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The purpose of this thesis is to serve as a first approach to magical thinking and
superstition in the literary discourse of Early Modern Spain, by examining these topics in
Miguel de Cervantes’ first Quijote (1605) and Maria de Zayas’ Novelas Amorosas y
Ejemplares (1637). The methodology followed in this thesis fundamentally includes the
points of view of four fields of study. These are: anthropology, history, literature and
historical linguistics. Accordingly, this study is thematically divided into four big
sections: first, a discussion around the concept of ‘magical thinking’ in relation to
religion (from an anthropological point of view); second, a panoramic view of the
ambiguous interface among magic, science and superstition in Early Modern Iberia (from
a sociohistorical perspective); third, an analysis of how the topics of magic and
superstition are presented in the selected works of Cervantes and Zayas (from a literary
point of view); and fourth, a brief etymological study of eight basic terms related to the

semantic field of ‘magic’ (from a historical linguistics approach).
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PROLOGO

Lo oculto siempre ha fascinado al hombre, desde los tiempos mas remotos hasta
nuestro dias. Por ello, no nos sorprende que la cuestion de la magia haya sido un objeto
de continuo debate a lo largo de la historia para multitud de autores, eruditos e
intelectuales, quienes han abordado el tema desde diferentes perspectivas: literaria,
historica, teoldgica, antropoldgica, filologica, etcétera.

La presente tesis de master constituye una primera aproximacion al pensamiento
magico y la supersticion en el discurso literario de la Primera Modernidad espafiola;
tomando como fuentes primarias el primer Quijote (1605) de Miguel de Cervantes
Saavedra y las Novelas amorosas y ejemplares (1637) de Maria de Zayas y Sotomayor.
Asimismo, es importante aclarar que nos encontramos ante un estudio parcial donde se
pretende sentar las bases, tanto tedricas como metodoldgicas, a partir de las cuales se
construird una posterior y mas completa tesis doctoral.

Por tltimo, en cuanto a nuestra metodologia de analisis, abordaremos el tema que
nos interesa desde los puntos de vista de cuatro disciplinas fundamentales: la
antropologia, la historia, la literatura y la lingiiistica histdrica. Asi pues, el esquema
organizativo que seguiremos en este trabajo de investigacion serd el siguiente:

En primer lugar, trataremos de definir el concepto de pensamiento magico 'y su
conexion con la religion, desde un enfoque antropolégico.

En segundo lugar, ofreceremos una panordmica sociohistorica general de la
cuestion de la magia, asi como de su ambigua relacién con la ciencia y la supersticion, en

la Primera Modernidad espafiola.



En tercer lugar, analizaremos por separado como se presenta el tema de la magia
y la supersticion en las obras escogidos de Cervantes y Zayas, teniendo en cuenta el
particular contexto historico-literario de cada una de ellas. A este respecto, conviene
sefialar que el mayor peso del trabajo, en términos cuantitativos, recaera sobre la obra de
Zayas: no solo por tratarse de una autora mucho menos estudiada que el creador del
ingenioso hidalgo, sino también, por presentarse el asunto que nos interesa de una forma
mucho mas ambigua en esta.

Y finalmente, tras la presentacion de conclusiones incluiremos dos afiadidos: uno
donde se realiza un breve estudio etimoldgico de ocho conceptos relacionados con el
campo semantico de la magia, los cuales ya habremos tratado previamente de manera
mas o menos directa a lo largo del trabajo; y otro donde se presenta una lista de ensayos
de Benito Jeronimo Feijoo (autor que trataremos brevemente al final del « CAPITULO 1I»),
dedicados a combatir supersticiones y creencias magicas arraigadas en el imaginario

popular espafiol en el siglo XVIII.



CariTuLO 1
PENSAMIENTO MAGICO Y RELIGION: LA VISION ANTROPOLOGICA DE

JULIO CARO BAROJA

En este primer capitulo trataremos de clarificar el significado del término
pensamiento mdgico, asi como establecer las bases fundamentales de su estructura
funcional en relacion a la religion. Para ello, veremos algunas de las ideas principales
desarrolladas al respecto en la obra del estudioso Julio Caro Baroja quien, a su vez,
trabaja dentro de la tradicion iniciada por los antropologos J. G. Frazer y B. K.
Malinowski'.

Julio Caro Baroja (1914-1995) fue un antropo6logo, historiador y escritor espafiol
interesado en el estudio de la historia de las mentalidades en la Peninsula Ibérica. En su
obra, que se caracteriza por su gran amplitud tematica y la aplicacion de una metodologia
de investigacion etnohistorica’, destaca una constante preocupacién por dos asuntos
intimamente relacionados: la magia y el “hecho religioso” (entendidos como sistemas
mentales y sociales). En este sentido, Caro Baroja considera que las creencias en la
magia, la brujeria y lo demoniaco —fuertemente arraigadas en el imaginario popular
espafiol durante la Primera Modernidad— carecen de sentido fuera de las sociedades
donde se gestan; lo cual exige una investigacion de las distintas cosmovisiones que, a lo

largo del tiempo, dotaron a estas creencias de una cierta entidad.

! Para una panoramica historiografica del pensamiento magico en la obra de Caro Baroja, resulta muy util
consultar Etnohistoria y religion en la antropologia de Julio Caro Baroja (2003), de J. A. Paniagua.

? La etnohistoria es una disciplina académica que conjuga historia y etnologia (la rama de la antropologia
dedicada al estudio comparativo de los diferentes pueblos y culturas a lo largo del tiempo).



1. 1. Pensamiento magico y religion: dos conceptos intimamente relacionados

A grandes rasgos, el pensamiento mdgico’ se entiende como un proceso mental
esencialmente irracional® que consiste en atribuir efectos a causas, sin haber entre ellos
una correlacion de causalidad cientificamente demostrable. En este sentido, hundiendo
sus raices en la Antigliedad grecolatina, Caro Baroja rechaza la tendencia tradicional a
pensar que la “mentalidad mégica” es anterior (més primitiva) a la “mentalidad
religiosa”. Por el contrario, entiende que ambas mentalidades en realidad forman parte de
una misma estructura de pensamiento y, por tanto, defiende que no han de estudiarse
como conceptos separados, sino como manifestaciones similares de un mismo sistema de
pensamiento: ambas practicas tratan de dominar los hechos desde la propia voluntad, por
medio de conjuros (en el caso de la magia) y ritos (en el caso de la religion). No obstante,
el autor también matiza que en toda practica magico-religiosa, l6gicamente, puede
destacar un polo mas que el otro, pero advierte que no hay que olvidarse por ello de su
constante interferencia.

En Magia y brujeria (1987), sin embargo, el autor matiza que “la mentalidad
magica es en si una forma de pensamiento del hombre (y de la mujer) que no es la
religiosa, ni la cientifica, ni la artistica” (Magia y brujeria 10). Algo mas precisa —no
demasiado— es la definicidon que ofrece en De la supersticion al ateismo: meditaciones

antropologicas (1974):

? Referido generalmente por Caro Baroja como mentalidad mdgica.

Irracionalidad, entendida como proceso mental en el que el discurrir del entendimiento se ve ofuscado
por las emociones o por habitos que alteran el recto discurrir de la razon.



La mentalidad magica, en si, es una expresion o manifestacion del pensamiento humano, que no es
la religiosa, ni la filosoéfica, ni la cientifica y, que, sin embargo, en los pueblos del Mundo Antiguo
tiene que ver con la Religion o religiones sucesivas, con la Filosofia o ciertos sistemas filosoficos
y con el desarrollo de la Ciencia, o ciertos aspectos de ella. También con las Artes y las Letras.

(Caro Baroja, De la supersticion al ateismo 176)

De sus palabras se deduce que el pensamiento magico es una estructura mental
esencial de la naturaleza humana pero, aun asi, su definicion es bastante vaga. El propio
autor es consciente de este problema cuando afirma que se trata de un concepto
polisémico y ambiguo, porque hace referencia a creencias y técnicas con origenes
diferentes que se han ido agrupando en torno al concepto de “mentalidad magica” a lo
largo del tiempo.

Por otro lado, en el prologo de Las brujas y su mundo (1968), Caro Baroja
presenta una definicion de religion que sera fundamental para entender la estructura

funcional de dicho concepto, y su conexidn con el pensamiento mdgico:

[...] toda Religion, como sistema segln el cual se adora algo y esto no es una novedad, consta de
cuatro aspectos que, de acuerdo con la terminologia griega (superior a todas cuando se trata de
llegar a la esencia de las cosas por medio de palabras), son las que siguen: “Mythos”, “Logos”,
“Ethos” y “Eros”. En cada sistema religioso lo que es mitico, lo que se ajusta a razén y lo que se
ajusta a moral y a reglas sociales de amor y desamor son partes estrechamente unidas entre si; y
claro es que frente a los valores positivos, dentro del sistema, es decir, frente a las divinidades mas
reverenciadas, frente a los mitos de significado mas elevado, frente a las reglas morales mas
potentes y autorizadas, o frente a los amores mas fuertes, quedan los seres sobrenaturales o miticos

mas temidos u odiados, las razones que se consideran peligrosas o erradas, las conductas contrarias
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a la moral y los odios o pasiones mas ofensivas. El sistema religioso, pues, funciona en conjunto, o

no funciona. (Caro Baroja, Las brujas y su mundo 21-22)

Como se puede observar, el autor concibe la religién’ como un sistema de
creencias estructurado en torno a cuatro elementos centrales: “Mythos”, “Eros”, “Ethos”
y “Logos”. No obstante, lo mas importante de cualquier religion —como sistema de
creencias jerarquico— es que no se puede desligar del pensamiento magico: el modo de
pensar magico se encuentra en la base de esos cuatro elementos basicos, cumpliendo una
funcion conectora (o cohesionadora) y, por tanto, es imprescindible para comprender la
ambigua relacion entre el “hecho religioso”, el mito y la magia.

Segun apunta Paniagua (27), estudioso de la obra etnohistérica de Caro Baroja, el
“Mythos” es el elemento estructural mas importante del pensamiento religioso’, puesto
que “estd en el origen de la configuracidon simbolica como elemento dindmico y
constitutivo de lo religioso, en estrecha relacion con la estudiada «mentalidad magica»”.

El “Eros” es el segundo elemento mas importante dentro del sistema de creencias
religioso. Y aunque el “Eros” —entendido como un sistema mental de amor y desamor—
es un elemento en principio ajeno a lo que es por naturaleza la religion, sin embargo,
juega un papel fundamental en la configuracion psicoldgica del hombre: “tal hecho
irrumpe, condiciona y determina las creencias en su ambigua relacion con la magia”
(Paniagua 26). Asi pues, si el “Mythos” es el punto de partida por su conexion directa con

el pensamiento mdgico, el “Eros” actiia como motor o elemento impulsor de esos

> Aunque Caro Baroja se refiere sobre todo a la religion Cristiana, sus ideas se pueden aplicar a cualquier
tipo de religion o creencia magico-religiosa.

® Sobre el concepto de “Mythos”, se profundiza en el segundo apartado de este capitulo: «La religion y las
estructuras mentales mitico-simbolicasy.



sentimientos originarios asociados al modo de pensar mégico: “ni la religiosidad
cosmologica, ni el concepto de frustracion, ni la violencia religiosa pueden entenderse sin
esta variable ligada a su concepcion biopragmatica del hombre” (ibid.).

Después estaria el “Ethos”, que se refiere al orden moral, al “entramado de
costumbres y practicas inherentes a todo hecho religioso” (Paniagua 25). El “Ethos” es,
por tanto, la fundamentacion ético-moralizadora de cualquier practica magica o religiosa:
por ejemplo, los siete pecados capitales de la tradicion cristiana hacen referencia a una
clasificacion de pecados (o vicios) a partir de los cuales se originarian el resto de
pecados, y su funcion es la de educar a sus fieles de acuerdo a la moral cristiana; es decir,
educar a sus seguidores siguiendo el “Ethos” del cristianismo.

Y en cuanto al “Logos”, se trata de un elemento auxiliar de los otros tres que,
segun Caro Baroja, debe entenderse como un instrumento racionalizador, cuya funcion es
ordenar légicamente y dar un sentido a un sistema de pensamiento esencialmente
irracional. El “Logos” es, en definitiva, el conjunto de leyes y principios fundamentales
sobre los que construye un sistema de creencias; es el soporte formal y finalista sin el
cual no se sostendria ninguna cosmovision simbolica, pues su ausencia implicaria la
carencia de una estructura organizada. Gracias a este elemento, se puede dar la paradoja
de que un sistema de creencias irracional, como el pensamiento magico o el pensamiento
religioso, tenga sentido dentro de los limites estructurales de su propia organizacion
logica, es decir, dentro de su propio “Logos”.

En relacién al “Logos”, por ejemplo, segun la concepcion del pensamiento

magico desarrollada por Frazer en su libro La rama dorada: magia y religion (1944), la



magia tradicional’ se rige por dos leyes o principios fundamentales, en funcién del tipo
de vinculo ‘magico’ que se genere entre los elementos implicados en la practica magica
(rito, conjuro, hechizo, etc.): (1) la ley de semejanza’, a partir de la cual surgiria la
denominada magia imitativa (1 homeopdtica); y (2) la ley de contacto’ (o contagio),
principio que daria lugar a la magia contaminante (o contagiosa). De esta manera

enuncia Frazer los principios de la magia simpatica:

Si analizamos los principios del pensamiento sobre los que se funda la magia, sin duda
encontraremos que se resuelven en dos: primero, que lo semejante produce lo semejante, o que los
efectos semejan a sus causas, y segundo, que las cosas que una vez estuvieron en contacto se
actian reciprocamente a distancia, aun después de haber sido cortado todo contacto fisico. El
primer principio puede llamarse ley de semejanza y el segundo ley de contacto o contagio. Del
primero de estos principios, el denominado ley de semejanza, el mago deduce que puede producir
el efecto que desee sin mas que imitarlo; del segundo principio se deduce que todo lo que se haga
con un objeto material afectara de igual modo a la persona con quien este objeto estuvo en
contacto, haya o no formando parte de su propio cuerpo. Los encantamientos fundados en la ley de
semejanza pueden denominarse de magia imitativa u homeopatica, y los basados sobre la ley de

contacto o contagio podran llamarse de magia contaminante o contagiosa. (Frazer 33-34)

Ahora bien, si queremos comprender con un poco mas de profundidad el
funcionamiento del pensamiento magico y el pensamiento religioso (entendidos como

sistemas mentales interdependientes), es necesario analizar las bases y el funcionamiento

"Lo que Frazer denomina magia simpdtica (o magia simpatética, siguiendo el neologismo de la traduccion
francesa del libro, llevada a cabo por lady Lilly Frazer).

® Basada en relaciones de significado metaforicas.

? Basada en relaciones de significado metonimicas.



del pensamiento simbolico subyacente al “hecho religioso”, en conexidn con las nociones
de mito y magia.
1. 2. La religion y las estructuras mentales mitico-simbdlicas

En Algunos mitos espanioles (ensayo de mitologia popular) (1941), podemos
encontrar algunas de las ideas basicas de Caro Baroja acerca del origen del “Mythos” y el
pensamiento simbolico. Segln el autor, que se opone a las ideas evolucionistas sobre esta
cuestion, las formas simbolicas se construyen principalmente en torno a las emociones y
a los atributos fisicos del mundo circundante. En esta linea, defiende que los mitos

obedecen

a unas razones particularisimas del ambiente y la localizacion, de suerte que en un pais como el
Vasco, no podia hablarse de una mitologia campesina, sin considerar las variaciones y los
accidentes del terreno, las circunstancias meteoroldgicas y las actividades profesionales. El
elemento significativo que hace al marino creer y aun decir que ha visto a ciertos seres, es el mar.
El labrador creera en otros, que viven cerca de su caserio y el carbonero, el lefiador y el pastor que
se mueven o movian en bosques o montafias para vivir junto a ellos creen que viven ciertos
personajes, que corresponden al mundo mitico. De una forma muy generalizada en los hogares se

ha creido que vivian otros. (Citado en Paniagua 27)

Por otro lado, Caro Baroja también estudia el origen y la estructura del mito de
una forma mas teorica y articulada, en Ritos y mitos equivocos (1974), al conectar el
asunto con la nocion platonica de arquetipo; explicada en la citada obra de la siguiente

manecra:
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La idea platénica de los arquetipos se ha usado en muchas ocasiones y a la palabra se le han dado
significados diferentes hasta incorporarse a la psicologia de Jung. Aqui la voy a usar, en principio,
como la han usado algunos criticos e historiadores de la literatura cuando han tratado de figuras
literarias tales como la de Don Juan o la Celestina, pero rebasando el campo de lo literario y
observando las relaciones de literatura y vida social, en funcion de ciertos arquetipos

precisamente. (Caro Baroja, Rifos y mitos equivocos 216)

Segun clarifica Paniagua (29), Caro Baroja en realidad esta invirtiendo la teoria de
Evhemero'’, quien sostenia que los mitos se originan a partir de hechos reales que
resultan aumentados o alterados. Sin embargo, Caro Baroja considera que cuando se trata
de mitos y creencias folkloricas tiende a darse que “una personalidad fisica determinada,
en un momento concreto, y en un lugar dado, toma las caracteristicas de un viejo Mito”;
es decir justo lo contrario de lo que pensaba Evhemero. Por tanto, en funcion de lo
expuesto hasta ahora, se deducen dos posibles interpretaciones de la estructura del mito
en la obra de Caro Baroja: (i) vivencial y (ii) arquetipica.

Por un lado, esta la idea del mito como algo vivencial que forma parte de la
naturaleza; esta ultima, entendida como un ente animado. En este sentido, los mitos son
manifestaciones que se transmiten de forma oculta (“camuflada”) a través del tiempo: en
los cultos solares (por ejemplo, la noche de San Juan, para celebrar la llegada del solsticio
de verano); y en los simbolismos relacionados con fenomenos o elementos ‘naturales’
(como el agua, el fuego, la tierra, la luna, la lluvia, el trueno, la agricultura, la fecundidad,

el viento, etcétera). Estos ultimos suelen manifestarse bajo la apariencia de divinidades

1% Evhemero fue un filésofo griego del siglo I1I a. C. que entendia que “los dioses fueron hombres, cuyos
hechos se embellecieron y desnaturalizaron por la imaginacion de los admiradores y relatores de épocas
posteriores” (Guichot y Sierra 19).
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ctonicas'' y seres fantasticos que habitan en la naturaleza. Algunos ejemplos “de esta
forma de entender el mito pueden ser las lamias vascas (término de origen clasico), los
«hombres marinosy, los duendes y, en general, toda religiosidad popular campesina”
(ibid.). De todos ellos se habla en Algunos mitos esparioles.

Por otro lado, Caro Baroja emplea otra teoria, mas compleja y definida, de
caracter antievhemerista, en su concepcion del mito como “arquetipo” recurrente. Uno de
los ejemplos que utiliza para ilustrar esta teoria es el mito vasco de “El cazador negro”, a
partir del cual surgieron diferentes versiones. No obstante, Paniagua (29-30) sefala que
hay un problema potencial en su teoria: “sin rechazar la posible explicacion de algunos de
estos mitos siguiendo la tesis antievhemerista, nos parece un enfoque reduccionista por
parte de Caro Baroja en su empefio por aplicar la mencionada tesis a un nimero

considerable de leyendas y relatos mitologicos”.

1. 3. La religion y las estructuras mentales mitico-magicas

Para explicar la relacion entre magia y religion en la conciencia humana, Caro
Baroja recurre, en primer lugar, a las teorias mas relevantes al respecto de principios del
siglo XX. De esta manera, en sus primeros estudios sobre la cuestion aparecen, segiin
apunta Paniagua (30), las posturas de autores como Frazer, el padre Schmidt, Durkheim,
Marett, Hubert y Leuba. Més tardiamente, incorporaria algunas nociones de Malinowski
y Evans Pritchard. Asi, la postura inicial de Caro Baroja respecto a la magia —en Algunos

mitos esparioles (ensayo de mitologia popular)— es la siguiente:

11 oo e . . J OS] . . , . .
Cténico es un término mitoldgico —particularmente usado en mitologia griega— que hace referencia a las
deidades o espiritus del inframundo, en oposicion a los dioses celestes.
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Sabido es que la Humanidad, desde una época remota, ha tenido la ilusion que conocemos con el
nombre especial de Magia. Esta ilusion consiste frecuentemente en pretender dominar a la
Naturaleza, y en casos también a las fuerzas sobrenaturales, mediante determinados actos en los
que se usa de un supuesto poder coercitivo propio del hombre y que se supone existe en mayor o

menor cantidad, segun los individuos. (Citado en Paniagua 30)

Asimismo, el autor se cuestiona acerca del origen y el posible vinculo del
pensamiento magico-religioso con la idea de ciclos culturales'®. Primero, pondera las
teorias expuestas en “The beginnings of Religion” (1905) por Frazer, quien defendia que
“los pueblos mas atrasados practicaban de forma universal la magia para influir en la
Naturaleza, sin que aflorase por ninguna parte la actitud de propiciacion que es lo
caracteristico de lo religioso” (ibid.). Para Frazer, el pensamiento magico es, por tanto,
anterior al pensamiento religioso. En oposicion a esta teoria, encontramos la del padre
Schmidt, “con su conocida teoria acerca de la creencia universal en un ser supremo y
principal en el origen de la humanidad” (ibid.). En este sentido, Schmidt considera que la
magia es un tipo de proceso degenerativo del pensamiento religioso, al igual que lo seria
el politeismo; es decir, sostiene que la creencia en Dios (como ente supremo moral) es
anterior al desarrollo del pensamiento magico.

Por su parte, Caro Baroja se sitila en una posicion intermedia con respecto a
Frazer y Schmidt, pues considera que la magia y la religion son dos fendmenos
inseparables que han coexistido en la conciencia humana desde tiempos inmemoriales.

Para precisar algo mas su tesis, Caro Baroja recurre a las explicaciones psicologicas

12 . . . . . ;. .
La idea de ciclos culturales es una influencia de la Escuela historico-cultural de Viena.
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proporcionadas por Leuba en La psychologie des phénomenes religieux (1914). En esta
obra, Leuba clasifica las operaciones magicas en tres categorias, en funcion de la
naturaleza de su fuerza y de la relacion entre dicha fuerza y el agente magico (el mago).
Caro Baroja recoge estas tres categorias de operaciones magicas en Algunos mitos

esparioles (ensayo de mitologia popular):

La primera abarca aquellas en las que no interviene la idea de una fuerza perteneciente al
individuo operador, es decir, cuando un efecto sucede a una causa sin intermediario alguno.

La segunda se basa en la creencia de que las fuerzas impersonales obedecen al mago.

Por tultimo, la tercera, a la que llama “magia de voluntad”... Para algunos autores —como el mismo

Leuba sefiala— esta ultima es la magia por antonomasia. (Citado en Paniagua 31)

A este respecto, Caro Baroja encuentra muchas similitudes entre la tercera
categoria y algunas de las teorias defendidas por Schopenhauer en Animalischer
Magnetismus und Magie en Samtliche Werke, 111 (1963). Segtn explica Paniagua (31), la
idea basica de Schopenhauer a la que se refiere Caro Baroja es que “donde la «voluntad»
es impotente en los objetivos de dominio, aparece la magia”; ésta es una idea muy
parecida al concepto de “frustracion” que utiliza Malinowski. Asi, en Vidas magicas e
Inquisicion, Caro Baroja recoge algunas de las ideas del antropdlogo britanico. Para
Malinowski la magia cumple una funcién fundamentalmente utilitaria, ligada a cierto
estado de “frustracion”, en tanto que considera que el mago antiguamente actuaba
siempre bajo una cierta sensacion de angustia y pesimismo (Vidas mdgicas 316).
Asimismo, Malinowski sostiene que “el mago vive en la frustracion y de la frustracion”

(Caro Baroja, Vidas magicas 29). En este sentido, el concepto de “frustracion” seria
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precisamente la raiz comin de la magia y la religion, y es por ello que lo més frecuente es
y . y . . . . 13
que ambas practicas —magicas y religiosas— se manifiesten unidas °. A este respecto, es

interesante la siguiente cita, extraida de su obra titulada Los vascos (1971):

La tendencia a adorar, a adoptar una actitud sumisa frente a las potencias sobrenaturales, un dios o
diferentes dioses, actitud que toma el que profesa una religion, va unida en multitud de pueblos a
la de enfrentarse con fuerzas mas o menos personalizadas y misteriosas que nos rodean con un aire
de reto, para obedecer los deseados fines, reto no exento de un matiz reverencial. No ya mediante
la oracion, sino por medio de conjuros con un aspecto coercitivo o “contractual” (de pacto), se
procura encontrar ayuda en las faenas cotidianas, en los deseos amorosos, en los momentos de
enfermedad, etc. Tedricamente, la actuacion del mago es distinta a la del sacerdote. En la practica
ya no hay tanta diferenciacion, al menos en lo que a muchos pueblos primitivos se refiere. (Caro

Baroja, Los vascos 323)

La tesis defendida por Caro Baroja es la gran similitud entre magia y religion. En
resumidas cuentas, ambas practicas tratan de dominar los hechos desde la propia
voluntad, por medio de conjuros (en el primer caso) y ritos (en el segundo). De este
modo, para que se entienda mejor su idea, en el contexto de la época de la Primera
Modernidad, por ejemplo, los aldeanos usarian un conjuro'*, o bien le pondrian una vela
a la virgen, con el fin de proteger sus cosechas de una tormenta, asi como los enfermos

harian lo mismo para curar sus dolencias; es decir, en base a una u otra practica se

B caro Baroja también habla sobre este asunto en De la supersticion al ateismo: meditaciones
antropolégicas (pagina 181).

* Estos conjuros de los campesinos entrarian dentro de la categoria de «magia blanca» (con fines
benévolos).
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encuentra el pensamiento magico”. Hay, por tanto, una clara relacién entre las
emociones-pasiones humanas y el intento de dominar la naturaleza.

En este sentido, una de las cosas que ha hecho el cristianismo a lo largo del
tiempo es —en linea con su vision finalista de la historia— asimilar creencias ‘paganas’
precristianas con el fin Gltimo de controlar a la poblacidn; a lo que Caro Baroja se refiere
sugerentemente como “paganismo funcional”. Ademas, el autor conecta ese fin

controlador con la filosofia de Platon. Asi, en Disquisiciones antropologicas (1985) dice:

El cristianismo, en su parte ideoldgica fundamental —la inmortalidad del alma, la conducta
humana...—, esta cargado de filosofia platonica y filosofia griega en su conjunto. Es una
adaptacion a la masa, a la multitud, de unos principios cardinales de la filosofia griega... Aunque
digan que el Cristianismo es una derivacion de la religion judaica, y se haga la distincion en las
Escrituras entre el Antiguo y el Nuevo Testamento, en la parte esencial las ideas de Platon,

adaptadas al vulgo, son muchas veces los ejes de esa religion. (Caro Baroja, y Temprano 147)

Este sincretismo religioso con fines controladores, en relacion a las creencias
. 16 :
cosmologicas paganas , se puede observar, por poner uno de los ejemplos que da Caro
Baroja, en el Carnaval. Sobre esta festividad habla en su tesis doctoral'’, titulada Viejos

cultos y viejos ritos en el folklore de Espana. Dice:

!> Este tema ya aparece planteado en E! libro del buen amor (1330-1343) del Arcipreste de Hita.

¢ Otro ejemplo seria la tendencia del hombre en la Antigiiedad a la identificacion entre el cielo y la idea de
divinidad superior. En este sentido, el famoso «Padre nuestro que estas en los cielos...» parece ser que
siempre lo estuvo. Esta claro: ;para qué ir en contra de creencias tan arraigadas cuando se pueden asimilar
a un nuevo sistema creencial?

7 Caro Baroja presento su tesis doctoral en 1941, en la Facultad de Filosofia y Letras de la Universidad
Central de Madrid.



16

El carnaval es un hijo (aunque sea hijo prodigo) del cristianismo; mejor dicho, sin la idea de
Cuaresma (“Quadragesima”), no existiria la forma concreta en la que ha existido desde fechas
oscuras en la Edad Media europea. Entonces se fijan sus caracteres. Ello no quita para que
quedaran incluidas, dentro del ciclo carnavalesco, varias fiestas de raigambre pagana, para que el
Carnaval no llegara a resultar un periodo en el que los que podriamos llamar “valores paganos de
la vida” estaban puestos de relieve, en contraste con el periodo inmediato, de duelo, en que se

exaltaban los valores cristianos. (Citado en Paniagua 40)

La otra forma de magia relacionada con el “hecho religioso”, también con el fin
ultimo de controlar a la poblacion, es la magia negra (practicada con fines maléficos);
aunque la asimilacion (o adaptacion) de este tipo de creencias magicas al cristianismo es
mucho mas agresiva. De hecho, no seria desacertado decir que, en el contexto historico
europeo, la etiqueta de magia ‘negra’ es, tal y como se entiende desde la Edad Media, una
creacion cristiana en linea con ese “paganismo funcional” del que habla nuestro autor.
Prueba de ello seria, por ejemplo, la figura del «demonio»: supuesta fuente de toda
practica (magica o no) maligna, y una de las estructuras esenciales de los supuestos
teoldgicos cristianos. A este respecto, es muy interesante la nocion de “freno” vinculada a
la figura del demonio (y la idea de castigo), que utiliza Caro Baroja en Las formas
complejas de la vida religiosa: religion, sociedad y cardcter en la Espania de los siglos
XVIy XVII (69-70) . La nocion de “freno” es, segiin apunta Paniagua (60), “uno de los
aspectos peyorativos del hecho religioso”. En estos términos, el demonio es una de las
estructuras de “freno” esenciales del cristianismo: “una especie de administrador de los

castigos divinos con funciodn vicaria” (ibid.).
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1. 4. Valoraciones finales

La obra etnohistorica de Julio Caro Baroja es, sin duda, de gran interés para todo
aquel interesado en el estudio de la historia de las mentalidades en la Peninsula Ibérica.
Su mayor valor quizés resida en su caracter ecléctico e integrador, pues se sirve de
diferentes disciplinas (antropologia, historia, etnologia, filologia, arquitectura, teologia,
psicologia, etcétera) para el analisis de sus objetos de estudio'®.

Asimismo, como se ha podido observar a lo largo de este primer capitulo, en la
obra de Caro Baroja se tiende a hablar indistintamente de magia y religion, pues el autor
considera que ambas practicas se construyen en torno a una misma estructura mental: el
pensamiento magico. En este sentido, acotando el papel de las emociones a un sistema de
amor-desamor, podemos encontrar dos fuentes de religiosidad (mégica) en la obra de
Caro Baroja: una asociada a las estructuras mentales mitico-simbolicas; y otra ligada a las
necesidades psicologicas y materiales humanas, en forma de estructuras mentales mitico-
magicas. No obstante, en ambos casos convergen experiencias aleatorias que no tienen
por qué ser necesariamente religiosas. Por un lado, en cuanto a las estructuras mitico-
simbolicas, lo simbdlico estd estrechamente conectado con la relacion (principalmente
‘visual’) que el hombre mantiene con su mundo circundante; es decir, con su experiencia
sensorial. Por otro lado, respecto a las estructuras mitico-magicas, son los estados
potenciales de “frustracion” —causados por experiencias y sentimientos de finitud,

precariedad e inseguridad— los que desencadenan la voluntad del hombre de dominar la

18 . . o . . . .

Muy en sintonia con posturas académicas mas contemporaneas situadas dentro de la linea de
investigacion que se ha venido a denominar «estudios culturales»; como podria ser, por ejemplo, la idea del
critico literario Fredric Jameson de investigar haciendo cognitive mapping.
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naturaleza; es la voluntad de poder lo que conduce a las practicas magicas y religiosas,
expresadas a través de conjuros (magicos) o ritos (religiosos) repetitivos y propiciatorios.

Finalmente, debajo de toda esta maquinaria simbdlica se encuentra el pensamiento
magico que, desde la region mental de los deseos y en intima relacion con los conceptos
estudiados de “Mythos” y “Eros”, actia como elemento motriz de esas estructuras
mitico-simbolicas y mitico-magicas que coexisten en la conciencia humana y que, en
ultima instancia, conforman las bases psicologicas del “hecho religioso”. A modo de
cierre, es interesante citar la valoracion que hace Paniagua acerca de este tltimo punto,
pues resume muy bien la tesis de Caro Baroja sobre del funcionamiento del pensamiento

mdgico:

[...] en una perspectiva diacrdnica se puede sostener que estamos ante una especie de vaso
comunicante con dos polos claros [el magico y el religioso], pero con una interrelacion esencial: la
idealizacion simbdlica puede tener una funcionalidad magica y ésta, a su vez, derivar en una
estructura mitico-religiosa en su relacion con el entorno... en ninguin caso se matiza lo magico
como una funcion apegada a las necesidades materiales y lo mitico-simboélico como un hecho de
caracter idealista y estético. Se habla indistintamente de lo “magico-religioso”. Es, pues, en estas
dos fuentes, donde debemos buscar la verdadera configuracion de lo sagrado en la obra de Caro

Baroja. (Paniagua 74)
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CarituLo I1
PANORAMICA GENERAL DE LA CUESTION DE LA MAGIA EN LA

PRIMERA MODERNIDAD ESPANOLA

El concepto de «Primera Modernidad» —entendido como periodo historico que en
Europa abarcaria aproximadamente desde finales del siglo XV hasta finales del siglo
XVIII"- empez6 a desarrollarse a través de la vision esquematica de la historia que se
tenia en el Renacimiento. Una perspectiva del pasado que diferenciaba tres etapas
esenciales: la Antigiiedad grecolatina, la larga y oscura Edad Media, y la época mas
Moderna del renacimiento cultural®’. El objetivo principal de este capitulo es ofrecer una
panoramica sociohistdrica general de la cuestion de la magia en la Primera Modernidad

espanola, partiendo de la ambigua interrelacion entre dos tipos de cosmovisiones —

19 Aunque en los ultimos afios se esta revalorando la periodizacion de la Primera Modernidad europea,
situando su inicio a principios del siglo XV, algunos de los hitos mas importantes que marcan
definitivamente los comienzos de esta etapa de la historia en Europa son: la toma de Granada (1492) y, con
ello, el final del proceso de la Reconquista cristiana de la Peninsula Ibérica; el inicio de la conquista de
América (1492); y el arranque de la Reforma Protestante en Alemania (1517) con la publicacion de la obra
Cuestionamiento al poder y eficacia de las indulgencias (también conocida como Las 95 tesis), de Martin
Lutero. Por otro lado, el fin de la Primera Modernidad generalmente se relaciona con el comienzo de la
revolucion francesa en 1789.

20 A este respecto, es interesante mencionar que el reconocido historiador espafiol Fernando Sanchez
Marcos realiza una distincion entre Edad Moderna y Modernidad. Asi, en su ensayo titulado “La
historiografia desde los Reyes Catodlicos hasta 17007, recogido dentro del libro Historia de la historiografia
espaiiola (1999), defiende que el concepto de «kEdad Modernay, tal y como se entiende hoy en dia, es “una
categoria historiologica (una forma basica de pensar el pasado) europeo-occidental” (Sanchez Marcos 117).
También sefiala el reinado de los Reyes Catolicos como un punto de inflexion clave para delimitar los
comienzos de la Edad Moderna en Espafia, en tanto que supone “una etapa de transicion y el inicio de unos
tiempos nuevos —por la (re)creacion de la Monarquia Catolica espafiola, la asombrosa expansion exterior y
el despertar cultural humanistico” (ibid). Por otro lado, segun este autor, la Modernidad corresponderia a
una cuarta etapa que se iniciaria con la Ilustracion (luego, a finales de la Edad Moderna), impulsada por la
gran experiencia de ruptura que supuso la Revolucién francesa de 1789. De esta manera, la Modernidad —
que segun Sanchez Marcos se iniciaria en Espafia durante el reinado de Carlos III- seria un nuevo periodo
histérico en el que “la humanidad, guiada por la razén, se encamina por una senda de progreso cientifico-
ético que se cree global y seguro” (Sanchez Marcos 118).
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religiosas y cientificas— que se da en la Peninsula Ibérica en esta época; asunto que,
l6gicamente, también tendra su repercusion en la literatura espafiola 4urea e ilustrada®'.
2.1. Magia, ciencia y supersticion en los Siglos de Oro

En efecto, la Primera Modernidad es una etapa fascinante en la historia de
Europa, entre otros motivos, por la intensificacion generalizada del interés en un conjunto
de fenémenos de tipo supersticioso que incluirian las creencias magicas, astrologicas y
brujeriles (de tradicion medieval, pero que hunden sus raices en la Edad Antigua). Esta
intensificacion del pensamiento magico sera especialmente fuerte durante los siglos XVI
y XVII, a menudo referidos en el contexto de la literatura hispanica como los Siglos de
Oro. A este respecto, Garcia Sdnchez (en Risco 89) apunta que si “la modalidad
fantéstica es una combinacion de los modos mimético y maravilloso, resulta evidente que
el Siglo de Oro y particularmente su segmento barroco ofrece una dindmica favorable al

brote de lo fantastico”. Por su parte, Ortiz comenta lo siguiente:

Ahora nos parece claro que la magia, en tanto es un concepto de relacion-control del hombre con
la naturaleza, no es una constante, sino que se adapta a los tiempos y a las ideas culturales.
Marginal o no, su presencia en el Renacimiento, al lado del ansia por desvelar el libro cosmico,
significa una graduacion y un prejuicio. Toma una dignidad esotérica y alquimica que ya se

sospechaba desde el Medioevo, pero aterriza en el pensamiento renacentista en una manifestacion

2! La interrelacién (conflictiva o no) entre pensamiento irracional (magico o religioso) y pensamiento
racional (cientifico) que se da en la Primera Modernidad serd, sin duda, un asunto clave para entender el
funcionamiento de la magia en las obras estudiadas de Miguel de Cervantes («CAPITULO I1I») y Maria de
Zayas («CAPITULO IV»). Este asunto también sera fundamental en la obra antisupersticiosa de Fr. Benito
Jeronimo Feijoo (tratada de forma esquematica en el tercer apartado de este segundo capitulo: “3. Benito
Jerénimo Feijoo (1676-1764) y su lucha contra supersticion en el Siglo de las Luces”).
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doble: como esfuerzo de explicacion del mundo atractivo y como sefial inequivoca del mundo

maravilloso que se manifiesta maligno. (Ortiz 19-20)

En resumidas cuentas y de forma general: (i) con la magia se pretende desentrafiar
los entresijos del saber original para controlar la naturaleza; (ii) a partir de astrologia, se
espera confirmar los secretos revelados por la magia; y (iii) en cuanto a la brujeria,
filosofos y tedlogos —en linea con la ortodoxia religiosa— rechazan o ratifican su
existencia con el fin erradicarla, en tanto que supone un peligro para la sociedad, la fe y
el surgimiento de la ciencia moderna (Ortiz 21). Asi, desde los albores de la Primera
Modernidad se empiezan a percibir en toda Europa una serie de cambios de mentalidad
que propician, entre otras cosas, una situacion de inestabilidad e inseguridad social; lo
cual provoca un temor hacia lo que estd por venir que favorece esa intensificacion de las
creencias magicas y supersticiosas™ de la que hablabamos antes. Por un lado, la magia se
ve como un método de subversion para alcanzar poder en una sociedad con estamentos
muy marcados. Pero, al mismo tiempo, el pensamiento magico es una forma de perpetuar
el estatus quo, en tanto que permanece en el limbo de lo supersticioso.

En Demonios, magos y brujas en la Espaiia moderna, el investigador Arturo
Morgado Garcia comenta sobre este asunto, aportando informacion muy valiosa. Dice

asi:

22 En relacién con este asunto, es interesante ver las reflexiones de Pedro de Valencia sobre el Auto de Fe
que tuvo lugar en Logrofio el 8 y 9 de noviembre de 1610. En: Valencia, Pedro de. “Discurso acerca de los
cuentos de las brujas y cosas tocantes a magia”. 1610. Obras completas de Pedro de Valencia, Vol. VII.
Ledn: Universidad de Ledn, 1997. Impreso.
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Bien sabido es como la Reforma Catdlica se planted, entre otras muchas cosas, reconducir las
creencias y las practicas populares (y otras que no lo eran tanto), condenando, persiguiendo y
castigando todas aquellas desviaciones que no estaban en consonancia con las normas propuestas
(e impuestas) por la jerarquia. Espafia no constituyd, obviamente, una excepcion a esta tendencia,
y buena parte del inevitable esfuerzo represor correria a cargo de un aparato inquisitorial
estrechamente conectado con la labor pastoral de los prelados: de este modo, entre 1540 y 1700
sobre un total de 3532 individuos recaeria la acusacion de lo que genéricamente se denomina

“supersticiones”, el 7,9% de todos cuantos fueron denunciados ante el tribunal. (Morgado Garcia

9)

Asimismo, es importante destacar la singularidad de la Espafia de los Siglos de
Oro en tanto que, en aquella época, se da en la Peninsula una mezcla de tradiciones: la
celta, la grecolatina, la arabe y la judia. Logicamente, esta combinacion de culturas que
distingue a Espaiia del resto de Europa también tiene una influencia en el pensamiento
mdgico hispanico™. Sobre este asunto habla también Hope Robbins, quien afirma lo

siguiente:

La hechiceria estaba en todas partes. Debido a la mezcla de culturas —desde el paganismo
cristiano de la dominacion romana, las supersticiones de los conquistadores visigodos entre los
siglos V y VII, la intrusion de los arabes con su herencia de astrologia y adivinacion, hasta las
tradiciones ocultistas de los judios—, las supersticiones tenian profundas raices en Espaiia. La
astrologia y la nigromancia eran asignaturas formales en las universidades y hasta época muy

tardia siguieron aceptandose las manifestaciones externas de la supersticion, la magia y la

?* En cuanto a literatura durea se refiere, por ejemplo, parece que las figuras femeninas tienden a estar mas
asociadas con el clasicismo; mientras que en las masculinas hay una mayor influencia arabe y judia. Sobre
esto habla Lara Alberola en: Lara Alberola, Eva. Hechiceras y brujas en la literatura espaiiola de los
Siglos de Oro. Valencia (Espafia): Universitat de Valéncia, 2010. 82-88. Impreso.
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hechiceria. (Hope Robbins; en Lara Alberola 84)

La Primera Modernidad europea® es, por tanto, una época de superposicion de
cosmovisiones en la que conviven, al menos, dos formas diferentes de entender la
naturaleza y el funcionamiento del mundo: una mas racional (mecanicista), impulsada
por el nacimiento de la ciencia moderna, y otra menos racional (animista), fruto de las
tradiciones del pasado. (Lara Alberola 87; Alonso Palomar 18-19). Sobre este asunto,

Alonso Palomar advierte lo siguiente:

[...]silo que pretendemos es entender una época y la cultura que tal época ha llegado a construir,
sera bueno conocer e intentar comprender las vacilaciones, las dudas, los retrocesos, porque
también estos elementos forman parte de esa época y de esa cultura y, sobre todo, porque es en la
convivencia de avances hacia la ciencia y retrocesos hacia la magia donde se define la peculiaridad
de ese pensamiento de la época. Creer en la magia e intentar hacer ciencia, que es una
contradiccion para nuestras cabezas, resulta algo habitual en un espiritu del tiempo que ahora nos

interesa. (Alonso Palomar 18-19)

En este sentido, se suele identificar el inicio de la Primera Modernidad con las
. . 25
culturas del Renacimiento y del Barroco™, en tanto que muchos pensadores y
‘cientificos” de aquella época’® tenian ya una vision del mundo muy proxima a la que

tenemos nosotros en la actualidad. No obstante, no debemos olvidarnos del sustrato

*'Y dentro de Europa, especialmente en la Peninsula Ibérica y la zona del Mediterraneo.

2% Nos estariamos refiriendo a los dos primeros tercios de la Primera Modernidad; es decir, de finales del
siglo XV a finales del siglo XVII.

26 Muy especialmente Descartes, y otros no menos importantes como Copérnico, Galileo, Kepler, Newton,
Bacon, etcétera.
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magico sobre el que se asent6 el cientifico. En palabras de Alonso Palomar (15): “las
«cienciasy», desde las que su pensamiento se construye, hunden sus raices en la tradicion
oculta y hermética”. Por su parte, “Peter Burke, en su obra EIl Renacimiento, afirma que
durante dicho periodo se produce un «Renacimiento» magico. La recuperacion de textos
de los autores griegos antiguos sobre astrologia y magia formaban parte del programa
humanista” (Lara Alberola 83). Un ejemplo interesante de esa indeterminacion es el
propio Newton (1642-1727) quien, siendo uno de los mayores cientificos de su época,
estuvo toda su vida obsesionado con descubrir la piedra filosofal.

Para poder entender mejor el surgimiento de las ciencias tal y como las
concebimos hoy en dia, es importante echar un vistazo a las ciencias renacentistas, entre
las que destacan las disciplinas astrologicas”’; pilares de las manifestaciones magicas que
abarcarian, al menos, tres campos: la medicina (o magia natural’®), 1a alquimia® y la
cabala®. Sobre este asunto, Alonso Palomar aporta informacion muy valiosa al comentar

lo siguiente:

“La «astrologia» es el “estudio de la posicion y del movimiento de los astros, a través de cuya
interpretacion y observacion se pretende conocer y predecir el destino de los hombres y pronosticar los
sucesos terrestres” (DRAE).

® Es importante recordar que en la época se distingue entre la magia negra (en la que intervienen demonios
y espiritus) y magia natural (o medicina), ya que ciertos elementos naturales como hierbas o piedras podian
ser utilizados con fines curativos, sin que interviniera en ello ninglin ente espiritual. A este respecto, es
interesante consultar “De Magia”: un interesante ensayo del Padre Francisco de Vitoria que se encuentra
dentro de sus Relecciones teoldgicas.

®La «alquimia» es el “conjunto de especulaciones y experiencias, generalmente de caracter esotérico,
relativas a las transmutaciones de la materia, que influy6 en el origen de la ciencia quimica. Tuvo como
fines principales la busqueda de la piedra filosofal y de la panacea universal” (DRAE).

%0 La «cébalax es el “conjunto de doctrinas teosoficas basadas en la Sagrada Escritura, que, a través de un
método esotérico de interpretacion y transmitidas por via de iniciacion, pretendia revelar a los iniciados
doctrinas ocultas acerca de Dios y del mundo” (DRAE).
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En el origen del pensamiento magico renacentista —y mas concretamente de la disciplina
astrologica— esté la doctrina hermética, puesta de moda en los circulos florentinos de finales del
XV. Los quince tratados que forman el Corpus Hermeticum (el Asclepius, mas el Pimander,
traducido por Ficino de un manuscrito griego hallado en torno a 1460 por Cosme de Médicis)
constituyen la base tedrica sobre la que se levanta todo el edificio de la magia renacentista y
barroca. El Corpus debe fecharse entre el aiio 100 y el 300 de nuestra era, y los distintos tratados
que lo forman proceden de manos diferentes. Tales tratados abordan el tema de la astrologia y de
las ciencias ocultas, las virtudes secretas de las plantas y de las piedras, la magia astral, la
elaboracion de formulas para liberarse de las limitaciones de la materia y adquirir las virtudes y
poderes divinos. [...] El hombre renacentista, ante estos escritos, se siente atraido especialmente
por las multiples referencias que los mismos contienen en relacion a la magia, a las posibilidades
de subyugar bajo diversas imagenes a las fuerzas celestes, angeles y demonios, para disponer de
ellas. Toda esa doctrina —en muchos puntos contradictoria— se asienta en una concepcion del
universo facilmente reductible a criterios astrologicos: los seres vivos (mundo material) estarian
recogidos por la influencia de las estrellas y de los planetas (mundo celeste), y a su vez éstos
estarian regidos por “la Nous” suprema de la divinidad (mundo supraceleste). (Alonso palomar 34-

35)

Por otro lado, amén de estas disciplinas astrologicas, también hay que hablar de la
magia negra (0o magia diabolica). Este tipo de magia, en la que mediarian demonios o
espiritus, comprenderia la nigromancia, la hechiceria y la brujeria, asi como sus agentes:
el mago, las hechiceras/os y las brujas’'. A grandes rasgos, segiin apunta Lara Alberola
(86), la nigromancia es una variante magica de caracter “elevado e inicitico”,

relacionada con la invocacion de demonios, que normalmente pretende alcanzar objetivos

*ISobre este asunto trata Marfa Lara Martinez en: Brujas, magos e incrédulos en la Espariia del Siglo de
Oro: microhistoria cultural de ciudades encantadas. Cuenca: Alderaban, 2013. Impreso.
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como conocimiento, riqueza, venganza o amor. Por otro lado, tenemos la hechiceria,
“tanto curativa y protectora, como amatoria” (ibid.), que es una variante de la magia mas
popular, y cuya practica generalmente se atribuye mas a mujeres. Asimismo, existia la
creencia de que la nigromancia y la hechiceria implicaban un pacto con el diablo; por lo
que sus agentes —nigromantes (0 magos) y hechiceras— serian agentes del mismo mal,
encarnado en la figura del diablo.

En resumidas cuentas, una forma de interpretar la ambigua cuestion de la magia

durante la Primera Modernidad espafiola, seria la siguiente:

A partir de su propio discernimiento las practicas magicas populares fueron clasificadas como
“brujeria”, y las cultas como “filosofia natural”. Las practicas magicas cultas o “filosofia natural”
fueron consideradas un espacio de pensamiento creativo y de progreso cientifico. Esto explica el
por qué durante los siglos XV, XVI y parte del XVII, la magia popular o brujeria sufrié un
encontronazo con el discurso de la magia culta, que cargaba el estandarte de filosofia natural. [...]
Respecto al discurso intelectual, académico y eclesiastico, la cultura sabia elabord desde el siglo
XIII la calificacion herética de las expresiones concretas de la magia: brujeria y hechiceria. Ambos

conceptos quedaron abarcados por el de supersticion™. (Ortiz 24-25)

2.2. Ampliando conceptos: practicas magicas y su relacion con lo demoniaco
Pasemos ahora a matizar con un poco mas de precision estos términos de los que

estamos hablando™. Para ello, ademas de examinar las opiniones al respecto de algunos

2 E] concepto de «supersticiony, entendido como: todo aquello que sobrepasa el entendimiento ordinario
del mundo, de acuerdo a la razon y al sentido comun, asi como las creencias distintas a la fe ortodoxa.

%3 Ver el «APENDICE I» (“Breve etimologia de conceptos «magicos»: origen y evolucion hasta el siglo
XVIII”) incluido al final del presente trabajo de investigacion, para una panoramica de la evolucion
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investigadores mas contemporaneos, recurriremos a varios diccionarios publicados en la
época que nos interesa (0, al menos, en un contexto histdrico cercano). Estos son: el
Tesoro de la lengua castellana o espariola (1611) de Covarrubias; el Diccionario de
Autoridades® de 1726, 1734 y 1770; y el Diccionario de la RAE® de 1822y 1837.

Por un lado, el DA de 1734 define «magia» como “ciencia o arte que ensefla a
hacer cosas extraordinarias y admirables”; a lo que afiade el DRAE de 1837 el siguiente
matiz: “tdmase por lo comun en mala parte”. En cuanto a la palabra «mago», el DA de
1734 dice: “mago se llama comunmente el que por arte de magia, ayudado del demonio,
hace algunas cosas, en que parece excede a lo ordinario de la naturaleza”. A este

respecto, Alonso Palomar comenta lo siguiente:

Dentro de los tratados de magia la figura del mago queda reducida a ser mero vasallo del maligno.
“Lejos queda ya la imagen hermética de un mago conocedor de todas las ‘ciencias’ y de los
vinculos de la naturaleza, encargado de descubrir las virtudes del mundo elemental por medio de la
Medicina y de la Filosofia natural, sirviéndose de diferentes mezclas de cosas naturales, captando
al punto las virtudes celestes mediante los rayos y las influencias del mundo celeste y la disciplina
de los Astrologos y Matematicos”. En nuestro caso, el mago aun conoce los vinculos naturales,
pero sus efectos y sus medios le son proporcionados por el pacto con el diablo, siendo justamente

ahi donde reside su fuerza. (Alonso Palomar; en Zamora Calvo 181)

semantica de los siguientes conceptos: adivino(a), bruja(o), conjuro, demonio, diablo, encantador, hechizo
y mago.

Al que nos referiremos como DA.

® Al que nos referiremos como DRAE.
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En resumen, la figura tipica del mago en la época se corresponde con la de un
embaucador; un adorador del mal que, sirviéndose de pactos con el demonio®®, se dedica
a crear ficciones para engafar a la gente. Lo cual, en ultima instancia, también contribuye
a aumentar las creencias magicas y supersticiosas en el imaginario colectivo.

Por otro lado, en el Tesoro de la lengua castellana o espariola (1611) de
Covarrubias podemos encontrar la siguiente definicion de «hechizo»: “los dafios que
causan las hechizeras, porque el demonio los haze a medida de sus infernales peticiones.
Este vicio de hazer hechizos [...] mas de ordinario se halla entre las mugeres...”. Mas
tarde, el DA de 1734 define el término «hechicera» como “persona que ejecuta y hace los
hechizos”; «hechiceria» como “acto de hechizar, practicar y hacer los hechizos”; y
«hechizar» como “hacer a alguno muy grave dafio, ya en la salud, ya trastornandole el
juicio vehementemente, interviniendo pacto con el demonio, ya sea implicito, ya
explicito”. Sin embargo, el DRAE de 1822 afiade el matiz de la supersticion a la
definicion: “Arte supersticioso de hechizar // Cualquier acto supersticioso de hechizar™’.

Finalmente, en cuanto a la «brujeria», el DA de 1726 la define como “el acto
ejecutado por maleficio y hechiceria”. No obstante, al igual que ocurri6 con la definicion
de «hechiceria», poco a poco se fue imponiendo una actitud de escepticismo™®. Asi, en el

mismo diccionario de 1770 se puede leer: “la supersticion y engafios en que se ejercitan

las brujas”.

*® Como veremos mas adelante, Marfa de Zayas presenta un pacto con el demonio en una de sus Novelas
amorosas y ejemplares (1637); concretamente, en El jardin engafioso (Novela X).

%7 Este matiz supersticioso es importante porque implica una postura de escepticismo.

%8 Para mas informacién sobre este asunto, es util consultar: Campagne, Fabian Alejandro. Homo
Catholicus, Homo Superstitiosus: el discurso antisupersticioso en la Espaiia de los siglos XV a XVIII.
Madrid-Buenos Aires: Mifio y Davila Editores; Universidad de Buenos Aires, 2002. Impreso.
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Como se puede observar a través de las definiciones de «hechiceria» y «brujeriay,
parece claro que, en la época, estaba extendida la creencia de que ambas practicas
implicaban un pacto diabdlico similar al que veiamos con el «mago». Y asi lo considera
Alonso Palomar. Sin embargo, Ortiz (25) no esta de acuerdo con esto, pues asegura que
“la brujeria y la hechiceria serian diferenciadas por la presencia del diablo a través de un
pacto en el primer caso, y la ausencia de dicho pacto en el segundo”. Asimismo, apunta
que “el discurso popular diferencid brujeria y hechiceria por el instrumental. La
hechiceria utilizaba materiales empiricos, la brujeria se valia de la imaginacion y la
sugestion, a través de hierbas, ungilientos o alucinégenos” (ibid.).

También seria conveniente dar unas ultimas notas acerca de la relacion entre la
magia negra y lo demoniaco. En este sentido, podemos hablar del diablo (o el demonio)
como otro personaje muy estereotipado (al igual que los magos, las hechiceras y las
brujas). De ¢l dice Zamora Calvo (185) que “es el representante del mal y el origen de la
magia negra. En ¢l se atnan todas las cualidades depravadas, perniciosas y perversas. Es
la antitesis de Jesucristo, el tentador de la especie humana”. También afiade que este
puede cambiar de aspecto fisico a su antojo, a fin de conseguir sus objetivos.

Y por otro lado, estan los demonios. Estos ultimos serian el equivalente de los
angeles pero en el infierno; y se dice de ellos que su clasificacion en tipos es muy

variada. A grandes rasgos,

los demonios son los seguidores mas inmediatos del diablo, aprendices y realizadores de artes

maléficas, transformistas, engafiadores y tentadores de la especie humana. Su comportamiento es
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un remedo del maligno, cuya filosofia de existencia en todo momento intentan imitar. (Zamora

Calvo 191).

En cuanto a esa conexion entre la magia negra y lo demoniaco, siguiendo
diferentes tratados teologicos y manuales inquisitoriales sobre el tema, Ortiz también
informa de que se distinguian dos tipos de pactos con el demonio: “uno tacito o implicito

y otro expreso o explicito” (91). A lo que anade:

Para que se efectie el primero basta con que el sujeto asuma una actitud de “ligero acercamiento”
o cierta solicitud de ayuda, por lo general en un momento de debilidad, supersticion, ignorancia,
desesperacion o mala interpretacion de los dogmas. En el caso del segundo se requiere un contrato
escrito, una invocacion o conjuro oral, o cualquier tipo de convenio donde intervenga la voluntad

del individuo por “comerciar” con los espiritus malignos. (Ortiz 91)

Es relevante mencionar aqui al te6logo jesuita Martin del Rio, quien —en sus
Disquisiciones magicas (1599-1612)— defiende que el fundamento de cualquier tipo de
magia, ya sea blanca o negra, es ese pacto diabdlico (en sus dos variantes, implicita y
explicita) del que hablamos. Asi, el Padre Del Rio llega a tres conclusiones claras: (i)
“todas las operaciones magicas tienen como base algiin pacto de los magos con el
demonio, de suerte que cada vez que al mago le apetezca hacer algo con ayuda de su arte,
tiene que pedir expresa o implicitamente al demonio que le asista seglin el trato”; (ii)
“este pacto deja al demonio en libertad de cumplir o burlar”; y (iii) “este pacto es de dos
clases: expreso y tacito. Uno y otro merecen una calificacion absolutamente igual” (Del

Rio 184-188). Sobre este tedlogo, considerado por muchos un erudito de su tiempo en la
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materia, Fr. Benito Jerénimo Feijoo —en uno de los discursos de su Teatro critico

universal, titulado “Uso de la magia”— dice lo siguiente:

El Padre Martin Del Rio, que en sus libros de Disquisiciones mdgicas junté casi todo cuanto hasta
su tiempo estaba escrito de hechiceros, y hechicerias, esta libre de toda sospecha contra su
sinceridad. Su profesion, y virtud personal le eximen; pero sin injuriarle podremos ponerle alguna
tacha en su critica, o culpar su credulidad demasiada. (Teatro critico universal, Tomo II [1728],

discurso V, § VIII, 25)

En referencia a esta cita, en un ensayo titulado “Feijoo en su medio cultural, o la
crisis de la supersticion™’, Caro Baroja comenta que Feijoo, “en sus escritos referentes a
hechiceria y brujeria utiliz6 de modo amplio la erudicion de Martin del Rio, al que,
reconociendo diferentes virtudes, acusd, y con razon, de excesivamente candido” (171).

Por ultimo, merece la pena que hablemos brevemente sobre Fr. Benito Jerénimo
Feijoo y como este contribuy6 a la renovacion histdrico-critica que tuvo lugar en Espafia
durante el siglo XVIII*, centrandonos principalmente en su lucha contra las

. . , . . . . . ~ 141
supersticiones y las creencias magicas arraigadas en el imaginario popular espafiol” .

** Incluido en el libro £/ P. Feijoo y su siglo: una coleccion de ensayos sobre el monje espaiiol escritos en
1964 con motivo del segundo centenario de su muerte, y publicada en 1966 por la Universidad de Oviedo.
“° En el contexto europeo, el siglo XVIII es también conocido como el Siglo de las Luces por su estrecha
conexion con el movimiento de la Ilustracion, cuyo principal objetivo fue utilizar la razén como medio para
arrojar luz sobre la oscuridad (ignorancia) de las épocas pasadas.

* Para un listado completo de los ensayos de Feijoo dedicados a combatir directa o indirectamente
supersticiones y creencias magicas, ver el «APENDICE II» (“Lista de ensayos sobre magia, supersticion y
ciencia en el Teatro critico universal (1726-1740) y las Cartas eruditas y curiosas (1742-1760) de Benito
Jeronimo Feijoo”), incluido al final del presente trabajo de investigacion.
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2.3. Un impulso renovador: Benito Jeronimo Feijoo (1676-1764) y su lucha contra
la supersticién en el Siglo de las Luces*

En primer lugar, es importante situar a Feijoo (1676-1764) dentro de su propio
contexto historico. A este respecto, hay que sefialar que nuestro autor ciertamente vivio
en dos épocas distintas. Pasd los primeros veinticuatro afios de su vida en la Espafia de
los Austrias (la Espafia de Carlos II), en un ambiente muy tradicional; en una época que
los intelectuales de los siglos XVIII y XIX generalmente catalogaron como ‘decadente’®.
Pero también vivio desde los veinticuatro afios hasta su muerte en la Espafia de los
Borbones (la Espaiia de Felipe V, Fernando VI y Carlos III), donde se respiraba un
ambiente de renovacion (tanto a nivel sociopolitico como cultural). En este sentido, por
ejemplo, los Borbones impusieron en la Peninsula Ibérica una monarquia absoluta que
trajo consigo toda una serie de medidas y reformas centralizadoras. Parece, por tanto, que
el cambio de dinastia (Austrias-Borbones) supuso una mejoria para Espaiia**. No
obstante, frente a ese espiritu generalizado de renovacion, hubo quien afnoraba la antigua

gravedad espafiola (por ejemplo, algunos moralistas que criticaron el afrancesamiento de

Espafia durante el siglo X VIII).

* En este apartado, revisaremos de forma sintética algunas de las ideas mas importantes presentadas por el
antropologo Julio Caro Baroja en su ensayo titulado “Feijoo en su medio cultural, o la crisis de la
supersticion”. Para mas informacion, es util consultar los siguientes dos ensayos: (i) Alonso Palomar, Pilar.
“El mundo magico del padre Feijoo”. Brujas, demonios y fantasmas en la literatura fantdstica hispanica.
Ed. Jaume Pont. Lérida, Spain: Edicions Universitat de Lleida, 1999. 127-134. Impreso.; y (ii) Bahner,
Werner. “El vulgo y las luces en la obra de Feijoo”. Magis, Carlos H., et al. Actas del Tercer Congreso
Internacional de Hispanistas. México, D. F.: El Colegio de México por la Asociacion Internacional de
Hispanistas, 1970. 89-96. Impreso.

**No obstante, también hubo quien no pensaba asi: por ejemplo, Menéndez Pelayo.

** Esta es una idea a la que contribuy6 mucho Feijoo, pues, seglin Caro Baroja, el monje afirmé en varias
ocasiones que la situacion en el pais habia mejorado mucho con los Borbones.
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Por otro lado, ese impulso renovador del Siglo de las Luces también se tradujo en
una revision del panorama histérico-critico espanol. Si bien, hay que reconocer que ya
habia precedentes durante los dos siglos anteriores, aunque se trata de casos aislados. En
lo que respecta a Feijoo, este no solo ley6 a autores clasicos, sino que también estudié a
muchos autores de los siglos XVI y XVII: unas veces para criticarlos; otras para apoyar
sus argumentos y reforzar su autoridad.

Pasemos ahora a hablar en lineas generales de la lucha contra la supersticion en la
obra ensayistica de nuestro monje®. Y es que, desde la publicacion del primer volumen
del Teatro critico en 1726, ya destaca una preocupacion por encima de todas: combatir lo
que Feijoo llamaba “errores populares” o “vulgares”. Lo cual, por otra parte, no es algo
unico de nuestro autor, sino que se trata de una tendencia epocal-generacional; aunque ya
hay precedentes en los siglos XVI y XVII (por ejemplo, el canciller Bacon es una de las
influencias cientifico-ensayisticas mas importantes en Feijoo, por reconocimiento
propio).

En este afan por combatir los denominados “errores populares”, Feijoo critico
duramente supersticiones de todo tipo arraigadas en el imaginario colectivo: desde la
astrologia y la adivinacion, hasta creencias en la existencia de criaturas magicas (como
duendes, trasgos o espiritus familiares); e incluso cuestiond temas tocantes a la fe
relacionados con algunos santos o milagros supuestos (que negara; eso si, desde la

ortodoxia catolica).

* Sus trabajos mas importantes fueron: (i) el Teatro critico universal (publicado en ocho volumenes entre
1726 y 1739), que contenia 118 discursos (mas uno afiadido al final como suplemento); y (ii) las Cartas
eruditas y curiosas (publicadas entre 1732 y 1760), que contenian 116 ensayos (mas cortos que los
discursos).
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Como era de esperar, su ataque a este tipo de supersticiones le gano enemigos;
sobre todo, algunos defensores de estas supersticiones que tanto criticaba Feijoo, como
los tedlogos Torres Villarroel o Fr. Juan Laguna. De estos dos personajes, sorprende
mucho su inocente credibilidad dado que son contemporaneos de Feijoo: por ejemplo,
ambos —siguiendo los manuales ‘magico-supersticiosos’ escritos anteriormente por
autores como Martin del Rio— escribieron sus propios manuales sobre brujeria, hechiceria
y otras supersticiones de toda indole.

Sobre la ideologia religiosa de Feijoo, este claramente defendid la ortodoxia
religiosa. Sin embargo, debido a su afan critico, su ortodoxia religiosa a veces resulta
algo ambigua, pues en su obra resuenan ecos seculares. Nos estamos refiriendo, por
ejemplo, a un extrafio rumor que circul6 en Espaa, y en el que se vinculo la figura de
Feijoo con la idea de una Iglesia nacional espafiola (supuestamente, a raiz de una carta
enviada a un diario de Londres por un tal Dr. Del Fejo; que, segun Caro Baroja, no fue
otro sino Feijoo usando un pseuddnimo). Este extrafio rumor, que por si solo no diria
nada, cobra mayor importancia si tenemos en cuenta que la obra de Feijoo tuvo una gran
influencia en autores posteriores de tendencia liberal, por reconocimiento propio de estos
(como seria el caso, por ejemplo, del heterodoxo hispano-irlandés Blanco White).

Hablemos ahora de la teoria de la magia de Feijoo. En primer lugar, hay que
sefialar que el autor creia firmemente que la magia no existia: para el monje, la magia era
un reflejo de los deseos (frustrados) de los hombres*. Asi, Feijoo critica, por ejemplo, los
conceptos de “simpatia” y “antipatia” entre objetos (y entes espirituales) como base de la

magia, y niega sus efectos y existencia en la naturaleza. Estos conceptos, que ya se

*® Sobre “frustracion” y magia hablara en el siglo XIX el antropdlogo Malinowski.
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venian rebatiendo desde el neoclasicismo, encuentran su origen en la antigua Grecia (el
mismo Aristoteles ya hablaba de ellos).

En su obra, Feijoo también incorpora un andlisis muy valido (antropoldgico,
diriamos hoy) de la transmision (y mutacion) de supersticiones y creencias de unos
lugares-épocas a otros lugares-épocas. En este sentido, es curioso que critique el griego
(como lengua) por ser, en su opinion, un vehiculo de fabulas mitologicas.

Por otro lado, en su lucha contra los “errores populares”’, Feijoo utiliz6 tres
estrategias principales: (i) combatir creencias erroneas generalizadas: por ejemplo, la
magia y la simpatia; (i) combatir creencias generales, pero de menor alcance: por
ejemplo, tipos de adivinacion, duendes, espiritus familiares, etcétera; y (iii) atacar
creencias muy concretas: por ejemplo, la leyenda del Toro de San Marcos, el supuesto
milagro de la campana de Velilla, o las artes magicas supuestamente practicadas en las
cuevas de Salamanca, Toledo y Sevilla™.

Ahora bien, hay que decir que todas esas supersticiones que criticaba Feijoo no
eran algo unico de la Peninsula Ibérica, sino que eran “patrimonio comun de los europeos
en general” (Caro Baroja, “Feijoo en su medio cultural” 181): una tradicion que hunde
sus raices en la antigiiedad grecolatina, se perpetiia durante la edad media, y aun se
mantiene durante la Primera Modernidad. Asimismo, hay que sefialar que ese “vulgo” al
que se refiere Feijoo no se trata solo de aldeanos y gente no educada (o letrada). Todo lo

contrario, su critica se extiende a muchos otros sectores de la sociedad (de su época y de

47 Paradodjicamente, en uno de sus discursos Feijoo defiende la existencia en la antigiiedad de satiros,
tritones y leyendas.

*® Sobre esto ultimo hace una parodia Cervantes en una de sus obras teatrales. Aunque, por algin motivo,
Feijoo nunca menciona a Cervantes en su Teatro critico (parece ser que a nuestro monje no le gustaba leer
literatura de ficcion o, al menos, eso dice Caro Baroja).
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épocas pasadas): como jueces de brujas, codificadores, legisladores, médicos,
historiadores y cronistas, escritores, te6logos, etcétera.

En definitiva, nuestro ilustre monje fue “testigo y testimonio de una «mutaciony»
cultural”; una mutacién o cambio cultural-epocal que dirigia idealmente sus esfuerzos
hacia la busqueda de un conocimiento mas racionalizado (Caro Baroja, “Feijoo en su

medio cultural” 182).
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CarituLo II1
MAGIA, THEATRUM MUNDI Y MECANISMOS DE CONTROL EN

EL PRIMER QUIJOTE (1605) DE CERVANTES

3.1. Breve introduccion

La metéfora del theatrum mundi (o «teatro mundo») —que, mediante una analogia
estructural, concibe la sociedad (con sus diferentes componentes) como una obra teatral—
es uno de los grandes topicos de la literatura desde la Antigliedad y, ciertamente, uno de
los mas importantes durante la Primera Modernidad espafiola. En efecto, se trata de uno
de los motivos literarios centrales, junto con el de ‘los encantadores y encantamientos’,
del Quijote (1605-1615) de Cervantes™. En este capitulo examinaremos el
funcionamiento de la magia como mecanismo de control en el primer Quijote (1605)°°,
en relacion con el uso estructural de la metafora del theatrum mundi en la obra. A este
respecto, veremos que ambos asuntos constituyen estrategias empleadas sistematicamente
por el autor para establecer relaciones de poder entre los personajes de la novela y, por
extension, para reflejar y criticar dichas relaciones en la sociedad espafiola de la época.

El Quijote es también, en muchos sentidos, un simbolo del nacimiento de la

novela moderna europea. El més significativo es quizas el giro que se da en el foco

* Como veremos, el tratamiento de la vida como un gran teatro empieza a prefigurarse ya en la primera
parte del Quijote. No obstante, no sera hasta la segunda parte (durante el episodio de la estancia en el
palacio de los Duques) cuando alcance su maxima expresion.

*% Sobre el asunto de la magia en el primer Quijote, se profundiza en: Diaz Martin, José Enrique. Cervantes
v la magia en El Quijote de 1605. Malaga, Spain: Servicio de Publicaciones de Intercambio Cientifico de la
Universidad de Malaga, 2003. Impreso.
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principal de interés del relato: que pasa de ser la narracion de las acciones a la
exploracion de la evolucion psicologica que sufren los personajes como consecuencia de
hechos que les acontecen®'. Asimismo, se trata de una novela muy compleja que conjuga,
entre otras cosas, elementos propios de otras formas narrativas de la época como las
novelas de caballerias™, picarescas, pastoriles, bizantinas y ejemplares, e incluso el
ensayo. En este sentido, la obra se presta a lecturas a diferentes niveles: como obra de
entretenimiento (donde el motor ludico principal son las aventuras disparatadas de Don
Quijote y Sancho); como compilacion del saber de la época (ofrece reflexiones sobre
literatura, ciencia, filosofia, historia, politica...); como andlisis de la sociedad espafola de
finales del siglo XVI-principios del siglo XVII, en todos sus estratos; etcétera. Sobre este
ultimo punto, en “The Age of Don Quixote”, Pierre Vilar apunta sabiamente que “Don
Quixote, this ‘universal’ book, this ‘eternal’ book, is first and foremost a Spanish book of

1605. Tt only gathers its fiu/l meaning in its true historical setting”"’

(59). Ciertamente, no
debemos obviar ese verdadero contexto (o trasfondo) historico en el que se enmarca el
Quijote, al que se refiere Vilar: la gran crisis socioecondémica en la que se encontraba

Europa, en general, y particularmente, el contexto de decadencia del Imperio espaiol;

una crisis de recesion y desarrollo en el comercio europeo cuyas raices se encuentran en

> En sentido estricto, solo la segunda parte de la obra puede considerarse plenamente moderna: aunque en
la primera parte si se puede observar un cierto crecimiento paulatino de Don Quijote y Sancho como
personajes, sin embargo, no se da una verdadera evolucion en sus personalidades hasta la segunda parte.
>? Para una panoramica de la relacion entre el Quijote y los libros de caballerias, es util consultar: Guijarro
Ceballos, Javier. El “Quijote” cervantino y los libros de caballerias: calas en la Poética Caballeresca.
Alcala de Henares, Spain: Centro de Estudios Cervantinos, 2007. Impreso.

> “Don quijote, este libro ‘universal’, este libro ‘eterno’, es primero y ante todo un libro espariol de 1605.
Solo adquiere su significado completo en su verdadero contexto historico” (traduccion propia).
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el choque entre el sistema feudal medieval, que daba sus ultimos coletazos, y el sistema
capitalista moderno, que se abria camino a un ritmo implacable™.

La obra se estructura en torno a las tres salidas de Don Quijote®”, un viejo hidalgo
que un dia decide abandonar su hogar, situado en un pueblito de la Mancha, para ir en
busca de aventuras caballerescas’®: la primera vez, en solitario”’; las otras dos, en
compaiiia de su ‘escudero’ Sancho Panza®. En términos de estructura narrativa, las tres
salidas presentan el mismo esquema circular: preparativos, salida en secreto, aventuras en
el camino, fracaso, regreso al lugar de partida y, por tltimo, enfermedad. A propdsito de
las aventuras de los dos protagonistas, uno de los aspectos narrativos mas interesantes de
la obra es el juego ficcion-realidad que ocurre en la mente del Caballero de la Triste
Figura® quien, victima de la locura causada por sus extensivas lecturas de novelas de
caballerias, a menudo no es capaz de discernir entre lo imaginario y lo real®®. En su
primera salida, por ejemplo, Don Quijote es burlonamente armado caballero en una venta

por un ventero (representados en su mente como un castillo y su castellano,

>*La peste negra y las sequias fueron otros factores importantes que contribuyeron a esa situacion de crisis.
>® Las primeras dos salidas tienen lugar en el Quijote 1 (1605), y la tercera salida en el Quijote 111 (1615).
La distincion entre Quijote 1-Quijote 111 (en lugar de I-IT) responde al propoésito de evitar ambigiiedad con
el Quijote de Avellaneda (1614); el cual, en términos cronolbégicamente estrictos, seria el Quijote 11.

¢ si bien, la accion principal se ve regularmente interrumpida por historietas intercaladas de tematica
amorosa.

>’ Los capitulos I al VI de el Quijote I corresponden a la primera salida de Don Quijote, quien recorre
durante tres dias algunos lugares proximos a su pueblo en busca de aventuras. A este respecto, la critica
coincide en que Cervantes habria escrito los seis primeros capitulos como una novela ejemplar —tanto por
su extension como por su contenido— pero que, al final, ese proyecto inicial fue creciendo hasta convertirse
en la inmensa novela que es el Quijote.

% Un campesino, vecino de su mismo pueblo, a quien Don Quijote promete recompensar a cambio de sus
servicios como escudero.

>% Sobrenombre (o mote) que Sancho, no falto de ironia le da a Don Quijote.

% para una panoramica del tema de la locura en el Quijote, es ttil consultar: Francisco Zea, Adolfo de. La

locura de Don Quijote: (amabilis insania et mentis gratissimus error). Bogota: Academia Colombiana de
la Lengua, Academia Colombiana de Historia, Academia Nacional de Medicina, 2007. Impreso.
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respectivamente). Al abandonar la venta tiene lugar la ‘primera aventura’ de Don Quijote,
cuando este defiende a un muchacho (Andrés) que estéd siendo azotado por su amo. Al
poco, el viejo hidalgo se encuentra con un grupo de mercaderes y termina apaleado por
un mozo de mulas, tras lo cual es encontrado por un vecino que lo lleva a su hacienda
para que se recupere de sus heridas®'.

Por otro lado, en lo que concierne al caracter de los diferentes personajes del
Quijote, su diseno es especialmente importante ya que estos reflejan modelos de
percepcion y conducta (modelos ideoldgicos) de la sociedad espafiola de la época. En este
sentido, por ejemplo, la vision utdpica renacentista acerca de la posibilidad de cambio de
estatus social es criticada por Cervantes a través de la figura de Don Quijote (el cual
podria considerarse como una personificacion de la contrautopia renacentista, llevada al
extremo)™. A diferencia de lo que ocurre en el Quijote I, en el Quijote 111 el caballero de
la triste figura toma conciencia de su impotencia (de la imposibilidad de la utopia
renacentista), y eso lo lleva un estado de melancolia tal que termina por resultar siendo la
causa de su muerte. Esta evolucion psicolédgica del personaje de Don Quijote (junto con
la de Sancho) es, como se mencionaba al principio, uno de los elementos fundamentales

que hacen del Quijote (sobre todo, el Quijote 11I) una novela moderna.

®! Durante la convalecencia del protagonista tiene lugar la notable quema de libros (capitulo VI), que le
sirve de excusa a Cervantes para reflexionar acerca de qué libros de caballeria merecen la pena, y cuales no.
Solo tres libros se salvan del fuego: Amadis de Gaula, por ser el primer libro de caballerias impreso en
Espafia; Tirant lo Blanc, por su caracter realista; y La Galatea, obra muy probablemente salvada por el
autor para darla a conocer, pues fue escrita también por Cervantes, aunque en el Quijote se justifica su
salvacion porque el escritor era amigo del cura y el libro tenia “algo de buena invencion”.

%2 A medida que la sociedad de clases se va imponiendo sobre la sociedad feudal en Europa, se van
descomponiendo las estructuras sociales estaticas del feudalismo. Esta nueva posibilidad de movimiento,
tanto a nivel geografico como de estatus, se manifiesta en el impulso dinamizador y en la vision utdpica y

meritocratica del mundo renacentista; lo cual, en tltima instancia, se traduce en una explosion de
movimientos migratorios (principalmente a América).
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Como veremos, este asunto esta directamente relacionado con el motivo de la
magia y con la metafora del theatrum mundi, como medios para reflexionar acerca de la
libertad®® con preguntas como: ;tienen los personajes verdaderamente autonomia? O,
;quién controla a los personajes?®* En efecto, el motivo de la magia y la metafora teatral
son los dos vehiculos fundamentales que usa Cervantes para explorar las relaciones de
poder entre los distintos personajes del Quijote; pues ambos recursos sirven para destapar

los mecanismos de control que operan detras de esas relaciones de poder.

3.2. Los encantadores en el primer Quijote (1605): tipologia funcional

El amplisimo motivo de la magia (presentado en forma de encantadores y
encantamientos) es uno de los elementos narrativos més importantes del Quijote™; y esta
intimamente relacionado con otros asuntos importantes como el topico de la caballeria, la
locura, o el perspectivismo®®. Como recuerda Predmore, el tema de la magia es una
constante en la obra: “Sancho y Don Quijote speak of enchantment almost one hundred
times and no fewer than fourteen people refer to it at least once™® (49).

Segun la Morfologia del cuento de Vladimir Propp, es posible hacer una

clasificacion de los personajes de una obra determinada segtn la funcién narrativa que

La libertad, entendida en el sentido de ‘libertad republicana’ (o ‘libertad positiva’) de no estar sujeto al
poder arbitrario de otros, es una cuestion que ciertamente parece obsesionar a Cervantes.

® Tales preguntas acerca de la libertad de los personajes en la obra de ficcion son, en realidad, una
estrategia del autor para criticar la falta de libertad en el mundo real.

% Sobre este asunto tratan los siguientes tres articulos: “A proposito de magos: hacia una semiotica del
encantamiento” de Paola Laura Gorla; “Literalidad cervantina: encantadores y encantamientos en £/
Quijote” de Nadine Ly; y “Los encantadores y la realidad del mundo de don Quijote” de Sebastian
Neumeister (ver «Obras Citadas» para las referencias completas).

66 Respecto al perspectivismo narrativo, en relacion a la magia, interesa especialmente el motivo del
“baciyelmo”, sobre el que se hablara mas adelante.

%7 “Sancho y Don Quijote hablan de encantamientos casi cien veces y nada menos que catorce personajes
hacen referencia al asunto al menos una vez” (traduccién propia).
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estos cumplen en la historia. En este sentido, la funcidn narrativa seria: “la accion de un
personaje, definida desde el punto de vista de su alcance significativo en el desarrollo del
relato” (Propp 40). Asi, tomando prestadas las categorias analitico-estructuralistas que
utiliza Propp en su estudio de los cuentos maravillosos, los encantadores que aparecen en
el Quijote de 1605 pueden agruparse, a grandes rasgos, en dos tipos funcionales opuestos:
(1) «encantadores antagonistas» y (ii) «encantadores auxiliares y donantes». Los primeros
son los mas abundantes y aunque en realidad son ficciones del protagonista, intervienen
de facto en la diégesis como obstaculos o pruebas que Don Quijote (el antihéroe®®) tiene
que superar en sus aventuras; o bien se utilizan como motivo para controlar la conducta
del pobre caballero. Los segundos solo existen en la mente de Don Quijote, en la forma
tipica de los libros de caballeria: sabios con poderes mégicos que sirven de ayuda o
apoyo al héroe en un momento critico de necesidad, pero que intervienen solo después de
que este haya sido puesto a prueba.

Podemos ver un ejemplo de «encantadores antagonistas» en el capitulo VII, donde
el Cura y el Barbero idean una treta para alejar a Don Quijote de los libros, justificando la
desaparicion de su biblioteca como resultado de la intervencién magica de algiin

encantador:

Uno de los remedios que el Cura y el Barbero dieron, por entonces, para el mal de su amigo, fue

que le murasen y tapiasen el aposento de los libros, porque cuando se levantase no los hallase

% La figura del antihéroe es un rasgo distintivo de la literatura del pobre y, en general, de la novela
moderna. A este respecto, es interesante la disputa sobre este asunto en la tradicion cultural espafiola. A
saber, ;hay o no continuidad entre la literatura celestinesca y picaresca y Don Quijote? Ortega y muchos
otros defenderan que no.
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(quiza quitando la causa, cesaria el efeto), y que dijesen que un encantador se los habia llevado, y

el aposento y todo; y asi fue hecho con mucha presteza. (Quijote 1 70-71)

Este encantador artificial serd rapidamente identificado por don Quijote en el
capitulo VIII como Freston: “un sabio encantador, grande enemigo mio, que me tiene
ojeriza, porque sabe por sus artes y letras que tengo de venir, andando los tiempos, a
pelear en singular batalla con un caballero a quien €l favorece” (ibid.). También sera
supuestamente el mago negro Freston quien, en el famoso episodio de los molinos de
viento, habria de haber tornado los molinos en gigantes para poner a prueba a Don

Quijote. A este respecto, es interesante la conversacion entre Sancho y su amo:

-iValame Dios! -dijo Sancho-. {No le dije yo a vuestra merced que mirase bien lo que hacia,
que no eran sino molinos de viento, y no lo podia ignorar sino quien llevase otros tales en la
cabeza?

-Calla, amigo Sancho -respondié don Quijote-; que las cosas de la guerra, mas que otras,
estan sujetas a continua mudanza; cuanto mas, que yo pienso, y es asi verdad, que aquel sabio
Freston que me robd el aposento y los libros ha vuelto estos gigantes en molinos por quitarme la
gloria de su vencimiento: tal es la enemistad que me tiene; mas al cabo al cabo, han de poder poco

sus malas artes contra la bondad de mi espada. (Quijote 1 76)

El segundo tipo de encantadores («auxiliares y donantes») aparece menos
desarrollado en el Quijote. Seria el caso, por ejemplo, del sabio Fierabras, de quien se

imagina don Quijote haber recibido la receta del balsamo magico que todo lo cura®:

*En el capitulo X.
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—Es un balsamo -respondié don Quijote-, de quien tengo la receta en la memoria, con el
cual no hay que tener temor a la muerte, ni hay pensar morir de ferida alguna. Y ansi, cuando yo le
haga y te le dé, no tienes mas que hacer sino que, cuando vieres que en alguna batalla me han
partido por medio del cuerpo (como muchas veces suele acontecer), bonitamente la parte del
cuerpo que hubiere caido en el suelo, y con mucha sotileza, antes que la sangre se yele, la pondras
sobre la otra mitad que quedare en la silla, advirtiendo de encajallo igualmente y al justo; luego me
daras a beber solos dos tragos del balsamo que he dicho, y verdsme quedar mas sano que una

manzana. (Quijote 1 92)

No obstante, lo que verdaderamente importa de este asunto, mas alla de las
funciones narrativas, es que los encantadores y encantamientos (como elementos magico-
fantésticos) son desposeidos de toda credibilidad en la obra mediante mecanismos mas o
menos directos de desengafio (o desencantamiento). En otras palabras, en el Quijote hay
un rechazo de la intervencién magica en el mundo, salvo para salvar la distancia entre la
realidad y lo deseado; y los encantadores, cuando los hay, son realmente de este mundo y
muy humanos, pero se utilizan como recurso para influir y controlar la conducta de los
personajes.

Asimismo, conviene sefialar que la tipologia de encantadores que aparecen en la
obra esta fuertemente influenciada por las novelas de caballerias y, en general, por la
tradicion épico-fantéstica. No es, por tanto, una novedad. Si lo es, sin embargo, el uso
que hace Cervantes de este tipo de personajes ‘magicos’ en el Quijote. El autor utiliza a
los encantadores y sus encantamientos como vehiculos para explorar y criticar los

mecanismos de control y de intervencion publica asociados con el fenémeno de la
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supersticion que operaban, de forma oculta, en la sociedad espanola de finales del siglo

XVI-principios del siglo XVII".

3.3. Magia y perspectivismo: el caso del “baciyelmo”

Uno de los mejores simbolos de perspectivismo narrativo que podemos encontrar
en el Quijote es el “baciyelmo”; motivo que se introduce por primera vez en el capitulo
XIX de la primera parte de la obra, pero que se convierte en un asunto recurrente en
diferentes capitulos posteriores.

Para el Caballero de la Triste Figura, se trata del “Yelmo de Mambrino”, un
objeto encantado con fines protectores, y quien viera una bacia en lugar de un yelmo
seria, sin duda, por encontrarse bajo el efecto de un encantamiento realizado por algiin
malvado encantador. Segun cuenta Don Quijote, el nombre alude al legendario yelmo de
oro de un rey moro llamado Mambrino’': dicho objeto magico volvia invulnerable a su
portador y, por ello, segun se relata en el Orlando enamorado de Boiardo, fue ansiado
por los legendarios Doce Pares de Francia, paladines guardianes de Carlomagno, y
finalmente ganado por uno de ellos, Reinaldos de Montalban.

Para el resto de los personajes, el supuesto casco encantado es, en realidad, una

bacia de barbero’®, y don Quijote esta loco de remate. Sin embargo, habra momentos en

7 No es fortuito, por ejemplo, el hecho de que Don Quijote tienda a confundir a frailes y personal
eclesiastico, en general, con encantadores y demonios.

I Aunque el origen del nombre es, en verdad, una referencia de Cervantes a Mambrino Roseo, escritor
italiano de novelas caballerescas del siglo X VI.

72 Las bacias de barbero eran una especie de vasijas concavas, generalmente hechas de metal brillante, con
una escotadura semicircular en su borde (ancho y plano), que se encajaba en el cuello de la persona que iba
a ser afeitada. Estas servian de receptaculo para recoger el agua jabonosa durante el afeitado, aunque
también se utilizaban cominmente para realizar sangrias médicas.
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los que estos le seguiran la corriente al viejo hidalgo para burlarse de ¢l o, en el caso de
Sancho, como estrategia manipuladora para obtener poder. Es por ello que el
“baciyelmo” —término ingeniosamente inventado por Sancho— es también un simbolo de
la magia como mecanismo de control, en este caso, sustentado por el pensamiento
mdgico de don Quijote: Sancho, por su parte, sabe perfectamente que no se trata de
ningun objeto magico, sino de una bacia de barbero normal y corriente pero, buscando su
propio beneficio, decide deliberadamente ver el objeto como bacia o como yelmo
encantado; es decir, sigue el juego a su amo, o no, segun le conviene en cada momento. A
este respecto, también interesa recordar que, en la escena de la compraventa del
“baciyelmo”, es precisamente Sancho quien acierta en la valoracion del objeto, al
proponer el precio normal de una bacia de barbero”.

El contrapunto entre cdmo perciben los personajes y qué ocurre exactamente lo
aporta el narrador, quien —desde una perspectiva omnisciente— se encarga de clarificar
definitivamente las posibles ambigiiedades creadas por esa polifonia de percepciones. En
el caso concreto del “baciyelmo”, el narrador describe a un barbero ambulante que, yendo
por un camino, decide utilizar su bacia a modo de sombrero para protegerse de la lluvia;
tras lo cual, se encuentra por azar con dos transetntes (que no son otros que Don Quijote
y Sancho). Entonces, el ingenioso hidalgo se imagina que el barbero es un caballero y
que la bacia que lleva este en la cabeza es, en realidad, un yelmo encantado que aparecia
en uno de sus libros de caballerias. En este contexto, Don Quijote convence a su escudero

de conquistar aquel objeto ‘magico’ que supuestamente otorgaba invulnerabilidad a su

73 . . . . . .
En este sentido, se podria considerar que es el mercado el organismo encargado, en tltima instancia, de
acercar el yelmo ‘magico’ al nivel de una bacia normal y corriente.
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portador, se enfrenta al barbero y le roba su improvisado sombrero (convertido, en la
mente del loco, en un trofeo obtenido justamente tras la batalla con otro caballero’).

Por ultimo, podriamos especular que el motivo del “baciyelmo” (en relacion al
asunto del perspectivismo) es también una estrategia indirecta empleada por Cervantes
para llamar la atencion sobre la artificiosidad del discurso literario. Curiosamente, en un
momento dado de la narracion se dice que el yelmo se rompe en una de las batallas de
Don Quijote pero, mas adelante, reaparece intacto. ;Gazapo del autor? Seguramente no,
aunque seria dificil demostrar que no se trata de un descuido. No obstante, no seria
descabellada la hipdtesis de que se trata, en efecto, de un despiste intencionado, por dos
motivos: primero, por la importancia —en términos de extension y trascendencia— del
motivo del “baciyelmo” en el Quijote; y segundo, por el paralelismo de ese despiste con
otro presentado en la (re)escritura cervantina del personaje folclérico Pedro de Urdemalas

. 5 . . . ., ,
(en su Comedia famosa de Pedro de Urdemalas™), cuya intencionalidad es quizas mas

evidente.

3.4. La magia como mecanismo de control

En el Quijote, todos y cada uno de los supuestos episodios magicos se justifican
racionalmente por ser fruto de: (1) engarios (ej.: cuando el cura y el barbero le dicen a
Don Quijote que un malvado encantador habia hecho desaparecer su biblioteca, aunque

en realidad habian tapiado la entrada a la habitacion para mantenerlo alejado de los libros

7% Esta es, por cierto, una de las pocas aventuras en las que Don Quijote resulta victorioso. Sin embargo, al
ceiiirse el hidalgo este utensilio de barbero a modo de yelmo (dando lugar a la imagen tipica de don Quijote
en sus representaciones graficas), su figura de caballero resulta ain mas ridiculizada.

7> Obra contenida dentro de una coleccion titulada Ocho comedias y ocho entremeses nuevos (1615).
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de caballerias); (2) malentendidos (ej.: la escena de la trifulca en la venta, en el capitulo
XVI); o bien por (3) la locura de don Quijote (ej.: la escena del ataque a los molinos, que
el caballero de la triste figura cree ser gigantes). También hay que tener en cuenta que los
engafios, los malentendidos y la locura son causas (o desencadenantes) que no tienen por
qué funcionar necesariamente de forma aislada ya que, en muchas ocasiones, aparecen
combinadas.

No obstante, conviene aclarar que aunque en el Quijote no hay magia, si hay
personajes que creen en la magia. Esta distincion merece tomarse muy en serio’*, en tanto
que la explotacion del pensamiento magico es, junto con el engafio, la estrategia
fundamental de la que se sirven los personajes que no creen en la magia para manipular la
percepcion y el comportamiento de aquellos que si creen. Asi, a medida que avanza la
obra se va estableciendo un uso estructural del motivo de los encantadores y
encantamientos, como medio para explorar las relaciones de poder entre los distintos
personajes. En este sentido, la magia se emplea como un mecanismo de control basado en
dos tipos (o niveles) de manipulacion: (i) la manipulacidn subjetiva o ideoldgica (a lo que
nos referiremos como «encantamientos de la mentey); y (ii) la manipulacion objetiva o
fisica («encantamientos del cuerpoy).

Por otro lado, dicho motivo también terminara por asimilarse a la estructura tipica

de las representaciones teatrales (en términos de manejo de los personajes, papeles,

7% El libro de Arnold Hauser dedicado al manierismo estudia esta distincién con sus consecuencias. Por
ejemplo, el nacimiento de la actitud cientifica exige una relativizacion de los datos de la percepcion y un
cuestionamiento constante de los prejuicios de todo tipo. Figuras clave aqui son Francis Bacon (Novum
organum), Montaigne (Essais), Galileo (el Dialogo Sopra i due massimi sistemi del mondo), el propio
Cervantes y muchos otros.
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guion, etc.)’”. En este sentido, merece especial atencion el episodio del enjaulamiento de
Don Quijote. Este episodio, el cual se prolonga durante varios capitulos, es especialmente
relevante por la siguiente razon: se trata del primer ejemplo explicito de la obra en el que
se recurre al «encantamiento del cuerpo» de un personaje (la represion fisica de Don
Quijote), debido a que el «encantamiento de la mente» no es suficiente para influir en su
comportamiento. De esta manera, el Cura y el resto de personajes de la venta donde se
alojaban (a excepcion de Sancho) montan un teatrillo para enjaular a Don Quijote,
haciéndole creer que habia sido encantado, a fin de poder llevarlo de vuelta a su pueblo
(donde este podria curarse mejor de su locura). Aun mas interesante es la respuesta en
tono claramente amenazador que le da el Barbero a Sancho, cuando este revela

publicamente que sabe del engafio que le estan haciendo a su amo:

-Ahora sefiores, quiéranme bien o quiéranme mal por lo que dijere, el caso de ello es que asi
va encantado mi sefior don Quijote como mi madre: él tiene su entero juicio, él come, y bebe, y
hace sus necesidades como los demas hombres, y como las hacia ayer, antes que le enjaulasen.
Siendo esto ansi, jcomo quieren hacerme a mi entender que va encantado? Pues yo he oido decir a
muchas personas que los encantados ni comen, ni duermen, ni hablan, y mi amo, si no le van a la
mano, hablara mas que treinta procuradores.

Y volviéndose a mirar al Cura, prosigui6 diciendo:

-jAh sefior Cura, sefior Cura! ;Pensaba vuestra merced que no le conozco, y pensara que yo
no calo y adivino addnde se encaminan estos nuevos encantamentos? Pues sepa que le conozco,

por mas que se encubra el rostro, y sepa que le entiendo, por mas que disimule sus embustes [...].

77 Este proceso de asimilacion, que ya se prefigura en algunos episodios de el Quijote I, sera el vehiculo
fundamental para explorar los mecanismos de control en el Quijote III (encontrando su maxima expresion
en los capitulos que cubren: la estancia en el palacio de los Duques, la cueva de Montesinos y el retablo de
maese Pedro).
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-jAdobame esos candiles! -dijo a este punto el Barbero-. ;También vos, Sancho, sois de
la cofradia de vuestro amo? jVive el Sefior, que voy viendo que le habéis de tener compaiia en la
jaula, y que habéis de quedar tan encantado como €l, por lo que os toca de su humor y de su
caballeria! En mal punto os emprefiastes de sus promesas, y en mal hora se os entro en los cascos

la insula que tanto deseais. (Quijote 1 487-89)

Finalmente, es interesante la conexion mas o menos directa que establece
Cervantes entre los diferentes géneros literarios y los prejuicios. Como ya se ha
anticipado, los modelos literarios en la obra cervantina son vehiculos de critica social y
politica que trascienden la discusion literaria. Asi, de una lectura detenida del Quijote se
desprende, por ejemplo, la idea de que se puede modificar la conducta de la gente de
forma indirecta, mediante una intervencion directa en la cultura (concretamente, en la
literatura, como medio de comunicacién de masas’®). En este sentido, de nuevo cobra
especial importancia el disefio de los personajes, en tanto que una de las lecturas posibles
del Quijote es que se trata de una alegoria del funcionamiento de la sociedad: al igual que
la magia —como elemento oculto (hermético)— se utiliza en la obra de ficcion para
controlar la conducta de los personajes, la sociedad estaria controlada de forma oculta por
agentes ‘publicamente invisibles’; o sea, por agentes que intervienen publicamente, pero
de forma no visible™.

En definitiva, los personajes del Quijote son modelos de conducta que reflejan

distintos modelos de percepcion o ideologicos (distintas cosmovisiones) del mundo real.

78
Maravall ha explorado este asunto, sobre todo, en La cultura del barroco.

79 . . . [ . .
Hoy en dia, por ejemplo, cuando se dice que ‘los politicos no nos representan’, lo que se quiere decir es

que estos en realidad no estarian representando a la mayoria del pueblo, lo cual en principio deberian hacer,

sino que estarian representando (de forma publicamente invisible) a una minoria de agentes sociales

poderosos.
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Pero més importante atin es la idea implicita en la obra cervantina de que, interviniendo
en la literatura, se podrian producir cambios en la percepcion que las personas tienen de
si mismas y del mundo (es decir, influir en sus cosmovisiones); lo cual, en ultima

instancia, produciria cambios en su conducta.
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CAriTULO IV

MAGIA, SUPERSTICION Y RELACIONES DE PODER EN LAS NOVELAS

AMOROSAS Y EJEMPLARES (1637) DE MARIA DE ZAYAS

4.1. Breve introduccion

El aspecto biografico de la autora espafiola Maria de Zayas y Sotomayor sigue
siendo hoy en dia una incognita (o, al menos, muy escaso) en el conjunto de la
investigacion académica realizada sobre su obra. Aunque no se sabe con absoluta certeza,
se cree que nacio en Madrid en el afio 1590, y es probable que muriera en la misma
ciudad en 1661 o 1669 (dado que se han encontrado una partida bautismal y dos partidas
de defuncion con su nombre en estos afios). También se piensa que pertenecio a la clase
acomodada (noble), y Boyer sefiala en su introduccion a The Disenchantments of Love
que, en el mundillo literario espafiol, fue una figura activa entre los afios 1621 y 1647,
Por otro lado, la critica contemporanea considera a Maria de Zayas no solo como la
primera novelista espafiola, sino también como una de las pioneras del feminismo
literario moderno. No obstante, el feminismo de Maria de Zayas debe entenderse en el

contexto historico y cultural de su época, ya que considerarlo desde un punto de vista

8 para mds informacion sobre la autora, es util consultar las siguientes obras: Boyer, Patsy H., trad.
Introduccion. The Disenchantments of Love: A Translation of the Desengarios amorosos. Por Maria de
Zayas y Sotomayor. 1647. Albany: State University of New York Press, 1997. 1-26. Impreso; Olivares,
Julian. Introduccion. Novelas amorosas y ejemplares. Por Maria de Zayas. 1637. Madrid: Catedra, 2010.
11-135. Impreso; Redondo Goicoechea, Alicia. Introduccion. Tres novelas amorosas y tres desengarios
amorosos. Por Maria de Zayas y Sotomayor. 1637 y 1647. Ed. Alicia Redondo Goicoechea. Madrid:
Editorial Castalia, 1989. 7-39. Impreso; Rincén, Eduardo. Prologo. Novelas ejemplares y amorosas o
Decameron espaiiol. Por Maria de Zayas y Sotomayor. 1637 y 1647. Ed. Eduardo Rincon. Madrid: Alianza
Editorial, 1968. 7-21. Impreso; Yllera, Alicia. Introduccion. Desengaiios amorosos. Por Maria de Zaya.
1647. Ed. Alicia Yllera. Madrid: Catedra, 2009. 11-99. Impreso.
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actual seria caer en el anacronismo. En este sentido, conviene recordar que la formacion
de los nuevos estados europeos durante los siglos XVI y XVII “produjo varios cambios
socioecondmicos y politicos que tuvieron consecuencias directas y negativas para la
mujer” (Olivares 26).

Seglin explica Maravall (644-645), durante los periodos medieval e isabelino, la
mujer (en tanto que factor econdémico) estaba muy valorada en los ambitos de la
burguesia y el artesanado; donde la division laboral era mas reducida, el trabajo se
repartia entre los diferentes miembros de la familia (mujer, marido e hijos), y apenas
habia distincion (ni espacial ni subjetiva) entre la idea de trabajo y la de hogar. En
cambio, esa estructura familiar tradicional se vio alterada a raiz del surgimiento del
primer capitalismo, resultando progresivamente en una mayor division entre la esfera
laboral y la familiar (tanto a nivel fisico como psicoldgico); quedando la mujer relegada
al plano doméstico y, en consecuencia, pasando a depender econémicamente del
marido®'. En Rapture Encaged. The Suppression of the Feminine in Western Culture
(1994), El Saffar también sefala esta pérdida progresiva del poder de la mujer al afirmar
que “a medida que las oportunidades educativas, econémicas y militares se abrian para el
hombre, la mujer desempenaba cada vez mas un papel de dependencia y subordinacion”

(63). Por su parte, Joan Kelly afiade que

[hubo] dos elementos que afectaron a la mujer en el proceso de la formacion del estado. Uno fue la
pérdida de poder que las mujeres nobles sufrieron a medida que los estados socavaban la fuerza

militar, juridica y politica de las familias aristocratas. El otro fue la formacion del hogar

® En relacion a este tema, Maravall hace referencia a: Figes, Eva. Actitudes patriarcales: las mujeres en la
sociedad. Madrid: Alianza, 1972. 73-79. Impreso.
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preindustrial y patriarcal como nucleo social, asi como unidad econémica de la sociedad
posfeudal. La legislacion estatal en los siglos XV y XVI establece el hogar como instrumento de

control social. (Kelly 97-88; en Olivares 26)

A este respecto, algunos criticos opinan que Zayas no propone soluciones ni
plantea alternativas para mejorar la situacion social de la mujer. De este parecer es, por
ejemplo, Salvador Montesa, quien considera que Zayas no se opone a la ideologia
dominante y lo unico que busca es un mayor protagonismo de la mujer dentro del

sistema. Asi, Montesa afirma:

Zayas es un fruto de su tiempo; que por las condiciones sociales en que se desenvuelve su vida no
llega a tener capacidad o la posibilidad de actuar como agente innovador. Y que sus novelas no
tienen de nuevo mas que el deseo vehementemente expresado de participar de plenitud en el
sistema. No aspira a cambiarlo, quiere integrarse en él pero con un mayor protagonismo. [...] Su
solucién es una vuelta al pasado. Frente a problemas nuevos ofrece soluciones antiguas. Frente a

la inquietud que a su lado observa predica un conformismo. (Montesa 317-318)

Montesa comienza hablando de nuestra autora como un “fruto de su tiempo” pero,
sorprendentemente, al catalogarla de conformista se olvida de tener en cuenta
precisamente eso: el contexto patriarcal (definitorio y limitador) en el que surge el proto-
feminismo de Zayas; un contexto donde el feminismo “solo podia darse a un nivel
individualista, en forma de argumentos en pro de la mujer” (Olivares 32). Mas acertada
es, por tanto, la valoracion de Alicia Yllera (Introduccion 48), quien suaviza este punto

de vista al definir a Zayas como una “feminista conservadora”; es decir, una feminista de
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su tiempo. De esta manera, y en linea con el parecer de Julian Olivares, Yllera sostiene

que

Maria de Zayas trata el tema con unos presupuestos mucho mas conservadores de lo que a primera
vista podria parecer. Su deseo principal es defender la honra de las mujeres. De ahi que insista en
su constancia en el amor. Reprocha a los hombres el denigrar sistematicamente a las mujeres y,
por unas que yerran, condenar a todas. Quiere mostrar que, incluso aquellas que mueren acusadas
de adulterio, muchas no son sino victimas de equivocas apariencias. Reprocha, por otra parte, a los

hombres el ser causantes del mal de las mujeres. (Yllera, Introduccioén 49-50)

Aparquemos por ahora el asunto del feminismo para hablar de aspectos mas
formales de la obra de Maria de Zayas. En primer lugar, hay que mencionar que, a pesar
de su indudable fama, su obra narrativa se compone solo de dos libros (de tematica
amorosa): Novelas amorosas y ejemplares (1637) y Desengaiios amorosos (1647)%.
Ambos estan compuestos en forma de coleccion de novelas® engarzadas en un marco
comun que, ademas, conecta las dos colecciones®. De esta manera, la estructura narrativa
de las Novelas y los Desengarios (notablemente influenciada por Las mil y una noches 'y
el Decameron de Boccaccio) consiste basicamente en un grupo de personajes reunidos
que cuentan historias para pasar el rato; por lo que estos se convierten en
paranarradores/as de los diferentes relatos. Concretamente, en la «Introducciony a las

Novelas, la narradora presenta a un grupo de amigos (cuatro damas y cinco caballeros),

82 . . . .
A partir de ahora, nos referiremos a ellos respectivamente como las Novelas y los Desengarios.

83 . . o .
«Novelasy, entendidas en el sentido que se da a las novellas italianas; es decir, novelas cortas.

84 . . . . ~ L
Cada coleccion contiene diez novelas, mas la pequefa trama que supone la historia del marco (y que se

desarrolla de forma paralela a las novelas). Asimismo, conviene notar que a menudo se hace referencia a
las dos colecciones, en tanto que conjunto, como El honesto y entretenido sarao.



56
reunidos durante cinco noches seguidas de diciembre en casa de Lisis® (en Madrid), para
hacerle compafiia mientras esta se recupera de unas fiebres cuartanas®. Asi,
aprovechando también para celebrar las Pascuas, deciden concertar un sarao®’ y
entretenerse narrando novelas (las cuales se presentan generalmente como casos
verdaderos).

A grandes rasgos, la obra de Zayas se ambienta en un espacio geografico urbano y
cortesano, con personajes nobles y el amor como principal motor narrativo. También
incorpora elementos costumbristas y picarescos por la preferencia por lugares cercanos
frente a espacios exoticos (lo que dota a los relatos de una mayor verosimilitud o
apariencia de realidad); aunque estos no son elementos centrales. Por otro lado, las
novelas de Zayas forman parte de una tradicion de narrativa breve y, generalmente, se las
incluye dentro de lo que se conoce como novela cortesana. Dicho término fue acunado
por Amezua en Formacion y elementos de la novela cortesana (1929) para referirse a:
“una rama de la llamada genéricamente novela de costumbres [...]. La novela cortesana
nace a principios del siglo XVII; tiene por escenario la Corte y las grandes ciudades |[...]

y muere con el siglo que la vio nacer” (11-12)*.

® Los personajes mas importantes del relato marco son Lisis y don Juan, que son descritos respectivamente
como: “hermoso milagro de la naturaleza y prodigioso asombro de esta Corte” (Novelas 167); y “caballero
mozo, galan, rico y bien entretenido” (ibid.). El resto de las damas son: “la hermosa Lisarda, la discreta
Matilde, la graciosa Nise y la sabia Filis, todas notables, ricas y hermosas” (ibid.). Y los demas caballeros:
“don Alvaro, don Miguel, don Alonso y don Lope, en nada inferiores a don Juan, por ser todos en nobleza,
gala y bienes de fortuna iguales y conformes” (Novelas 168).

% Por las alusiones a personas y eventos reales, se deduce que la historia del relato marco esta ambientada
en el primer tercio del siglo XVII.

8 Un «sarao» es una “reunion nocturna de personas de distincion para divertirse con baile o muisica”
(DRAE).

8 Alicia Yllera considera impreciso el término de novela cortesana, en tanto que “el que la accion ocurra
en Madrid o en las grandes ciudades no parece justificar la denominacion, ya que cortesana, aplicado a
otros géneros, tiene un sentido mas especifico” (Yllera, “Introducciéon” 26).
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No obstante, a pesar de trabajar dentro de esta tradicion de narrativa breve, la
autora busca cierta originalidad: por ejemplo, empleando los términos “maravillas” y
“desengafios” para referirse a las novelas. Asi, en la «Introduccion» a las Novelas, Laura
(la madre de Lisis) establece que cada noche del sarao dos invitados “contasen dos
maravillas, que con este nombre quiso desempalagar al vulgo del de novelas, titulo
enfadoso que ya en todas partes le aborrecen” (Novelas 168). Otro ejemplo lo
encontramos en el uso que hace Zayas del marco narrativo®. Aunque Cervantes ya habia
establecido en Espafia un modelo de novelas breves’ independientes entre si con sus
Novelas ejemplares (1613), hubo escritores que siguieron empleando el esquema italiano
(boccacciano), situando sus novelas dentro de un marco integrador’'. Sin embargo, el
marco de estas obras generalmente carece de verdadera importancia ya que suele tratarse
de un simple pretexto para iniciar la narracion de las novelas. En este sentido, las Novelas
y los Desengarios de Zayas se desvian de la norma general seguida por la mayoria de sus
contemporaneos, puesto que el marco que las encuadra cumple una funcion estructural:
progresivamente, se va estableciendo un didlogo entre la historia del marco y los

diferentes relatos hasta el punto que, al final de los Desengarios, el marco y las novelas

% Por su parte, Juan Goytisolo considera que “la originalidad de Zayas reside en un emancipado erotismo
femenino. Las heroinas zayescas no se contentan con ser objeto pasivo del placer del hombre; es decir, no
so6lo son deseadas sino que desean, y, si son objeto erdtico del vardn, este puede ser igualmente objeto
erdtico suyo” (96-97).

O E] género de la narrativa breve en Espafia se impulsa a partir de las Novelas ejemplares de Cervantes. Si
bien, ya habia precedentes, como por ejemplo: E/ conde Lucanor (1335) de Juan Manuel; la anénima
Historia del Abencerraje y la hermosa Jarifa (1561-1565); El Patrafiuelo (1580) de Juan Timoneda; las
historias cortas intercaladas en el Guzmdn de Alfarache (1599-1604) de Mateo Aleman y en el Quijote 1
(1605) del propio Cervantes; o en Las noches de invierno (1609) de Antonio de Eslava.

°! Es el caso, por ejemplo, de los Cigarrales de Toledo (1624) de Tirso de Molina o la Casa del placer
honesto (1620) de Salas Barbadillo.
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terminan por fundirse del todo’>. A propésito de esa busqueda de la originalidad por parte
de Zayas de la que hablabamos, Olivares (51) comenta que la autora esta tratando de

romper el “horizonte de expectativas” del género,

en el sentido que le da Hans Robert Jauss en su teoria de la Rezeptionsdsthetik, en Toward an
Aesthetic of Reception. Es decir, cada género establece un compuesto de criterios y convenciones,
y con ellos una ideologia, que el lector trae al texto y que espera en la lectura. Cuando se quiebra
este horizonte de expectativas, se presencia una evolucion del género y, frecuentemente, una

respuesta a la ideologia que lo informa o una modificacioén de la misma. (/bid.)

Como deciamos arriba, las maravillas narradas por los personajes del relato
marco se presentan normalmente como casos verdaderos. Esto se corresponde con la
estética de la literatura barroca que, en general, trata de presentar una apariencia de
realidad; aunque calificarla por ello de «realista» seria erréneo’. A este respecto,

Olivares sefiala que

la ilusion de realidad, el barroquismo de EI honesto y entretenido sarao, sobre todo, se logra a
nivel de la técnica. El artista y el escritor barrocos pretenden integrar al que mira o lee la obra

dentro de ella, como si fuera otro componente de la misma, creando asi la ilusién de una

2 En La novela cortesana (forma y estructura), Maria del Pilar Palomo ya sefiala esta fusion entre el marco
y las novelas, en uno de sus comentarios a propdsito del final de los Desengarios. Dice asi: “como
conclusion a la obra, Maria de Zayas establece la totalidad de la fusion determinando que sean las novelas
relatadas (por la ensefianza de sus contenidos) las que provoquen una decision del personaje principal de la
trama general [...]: tras pasar revista de las peripecias de las diez protagonistas, Lisis anuncia su
determinacion de abandonar el amor humano para consagrarse a Dios” (Palomo 73).

% El realismo que se empieza a dar en la literatura de los Siglos de Oro es todavia un realismo inestable y
prematuro. Ademas, en términos estrictos, el realismo literario no se desarrollara como corriente estética
hasta la segunda mitad del siglo XIX (surgiendo como reaccion al romanticismo).
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«continuidad espacial en la que desaparezcan los limites precisos que separan lo real de lo irreal»

(Montesa, 353)°*. (Olivares, 56)

En efecto, el uso de esta técnica en la obra de Zayas no se trata de algo puntual,
sino que es sistematico’”. En cuanto al estilo narrativo de Zayas, Franklin Garcia Sanchez

comenta:

No se trata ciertamente de un realismo pleno (en lo fundamental se capta en la pintura precisa de
costumbres cortesanas, interiores y vestimentas), pero esta preocupacion por dejar constancia
concreta de aquella realidad presenta un interés indudable para una genealogia de la novela realista
burguesa. Por lo demas, la obra de Zayas tiende barrocamente a ubicarse en regiones extremas de
la experiencia. Por ello su verdadera materia son los casos extraordinarios. (Garcia Sanchez, en

Risco 97)

Es precisamente en esas experiencias extremas donde habitualmente aparece el
elemento magico en la obra de Zayas; situandola, en palabras de Garcia Sdnchez (en

Risco 98), en “una 6rbita prerromantica y prefantastica’®”. Este mismo autor afiade:

%% Para reforzar su idea, Olivares recurre a: Montesa Peydro, Salvador. Texto y contexto en la narrativa de
Maria de Zayas. Madrid: Direccion General de la Juventud y Promocion Sociocultural, 1981. Impreso.

> Véase, por ejemplo, el final de Aventurarse perdiendo (I, 1): “Con esto se levantaron y dieron la vuelta a
la santa iglesia, donde reposaron aquella noche, y otro dia partieron a Barcelona, donde, mudando Jacinta
traje y tomando un coche y una criada, dieron la vuelta a la corte, donde hoy vive en un monasterio de ella,
tan contenta que le parece que no tiene mas bien que desear ni mas gusto que pedir. Tiene consigo a dofia
Guiomar, porque murié su madre, y antes de su muerte le pidid la amparase hasta casarse, de quien supe
esta historia para que la pusiese en este libro por maravilla, que lo es, y suceso tan verdadero; porque a no
ser los nombres de todos supuestos, fueran de muchos conocidos” (Novelas 210).

% Para una vision més amplia del desarrollo del género a lo largo de la historia literaria hispanica, es util
consultar: Risco, Anton, Ignacio Soldevila Durante, y Arcadio Lopez-Casanova. El relato fantdstico:
historia y sistema. Salamanca: Ediciones Colegio de Espafia, 1998. Impreso. Sobre el mismo asunto, pero
centrandose solo en la Edad Media y los Siglos de Oro, trata Nicasio Salvador Miguel en: "Fantasia y
literatura en la Edad Media y los Siglos de Oro". Pamplona: Universidad de Navarra, 2004. Impreso.
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En la obra de Zayas cristaliza, por tanto, esa mezcla de racionalismo e irracionalismo indiscutible
de lo fantastico solo que la nota sobrenatural, de innegable importancia, al acogerse a la quietud de
la ortodoxia, no deriva hacia el conflicto. Ademads, su exacerbado alegorismo compromete
decisivamente el estrato diegético (capital de lo fantastico) de sus ficciones. Aun asi, las paginas
de Zayas destilan suficiente sorpresa y terror para asegurarle un puesto a las puertas del relato

fantastico. (Garcia Sanchez, en Risco 102)

Ciertamente, la magia es un motivo importante en muchas de sus novelas ya que a
menudo aparecen en ellas personajes como nigromantes, hechiceras, demonios, espiritus,
etcétera’’. La obra de Maria de Zayas va, por tanto, mas all4 de la defensa de la mujer. En
este sentido, su obra es también un reflejo de tres asuntos clave para entender la cultura
espafiola de la Primera Modernidad: (i) el funcionamiento del pensamiento magico
arraigado en el imaginario popular; (ii) la vacilacion de la época con respecto a la
supersticion; y (iii) la conexion entre la magia, la supersticion y la busqueda de poder
dentro de esa sociedad. A continuacién veremos cOmo se presentan estos asuntos en sus

. 98
Novelas amorosas y ejemplares °.

*7 En concreto, la magia esta presente en seis de las Novelas y en cuatro de los Desengarios. A saber:
Aventurarse perdiendo (Novela 1); La burlada Aminta y venganza del honor (Novela 11); La fuerza del
amor (Novela 11); El castigo de la miseria (Novela V); El desengaiio amando y premio de la virtud
(Novela V); El jardin engaiioso (Novela X); El verdugo de su esposa (Desengario 111); La inocencia
castigada (Desengario V); El traidor contra su sangre (Desengario VIII); y La perseguida triunfante
(Desengaiio IX).

*® Enel presente trabajo de investigacion se tratara el asunto de la magia solo en las Novelas, con la
intencion de llevar a cabo un estudio mas completo sobre Zayas (que incluya los Desengarios) en futuros
trabajos.
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4.2. Las formas magico-supersticiosas en las Novelas de Zayas
A medida que los personajes del relato marco van narrando sus respectivas
Novelas, se nos va induciendo progresivamente a un mundo en el que lo magico-
irracional va cobrando cada vez mas fuerza, hasta formar parte inseparable de lo real-
racional. Asi, el elemento magico-supersticioso comienza a introducirse en la obra en
forma de (i) creencia en agiieros’ y (ii) magia falsa'®’; y culmina con casos de (iii) magia

101 /. s . ’ s . 102
>, (1v) sucesos prodigiosos de telepatia, apariciones y muertos que hablan ™,

‘verdadera
. 103 .o . ,
y (V) pactos con el demonio . Veamos ahora con detenimiento y de forma aislada como

se presentan cada una de estas cinco manifestaciones magico-supersticiosas en las

Novelas de Maria de Zayas.

(i) Creencia en agiieros
. 104

Aventurarse perdiendo

Esta Novela comienza con el encuentro casual entre Jacinta y Fabio, dos

desconocidos, en la montana de Montserrat (a las afueras de Barcelona), cuando Fabio

estaba

[...] caminando a lo mas remoto del monte por ver la nombrada cueva que llaman de San Anton,
asi por ser la mas aspera como prodigiosa, respecto de las cosas que alli se ven, tanto de las

penitencias de los que la habitan, como de los asombros que les hacen los demonios, que se puede

% En Aventurarse perdiendo (Novela 1) y La burlada Aminta, y venganza del honor (Novela 1I).
R S castigo de la miseria (Novela 111) y La fuerza del amor (Novela V).
R S desengario amando y premio de la virtud (Novela VI).
192 g La fuerza del amor (Novela V) y El desengaiio amando y premio de la virtud (Novela V1)
"% En El Jjardin engaiioso (Novela X).
10% Novela 1 (narrada por Lisarda; la historia se desarrolla entre Montserrat [Barcelona] y Baeza [Jaén]).
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decir que salen de ellas con tanta calificacion de espiritu que cada uno por si es un San Anton.

(Novelas 174)

Noétese como ya desde el inicio de la primera de las Novelas se introduce el asunto
de la creencia en elementos magicos/sobrenaturales: en este caso, las caracteristicas
prodigiosas de algtn lugar (la cueva de San Anton) y la existencia de demonios y
espiritus. Y aunque en Aventurarse perdiendo estos asuntos solo aparecen mencionados,
no obstante, si habra un mayor desarrollo de otro tipo de creencias supersticiosas: los
agﬁeroslos.

Una vez ocurrido el mencionado encuentro, Jacinta le cuenta a Fabio un suefio
que tuvo a los dieciséis afios de edad, en el que se le aparecid un hombre con el rostro
cubierto, del cual se quedo instantdneamente enamorada. Lo interesante aqui es que se
trata de un suefio de tipo premonitorio'*® (un agiiero, al fin y al cabo) ya que, mas
adelante, Jacinta identificara al hombre de sus suefios como don Félix; con quien termina
casandose. A partir de este momento, el juego metaficcional se complica ain més, pues
Jacinta se convierte en la narradora interna de la Novela, al relatar a Fabio su propia
historia acerca de como habia ido a parar a Montserrat (siendo ella natural de Baeza).

Su historia se remonta a pasados unos afios después de haber tenido aquel suefio,

cuando conoce a don Félix, el cual acababa de volver a Baeza tras haber pasado tres afios

195 E1 Diccionario de la Real Academia define «agtiero» como: (1) “procedimiento o practica de

adivinacion utilizado en la Antigiiedad y en diversas épocas por pueblos supersticiosos, y basado
principalmente en la interpretacion de sefiales como el canto o el vuelo de las aves, fendmenos
meteorologicos, etc.”; (2) ’presagio o sefial de cosa futura”; o (3) “prondstico, favorable o adverso,
formado supersticiosamente por sefiales o accidentes sin fundamento”.

1% Una «premoniciony es: (1) un “presentimiento, presagio”; o (2) una “advertencia moral” (DRAE).
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en Flandes. Ambos cruzan las miradas y al instante se enamoran, cumpliéndose asi la

premonicion de la protagonista. La escena se relata de la siguiente manera:

Vi en efecto el mismo duefio de mi suefio, y aun de mi alma, porque si no era él, no soy yo la
misma Jacinta que le vio y le amé mas que a la misma vida que poseo. No conocia yo a don Félix,
ni ¢él a mi, respecto de que cuando fue a la guerra quedé tan nifia que era imposible acordarme,
aunque su hermana dofia Isabel y yo éramos muy amigas. Mir6 don Félix al balcon, viendo que
solo mis ojos hacian fiesta a su venida. Y hallando amor ocasion y tiempo, ejecutd en €l el golpe

de su dorada saeta'”’, que en mi ya era excusado su trabajo por tenerle hecho. (Novelas 183)

En otra ocasion, ya casados los dos enamorados, las peripecias del relato obligan
a don Félix a abandonar Baeza por una temporada, para acudir a servir al Rey en la
Mémora'”®, En consecuencia, el padre y la hermana de don Félix invitan a Jacinta a
quedarse con ellos para descansar hasta que vuelva su marido. Entonces esta tiene un
presentimiento'®’: “no era posible que hinchiesen el vacio de mi cuidadosa voluntad, la
cual me daba mil sospechas de mi desdicha, porque tengo para mi que no hay mas ciertos

astrologos que los amantes” (Novelas 200). Tal presentimiento termina dando lugar a un

segundo suefio premonitorio que, a diferencia del primero, es negativo:

197 Referencia a Cupido, también conocido por el nombre de Amor en la poesia latina: hijo de Venus (diosa

del amor, la belleza y la fertilidad) y de Marte (dios de la guerra), Cupido es el dios del deseo amoroso en
la mitologia romana. Su anélogo en la mitologia griega es Eros.

1981 2 Mamora (0 Mamora) es el nombre por la que se conocia en la Espaiia de los siglos XVI y XVII la
actual ciudad marroqui de Mehdia (situada al norte de Marruecos); la cual estuvo dominada por el imperio
espafiol entre los afios 1614 y 1681.

199 En definitiva, otro tipo de agiiero.
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Mas habian pasado de cuatro meses que pasaba esta vida cuando una noche, que parece que el
sueflo se habia apoderado mas de mi que otras (porque como la Fortuna me dio a don Félix en
suefios, quiso quitirmele de la misma suerte), soflaba que recibia una carta suya y una caja que

parecia traer algunas joyas, y, yéndola a abrir, hallé dentro la cabeza de mi esposo. (/bid.)

Mas misterioso atn es el hecho de que, a la manana siguiente, llevan a Jacinta
para que se confiese y esta oye una voz, “aunque las demas no la oyeron” (ibid.), que la
avisa sucintamente de la muerte de don Félix. Y al igual que habia ocurrido con su primer
suefio premonitorio, el segundo también se cumple. En efecto, a los pocos dias le llegan
noticias de la muerte de su esposo, tras naufragar la nave en la que este se hallaba

embarcado:

Con tales agiieros puedes creer que no hallé consuelo en el confesor, ni le tenia en cosa criada.
Pasé asi algunos dias, al cabo de los cuales vinieron las nuevas de lo que sucedié en la Mamora, y

con ellas la relacion de los que en ella se ahogaron, viniendo casi en los primeros don Félix. (/bid.)

La burlada Aminta y venganza del honor'"’

En esta Novela se cuenta la historia de una bella muchacha de Segovia llamada
Aminta''' y como esta es engafiada por don Jacinto; quien, movido por un impulso
puramente sexual, traza un plan para seducirla, haciéndole creer que queria casarse con
ella, pues sabia que “Aminta no se ha de rendir, cuando se rindiese, si no es por

casamiento” (Novelas 218-19). En el engaio, don Jacinto es ayudado por Flora (su

19 Novela 11 (narrada por Matilde; la historia se desarrolla entre Segovia y Madrid).

Tras la muerte de su padre, la protagonista habia ido a vivir con su tio, el cual tenia planes de casarla
con su hijo (el primo de Aminta).

111
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legitima esposa, aunque se hace pasar por su hermana) y dofia Elena (una sefiora que
vivia en la misma casa que la protagonista). El plan da resultado, y Aminta y don Jacinto
se casan en secreto.

Es importante ahora llamar la atencion sobre la sucesion de malos agiieros que
tiene lugar en este momento de la historia y como estos, al igual que ocurre en
Aventurarse perdiendo, también terminan cumpliéndose. Por un lado, esta el suefio
premonitorio (negativo) que tiene Aminta la noche antes de la boda, sumado al hecho de

112
que esta se celebra un martes”

Amaneci6 otro dia que debi6 de ser martes, si es cierto que tiene algin azar. Ya Aminta con el sol
estaba vestida, porque el suceso de sus cosas no la daban reposo, habiendo sofiado mil
impedimentos y disgustos en ellos. Vestida, en fin, aqui cayendo y aculla tropezando, y oyendo
algunas palabras, prondsticos todos de sus desdichas, aunque ciega y sorda sujeta a su amor y

embebida toda en sus pensamientos (Novelas 227)

Por otro lado, esta el mal agiiero que sucede durante la boda cuando, estando los

prometidos en presencia del vicario,

al tomarles las manos, un rico anillo de una esmeralda que la dama traia en el dedo, se partié por
medio, dando el pedazo que saltd en el rostro a don Jacinto, el cual, aunque vio a su dama turbada,

no haciendo caso de agiieros se volvid con ella a su posada (Novelas 228).

112 ’ ’ . . . ,
Todavia en nuestros dias existe creencia de que los martes, especialmente los martes 13, son dias de

mala suerte. Se trata de una creencia supersticiosa, de origen muy antiguo, extendida en determinadas
culturas de la zona del mediterraneo (como la espafiola o la griega) y gran parte de Latinoamérica.
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Como hemos anticipado, los malos presagios que rodean a la protagonista
efectivamente se cumplen: tras pasar la noche de bodas'"®, don Jacinto deja a Aminta en
casa de dona Luisa (una conocida) con la falsa excusa de que “mientras ¢l iba a un
negocio importante a Valladolid” (Novelas 230); pero, verdaderamente, se vuelve con
Flora a Madrid''"*.

Poco después, Aminta descubre el engafio y averigua que don Jacinto, en realidad,
se llamaba don Francisco, ya estaba casado (con Flora''"®) y era natural de Madrid (no de
Valladolid). En consecuencia, Aminta —burlada y deshonrada''°— decide vengarse. Para
ello, la protagonista se disfraza de mozo (irbnicamente, haciéndose llamar Jacinto) y,
acompaifiada de don Martin''” (quien se hace pasar por su hermano) va a Madrid, donde
entra a servir como criado en la casa de don Francisco y Flora, los cuales no la
reconocen. De esta manera, después de pasar un tiempo ganandose la confianza de sus
empleadores, una noche Aminta entra a hurtadillas en su habitacion y los asesina con una
daga. A la mafiana siguiente, el resto de criados descubren los cuerpos sin vida de don
Francisco y Flora, y dan parte a las autoridades. Entonces salen algunos alguaciles en
busca de los sospechosos del crimen (un ‘mozo’ llamado Jacinto y su hermano) pero solo

Se€ encuentran con

113 . . .
Es decir, una vez hubo saciado este su apetito sexual.

1 Antes de abandonar la ciudad, don Jacinto asesina a dofia Elena para deshacerse de la tnica testigo del

embuste (ademas de Flora).

> La cual, recordemos, se habia hecho pasar por su hermana.
18 No es nuestra intencion profundizar aqui sobre la cuestion de la honra en la primera modernidad. No
obstante, a efectos practicos, vale la pena recordar el caracter publico de la nocion de honor-honra en la
época: como virtud que a uno le era otorgada (merced) o quitada (deshonra) por otro(s) agente(s); y, en
definitiva, como reflejo de la imagen ptiblica del individuo.

7 Don Martin es el hijo de dofia Luisa y estd enamorado de Aminta.
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don Martin y su dama, que iban la vuelta de Madrid, como vieron ir con tanta autoridad y reposo,
y conocian a don Martin por uno de los nobles de aquella ciudad y sabian que vivia en Segovia, no
cayeron en sospecha alguna, y mas habiendo entendido de él que iba con aquella sefiora que la

traia para su esposa, de un lugar de alli cerca. (Novelas 246)

Finalmente, don Martin y Aminta terminan por instalarse en Madrid, “donde hoy
viven” (Novelas 247), se casan y esta se cambia el nombre a Aminta Vitoria''®, “que solo
le falta a esta buena sefiora tener hijos, para ser del todo dichosa” (ibid.).

En definitiva, lo que nos interesa de esta Novela, ademas de que refleja la creencia
supersticiosa en agiieros, es la utilizacion explicita del engafio por parte de los personajes
como recurso principal para manipular la percepcion (y con ello la conducta) de otros
personajes: el engafio es el medio utilizado por el falso don Jacinto para deshonrar a
Aminta pero, a su vez, es el instrumento empleado por esta para recuperar su honra
perdida y, asi, salvarse'"”. Curiosamente, la venganza aqui no tiene connotaciones
negativas, pues nunca se censura el comportamiento de Aminta. Todo lo contrario, las
acciones que esta lleva a cabo para restaurar su honra (es decir, el engafio y el asesinato)
se presentan de forma positiva y justificada. No en vano, Matilde (la narradora) concluye

su relato diciendo: “para que vean todos el valor de La burlada Aminta y venganza del

honor en esta segunda maravilla” (Novelas 247).

18 Notese aqui la sugestiva simbologia del nombre escogido por la protagonista.

Y19 E] resto de personajes deshonrados (el tio de Aminta) o deshonrosos (don Jacinto [verdadero don

Francisco], dofia Elena y Flora) mueren, a excepcion del primo de Aminta; quien no solo logra recuperar su
honra tras la muerte de los artifices del engafio sino que, ademads, percibe una compensacion econémica
(pues Aminta nunca vuelve a Segovia para reclamar la hacienda que le habia dejado su padre al morir).
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(i) Magia falsa
El castigo de la miseria™’

Esta Novela es especialmente relevante porque refleja muy bien la ambigua
interrelacion que habia en la época entre los modos de pensar racional y magico-
supersticioso: no so6lo por la presencia de la magia (aunque falsa) en el relato, sino
también, y sobre todo, por la intervencion del demonio en su final original.

En El castigo de la miseria se nos presenta a un supuesto mago que al final resulta
ser un fraude, pues se sirve de la desesperacion'?' y el pensamiento mdgico-supersticioso
de don Marcos (el protagonista), para enganarlo y desplumarlo. Por otro lado, estan dofa
Isidora (la esposa de don Marcos) y Marcela (criada de dofia Isidora y compinche del
mago en el timo). Cuando dofa Isidora abandona a don Marcos, Marcela le dice a éste:
“yo conozco a un hombre [...] que le dird a vuestra merced donde los hallara'*, como si
los viera con los ojos, porque sabe conjurar demonios y hace otras cosas admirables”'>’
(Novelas 284). Entonces, el falso encantador —en confabulacién con Marcela y un tercero
(anonimo)— finge que hace magia para estafar a don Marcos'>*.

El funcionamiento del timo es el siguiente: para poder realizar un ‘encantamiento
del cuerpo’ (manipular la conducta del protagonista) a fin de que este afloje la bolsa,

primero es necesario llevar a cabo un ‘encantamiento de la mente’ (manipular su

percepcion). Para ello, el falso encantador prepara un ritual ‘mégico’ y hace creer a don

120 Novela 111 (narrada por don Alvaro; la historia se ubica en Madrid).
21 0 “frustracion”, de acuerdo a la terminologia de Malinowski.

122 A dofia Isidora y los criados.

123

EEINT3

Este supuesto mago negro es referido en el relato con el nombre de “astrélogo”, “encantador” y “astuto
magico”.
124 . . .y . .

Es decir, la magia se utiliza como medio para alcanzar poder (en este caso, sobre otros personajes).
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Marcos que, a través de dicho ritual, conjuraria un demonio para que este le dijera donde

podia encontrar a su esposa perdida:

El astuto magico se vistié una ropa de bocaci negro y una montera de lo mismo, y tomando un
libro de unas letras géticas en la mano, algo viejo el pergamino para dar mas crédito a su burla,
hizo un cerco en el suelo y se meti6 dentro con una varilla en las manos, y empezo6 a leer entre
dientes murmurando en tono melancélico y grave, y de cuando en cuando pronunciaba algunos
nombres extravagantes y exquisitos que jamas habian llegado a los oidos de don Marcos; el cual
tenia abiertos, como dicen, los ojos de un palmo, mirando a todas partes si sentia ruido, para ver el

demonio que le habia de decir todo lo que deseaba. (Novelas 285-286)

Es en este momento cuando aquel tercero anonimo que trabajaba para el mago
suelta un gato rodeado de cohetes prendidos que habria de pasar por demonio'”. Y,
ciertamente, no es un gato llameante lo que ve el protagonista sino al mismisimo Satanas.
Conviene aclarar aqui que don Marcos se encontraba totalmente sugestionado por el truco
del estafador ya desde el principio. No hay que olvidar tampoco que el ritual ‘magico’
surte el efecto deseado debido a la predisposicion supersticiosa del estafado (del cual
podriamos decir que sufre una suerte de efecto placebo). No obstante, al final se revela

publicamente el engafio y don Marcos descubre la verdad:

Admirados estaban los alcaldes, hasta que el encantador los desencantd, contandoles todo el caso
como se ha dicho, confirmando lo mismo el mozo y Marcela, y el gato que trajeron de la calle,

donde estaba abrasado y muerto. Y trayendo también dos o tres libros que en su casa tenian,

125 . . . o - . .
El truco esta en que, previamente, el animal habia sido condicionado mediante refuerzos negativos para

que saliera corriendo y escapara por la ventana.
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dijeron a don Marcos conociese cual de ellos era el de los conjuros. El tomé el mismo y lo dio a
los sefiores alcaldes, y abierto vieron que era el de Amadis de Gaula, que por lo viejo y letras
antiguas habia pasado por libro de encantos; con lo que, enterados del caso, fue tanta la risa de

todos que en gran espacio no se sosegoé la sala. (Novelas 288)

Pasemos ahora a hablar del mencionado final original del Castigo de la miseria;
es decir, del hecho de que existen dos finales de la Novela o, mas bien, dos versiones
diferentes. En la segunda edicion de las Novelas amorosas y ejemplares, el relato termina
abruptamente con la muerte (de “pasion”) de don Marcos, tras recibir una carta burlesca
de dona Isidora; y asi ocurre a partir de esta segunda edicidon con el resto de ediciones.
Sin embargo, hay constancia de la existencia de una primera edicidn, con un final mas
extenso. A este respecto, en “Las dos versiones del Castigo de la miseria de Maria de

Zayas”, Alicia Yllera sefiala que,

en realidad, se ha suprimido gran parte del primer final del texto; en ¢l don Marcos, desesperado,
se encontraba supuestamente con el casamentero Gamarra, artifice de su desdicha, quien lo
empujaba al suicidio. Mas tarde se sabra que es el propio diablo quien ha tomado la figura del

casamentero para perder al pobre avaro. (Yllera, “Las dos versiones” 8§28)

En su articulo, Yllera también apunta que la alteracion del final original del relato
parece ser un acto de autocensura de la propia autora, ya que el final acortado aparece en
una edicion de sus Novelas, presentada como “de nuevo corretas, y enmendadas por su
misma autora”. Asimismo, Yllera comenta que se ha especulado con diferentes hipdtesis

posibles acerca del porqué de esta censura: se podria pensar que fue debido a una
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imposicion de la Inquisicion, aunque esta hipdtesis podria refutarse argumentando que el
indice de Madrid de 1640 no censur6 este texto de Zayas; otros consideran que podria ser
debido a cuestiones morales; hay quien especula que la censura en el final esta
relacionada con un posible hurto del texto, al que hace referencia la propia autora en
1646; otros, en cambio, creen que la modificacion del final original se debe més bien a
cuestiones estético-literarias que a conflictos morales (Yllera, “Las dos versiones” 830-
832).

Sea cual fuere la causa, en definitiva, debido al contexto en el que la autora
inserta finalmente el recurso del encantamiento en E/ castigo de la miseria'’’, la
posibilidad de que la magia intervenga realmente en la diégesis queda anulada. No
obstante, es precisamente ese doble final lo que mejor ilustra la vacilacion de la época en
todo lo concerniente al pensamiento magico y la supersticion. Ademas, la presencia de la
magia en la obra es clave por su funciéon motivadora de los hechos narrados, y porque se
trata de la estrategia fundamental (junto con el engafio) empleada por Marcela y el
“astuto magico” para tratar de alcanzar poder: el pensamiento magico de don Marcos es
la base sin la cual no funcionarian los mecanismos de control-manipulacion de la
percepcion (encantamiento de la mente), empleados por el falso encantador para

manipular la conducta (encantamiento del cuerpo) del protagonista.

126 S . - . .
Es decir, si descartamos la intervencion del demonio en el final original de la Novela.
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La fuerza del amor™’

En esta Novela se nos presenta a otro personaje supuestamente magico que, al
igual que el falso encantador de E/ castigo de la miseria, 1o inico que pretende es obtener
beneficios econdmicos haciendo creer a otros que tiene poderes magicos. Esta vez se trata
de una hechicera'*® y, aunque en realidad no se llega a saber a ciencia cierta si es una
farsante o no, todo apunta a que si.

En este caso, Laura (la protagonista) recurre a la supuesta hechicera para
recuperar el amor de don Diego (su esposo): “oyendo decir que en aquella tierra habia
mujeres que obligaban con fuerzas de hechizos a que hubiese amor, viendo cada dia el de
su marido en menoscabo, pensando remediarse por este camino, encargo6 que le trajesen
una, comun engafio de personas apasionadas” (Novelas 361-362). El caso de la
protagonista se trata, en efecto, de otro ejemplo de conducta desesperada'®’, pues llega
incluso a ofrecer a la hechicera toda su hacienda a fin de recuperar a su marido. Entonces,
la hechicera le aconseja ir a un humilladero que se encuentra a las afueras de la ciudad,
para obtener una serie de objetos (barbas, cabellos y dientes de un muerto) que necesita
para la realizacion del encanto que le devolveria a Laura el amor de don Diego. La escena

del humilladero es terrorifica, y el lugar se describe del siguiente modo:

A estado de los hombres, y menos, hay puestos por las paredes garfios de hierro, en los cuales

después de haber ahorcado en la plaza los hombres que mueren por justicia, los llevan all, y

27 Novela V (narrada por Nise; la historia se ubica en Napoles, Italia).
128 Tachada en el relato de “embustera”, “falsa enredadora” y “taimada hechicera”.

129 . . . L
Similar al caso de don Marcos en El castigo de la miseria.
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cuelgan en aquellos garfios; y como los tales se van deshaciendo, caen los huesos en aquel hoyo,

que como esta sagrado, les sirve de sepultura. (366)

Al final, la protagonista de La fuerza del amor se arrepiente de haberse visto
involucrada en asuntos magicos y decide pasar el resto de su vida recluida en un
convento. Curiosamente, Laura termina rechazando la validez de la hechiceria (por

tratarse de magia negra) para abrazar otro tipo de creencia supersticiosa: la tetirgica o

divina'**. No obstante, la implicacion de la hechiceria (falsa o no) en este relato, en
p

estrecha relacion con el tema del amor, es fundamental porque motiva las acciones y
comportamientos mas importantes de los personajes (especialmente de Laura). La magia
es aqui, en definitiva, una ficcion dramdtica que funciona como motor en el desarrollo de

la trama y, ademads, prepara la salvacion de la protagonista.

(iii) Magia ‘verdadera’

El desengaiio amando y premio de la virtud"’

—Ya que la hermosa Nise ha declarado en su maravilla cuanta es la fuerza del amor, por
seguir su estilo quiero en la mia probar cuanta es la fuerza de la virtud, dando premio a una dama a
quien el desengafio de otra dio méritos para merecerle; para que los hombres entiendan que hay
mujeres virtuosas, y que no es razon que por las malas pierdan las buenas, pues no todas merecen

un lugar ni una opinion, y sin apartarme de la verdad, empiezo asi. (Novelas 371)

130 Segun Ortiz (75), este tipo de creencia (religiosa) tradicionalmente “requiere pureza espiritual, buena

intencién y gracia de Dios”.

B! Novela V1 (narrada por Filis; la historia se ubica en Toledo). Debido a la complejidad argumental de E/
desengario amando y premio de la virtud, y su importancia para comprender la implicacion de la magia en
la trama, dedicaremos al estudio de esta Novela un espacio mayor que al resto; a excepcion de la Novela X
(cuyo estudio también nos ocupara un mayor espacio).
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Con estas palabras inicia Filis su maravilla: anticipando sucintamente el tema y la
moraleja (asuntos ya prefigurados en el mismo titulo, E/ desengariio amando y premio de
la virtud). En esta Novela —presentada como un caso verdadero— se cuenta la historia de
dos mujeres (dofia Juana y dofia Clara), las cuales se ven apartadas del hombre al que

aman (don Fernando'*

) debido a la intervencion de una hechicera caprichosa (Lucrecia),
y de coOmo estas tratan de recuperar a su amado por todos los medios posibles. Asimismo,
como veremos, a diferencia de lo que ocurre en otras Novelas (como El castigo de la
miseria o La fuerza del amor), en este caso no hay duda de que la magia implicada en la
historia si es ‘verdadera’: es decir, existe realmente en la diégesis.

Dicha historia comienza con el enamoramiento de don Fernando (noble, huérfano
de padre, malcriado por la madre y dado al vicio) y dofia Juana (también noble,
“medianamente rica”, joven, hermosa y virtuosa) (Novelas 374). A este respecto, llama la

atencion la conexion que se establece entre el amor y el asunto de la sujecion/obligacion

de la voluntad, como se puede apreciar en la siguiente cita:

En medio de estos vicios y destraimentos de nuestro caballero, le sujeté amor a la hermosura,
donaire y discrecion de una dama que vivia en Toledo. [...] Miraba bien dofa Juana a don
Fernando [...] y para amartelarle mas se hacia de temer, obligdndole con desdenes a enamorarse
mas, pareciéndole que no hay tal cebo para la voluntad como las asperezas, las cuales sentia don

Fernando sobre manera. (Novelas 374-375).

132 S - . . ~ ~
Como veremos, don Fernando iniciara una relacion romantica primero con dofia Juana y luego con dofia

Clara. En ambos casos, dicha relacion resultara truncada como resultado de los hechizos amorosos de
Lucrecia.
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La estrategia de dofia Juana finalmente da resultado y don Fernando le propone
matrimonio. Esta acepta pero, una vez prometidos, don Fernando —poniendo como excusa
que no quiere matar a su madre de un disgusto— le pide que pospongan la boda hasta que
muera su madre y que, mientras tanto, lleven su amor en secreto. Dofa Juana le cree y
accede a esperar. Pero lo que esta no sabe es que, en realidad, lo que queria el bribon de
don Fernando era poder disfrutar de su amor sin la obligacion de estar atado (sujeto) en
exclusiva a ella, como marido.

Al cabo de seis meses, aparece en escena la “astuta” Lucrecia (amiga de dofia

Juana), la cual es descrita de la siguiente manera:

Aun no tenia perdida la belleza que en la mocedad habia alcanzado de todo punto, animandolo
todo con gran cantidad de hacienda que tenia y habia granjeado en Roma, Italia y otras tierras que
habia corrido, siendo calificada en todas por grandisima hechicera, si bien esta habilidad no era
conocida de todos, porque jamas la ejercitaba en favor de nadie, sino en el suyo, por cuya causa
también dofia Juana la ignoraba, si bien por las semejanzas no tenia entera satisfaccion de
Lucrecia, que éste era el nombre de esta buena sefiora, porque era natural de Roma, mas tan

ladina'* y espafiolada, como si fuera nacida y criada en Castilla (Novelas 380).

Nada mas llegar, Lucrecia se encapricha de don Fernando y, puesto que no era la

primera vez que se encaprichaba de un hombre prometido a otra mujer, no duda en

133 Segtn el Diccionario de Autoridades de 1734, «ladino,na» es: “El que con viveza o propriedad se

explica en alguna Lengua o Idioma. Covarr. dice que Ladino es en rigor lo mismo que Latino, mudada la t
en d, porque la gente barbara de Espafia llamaba Latinos en tiempo de los Romanos a los que hablaban la
Lengua Romana: y como estos generalmente eran mas sabios que los naturales Espafioles, quedo el nombre
de Latinos para los que entre ellos eran menos bozales, y de Latino se corrompi6 facilmente en Ladino.
Latin. Idiomatis peritus. CERV. Quix. tom. 1. cap. 41. Servianos de intérprete, a las mas destas palabras y
razones, el Padre de Zoraida, como mas ladino. SANTIAG. Quar. Serm. 29. Salut. El ciego esta tan ladino
en referir el caso, que nadie hai que con ¢l pueda competir en esto”. Hoy en dia, sin embargo, el término
tiene mas significados. Entre ellos: “astuto, sagaz, taimado” (DRAE).
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procurar “que su amante supiese de su amor” (Novelas 380): primero en forma de flirteos
discretos y, luego, declarandole explicitamente su amor en una carta. Tras leer la carta,
don Fernando también se encapricha de Lucrecia y, desde ese mismo momento, comienza
a frecuentar secretamente a su nueva amante a la vez que mantiene su relacién con dofia
Juana. La razon por la cual don Fernando actiia de esta manera no queda del todo clara
aunque, como se puede apreciar en la siguiente cita, se sugiere que principalmente se

debe a un hechizo amoroso realizado por Lucrecia:

Ley6 don Fernando el papel, y como era vario de condicion, y los tales tienen el remudar por
alifio, porque cansados de gozar una hermosura, desean otra y tal vez apetecen una fealdad; que
fuese esto o el interés de tener que gastar y jugar, o lo mas cierto, que le inclinasen las artes y

conjuros de Lucrecia, aceptd el partido que le hacia. (Novelas 381)

Dofia Juana no tarda en descubrir la infidelidad de don Fernando, pero prefiere
“disimular, hasta ver si conseguia su amor el fin que deseaba” (Novelas 381). Y en
efecto, como esperaba dofia Juana, la llama del amor que sentia don Fernando por ella no
se habia extinguido del todo, pues se nos cuenta que el galan se encontraba indeciso:
“batallando con amor y hechizos, sin saber a donde acudir; mas al fin podia mas

. . . . . ’ 134
Lucrecia, o por mejor decir el demonio, a quien ella tenia muy de su parte”

(Novelas
382).

No obstante, dofia Juana no se da por vencido y, en vista del poder que la

hechiceria le permitia ejercer a Lucrecia sobre la voluntad de don Fernando, decide

134 r ’ e . . r r
Notese aqui la asociacion directa que se establece entre la hechiceria y lo demoniaco: asunto sobre el

cual ya hablamos en el «CAPITULO II» (seccion “2. 2. Ampliando conceptos: practicas magicas y su
relacion con lo demoniaco™).
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enfrentarse a su oponente “con las mismas armas” (ibid.). Para ello, dofia Juana se pone
en contacto con un estudiante de la villa de Alcala (del cual habia oido que era versado en
artes magicas) y, cuando se reune con ¢€l, le cuenta su problema con la esperanza de que

este pudiera solucionarlo,

a lo cual respondi6 el estudiante que, cuanto a lo primero, era menester saber si se casaria con ella,
y que después entraria el apremiarle a que lo hiciese. Y para esto le dio dos sortijas de unas piedras
verdes y le dijo que se volviese a Toledo, y que aquellos anillos los llevase guardados y que no los
pusiese hasta que don Fernando la fuese a ver; y en viéndole entrar los pusiese en los dedos de la
mano derecha, las piedras a las palmas, y, tomandole las suyas le tratase de su casamiento, y que
advirtiese en la respuesta que le daba; que él seria con ella dentro de ocho dias y le diria lo que
habia de hacer en eso, como si él tuviera consultado el pecho de Dios, a quien solo esta reservado
el saber esas cosas. Mas que le advertia que se quitase luego los anillos y los guardase como los

0jos, porque los estimaba en mas que un millon.'> (Ibid.)

Entonces dofia Juana se reune en secreto con don Fernando y hace lo que el
estudiante le habia indicado. Para su sorpresa, don Fernando acude a la cita demostrando
mas ternura de lo habitual, “porque como Lucrecia sabia que dofia Juana estaba fuera, y
no sabia que habia venido, no le apretaba entonces con sus hechizos” (Novelas 383). Tras

el encuentro con su amado, dofia Juana se quita las sortijas que le habia prestado el

33 El ritual de las sortijas constituye un ejemplo perfecto de lo que Frazer —en su teoria de la magia

simpdtica— denomina magia contaminante (0 magia contagiosa). Este tipo de magia, como vimos en el
«CAPITULO I», se basa en relaciones de significado metonimicas, y se rige por la denominada «ley de
contacto» (o «ley de contagio»); a partir de la cual se deduce que lo que se haga con un objeto material con
quien una persona tuvo algun tipo de contacto fisico, tendra un efecto igual en dicha persona, incluso
después de terminado el contacto: en este caso, el estudiante de Alcala esta tratando de crear un vinculo de
causalidad reciproco entre las sortijas y don Fernando, en cuya voluntad pretende influir a través de las
sortijas, una vez le sean devueltas.
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estudiante y, olvidandose de la advertencia que este le habia dado, se las entrega a una de
sus criadas para que las guarde. Sin embargo, la criada, “que las vio tan lindas y lucidas”,
en lugar de guardar las sortijas como le habia ordenado su ama, se las pone en en secreto,
“quitandoselas solo para ir delante de su sefiora porque no las viera” (Novelas 383-384).

Al cabo de ocho dias, el estudiante de Alcala vuelve a reunirse con dofia Juana, la
cual, “después de haberle regalado y dadole algunas cosas'®, le volvié sus sortijas y le
dijo lo que don Fernando habia respondido” (Novelas 384). Una vez terminada la
reunion, el estudiante se marcha prometiendo volver con mas respuestas pero, estando de
vuelta de Toledo a Alcald, se le aparecen los demonios que estaban confinados en las
sortijas y, enfadados por haber sido entregados a una mujer que les habia puesto en poder
de una criada (la cual habia realizado sus tareas domésticas con las sortijas puestas), le
dan una paliza. Asimismo, antes de desaparecer, los demonios le advierten que dofia
Juana y don Fernando “estan ardiendo en los infiernos, y de esa suerte acabaran sin que
ni t ni ella cumplais vuestro deseo” (Novelas 384).

Al dia siguiente, unos vecinos encuentran al estudiante medio muerto en el
camino y lo llevan de vuelta a Toledo, dejandolo en una plaza por ver si alguien le
conocia. Alli lo ve una criada de dofia Juana que habia salido a comprar viveres, lo
reconoce y enseguida vuelve a avisar a su sefora, quien ordena que lo lleven a su casa

para curarle sus heridas. Una vez recuperado, el estudiante,

136 714 . . . - L TSR
Nétese aqui que el estudiante percibe una compensacion econdmica por los servicios ‘méagicos

prestados. Es importante mencionar, ademas, que dofia Juana ya le habia puesto “en las manos veinte
escudos” al final de su primer encuentro (Novelas 382).
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en el tiempo que durd su mal, contd a dofia Juana la causa de €l, y la respuesta que los demonios le
habian dado de su negocio. Causé en la dama tal temor el decirle que estaba en el infierno como
en el mundo, que basto6 para irla desapasionando de su amor, y desapasionada miré su peligro, y
asi procur6 remediarle, tomando otro camino diferente del que hasta alli habia llevado. (Novelas

385)

En este momento de la historia se introduce a un nuevo personaje: Octavio, “un
caballero ginovés, hijo de un hombre muy rico” (Novelas 385), el cual se enamora de
dofia Juana y empieza a pretenderla. En seguida, Octavio se da cuenta de que don
Fernando supone un obstaculo para sus pretensiones, asi que decide retarle a un duelo
para “quitarle de por medio” (ibid.). Pero al final, dofia Juana, temiendo por la vida de
don Fernando, consigue convencer a Octavio de que anule el desafio, tras lo cual este se
vuelve a Génova para poner tierra de por medio y “servir al rey en el Reino de Népoles
(Novelas 386).

Después de que Octavio se hubiera ido, dofia Juana se arrepiente de no haber
correspondido su amor y vuelve a recurrir al estudiante de Alcald, enviandole una carta
donde le pide “que le hiciese venir con sus conjuros y enredos, prometiéndole cien
escudos para un vestido” (Novelas 386). Pero el estudiante, escarmentado de la paliza que
habia recibido a causa de la negligencia de dofia Juana con las sortijas, le contesta en otra
carta que no tiene intencion de intermediar directamente en ese asunto. En cambio, se

compromete a darle instrucciones de como ha de proceder ella,

y que dentro de un mes volveria a Toledo, y que conforme le sucediese, le pagaria. Diole con esto

un papel, y ordenole que todas las noches se encerrase en su aposento y hiciese lo que él decia,
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cuyas palabras, por ser escandalosas y no hacer al caso el saberse, no se dicen, ni ella jamas las

dijo a persona ninguna, si no fue a su confesor (Novelas 386-387).

Tras recibir el papel de vuelta del estudiante, esa misma noche dofia Juana
comienza a realizar los conjuros que este le habia indicado. Es entonces cuando tiene
lugar la prodigiosa aparicion de Octavio (cargado de cadenas y envuelto en fuego), sobre

7"y que resulta en la entrada de dofia

la que nos extenderemos en el siguiente apartado
Juana en un convento, arrepentida por haberse visto envuelta en asuntos de magia negra.
Una vez hubo logrado Lucrecia apartar a dofa Juana de don Fernando, el
nombrado caballero vuelve a caer en las redes amorosas de la hechicera, “y ella, viéndole
tan suyo y que ya estaba libre de dofia Juana, no apretaba tanto la fuerza de sus embustes,
pareciéndole que bastaba lo hecho para tenerle asido con su amistad”'*® (Novelas 390).
Libre, por tanto, don Fernando de los hechizos de Lucrecia, este comienza a
encapricharse de otra dama, joven y hermosa, la cual ya estaba siendo pretendida por otro
hombre: don Sancho, un caballero noble (marqués) de la ciudad. “Esta sefiora, cuyo
nombre es dofia Clara, era hija de un mercader, que con su trato calificaba su riqueza”'>’
(ibid.). Al final, don Fernando consigue lo que quiere y termina casandose con dona
Clara, después de que la madre de ¢l hubiera negociado una dote que el padre de ella

tendria que pagar. Pero al mes de casados, el padre de dofa Clara, cuando comprende que

no va a ser capaz de reunir la gran cantidad de dinero que habia prometido como dote,

137 “(iv) Sucesos prodigiosos: telepatia, apariciones y muertos que hablan”, El desengaiio amando y premio

de la virtud.

138 Notese, de nuevo, la importancia del asunto de la sujecion de la voluntad.

3% No obstante, la riqueza de dofia Clara solo era aparente, pues el padre de ella tenia deudas.
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deja a los recién casados seis mil ducados (menos de lo acordado) y abandona Toledo en
direccion a Sevilla, donde se embarca rumbo a las Indias'*.

En este momento, Lucrecia descubre el casamiento de don Fernando con dofia
Clara (a la cual no conocia personalmente) y, en un arrebato de celos, decide llevar a

cabo un nuevo conjuro, esta vez, buscando venganza por la ‘infidelidad’ del caballero:

y por vengarse, usando de sus endiabladas artes, dio con él en la cama, atormentandole de manera
que siempre le hacia estar en un jay!, sin que en mas de seis meses que le dur¢ la enfermedad se
pudiese entender de donde le procedia, ni le sirviesen los continuos remedios que se le hacian de
mas que de gastar su hacienda. Hasta que viendo esta Circe'*' que el tenerle asi mas servia de
perderle que de vengarse, dejo de atormentarle, con lo que don Fernando empez6 a mejorar

(Novelas 392).

Pasan unos afios, y don Fernando y dofia Clara tienen dos hijas pero, tras morir la
madre de ¢l (la cual, de alguna forma, habia conseguido que su hijo se mantuviera fiel a
su esposa), don Fernando vuelve a amancebarse con Lucrecia. Esta, por su parte, habia
retomado sus hechizos hasta lograr que el caballero se olvidara (literalmente) de que ya
estaba casado y que tenia dos hijas. Pero “la justicia, de oficio, como era publico el
amancebamiento de don Fernando y Lucrecia, dio en buscarla; y [...] no faltd quien dio
de esto aviso a Lucrecia, la cual no tuvo otro remedio sino poner tierra en medio”

(Novelas 393).

140 . . ~
No se volvera a saber mas del padre de dofia Clara.

Circe era una diosa hechicera de la mitologia Griega que vivia en la isla de Eea. Hija del titan Helios y
la oceanide (un tipo de ninfa) Perseis, se creia que Circe podia transformar a sus enemigos en animales
gracias a sus conocimientos de las artes magicas.

141
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Con la justicia pisandoles los talones, don Fernando y Lucrecia abandonan Toledo
en secreto, y dofia Clara se queda sola con sus dos hijas, sin la mas minima idea del
paradero de su marido. Asi “estuvo mas de un afio y medio pasando tantas necesidades
que ya llegd a no tener criada” (ibid.), hasta que un dia llegan a Toledo unos caballeros
que venian de atender sus negocios en Sevilla, y le cuentan a dofia Clara que habian visto
alli a don Fernando; asi que esta decide ir a Sevilla a buscarlo.

Entonces, dofia Juana se entera por una tercera persona de la situacion de dofia
Clara, y de que esta estaba buscando con quién dejar a sus dos hijas; y, solidarizandose
con ella, le dice “que se las trajese, que ella no solo mientras decia, mas para siempre las
recibia por suyas, y que como a tales en siendo de edad, las daria el dote para que fuesen

142 (Novelas 397). Dofia Clara acepta el ofrecimiento de dofia

religiosas en su compaiia
Juana y, una vez hubo dejado a sus hijas con ella, abandona Toledo para ir a recuperar a
don Fernando.

Ya en Sevilla, después de pasar un tiempo buscando sin éxito a su marido, a dona
Clara se le agota el dinero y, por esta razon, acaba buscando trabajo como dama de
compafiia'®. Asi, por pura casualidad, termina yendo a servir en la casa de Lucrecia y

don Fernando, quienes no la reconocen: la una por no conocerla personalmente de antes,

y el otro por encontrarse hechizado (desmemoriado). En efecto, don Fernando

142 ~ o . -y L
Recordemos que dofia Juana habia sido la primera victima amorosa de esta historia (ya fuera por los

caprichosos amorios de don Fernando o por los hechizos de Lucrecia, o ambas cosas), y que por aquel

entonces se encontraba interna en un convento.

143 ~r , , . .
«Dama de compaiiia» era un empleo comun en la época para mujeres de clase acomodada, venidas a

menos.
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no la conocié mas que si en su vida no la hubiera visto, de lo cual dofia Clara estaba admirada, y
daba entre si gracias a Dios de haber por tal modo hallado lo que tan caro le costaba el buscarlo,
sintiendo en el alma verle tan desacordado y fuera de si, conociendo, como discreta, de la causa

que procedia tal efecto, que eran los hechizos de aquella Circe que tenia delante (Novelas 400).

Una vez entra dofia Clara al servicio de Lucrecia, esta le entrega las llaves de la
casay le encarga el gobierno de la misma, prohibiéndole inicamente entrar en el desvan,
“porque reservo solo a su persona la entrada en €1, guardando la llave, sin que ninguna
persona entrase con ella cuando iba a é1” (Novelas 401). A partir de este momento, dofia
Clara comienza a hacer su trabajo, ganandose poco a poco la confianza de su ama, hasta
que un dia Lucrecia cae enferma y la manda llamar. Dofia Clara acude acude répido al

aposento de su ama y le pregunta qué necesita, a lo que esta responde:

—[...] Toma hija mia esta llave y ve al desvan, donde esta un aposento que ya le habras visto. Entra
dentro donde hallaras un arcaz grande de estos antiguos. En él esta un gallo; échale de comer, que
alli en el mismo aposento hallaras trigo. Y mira, hija mia, que no le quites los antojos que tiene
puestos, que me va en ello la vida; antes te pido que si de este mal muriere, antes que tu sefior ni
nadie le vea, hagas un hoyo en el corral, y como esta, con sus antojos y la cadena con que esta
atado, le entierres, y con él, el costal de trigo que esta en el mismo aposento; que este es el bien

que me has de hacer y pagar (Novelas 402)

Y efectivamente, cuando dofia Clara sube al desvan, se encuentra al gallo tal y
como se lo habia descrito Lucrecia. Entonces, “sospechando si acaso en aquel gallo
estaban hechos los hechizos de su marido, a cuya causa estaba tan ciego que no la

conocia”, le quita los anteojos (desobedeciendo asi las indicaciones de Lucrecia), tras lo
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cual, le echa de comer y vuelve al aposento de su ama. En ese momento entra en la
estancia don Fernando y, libre del hechizo, reconoce al instante a su verdadera esposa'**.
Acto seguido, Lucrecia, conociendo la traiciéon de dona Clara, realiza una especie de rito
vudu con un mufieco de cera y, a continuacion, se quita la vida clavandose un puial. La

escena es narrada de la siguiente manera:

[Lucrecia] saltd de la cama con mas animo que parecia tener cuando estaba en ella, y sacando de
un escritorio una figura de hombre hecha de cera, con un alfiler grande que tenia en el mismo
escritorio, se le paso por la cabeza abajo, hasta escondérsele en el cuerpo, y fuese a la chimenea y
echola en medio del fuego'*’; y luego llegé a la mesa, tomé un cuchillo, y con la mayor crueldad

que se puede pensar, se le metid por el corazon, cayendo junto a la mesa muerta. (Novelas 404)

Como consecuencia del revuelo originado tras el suicidio de Lucrecia, la justicia
se presenta en la casa, pero dofia Clara se niega a prestar declaracion de lo ocurrido hasta
que no llegue el asistente'*°. Cuando por fin llega este a la casa, acompafiado de otros
sefores principales de la ciudad, dofia Clara relata en detalle todo lo sucedido y, a

continuacion, se dispone a probar su inocencia en la muerte de Lucrecia. Para ello, manda

4% El ritual del gallo y los anteojos es un ejemplo perfecto de lo que Frazer —en su teoria de la magia

simpdtica— denomina magia imitativa (o magia homeopatica). Este tipo de magia, como vimos en el
«CAPITULO I», se basa en relaciones de significado metafoéricas, y se rige por la denominada «ley de
semejanzay; a partir de la cual se deduce que el agente magico puede producir cualquier efecto con solo
imitarlo: en este caso, Lucrecia (en tanto que hechicera) habria sido capaz de cegar (metaforicamente) a
don Fernando, a partir de cegar (literalmente) a un gallo; y, del mismo modo, don Fernando habria sido
liberado del hechizo en el momento en que le fueron quitados los anteojos al gallo.

145 E] rito o maleficio llevado a cabo con el mufieco de cera es otro ejemplo de magia imitativa, pues dicho
mufieco pretende ser una representacion de don Fernando. En consecuencia, el mal realizado sobre el
mufieco (la aguja clavada y el arrojamiento al fuego) habria de repercutir negativamente sobre el hombre
(como efectivamente veremos que ocurre mas adelante).

18 E] «asistente» era un tipo de funcionario publico, nombrado por el rey, cuya funcion era la de vigilar el
modo en que se administraba y se impartia la justicia en las ciudades. En términos jerarquicos, su cargo
estaba por encima del cargo de «alguacil mayor».
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traer el arca donde se encontraba el gallo encadenado y, junto a ¢él, los anteojos que esta

le habia quitado. Entonces sucede lo siguiente:

El asistente, admirado, tomé ¢l mismo los antojos y se los puso al gallo; al punto don Fernando
quedd como primero, sin conocer a Clara mas que si en su vida la hubiese visto, antes viendo a
Lucrecia en el suelo, bafiada en sangre y el cuchillo atravesado por el corazon, se fue a ella y
tomandola en sus brazos, decia y hacia mil lastimas, pidiendo justicia de quien tal crueldad habia
hecho. Tornd el asistente a quitar al gallo los antojos, y luego don Fernando volvio a cobrar su
entero juicio. Tres o cuatro veces se hizo esta prueba, y tantas sucedié lo mismo, con que el

asistente acabo de caer en la cuenta y creyo ser verdad lo que todos decian. (Novelas 405)

Siendo las evidencias incuestionables, dofia Clara y don Fernando son declarados
inocentes, y todo lo sospechoso de tener relacion con la hechiceria es quemado
publicamente: incluido el gallo y el cuerpo sin vida de Lucrecia, “cuya alma pagaba ya en
el infierno sus delitos y mala vida” (ibid.).

Por fin, ya cuando todo parecia haber acabado, dofia Clara y don Fernando
regresan a Toledo, pero el conjuro que habia realizado Lucrecia con la figura de cera
antes de suicidarse surte efecto: resultando en que don Fernando caiga gravemente
enfermo y, al poco, muera. Entonces dofia Clara, que se encontraba arruinada, decide
vender las ultimas posesiones que le quedan para poder pagar el entierro de su difunto
marido. Pero, en ese preciso instante, vuelve don Sancho a la ciudad y se encarga

. 14
personalmente de costear el entierro de don Fernando'*’.

% Recordemos que don Sancho (el marqués) era el antiguo pretendiente de dofia Clara, justo antes de que

esta se casara con don Fernando.
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Finalmente, dofia Clara y don Sancho se casan y viven felices el resto de sus dias;
lo cual ocurre, segun la narradora, debido a la intervencion providencial de Dios, que

estaria premiando asi la virtud de dofia Clara.

Tan tarde dio Filis fin a su maravilla, y gastaron tan gran rato de tiempo las damas y caballeros en
alabarla, solemnizando ya el cuerdo desengafio de dofia Juana, ya el prodigioso suceso de las

sortijas y vista del difunto Octavio, ya la virtud y perseverancia de dofia Clara, con la ceguedad de
don Fernando y obstinacion de Lucrecia, y con el gracioso suceso del gallo con antojos [...]. Y asi

dieron fin a la tercera noche (Novelas 408)

(iv) Sucesos prodigiosos: telepatia, apariciones y muertos que hablan
La fuerza del amor™

Como ya se ha dicho, la hechiceria en esta Novela tiene un caracter falso o, al
menos, no se puede demostrar que intervenga realmente en la diégesis. Sin embargo, si
tienen lugar dos sucesos que podriamos clasificar como prodigiosos en La fuerza del
amor. En primer lugar, gracias a una suerte de telepatia, Carlos presiente la situacion de
apuro en que se encuentra Laura (su hermana) y acude en su ayuda (sin saber realmente
donde se encontraba esta). En segundo lugar, también es prodigiosa (incluso telepatica) la
actitud de su caballo, que se detiene por si mismo en el lugar donde se halla Laura: aquel
humilladero terrorifico. La escena donde se desarrollan estos dos sucesos prodigiosos es

la siguiente:

198 Novela V.
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Estando Carlos acostado en su cama al mismo tiempo que lleg6é Laura al humilladero, desperto
con riguroso y cruel sobresalto, dando tales voces que parecia se le acababa la vida. [...] El cual,
vuelto mas en si, levantandose de la cama y diciendo: «En algun peligro estd mi hermanay, se
comenzo a vestir muy aprisa, dandola para que le ensillasen un caballo, el cual apercibido salt6 en
¢l, y sin esperar a ningln criado, a todo correr de él, parti6 la via de Napoles con tanta prisa que a
la una se hall6 enfrente del humilladero, donde pard el caballo de la misma suerte que si fuera de
bronce o piedra. Procuraba don Carlos pasar adelante, mas era porfiar en la misma porfia, porque
atras ni adelante era imposible volverse; antes, como arrimandole la espuela queria que caminase,
el caballo daba unos bufidos que espantaba. Viendo don Carlos tal cosa, y acordandose del
humilladero, volvié a mirarle, y como vio luz que salia de la linterna que su hermana tenia, penso
que alguna hechiceria le detenia, y deseando saberlo cierto, probo si el caballo queria caminar
hacia alla, y apenas hizo la accion cuando el caballo, sin premio ninguno, hizo la voluntad de su

dueio. (Novelas 366-367)

El desengaiio amando y premio de la virtud'?

Como anticipabamos antes, tras recibir dofia Juana la carta del estudiante de
Alcalé con las instrucciones para realizar un conjuro que habria de traer de vuelta (de
Néapoles) a Octavio, esta no duda en recurrir ella misma a la magia para conseguir sus
deseos. Es entonces cuando tiene lugar la escena de la prodigiosa aparicion de Octavio,
quien retorna del infierno (encadenado y envuelto en llamas) para prevenirla de los males
que sufrira en la otra vida si no renuncia a la hechiceria. En otras palabras, el antiguo
enamorado trata de influir en la conducta de dofia Juana advirtiéndole de que el castigo
por llevar a cabo practicas contrarias a la fe cristiana es la condena eterna. . La escena

escena en cuestion es la siguiente:

199 Novela V1.
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Tres serian pasadas, cuando, o que las palabras del papel tuviesen la fuerza que el embustero
estudiante habia dicho, o que Dios, que es lo més cierto, quiso con esta ocasion ganar para si a
dofia Juana, haciendo instrumento al demonio y sus cosas para que fuese el mismo a la causa de su
conversion. Estaba, pues, dofia Juana haciendo el conjuro con la mayor fuerza que sus deseos la
obligaban, cuando sinti6 ruido en la puerta, habiéndole pasado primero un aire muy frio por el
rostro, y algo temerosa por verse sola, puso los ojos en la parte donde sinti6 el rumor; y vio entrar
por ella, cargado de cadenas y cercado en llamas de fuego y dando temerosos suspiro, a Octavio,
el cual viéndose para ella le dijo con espantosa voz:

—[...] Cansate ya de la mala vida en que estas, teme a Dios y cuenta que le has de dar de
tus pecados y destraimientos, y advierte que aunque el demonio es padre de mentiras y engafios,
tal vez permite Dios que diga alguna verdad en provecho y utilidad de los hombres, para que se
avisen de su perdicion, como ha hecho contigo, pues por la boca del estudiante tiene avisado tu
peligro. Teme, que te dijo que estas en los infiernos, dale gracias porque te avisa enternecido de tu
perdicion [...]. Y mira por tu alma, que es lo que te importa, que una vez perdida no hay otra
pérdida mayor ni ganancia que supla su falta. [...] Y no pienses que he venido a decirte esto por la
fuerza de tus conjuros, sino por la particular providencia y voluntad de Dios, que me mando6 que

viniese a avisarte de esto y decirte que si no miras por ti, jay de tu alma! (Novelas 387-388)

Curiosamente, para reforzar su argumento, Octavio también le cuenta a dofia
Juana que ¢l mismo habia muerto al salir de una casa de juego y que, en consecuencia, su
alma habia sido condenada a arder por siempre en el infierno'*’. Pero més interesante atn
que el hecho de la prodigiosa apariciéon de un muerto (que ademas habla), es la figura del

demonio que se nos presenta: un demonio definitivamente no convencional que de vez en

150 Aunque en la Biblia no se habla de forma directa sobre los juegos de azar, la condena del alma de

Octavio al infierno posiblemente tenga relacion con la «avaricia» y la «lujuria»: dos de los siete pecados
capitales del cristianismo, los cuales, desde una perspectiva cristiana, si pueden estar relacionados con el
mundillo que rodea las casas de juego.
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cuando obra con piedad"”' (en este caso, segun asegura el aparecido, debido a la
intervencion de Dios).

Sea por mediacion divina o resultado del conjuro, la aparicion de Octavio y sus
advertencias surten efecto y dofia Juana, temerosa de perder su alma, le cuenta a don
Fernando todo lo sucedido con el estudiante y con Octavio, y decide internarse en un
convento para “ser esposa de Dios” (Novelas 389). Asimismo, dofia Juana le pide a don
Fernando que la ayude econdmicamente a entrar en el convento. Este accede de buen
grado a pagar mil ducados para dicho fin'>*, y dofia Juana “antes de ocho dias se hallo
con el héabito de religiosa, la mas contenta que en su vida estuvo, pareciéndole que habia
hallado refugio adonde salvarse, y que, escapando del infierno, se hallaba en el cielo”

(ibid.).

151 .7 . ’ ~
Como es el caso del también desconcertante demonio de E/ Jardin engaiioso, novela sobre la que

hablaremos a continuacion, en el apartado “(v) Pactos con el demonio”.

2 Era una practica comun que las mujeres pagaran un dinero al convento (en calidad de dote) para poder
entrar y vestir el habito de religiosa. A este respecto, Martin Rodriguez sefiala que una dote elevada podia
ser causa de conflicto a la hora de ingresar en un convento: “La mayoria de los conventos femeninos serian
pobres, no admitirian mas que a las aspirantes capaces de aportar una dote que asegurara un “minimum”
vital. La escasez de rentas limitaba el nimero de religiosas, por tanto, no debe extrafiarnos la alta
proporcion que alcanzaban en los monasterios las hijas de los nobles, personas acaudaladas o familiares de
altos cargos del clero. La cuantia de la dote entregada al convento estaba fuera del alcance de las familias
modestas.” Para mas informacion, ver: Martin Rodriguez, Francisco Pablo, “Iniciativas fundacionales
femeninas: el caso de las Agustinas Calzadas de Jerez de la Frontera.” Las mujeres en el cristianismo
medieval. Ed. A. Mufioz Fernandez. Madrid: Al-Mudayna, 1989, 259-265.
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(v) Pactos con el demonio
El jardin engaiioso™
Se trata de la ultima de las Novelas amorosas y ejemplares y, curiosamente, a
diferencia de lo que ocurre con el resto de relatos, en este caso no se pretende justificar su
veracidad, sino que se utiliza simplemente con fines ejemplificadores y moralizantes. A
este respecto, es especialmente significativo el modo en que Laura (madre de Lisis y

narradora de esta Novela) da comienzo a su maravilla:

—No quiero, discreto auditorio, venderos por verdades averiguadas los sucesos de esta
historia; si bien todos son de calidad que lo pudieran ser, pues matar un hermano a otro, ni ser una
hermana traidora con su hermana, forzandolos al uno los celos y al otro amor y envidia, no es caso
nuevo [...]. Ni lo hallo muy grande en que el demonio, por llevar cautivos a su temerosa y horrible
prision, con apariencias falsas dé a entender que gusta de hacer lo que los hombres desean. Lo que
mas es de admirar que haya en él ninguna obra buena, como en mi maravilla se vera. Mas para eso
puede haber otras secretas causas que nosotros ignoramos. En esto no os obligo a creer mas de lo

que diere gusto; pues el decirla yo no es méas de para dar ejemplo. (Novelas 512-513)

Como ya se anticipa desde el principio, en El jardin engarioso se presenta la
historia de dos familias envueltas en una serie de enredos amorosos que terminan siendo
la causa de un asesinato, una traiciéon y un pacto con el demonio (el cual obra de forma

ciertamente inusual: con bondad).

133 Novela X (narrada por Laura; la historia se ubica en Zaragoza). Debido a la complejidad argumental de

El jardin engarioso, y su importancia para comprender la implicacion del demonio en la trama,
dedicaremos al estudio de esta Novela un espacio mayor que al resto; a excepcion de la Novela VI (cuyo
estudio también nos ha ocupado un mayor espacio).
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Por un lado, estan los hermanos Jorge y Federico: el primero es el primogénito y,
por tanto, el heredero de la hacienda de su familia. Por otro lado, estan las hermanas
Constanza y Teodosia: “tan iguales en belleza, discrecion y donaire que no desdecia nada
la una de la otra” (Novelas 515). Todos ellos son nobles, ricos e ilustres residentes de la
ciudad de Zaragoza y, como se ha mencionado, se ven envueltos en una trama tragica de
enredos amorosos. La situacion inicial, a partir de la cual se desarrolla dicha trama, es la
siguiente: por un lado, Constanza est4 siendo cortejada publicamente por don Jorge, al
cual “no miraba Constanza mal” (Novelas 515); por otro lado, don Federico esta
enamorado de Teodosia, pero esta desdefia sus pretensiones; y finalmente, Teodosia ama
en secreto a don Jorge, aunque se trata de un amor no correspondido.

Todo ello, después de varias peripecias de la accidon, desemboca en la muerte de
don Federico, quien es asesinado por su hermano en un ataque de celos provocado por
Teodosia (la cual habia engafiado a don Jorge diciéndole que Constanza y Federico se
amaban secretamente y que planeaban casarse). Tras matar a su hermano, don Jorge,
acompafiado de un criado de confianza, abandona secretamente Zaragoza en direccion a
Barcelona; y alli se embarca en unas galeras con rumbo a Néapoles'>*.

Al poco, muere el padre de Constanza y Teodosia, dejando a sus hijas una
cuantiosa suma de dinero como herencia. Pasan dos afios y llega a Zaragoza don Carlos,
“un hidalgo montafiés, mas rico de bienes de naturaleza que de fortuna” (Novelas 520),
quien se enamora al instante de Constanza. Entonces, Carlos traza un engafio con el fin
de casarse con ella. Asi, comienza a frecuentar la casa de su enamorada, agasajando a su

familia con regalos, y se hace amigo de Fabia (la madre de Constanza). Una vez asentada

154 . ~ L
Don Jorge no volvera a Espafia hasta pasados varios afios.
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la amistad, finge caer gravemente enfermo, “tanto que se le ordend que hiciese
testamento y recibiese los sacramentos” (Novelas 521).

En su fingido lecho de muerte, Carlos le explica a Fabia que la causa de su
terrible enfermedad es el amor que siente por su hija Constanza; y que estaba esperando a
que llegara a la ciudad un caballero deudo suyo para tratar el asunto y hacerlo publico.
Una vez revelada la causa de su mal, Carlos le pide a Fabia que le d¢ licencia para dejarle
en herencia a su hija toda su hacienda: “mas de cien mil ducados™">> (Novelas 522). El
engafio surte efecto y Fabia y sus hijas, conmovidas por la nobleza y generosidad de
Carlos, comienzan a rezar por su vida. Entonces el enfermo comienza a sanar
‘milagrosamente’ y, en menos de un mes, “Fabia, viéndole con salud, le llevé a su casa 'y
desposo con su hija” (Novelas 523).

Ya felizmente casados, Carlos le confiesa su engafio a Constanza. Pero esta, en
lugar de enfadarse, se siente dichosa por “ tener tal marido [...] pareciéndole que aquella
habia sido la voluntad del cielo, la cual no se puede escusar, por mas que se procure
hacerlo” (ibid.). Pasan cuatro afios y tienen dos hijos. En este punto, vuelve a escena don
Jorge, quien finge no saber nada de la muerte de su hermano y explica que su “fuga”
repentina de Zaragoza no habia tenido nada que ver con ello. Todos le creen, menos
Teodosia, “que obligada de su amor, call6 su delito a su mismo amante, por no hacerse
sospechosa en €1” (Novelas 524).

Don Jorge comienza entonces a interesarse de nuevo por Constanza y, aunque “ya

155 . . - . . ,
Esta enorme cantidad de dinero es otro engafio: un gancho, en definitiva, para reforzar la simpatia de

Fabia hacia ¢él; pues, como se ha indicado antes, Carlos es noble pero no rico.
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que no para su esposa, pues era imposible, a 1o menos para gozar de su hermosura”'°
(ibid.). Sin embargo, sus pretensiones son en vano, pues nunca son correspondidas por
Constanza, quien evita verlo a toda costa, llegando incluso a no salir de casa mas que
para ir a misa, “y esas veces acompafiada de su marido” (Novelas 525). Pasa asi un afio y
Teodosia —envidiosa de que su hermana esté siendo pretendida otra vez por don Jorge—
cae enferma de amor.

Un dia Constanza, preocupada por la salud de su hermana y aprovechando que
Carlos estaba de Caza, manda llamar a don Jorge. Cuando este llega, le dice que aunque
lo habia amado en el pasado ya no podia corresponder su amor (puesto que, de hacerlo, se
estaria deshonrando a si misma y a su marido) pero, en cambio, le ofrece la mano de
Teodosia. Sin embargo, Don Jorge rechaza la oferta de Constanza e insiste en su

pretension, amenazando incluso con quitarse la vida si esta no accede a corresponderle.

Entonces Constanza, abrumada por la tozudez de su amante, le propone el siguiente trato:

—Hagamos, sefior don Jorge, un concierto; y sea que como vos me hagais en esta placeta
que esta delante de mi casa, de aqui a la mafiana, un jardin tan adornado de cuadros y olorosas
flores, arboles y fuentes, que ni en su frescura ni belleza, ni en la diversidad de péjaros que en él
haya, desdiga de los nombrados en pensiles de Babilonia que Semiramis hizo sobre sus muros, yo
me pondré en vuestro poder y haré por vos'’ cuanto desedis; y si no, que os habéis de dejar de
esta pretension, otorgandome en pago el ser esposo de mi hermana, porgue si no es a precio de

arte imposible, no han de perder Carlos y Constanza su honor."”® (Novelas 527)

156 J OS] ;o . .
Se trata, logicamente, de una forma eufemistica de decir que don Jorge pretende tener relaciones

sexuales (extramatrimoniales) con Constanza.
" Enla época en la que estan ambientadas las Novelas de Zayas, el empleo del vos, en tanto que forma de
tratamiento, denotaba familiaridad y/o una relacion de igualdad de estatus social entre los interlocutores.

158 . ,
La cursiva es mia.
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Desconsolado por la imposibilidad de cumplir con aquello que le habia pedido
Constanza como pago de su (des)honra, don Jorge se va al campo y, apostado en un arbol
que encuentra, se pasa el dia lamentandose y maldiciendo su miseria. Ya al anochecer, se
le acerca un hombre (que en realidad es el demonio) y le pregunta por qué se esta
quejando en lugar de buscar un remedio a su situacién. A continuacidén, ambos mantienen

el siguiente didlogo:

- Y quién eres ti, que sabes lo que aun yo mismo no sé, y que asimismo me prometes
remedio cuando le hallo tan dificultoso? ;Qué puedes ti hacer cuando aun al demonio es
imposible?

- Y si yo fuese el mismo que dices -respondid el mismo que era-, qué dirias? Ten animo,
y mira qué me daras si yo hago el jardin tan dificultoso que tu dama pide.

Juzgue cualquiera de los presentes qué responderia un desesperado, que a trueque de
alcanzar lo que deseaba, la vida y el alma tenia en poco. Y asi le dijo:

-Pon tu el precio a lo que por mi quieres hacer, que aqui estoy presto a otorgarlo.

-Pues mandame el alma -dijo el demonio- y hazme una cédula firmada de tu mano de que
sera mia cuando se aparte del cuerpo, y vuélvete seguro que antes que amanezca podras cumplir a

tu dama su imposible deseo."”’ (Novelas 528)

Don Jorge, movido ciegamente por la desesperacion y el amor que sentia por
Constanza, acepta sin pensarselo dos veces el trato que le habia propuesto el demonio. A

lo que la narradora (dofa Laura) comenta:

159 . ,
La cursiva es mia.
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Prevenido venia el demonio de todo lo necesario, de suerte que poniéndole en la mano papel y
escribanias, hizo la cédula de la manera que el demonio la ordeno, y firmando sin mirar lo que
hacia, ni que por precio de un desordenado apetito daba una joya tan preciada y que tan preciada
[...]1- {Oh mal aconsejado caballero! jOh loco mozo! ;Y qué haces? jMira cuanto pierdes y cuan
poco ganas, que el gusto que compras se acabard en un instante, y la pena que tendras seran
eternidades! [...] Hecho esto, don Jorge se fue a su posada, y el demonio a dar principio a su

fabulosa fabrica. (/bid.)

A la mafiana siguiente, don Jorge se viste con las ropas mas lujosas que tiene y se
dirige a la placeta situada enfrente de la casa de Constanza, donde encuentra el jardin que
le habia prometido el demonio. Y, “viendo la més hermosa obra que jamas se vio, que a
no ser mentira, como el autor de ella, pudiera ser recreacion de cualquier monarca, se
entr6 dentro” (Novelas 529). Esa misma mafiana, Carlos habia abierto las ventanas de su
cuarto al despertarse; “y como en abriendo se le ofreciese a los 0jos la maquinaria
ordenada por el demonio para derribar la fortaleza del honor de su esposa, casi como
admirado estuvo un rato, creyendo que sofiaba” (ibid.). Cuando Carlos por fin comprende
que no esta sofiando, sino que de verdad habia surgido tal “deleitoso jardin” de la nada de
un dia para otro, despierta a gritos a todas las personas que habia en la casa para que estos
vean “la mayor maravilla que jamas se vio” (ibid.). Constanza, que ya se habia olvidado
del precio que habia puesto a su honor, ve entonces el hermoso jardin y a don Jorge
paseando por ¢él, y se desmaya.

Al rato vuelve en si y, avergonzada por haber mancillado el honor de su familia,
le pide Carlos que la mate. Este logicamente no entiende lo que sucede, asi que

Constanza le cuenta el “imposible” que le habia pedido a don Jorge a cambio de su amor.
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Curiosamente, para ello Constanza hace referencia a Lucrecia (la malvada hechicera de

El desengario amando y premio de la virtud). Dice asi:

—[...] Yo lo hiciera imitando a Lucrecia, y alin dejandola atras, pues si ella se matd
después de haber hecho la ofensa, yo muriera sin cometerla, sélo por haberla pensado; mas soy

cristiana, y no es razon que ya que sin culpa pierdo la vida y te pierdo a ti, que eres mi propia vida,

pierda el alma que tanto costd al Criador”'® (Novelas 530).

Después de oir todo lo sucedido, Carlos, en lugar de enojarse, se enamora mas
aun de su esposa. En consecuencia, se niega a quitarle la vida y, a fin de que esta pueda
cumplir con su palabra de entregarse a don Jorge, se dispone a suicidarse para no suponer
un obstaculo: “saco la espada y fuésela a meter por los pechos, sin mirar que con tan
desesperada accion perdia el alma” (Novelas 531). Entonces don Jorge, admirado de la
nobleza de Carlos, en un impulso sorprendente de caballerosidad, impide que este se
suicide, revela a todos el pacto que habia hecho con el demonio'®', y libera a Constanza
de su obligacion'®. Acto seguido, don Jorge da su bendicién a Constanza y a Carlos y se
prepara para quitarse la vida, pero en ese justo momento aparece el demonio y, obrando

de un modo absolutamente insolito, dice asi:

160 . . . .
La razén de que esta le pida a su amado que acabe con su vida en lugar de hacerlo ella misma es

sencilla: Constanza teme por su alma; es decir, tiene miedo a sufrir la condena (de arder eternamente en el
infierno) que, seglin la doctrina cristiana, aguarda a todo aquel que comete el pecado capital del suicidio.
181 Recordemos que Carlos habia vendido su alma al demonio a cambio de que este cumpliera el imposible
que le habia pedido Constanza como precio de su honra y su amor: la construccion, de un dia para otro, de
un jardin maravilloso en frente de su casa.

19214 palabra que esta le habia dado de entregarse fisicamente a €l (es decir, de tener relaciones sexuales
extramatrimoniales), si llevaba a cabo aquello que le habia pedido.
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—No me habéis de vencer, aunque mas hagdis, pues donde un marido, atropellado por su
gusto y queriendo perder la vida, se vence a si mismo, dando licencia a su mujer para que cumpla
lo que prometid; y un loco amante, obligado de esto, suelta la palabra que le cuesta no menos que
el alma, como en esta cédula se ve que me hace donacion de ella, no he de hacer menos yo que
ellos. Y asi, para que el mundo se admire de que en mi pudo haber virtud, toma don Jorge. Ves
ahi tu cédula; yo te suelto la obligacion, que no quiero alma de quien tan bien se sabe vencer.

Y diciendo esto, le arrojé la cédula, y dando un grandisimo estallido, desapareci6 y

juntamente el jardin, quedando en su lugar un espeso y hediondo humo que durd un grande

espacio. (Novelas 532)'63

Entonces Don Jorge, aliviado, se pone a rezar “dando con lagrimas gracias a Dios
por la merced que le habia hecho de librarle de tal peligro, creyendo que por secretas
causas, solo a su Majestad Divina reservadas, habia sucedido aquel caso” (Novelas 533);
y al rezo se unen Constanza, Teodosia, la madre y el resto de criadas'®*.

Finalmente, don Jorge le pide a Constanza lo que al principio le habia ofrecido
esta; es decir, la mano de su hermana Teodosia. Constanza accede y don Jorge y
Teodosia son desposados ese mismo dia, siendo Carlos y Constanza los padrinos de la
boda. A partir de ese momento, todos viven muchos afios felices y sin saber que don
Jorge habia sido el asesino de su hermano; hasta que, después de muerto, lo revela
Teodosia; “a la cual, cuando murid, le hallaron escrita en su mano esta maravilla, dejando
al fin de ella por premio al que dijese cudl hizo mas de estos tres: Carlos, don Jorge o el

demonio, el laurel de bien entendido” (Novelas 534).

163 . ,
La cursiva es mia.

164 .
De Carlos no se dice nada.
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Una vez que Laura concluye la narracion de su maravilla, de vuelta a la historia
del relato marco'®, los presentes discuten sobre quién de los tres habia obrado con mayor
virtud y discrecion: “unos alegaban que el marido, y otros que el amante, y todos juntos
que el demonio, por ser en él cosa nunca vista el hacer el bien” (ibid.). Aqui terminan
también las Novelas amorosas y ejemplares de Maria de Zayas, quedando concertado el
matrimonio entre Lisis y don Diego'®, y prometiendo la autora una segunda parte: “y en

ella el castigo de la ingratitud de don Juan, mudanza de Lisarda y bodas de Lisis” (ibid.).

165 . . ..
La historia del sarao en casa de Lisis.

188 puesto que don Juan sigue desdefiando hasta el final el amor de Lisis, en favor de Lisarda.
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ErPiLOGO

Como observamos en el primer capitulo de esta tesis de master, la magia y la
religion son dos sistemas de creencias intimamente relacionados, en términos de su
estructura funcional dentro de la psique humana, ya que ambos se construyen en torno a
dos estructuras mentales basicas: las estructuras mitico-simbolicas y las estructuras
mitico-magicas. En cuanto al primer tipo, lo simbdlico estd fundamentalmente ligado a la
experiencia sensorial (principalmente visual) del hombre; es decir, a la relacion que este
mantiene con su entorno. En cuanto al segundo tipo, lo magico-religioso emerge de las
necesidades psicoldgicas y materiales humanas; en otras palabras, la voluntad de dominio
del hombre sobre las leyes naturales surge de estados mentales potencialmente
‘frustrantes’ (los cuales se originan a partir de experiencias y sentimientos de finitud,
precariedad e inseguridad). Finalmente, vimos que bajo toda esa maquinaria simbdlica
subyace el denominado pensamiento mdagico: elemento que, motivado por los deseos
humanos, impulsa esas estructuras mitico-simbdlicas y mitico-mégicas sobre las que se
cimientan las creencias magico-religiosas.

En cuanto al periodo historico que nos interesa (es decir, la Primera Modernidad),
vimos que se trata de una época de intensificacion generalizada, a nivel europeo, de
creencias en cuestiones relacionadas con la magia y la supersticion. Asimismo,
advertimos que esta intensificacion fue especialmente fuerte durante los siglos XVIy
XVII: en el caso concreto la Peninsula Ibérica, ademas, habia que tener en cuenta su
singular mezcla de culturas y tradiciones. Sin embargo, notamos que este tipo de

creencias comenzaron a reducirse significativamente a partir del siglo XVIII, gracias a la
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labor renovadora de intelectuales ilustrados (como Feijoo, en Espafia). Hemos podido
comprobar, por tanto, que la Primera Modernidad fue una época (en Europa, en general, y
en la Peninsula Ibérica, en particular) de superposicion de cosmovisiones, en la que
coexistieron dos modos opuestos de entender el mundo: uno mas racional (cientifico-
mecanicista) y otro mas irracional (magico-animista).

Esta superposicion de cosmovisiones de la que hablamos, cred una situacion de
enorme ambigiiedad en cuanto al asunto de la magia y la supersticion. A este respecto,
por ejemplo, recordando la distincion que se hacia en la Primera Modernidad entre magia
negra 'y magia blanca (o magia natural), una de las cosas mas interesantes que se puede
observar a través de nuestro breve estudio etimoldgico («Apéndice I»), es que esta
diferenciacion no fue casual; sino que fue impuesta por los intereses particulares del
cristianismo. En este sentido, y como demuestra la propia historia de la evolucién
semantica de las palabras, resulta claro que, a partir del siglo IV d. C., se dio un cambio
semantico en muchos de los conceptos relacionados con la magia. Este cambio semantico
fue impulsado fundamentalmente por la Iglesia Catdlica que, a fin de erradicar creencias
consideradas ‘paganas’ arraigadas en el imaginario popular (cuyo origen se remonta a la
Edad Antigua), comenz6 a cargar de connotaciones negativas (malignas) a todos los
conceptos relacionados con la magia. El mas evidente de los casos estudiados en nuestro
glosario es, sin duda, la evolucién de la palabra ‘demonio’.

Finalmente, en lo que respecta a las obras escogidas de Miguel de Cervantes y
Maria de Zayas, hemos podido observar que la magia aparece presentada esencialmente
de dos formas. Por un lado, tenemos la magia ‘falsa’, la cual es siempre una ficcion

creada por determinados personajes que no creen en su existencia, para manipular la



101
percepcion y el comportamiento de otros personajes que si creen; es decir, este tipo de
magia funciona como un instrumento para alcanzar poder. Este seria el caso del primer
Quijote y, en principio, de dos de las Novelas de Zayas: El castigo de la miseria'y La
fuerza del amor. Por otro lado, tenemos la magia ‘verdadera’, la cual si interviene
realmente en la diégesis, en definitiva, como una ficcion dramadtica con tres funciones
narrativas fundamentales: (1) servir a algunos personajes como medio para ejercer poder
sobre otros; (i) funcionar como prueba o dificultad que las protagonistas tienen que
superar; y (iii) asistir o apoyar a las protagonistas en momentos criticos de necesidad.
Este es el tipo de magia que se presenta en el resto de las Novelas estudiadas de Zayas.

Por tanto, podemos concluir que en el Quijote de 1605 hay un claro rechazo de la
intervencion magica en el mundo, salvo para salvar la distancia entre la realidad y lo
deseado; y la magia, aunque falsa, se utiliza como recurso para influir y controlar la
conducta de los pocos personajes que creen en su existencia. En este sentido, la obra
cervantina refleja indirectamente un modo de pensar mas racional. Sin embargo, en las
Novelas amorosas y ejemplares, la cuestion méagica es mucho més ambigua: ya que, aun
en los relatos donde la magia en principio parece no intervenir realmente en la diégesis,
siempre queda hueco para la duda. Seria el caso de la enigmadtica intromision del
demonio en el final original de EI castigo de la miseria; de la dudosa credibilidad de la
hechicera de La fuerza del amor, y de la creencia en ciertos agiieros que —no queda claro
si por intervencién magica, divina o por azar— terminan por cumplirse en Aventurarse
perdiendo y en La burlada Aminta, y venganza del honor.

Y es precisamente debido a esa ambigiiedad, la cual refleja indirectamente dos

tipos de cosmovisiones (la magica y la cientifica) en conflicto, por lo que consideramos
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que la obra de Zayas presenta un retrato mas representativo de la vacilacion de la época

en todo lo relativo a la magia y la supersticion.
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APENDICE I

BREVE ETIMOLOGIA DE CONCEPTOS ‘MAGICOS’: ORIGEN Y EVOLUCION

HASTA EL SIGLO XVIII

ADIVINO,-A

Proviene del latin addivinare (adivinar): compuesto por el prefijo ad- (indica
aproximacion) y el verbo divinare (adivinar), derivado a su vez del adjetivo divinus
(relativo a los dioses). El sufijo -are (> -ar) se usaba en latin para la forma infinitiva de
los verbos; el sufijo -inus (> -ino) indicaba procedencia o pertenencia (adivino — el que
adivina). De su origen etimoldgico se desprende la idea de ‘consulta a los dioses’ con el
fin de percibir o presagiar el futuro (EDC'").

La definicion de adivino en el Diccionario Medieval Espariol es simplemente
“persona que adivina” (siglo XV), aunque aparece también como adevino (siglos XIII al
XV) (Alonso Pedraz 137). Sortero(-ra), sorteira y sortorero son sindonimos usados en la
época para referirse al mismo término (Alonso Pedraz 1586). El mismo diccionario
define adivinar (siglo XV) —adevinar entre los siglos XIII y XV— como “descubrir por
conjuros alguna cosa oculta o ignorada” (Alonso Pedraz 137).

En el siglo XVII, Covarrubias (43) define adivinar como “dezir lo que esta por
venir sin certidumbre ni fundamento, con temeridad y gran cargo de conciencia; y a los

que professan esta mala arte llaman adivinos; y si lo hacen consultando el demonio, son

167 . - . o T
EDC es la abreviatura que utilizaremos en este apartado para referirnos al diccionario etimoldgico en

linea Etimologias de Chile. Ver obras citadas para mas informacion.
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castigados con graves penas; del verbo latino divinare”. Sobre adivino, aunque en el

sentido de adivinanza, comenta Covarrubias lo siguiente:

Adivinanca. Ay un *juego que llaman «adivina quién te dio»; éste executaron los ministros de
Satanas en Jesu Christo, Redentor nuestro, Lucas, cap. 22, num. 63: Et viri qui tenebant illum, illu
debant ei, caedentes. Et velaverunt eum, et percutiebant faciem eius: et interrogabant eum
dicentes: Prophetiza, quis est qui te percussit. Ay algunos proverbios, como: «Lo que con el ojo se
vee con el dedo se adivina». «Por adivino le pueden dar cien adtes», quando alguno piensa que
dize una cosa que, aunque esta por acontecer, es ya prevista de todos por las causas donde

procede. (Covarrubias 43)

Y en el siglo XVIIL, el Diccionario de Autoridades'® de 1726 define adivino de
la siguiente manera: “la persona que professa la vana arte de adivinar, u decir las cosas
por venir, 0 absolutamente ocultas. Lat. Divinus. Hariolus... Cornelio Tacito llamaba a

los adivinos enganiadores”. Asimismo, define adivinar como

Decir, y assegurar lo que esta por venir con temeridad, y sin fundamento. Es voz compuesta de la
particula A, y del nombre Divino, porque decir lo que esta por venir con certeza, solo se puede
hacer por conocimiento divino, como lo hacian los Prophetas. Lat. Divindri. Vaticinari. Hariolari.

(DA 1726)

BRUJA,-O

Segun el DRAE y el Diccionario Etimologico de la Lengua Castellana de Joan

168 .y . . . . .
Recordemos que también nos referiremos a este diccionario con la abreviatura D4 (como ya se

especificd en el «CAPITULO II»).
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Corominas, la palabra bruja tiene un origen incierto. Se cree que su origen es prerromano,
pero se duda de si proviene: (i) del godo; (ii) de Brugis (una region de Macedonia); (iii)
de Brujas (una ciudad de Flandes); (iv) del germanico septentrional Bruex (‘hermano’); o
(v) del nérdico antiguo brugga (‘hervir pociones’) que derivé en inglés en la palabra
brew (‘brebaje’, ‘infusion’, ‘cerveza’, ‘elaborar cerveza’, ‘hervir té’...) (EDC). Las
opciones (i1), (iii) y (iv) son sugeridas por Covarrubias en su Tesoro de la lengua. No
obstante, parece que la opcion (v) es la mas logica.

El Diccionario Medieval Espariol tampoco arroja luz sobre el asunto, pues solo
dice “mujer noctivaga” (siglo XV) (Alonso Pedraz 554).

En el siglo XVII, Covarrubias dedica bastante atencion al término bruxo(-a), y

sobre este tipo de agentes ‘magicos’ dice lo siguiente:

Cierto género de gente perdida y endiablada, que perdido el temor a Dios, ofrecen sus cuerpos y
sus almas al demonio a trueco de una libertad viciosa y libidinosa, y unas vezes causando en ellos
un profundissimo suefio les representa en la imaginacion ir a partes ciertas y hazer cosas
particulares, que después de despiertos no se pueden persuadir, sino que realmente se hallaron en
aquellos lugares, y hizieron lo que el demonio pudo hazer sin tomarlos a ellos por instrumento.
Otras vezes realmente y con efeto las lleva a partes donde hacen sus juntas, y el demonio se les
aparece en diversas figuras, a quien dan la obediencia, renegando de la Santa Fe que recibieron en
el Bautismo, y haciendo (en menosprecio della y de nuestro Redentor Jesuchristo, y sus santos
Sacramentos) cosas abominables y sacrilegas... Digo, pues, que este nombre bruxa pudo traer
origen de Brugis, region en Macedonia, o de una ciudad de Flandes... El licenciado Poga, en un
libro que escrivid de la antigua lengua y poblacion de Espaiia, dize que bruxa y bruxo se dixeron
de la palabra bruex, que en lengua septentrional vale hermano y hermandad, aludiendo a la que

tienen entre si unos con otros estos perdidos, y ciertas sefiales por donde se conocen, aunque nunca
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se hayan hablado ni visto. Hase de advertir que, aunque hombres han dado y dan en este vicio y
maldad, son mas ordinarias las mujeres, por la ligereza y fragilidad, por la luxuria y por el espiritu
vengativo que en ellas suele reynar; y es mas ordinario tratar esta materia debaxo del nombre de

bruxa que de bruxo” (Covarrubias 238)

Y en el siglo XVIII, el Diccionario de Autoridades de 1726 define bruxo como
“el hombre malvado, que obra con pacto con el demonio como las Bruxas. Lat.
Veneficus. Veneficii architectus”, mientras que en la entrada de bruxa aparece
“Comunmente se llama la muger perversa, que se empléa en hacer hechizos y otras
maldédes, con pacto con el demonio, y se cree, u dice que vuela de noche. Dixose assi

por analogia de la Bruxa ave nocturna. Lat. Venefica. Saga”.

CONJURO

De origen latino. Esta formada por el prefijo cum (> con-), que indicaba
convergencia o reunion; -ius-, que significaba derecho o justicia; y los sufijos —are (> -
ar), terminacion usada para la formacion de infinitivos, y —o, que indicaba acciéon y
efecto. En su conjunto, refleja la idea de ‘accion y efecto de unirse a alguien/algo
mediante algun tipo de juramento’ (EDC). Palabras como conjurar y conjurador tienen el
mismo origen etimologico.

En el Diccionario Medieval Espariol, aparece conjuro como “accion de conjurar:
«Conjuro quiere decir palabras fuertes que facen por fuerza»” (siglo XIII) (Alonso
Pedraz 756). En el mismo diccionario aparecen cuatro definiciones para el verbo

conjurar, tal y como se entendia en los siglos XIV y XV: (i) “ligarse con otro mediante
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juramento para algun fin”; (ii) “conspirar uniéndose muchas personas o cosas contra uno
para hacerle dafio o perderle”; “decir el que tiene poder para ello los exorcismos
dispuestos por la Iglesia”; y (iv) “Rogar encarecidamente, pedir con insistencia y con
alguna especie de autoridad una cosas”. Asimismo, aparece conjurador como “el que
conjura: «exorcista, que es el otro grado, quier tanto decir en griego como conjuradory.
(siglo XIII) (ibid.); en el siglo XV también se usaba adjurador como sinénimo de
conjurador (Alonso Pedraz 139).

En el siglo XVII, Covarrubias también incorpora esas dos connotaciones en su
definicion de conjurar, que ya se anticipaban en el DME. Dice (i) “vale jurar juntamente
con otros; y tobmase casi siempre en mala parte, a verbo coniuro, simul iuro, consentio,
conspiro. Conjuracion, conjurados”; y (i) “significa algunas vezes exorcizar. Conjurar
nublados y demonios. Esto se deve hazer conforme al manual, y no en otra manera”
(Covarrubias 349).

Y en el siglo XVIII, el Diccionario de Autoridades de 1729 define conjuro de este
modo: “exorcismo y oraciones que tiene desatinadas la Iglésia, para que los Sacerdotes
conjuren los endemoniados, nubes, tempestades, &c. Latin. Exorcismus, i. Dirum carmen
imprecationum in daemones.” Asimismo, aparece conjurar como “‘exorcizar el Sacerdote
los endemoniados, nubes, tempestades, &c. con las oracones que tiene prevenidas la

Iglésia, para que no hagan dano”.

DEMONIO

Proviene del latin daemonium, que a su vez tomo prestado el término del griego

antiguo doupoviov (daimonion), una variante de daipwv (daimon), que en su origen
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significaba ‘espiritu, deidad’ (buena o mala). Asimismo, la palabra esta formada a partir
de una raiz del proto-indoeuropeo (da-), que significaba ‘distribuir’, ‘cortar’ o ‘dividir’.
Como se puede observar, la connotacion de la palabra griega daimon era neutral, es decir,
tenia un uso diferente al que mas adelante le dio el cristianismo. En la mitologia griega,
los principales grupos de daimones eran las ‘ninfas’ (en todas sus variantes) y los
‘satiros’ (‘faunos’, en la mitologia romana). Estos ultimos solian aparecer representados
con una forma mitad humana, mitad animal: tenian patas, pezuias, rabo y cuernos. El
culto a los faunos, como protectores del ganado, estaba muy extendido entre los
campesinos. Es por ello que, a partir del siglo IV, el cristianismo, en vistas de que no
podia erradicar aquella creencia ‘pagana’ tan extendida, comenz6 a cargar el concepto de
‘fauno’ de connotaciones negativas y malignas. De esta manera, el cristianismo tomo la
iconografia de los satiros griegos para convertirlos en los ‘demonios’ cristianos, para que
su culto pudiera ser castigado (por ser considerado adoracion de espiritus malignos)'®’.
Las palabras demoniaco (o demoniaco) y endemoniado comparten el mismo origen
etimologico.

El Diccionario Medieval Espaniol define demonio simplemente como “diablo”
(siglos XIII al XV); también aparece como demorio (siglo XV) (Alonso Pedraz 880). En
el mismo diccionario también se puede encontrar endemoniado, como “poseido del
demonio: «Endemoniado o endiablado, energumenusy»” (siglo XV); también aparece

como endemonido (siglo XIII) (Alonso Pedraz 1017) o Demoniado (siglos XIII al XV)

(Alonso Pedraz 879).

169 Curiosamente, el cristianismo también desarrollo la figura de los angeles a partir de la iconografia de
otro tipo de daimones —los que hacian de intermediarios entre diversos planos (como por ejemplo, Eros,
Hipno y Thanato).
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En el siglo XVII, Covarrubias si nota ese origen etimoldgico de la palabra

demonio mencionado antes, al definir el término de la siguiente manera:

Daemon, graece, deus, vel sapiens. En rigor este vocablo significa espiritu o angel,
indiferentemente bueno o malo. Y platéon llama al dios gobernador del universo magnum
daemona; pero en las Sagradas Letras siempre se toma demonio por el espiritu malo o por el
diablo calumniador, que todo es uno... El demonio aunque sabe mucho, es su cienca vana y
presumptuosa, arrogante y sobervia; y como es sin caridad, scitia finflat, charitas vero aedificat.
Al hombre malo y perverso suelen dezir que es un demonio, por imitarle y tener su condicion”

(Covarrubias 450).

Por otro lado, aunque desde una perspectiva mas puramente cristiana, Covarrubias
(451) define demoniaco y endemoniado como “el que esta vexado del mal espiritu”.

Y en el siglo XVIII, el Diccionario de Autoridades de 1732 define demonio como
“lo mismo que Diablo. Viene del Latino Daemon, que significa esto mismo.” En la
misma linea se define demoniaco, que aparece como “endemoniado, afligido y
atormentado por el espiritu malo. Viene del Latino Daemoniacus, que significa esto

mismo”

DIABLO

Proviene del latin diabolus, que a su vez tomd prestado el término del griego
dwaPolrog (diabolos), que significa calumniador. La palabra esta compuesta por 614 (dia),
que significa ‘a través de’, y PoAog (bolos), que tiene que ver con ‘tirar’ o ‘arrojar’. La

etimologia de la palabra expresa la idea de ‘el que lanza algo a través de otros’ (EDC). Al
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igual que ocurri6 con la palabra demonio, la palabra diablo fue una readaptacion del
cristianismo de un concepto mucho mas antiguo. Fue usada por el cristianismo como
traduccion del hebreo antiguo 0w (satan), que era el “acusador”, para trasmitir la idea de
‘el que arroja a unas personas contra otras’. De esta manera, el diablo paso a ser el mal
personificado, el detractor de la especie humana.

Segun se puede apreciar en el Diccionario Medieval Espariol, el término diabolo
aparecio por primera vez en castellano en las Glosas Emilianenses del siglo X, aunque en
los siglos posteriores del periodo medieval diabolo (o diablo) tiene un uso mas extendido
que el término demonio, que se utilizaba como sinénimo (Alonso Pedraz 951). Asi, este
diccionario define diablo como “nombre general de los dngeles arrojados al abismo, y
cada uno de ellos” (siglos XIII al XV); también aparece como diabolo. Por otro lado,
define diabdlico (o diabolical) como “concerniente al diablo” (siglo XV), y endiablado
(o diablado) como “endemoniado, loco” (siglo XIII) (ibid.).

En el siglo XVII, Covarrubias no nota esa desviacion semantica con respecto al
significado etimoldgico de diablo —aunque si lo hace con demonio—, al definirlo de la

siguiente manera:

Latine diabolus. Es dicion griega,...calumniator, deceptor, delator, que vale acusador,
calumniador, engafiador, sopldn, malsin; porque siendo el que nos induce a pecar, el mesmo es el
que nos pone delante de la Justicia Divina, acusandonos y vendiéndonos, por manera que es
atributo del angel malo, el qual comunicé con Judas,como el mayor traydor de los hombres. Y este
nombre le da Nuestro Redemptor Jesu Christo por *San Juan, cap. 6... Este término diablo traen

en la boca algunos desalmados, por tenerle en el coragon; y es el bordoncillo de quanto hablan. Al
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traviesso y malo dezimos que es un diablo, y a todo el que es dafioso y pernicioso, como: pesa

como el diablo, amarga como el diablo, etc. (Covarrubias 468).

Y en el siglo XVIIIL, en el Diccionario de Autoridades de 1732 se puede leer la

siguiente definicion de diablo:

Nombre general de los Angeles arrojados al abysmo, y de cada uno de ellos, que significa lo
mismo que Adversario, calumniador, y tentador. Su origen es de la voz Latina Diabolus. Esta voz,
que debe ser execrable, la ha hecho freqiiente el uso comun del vulgo, de suerte, que apenas se
hallara otra de que mas se use en repetidas phrases, especialmente para ponderar o exagerar las
propriedades de las cosas buenas o malas: y assi se dice, Es valiente como un diablo, sabe como

un diablo, &c. Latin. Diabolus. Cacodaemon.

ENCANTADOR,-A

Proviene del latin incantare, que es a su vez un verbo prefijado sobre cantare, que
es el frecuentativo de canere (‘cantar’). El significado etimologico de incantare es
‘cantar (palabras magicas/un hechizo) contra o para uno’; el prefijo in- podia usarse para
indicar ‘penetracion’ o ‘estadio’. En el caso de encantador, el sufijo —or indica agencia
(encantador — el que encanta). La palabra encantamiento comparte el mismo origen
etimoldgico. Curiosamente, de canere se deriva en espafiol moderno la palabra
patrimonial chantaje (EDC).

En el Diccionario Medieval Espariol, aparece encantador como “que encanta o
hace encantamientos...«Adevino o encantador que adevina hablando el demonio en su

vientre»” (siglo XIII) (Alonso Pedraz 1006). En el sentido de “encantamiento, accion de
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encantar”, aparecen los términos encantamento, encantamente (siglo XIIl) y encantacion
(siglo XV) (ibid.). El mismo diccionario define encantar como “obrar maravillas por
medio de férmulas magicas: «incantare es costrifiir con palabras magicas y el nombre
verbal incantador...cuando alguno con palabras magicas vsa arte de encantamento” (siglo
XV) (Alonso Pedraz 1007).

En el siglo XVII, Covarrubias (512) define encantadores como “maléficos,
hechizeros, magos, nigromanticos; aunque estos nombres son diferentes y por diferentes
razones se confunden unos con otros”. Afiade al final: “veras al padre Martin del Rio en
sus Disquisiciones magicas, donde difusamente trata desta gente perdida y endiablada”
(ibid.). Covarrubias no incluye una definicion del verbo encantar, aunque si aparece
encantamientos, como “las apariencias que nos representan los encantadores, o el arte de

encantar” (ibid.). También encantado, término sobre el que el autor comenta lo siguiente:

Lo que esta embaracado por encantos, como tesoro encantado. Casa encantada, la que esta cerrada
y con mucho silencio, y la gente della escondida y recatada. Hombre encantado, el retirado y
pasmado, que no trata con nadie. Encantadora, la mujer que haze encantos, como lo fueron, segun

las fabulas, Circe y Medea (Covarrubias 512)

Y en el siglo XVIII, el Diccionario de Autoridades de 1732 define encantador
como “‘el hombre o muger que hace encantos, valiéndose de medios y artificios
prohibidos y magicos. Latin. Praestigiator. Veneficus. Incantans”. Del mismo modo,
aparece encantar como ‘“‘executar alguna cosa preternatural, valiéndose por lo regular

ilicitamente de palabras, o de otras cosas juntamente con las palabras, para fingir como
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real y verdadero lo que no es, ni hai, o para maleficiar y hacer otras semejantes
maldades”. En cuanto a encantamento o encantamiento (aparecen las dos formas en la
entrada), dice “el objeto o apariéncia, que por arte magica se pone a la vista, o se hace
para fingir y manifestar como real y existente lo que en si no es. Dicese tambien

Encantacion y Encanto. Latin. Praestigiae. Incantamentum, de donde viene.”

HECHIZO

Proviene del latin facticius (‘no natural, artificioso, fingido’). La palabra esta
compuesta por la raiz facere (‘hacer’) y el sufijo —icius (> —icio), que indica semejanza.
Tienen el mismo origen etimoldgico palabras como hechicero (el sufijo —ero indica
‘agencia’) y hechiceria (el sufijo —eria indica ‘oficio’ o ‘pluralidad’) (EDC).

El Diccionario Medieval Esparniol ofrece dos definiciones para la palabra hechizo,
que aparece clasificada como un adjetivo (no un nombre): (i) “artificioso, fingido”; y (ii)
“cualquier cosa supersticiosa de que se valen los hechiceros” (siglo XV) (Alonso Pedraz
1227). En el mismo diccionario, encontramos hechizar como “actuar la vida o afectos de
una persona mediante practicas supersticiosas” (siglo XV) (ibid.); hechiceria como “arte
supersticioso de hechizar” (siglo XV) (Alonso Pedraz 1226); y hechicero como “que
practica el arte supersticioso de hechizar” (siglos XIV al XV) (ibid.).

En el siglo XVII, no podemos encontrar una definicion de hechicero en el Tesoro

de la lengua de Covarrubias. No obstante, ¢ste si define hechizar, del siguiente modo:

Cierto género de encantacion con que ligan a la persona hechizada de modo que le pervierten el

juyzio y le hacen querer lo que estando libre aborreceria. Esto se haze con pacto del demonio
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expresso o tacito; y otras vezes, o juntamente, aborrecer lo que queria bien con justa razén y causa,
como ligar a un hombre demanera que aborrezca a su muger, y se vaya tras la que no lo es.
Algunos dizen que hechizar se dixo quasi fachizar, de fascinum, que vale hechiceria. Ciruelo, en el
libro que escribid De reprobacion de supersticiones, que como vulgarmente dezimos cosa hechiza
la que se haze a nuestro proposito, y como nosotros la pedimos, asi se llamaron hechizos los dafios
que causan las hechizeras, porque el demonio los haze a medida de sus infernales peticiones. Este
vicio de hazer hechizos, aunque es comun en hombres y mujeres, porque el demonio las halla mas
faciles, o porque ellas de su naturaleza son insidiosamente vengativas y también embidiosas unas
de otras...notan los doctores que el texto sagrado usé del término femenino en el hebreo, aunque
debaxo del comprehendié ambos sexos; pero da a entender ser vicio mas ordinario en las

mugeres” (Covarrubias 680).

Y en el siglo XVIII, el Diccionario de Autoridades de 1734 define hechizo como
“encanto, maleficio que se hace a alguno, por arte magica o por sortilégio. Latin.
Fascinatio. Incantatio. Veneficium”. Asimismo, aparece el término hechicero, definido
escuetamente como “la persona que executa y hace los hechizos. Latin. Veneficus”. Un
poco mas amplia es la definicion de hechizar, que aparece como “hacer a alguno mui
grave dafo, ya en la salud, ya trastornandole el juicio vehementemente, interviniendo
pacto con el demonio, ya sea implicito, ya explicito. Viene del Latino Fascinum, que vale
Hechiceria. Antiguamente se decia Fechizar. Latin. Veneficiis aliquem inficere. Maleficiis
laedere”. Este diccionario también incluye una breve definicion del término hechiceria,
que aparece como “el acto de hechizar, practicar y hacer los hechizos. Latin. Veneficiis

infectio”.
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MAGO

Proviene del persa antiguo magus, que paso al grigo como pdyog (magos) y luego
al latin como magus. El significado etimoldgico original de la palabra magus, en persa,
era ‘sacerdote’ o ‘sabio’, y hacia referencia a la casta sacerdotal del mazdeismo, es decir,
a los sacerdotes en la religion de los persas. Sin embargo, con la llegada del cristianismo
se dio un cambio semantico en la palabra, que pas6 a utilizarse como sinénimo de
hechicero, en lugar de ‘sacerdote’ o ‘sabio’. (EDC) A partir de la Edad Media, en el
imaginario popular se empez6 a asociar la figura del mago con la de hechicero
(masculino), y la figura de la bruja con la de hechicera (femenina), lo que implica que
raramente se hablaba de magas o brujos; esta asociacion aun esta bastante consolidada
hoy en dia.

El Diccionario Medieval Espaiiol ofrece tres significados para la palabra mago:
(1) “que ejerce la magia” (siglo XV); (ii) “Dic. De los tres reyes que fueron a adorar a
Jesus recién nacido” (siglos XIII al XV); y (iii) “adivino” (siglos XIII al XV) (Alonso
Pedraz 1338); también aparece como sindnimo, en el siglo XV, la palabra mdgico
(Alonso Pedraz 1337).

En el siglo XVII, Covarrubias nota el origen pérsico de la palabra, aunque

también ofrece la significacion del término tal y como se entendia en su €poca. Dice:

Esta palabra es pérsica, y vale tanto como sabio o filésofo. Los magos que vinieron guiados de la
estrella hazia las partes orientales a Belén, a adorar al nifio Dios, Redentor Nuestro, en algunas
partes se llaman reyes, por quanto en aquellas provincias lo eran los sabios, y asi éstos no eran

encantadores, como en otra significacion se llaman magos los que por arte magica, ayudados del
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demonio, permitiéndolo Dios, hacen algunas cosas que parece exceder a la ordinario de la
naturaleza. Tales fueron los magos de Faradn, y son todos los que usan el arte magica, condenada

y reprovada” (Covarrubias 780).

Y en el siglo XVIII, el Diccionario de Autoridades de 1734 define mago de la
siguiente manera: “nombre que daban los Orientales a sus sabios, a sus Philésophos y a
sus Reyes. Y se aplica regularmente a los tres que vinieron de Oriente a adorar a Christo
Sefior Nuestro recien nacido. Latin. Magus ”. Asimismo, define mdgico como “El que
professa y exerce la Magia. Regularmente se toma por el encantador. Latin. Magicus.
Magus”. En este sentido, define magia como “ciencia o arte que enseia a hacer cosas

extraordinarias y admirables. Latin. Magia”.
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APENDICE 11

LISTA DE ENSAYOS SOBRE MAGIA, SUPERSTICION Y CIENCIA EN EL TEATRO
CRITICO UNIVERSAL (1726-1740) Y LAS CARTAS ERUDITAS Y CURIOSAS (1742-

1760) bE BENITO JERONIMO FEIJOO

En este anadido, se presenta un listado completo de los ensayos de Feijoo —
contenidos dentro de sus dos obras principales— dedicados a combatir, directa o
indirectamente, supersticiones y creencias magicas arraigadas en el imaginario popular

espanol durante el siglo X VIII.

1. Ensayos contenidos en el Teatro Critico Universal (1726-1740).
Tomo primero (1726)

e Discurso 8: “Astrologia Judiciaria, y Almanaques”

e Discurso 9: ”Eclipses”

e Discurso 10: “Cometas”

Tomo segundo (1728)
e Discurso 3: “Artes Divinatorias”
e Discurso 4: “Profecias supuestas”

e Discurso 5: "Uso de la Magia”

Tomo tercero (1729)

e Discurso 2: ”Secretos de Naturaleza”

e Discurso 4: “Duendes y Espiritus familiares”
e Discurso 5: “Vara Divinatoria y Zahories”
e Discurso 6: “Milagros supuestos”

e Discurso 8: “Piedra filosofal”
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Tomo cuarto (1740)

e Discurso 9: “Transformaciones y transmigraciones magicas”

Tomo quinto (1733)
e Discurso 1: “Regla matemadtica de la fe humana
e Discurso 2: “Fisionomia
e Discurso 14: “Intransmutabilidad de los elementos”™
e Discurso 16: “Tradiciones populares”

e Discurso 17: “Nueva precaucion contra los artificios de los Alquimistas”

Tomo sexto (1734)
e Discurso 7: “Satiros, Tritones y Nereidas”

e Discurso 10: “Chistes de N.”

Tomo séptimo (1736)
e Discurso 7: “Cuevas de Salamanca y Toledo, y magica de Espafia”

e Discurso 8: “Toro de San Marcos”

Tomo octavo (1739)

e Discurso 6: “Demoniacos”

2. Ensayos contenidos en las Cartas eruditas y curiosas (1742-1760)
Tomo primero (1742)

e (arta 1: “Respuesta a algunas Cuestiones sobre los cuatro Elementos”

e (arta 2: “Respuesta a algunas Cuestiones sobre las cualidades Elementales”

e (arta 4: “Sobre el influjo de la Imaginacion materna, respecto del feto”

e (arta 6: “Respuesta a la consulta sobre el Infante monstruoso de dos cabezas, dos
cuellos, cuatro manos, cuya division por cada lado empezaba desde el codo,
representando en todo el resto exterior, no mas que los miembros
correspondientes a un individuo solo, que sali6 a luz en Medina-Sidonia el dia 29

de Febrero del afio 1736. Y por considerarse arriesgado el parto, luego que saco
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un pie fuera del claustro materno, sin esperar mas, se le administr6 el Bautismo en
aquel miembro”

e C(arta 9: “De las Batallas Aéreas, y Lluvias sanguineas”

e C(arta 12: “De los Demonios Incubos”

e (arta 17: “De la Medicina Transplantatoria”

e (arta 24: “De la transportacion magica del Obispo de Jaén”

e (arta 26: “Sobre la sagrada Ampolla de Rems”

e (Carta 30: “El motivo de la siguiente Carta fue escribir un caballero forastero a un
Amigo suyo, residente en este Principado, solicitandoles a que inquiriese del
Autor lo que sabia, y sentia en orden al Fendmeno que explica en su respuesta.
Esta se dirige al Caballero residente en este Pais”

e (arta 31: “Sobre la continuacién de Milagros en algunos Santuarios”

e (arta 38: “Del Astrologo Juan Morin”

e (arta 41: “Sobre los Duendes”

e (arta 42: “Origen de la fabula en la Historia”

e (Carta 43: “Sobre la multitud de Milagros”

Tomo segundo (1745)

e (arta 2: “Campana, y crucifijo de Lugo: con cuya ocasion se tocan algunos
puntos de delicada Fisica”

e (arta 11: “Examen de milagros”

e (arta 14: “Origen de la costumbre de brindar”

e (arta 16: “Causas del atraso que se padece en Espana en orden a las Ciencias
Naturales”

e (arta 21: “Nuevas noticias en orden al caso fabuloso del Obispo de Jaén

e (arta 26: “;Si hay otros Mundos?”

e (arta 28: “Milagro de Nieva”

e (arta 29: “Hecho, y derecho en la famosa cuestion de las Flores de S. Luis del

Monte”



Tomo tercero (1750)

Carta 2: “De la vana y perniciosa aplicacion a buscar Tesoros escondidos”
Carta 3: “Sobre el Rinoceronte, y Unicornio. Es respuesta a una anénima”
Carta 10: “Sobre los nuevos exorcismos”

Carta 13: “Dias aziagos”

Carta 15: “Contra la pretendida multitud de Hechiceros”

Carta 17: “Como trata el demonio a los suyos”

Carta 31: “Sobre el adelantamiento de las Ciencias, y Artes en Espafia. Y

Apologia de los Escritos del Autor”

Tomo cuarto (1753)

e (arta 2: “Contra los Intérpretes de la Divina Providencia”

e C(arta 4: “De la Charlataneria médica. Respuesta a un sujeto, que al Autor habia
escrito, que cierto Italiano advenedizo hacia algunas curas admirables en cierta
Ciudad de Espafia”

e (arta 16: “De los Francs-Masones”

e (arta 20: “Reflexiones criticas sobre las dos Disertaciones, que en orden a
Apariciones de Espiritus, y los llamados Vampiros, dio a luz poco ha el célebre
Benedictino, y famoso Expositor de la Biblia D. Agustin Calmet”

e (arta 26: “Que no ven los 0jos, sino el Alma; y se extiende esta méxima a las
demas sensaciones”

Tomo quinto (1760)
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e (arta 1: “Satisfacese a una objecion contra una Asercion, incluida en el Discurso

pasado: con cuya ocasion se discurre sobre el influjo de los Astros”

Carta 15: “Al asunto de haberse desterrado de la Provincia de Extremadura, y
parte del territorio vecino, el profano rito del Toro llamado de S. Marcos”
Carta 30: “Satisface el Autor a una supuesta equivocacion sobre los Sacrificios
que hacian a los vasallos de los Incas del Peru, ofreciendo al Sol victimas

humanas”
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