
económico de la orden.

Así, el hecho de que efectivamente la historia religiosa novohispana del
siglo XVII pueda ser considerada más sermón que historia abre la posibili-
dad de emprender su estudio a la luz tanto de la preceptiva historiográfica
de la época como de la retórica, lo que podría conducir al discernimiento
de algunos vínculos entre historia y oratoria que pueda albergar su texto (e
incluso en general la historiografía de la época) así como ayudar a desve-
lar las singularidades de este modo de escribir la historia cuya base es, pre-
cisamente, su cercanía al discurso retórico. Éstas son justamente las pre-
tensiones del presente libro, que puede ser leído (como se ha dicho) en el
marco de un estudio mayor referido en general al uso argumental o ampli-
ficatorio del ejemplo en diferentes tipos de discurso religioso, mismos que
reproducirían los géneros de la oratoria antigua en la Nueva España del
siglo XVII.
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