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Resumen:

A través de un recorrido por la totalidad de la obra literaria de Miguel de Cervantes
(narrativa, teatro y lirica) proponemos un acercamiento a los aspectos fundamentales de
su produccion vinculados a la religion. No pretendemos retomar el problema clésico
sobre el pensamiento religioso, sino poner de manifiesto la presencia y tratamiento
literario de varios temas que o resultan conflictivos para la critica o no han recibido
suficiente atencion.

Frente a los estudios previos que se han centrado en aspectos parcelados de la
obra literaria de Cervantes, nuestro método se realiza a partir del marco de la
intratextualidad que pretende establecer un andlisis comparativo entre todas las
creaciones del autor para lograr una vision global. De esta manera, a partir del contexto
socio-religioso e histérico de la Espafia durea (reforma protestante, reforma catélica
desde el Concilio de Trento, guerras de religion) examinamos cuestiones como el
tratamiento singular del matrimonio, el problema de la justificacion por la fe, la
polémica paulina sobre las obras, la relacion entre libertad y providencia, la situacion de
los cristianos cautivos en Argel y la existencia de renegados, la relacion entre la
monarquia y el papado, el suicidio y el duelo, la brujeria y la hechiceria y la vision
sobre el clero, entre otras.

Planteamos un analisis de cada una de las obras de Cervantes, de modo
auténomo, con una ordenacidén cronoldgica —desde La Galatea al Persiles— que
permite establecer evoluciones en ciertos aspectos. El sistema de referencias cruzadas
indica las diferencias y similitudes en el tratamiento de los temas de mas dificultad,
sobre los que se vuelve en el capitulo final, muestra la complejidad y la profundidad con

las que el escritor aborda las cuestiones religiosas en su literatura.

Palabras clave: Cervantes, religion, obra completa, intratextualidad.



Sinossi:

Attraverso un percorso all’interno dell’intera opera letteraria di Miguel de Cervantes
(narrativa, teatro e lirica), proponiamo un approccio agli aspetti fondamentali della sua
produzione legati alla religione. Non pretendiamo di riprendere il classico problema del
pensiero religioso dell’autore, ma di rilevare la presenza e la trattazione letteraria di vari
temi che o risultano conflittuali per la critica oppure non hanno ricevuto sufficiente
attenzione.

Contrariamente agli studi precedenti, focalizzati su aspetti parziali dell’opera
letteraria di Cervantes, il nostro metodo parte dalla cornice della intratestualita, che
pretende di stabilire un’analisi comparativa tra tutte le creazione dell’autore per ottenere
una visione globale. In questo modo, a partire dal contesto socio-religioso e storico della
Spagna del Secolo d’Oro (riforma protestante, riforma cattolica del Concilio di Trento,
guerre di religione...), esaminiamo questioni quali la trattazione particolare del
matrimonio, il problema della giustificazione per la fede, la polemica paolina sulle
opere, la relazione tra liberta e provvidenza, la situazione dei cristiani captivi in Algeri e
I’esistenza di rinnegati, la relazione tra la monarchia ispanica e il papato, il suicidio e il
duello, la stregoneria e la visione sul clero, ecc.

Proponiamo un’analisi di ciascuna delle opere di Cervantes, in modo autonomo,
in ordine cronologico—da La Galatea al Persiles— che permette di tracciare le
evoluzioni di alcuni degli aspetti sopra citati. Il sistema di riferimenti incrociati
evidenza le differenze e le similitudini nella trattazione dei temi di piu difficolta, sui
quali si torna nel capitolo finale, che mostra la complessita e la profondita con le quali

’autore si occupa di questioni religiose nella sua letteratura.

Parole chiave: Cervantes, religione, opera completa, intratestualita.



NOTA INICIAL

En el desarrollo de esta investigacion, que ha desembocado en la presente tesis doctoral,
han visto la luz algunos trabajos previos, publicados en revistas cientificas o volimenes
colectivos que analizan aspectos tratados aqui con mayor profundidad. Algunos de
ellos, con un caracter general y una aproximacion metodologica, son citados como
soporte tedricos (Santos de la Morena, 2016a). Otros, en cambio, dada su naturaleza de
analisis e interpretacion de aspectos religiosos contenidos en las obras cervantinas son
incluidos de manera parcial o modificada como contenido de algunos capitulos (Santos
de la Morena, 2013a; 2013b; 2013d; 2015a; 2015b).

Este trabajo sigue las normas de publicacion de Philobiblion: revista de
literaturas hispanicas, con ligeras variantes. A la hora de citar una obra literaria de
Miguel de Cervantes sustituimos el nombre del autor y el afio de la publicacion por una

abreviatura del titulo de la obra en cursiva, que resulta facilmente identificable.
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I. BASES PARA EL ESTUDIO DE LA RELIGION EN LA

LITERATURA DE CERVANTES
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I.1. EL PENSAMIENTO RELIGIOSO DE CERVANTES,

{UN PROBLEMA SIN SOLUCION?

[.1.1.  (RELIGION DE CERVANTES O RELIGION EN CERVANTES?

Miguel de Cervantes es uno de los escritores mas reconocidos de la literatura universal.
Lo es sobre todo por su Don Quijote de la Mancha, libro cuyo héroe posibilitd
convertirle en un «autor al mundo tnico y soloy', tal y como él mismo profetizo, no sin
sorna. El Quijote es quiza la obra de arte literaria mas importante de la humanidad, y
sobre ¢l se han escrito rios de tinta, desde los més diversos angulos y perspectivas.
Jaime Fernandez, en su Bibliografia del Quijote, reunid «mas de 14.000 titulos y 25.000
entradas» (2008: 11), solo con textos publicados desde el siglo XX —hay algunas
senaladisimas excepciones del XIX— en espafiol, inglés, francés, italiano, alemén,
portugués y catalan. Su trabajo, ademas, aunque posterior a la celebracion del cuarto
centenario de la publicacion del primer Quijote, es previo al resto de tetracentenarios,
que han tenido lugar desde 2013 a 2017, y que han motivado otros muchos trabajos
sobre Cervantes.

Precisamente, también al hilo de la celebracion de un cuarto centenario
cervantino, esta vez el de su nacimiento, Mark Singleton se preguntaba por la
aportacion de los diferentes estudios sobre la obra del escritor alcalaino e incluso aludia

a la necesidad de desechar la mayor parte de lo escrito hasta entonces por los criticos.

! Parafraseando el soneto de los preliminares de la primera parte (Quijote, I, preliminares: 26).
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Lo dicho previamente, argumentaba, servia mas para entorpecer que para ayudar al

conocimiento de Cervantes:

Writers on the esthetics of Cervantes have so often been misled by faulty paraphernalia
that it has not yet been possible to form a picture of Cervantes as a developing artist. It
seems to me, therefore, that a fundamental task is to throw out almost all that has been
said about dates, esthetics precepts, Cervante’s old age and the gentle «Romanticy
Cervantes and start all over, rejecting everything that cannot stand up the severest beating

(Singleton, 1947: 329).

Hoy, setenta anos después, cabe cierta sensacion, normalmente ajena al mundo
de la filologia, de que sobre Cervantes y, especialmente, sobre el Quijote, queda poco

mas que afiadir. Escribia en 2008 Arturo Pérez-Reverte al respecto:

No hay libro, excepto la Biblia, que haya sido tan estudiado y discutido como el Quijote.
Todavia hoy, cervantistas de todo el mundo discuten y se apasionan en torno a una
preposicién, un adverbio, una nota erudita. Todo parece dicho ya sobre la obra de
Cervantes; y sin embargo, esta permanece inagotable en su grandeza, llena de pasajes
oscuros, emboscadas fascinantes, sonrisas inesperadas, pequefias y gratas sorpresas. Ese
placer no es privilegio reservado a los especialistas. Cualquier lector se convierte en uno
de ellos al proyectar en las paginas inmortales su imaginacion, sus suefios, sus

conocimientos (2008).

La cita del novelista era, sin embargo, utilizada por Angel Gémez Moreno al
inicio de un trabajo para sostener, por el contrario, que «tras rios de tinta, considero que
la critica alin puede abrir nuevas sendas de aproximacion y prospeccion» (2015: 59).
Precisamente, la propuesta del profesor Goémez Moreno tiene que ver con utilizacion de
las vidas de santos para comprender mejor el Quijote, y, por tanto, estd directamente
relacionada con un asunto, el de la religion en (y también de) Cervantes, en el que
parece realmente complicado llegar a conclusiones que resulten mayoritariamente
aceptadas. En 1948, también en torno al centenario del nacimiento, Helmut Hatzfeld
mostraba su esperanza en que se produjeran ciertos acuerdos al respecto: «Los trabajos

que hasta ahora han aparecido en ocasion del cuarto centenario de Cervantes hacen
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esperar quiza cierta conciliacion entre quienes declaran a Cervantes exponentes de la
Contrarreforma y quienes ven en €l un erasmista tardio» (1948: 57). El buen augurio de

Hatzfeld parece estar hoy lejos de cumplirse. Ya en 2014 escribia Mariapia Lamberti:

Sobre la religiosidad de Cervantes se ha escrito mucho y se han dado opiniones
encontradas. Todos sabemos que en las profundidades practicamente insondables del
texto cervantino, se pueden encontrar «pruebas» de toda teoria, asi como los sofistas (o
mejor dicho los heristas) lograban demostrar primero una tesis y luego, con la misma

solidez retdrica, su contrario (2014: 406).

En el mismo sentido, y aludiendo a multitud de esas «opiniones encontradasy,

Felipe Pedraza advierte de un fallo en los métodos utilizados por las humanidades:

Algo falla en los métodos de anélisis de las humanidades, en el rigor cientifico de que
tanto nos preciamos, cuando un mismo autor puede ser segun la moda de cada momento,
librepensador o reaccionario, fervoroso catdlico postridentino o agndstico declarado,
dogmatico o escéptico, representante de los valores del cristianismo militante contra judio
y herejes o converso e incluso criptojudio, castisimo y varonil poeta o desenfrenado

perverso (Pedraza Jiménez, 1998: 27).

El comentario de Pedraza muestra que, lejos de ayudar a resolver el problema
del pensamiento de Miguel de Cervantes, y en concreto de su pensamiento religioso, los
cervantistas parecemos haber contribuido a agrandarlo. Cervantes, y especialmente el
Quijote, han sido interpretados en muchas ocasiones como reflejo de la perspectiva de
quienes se acercaban a é1°, de modo que las obras sobre su pensamiento nos dicen a
veces mas tanto o mas de los intérpretes que de la propia literatura cervantina.

La idea de reconstruir un pensamiento de Cervantes a partir de literatura tiene
mucho que ver con la evolucion sufrida por las interpretaciones del Quijote, tal y como
veremos en el capitulo dedicado a la novela. El nacimiento del cervantismo como

disciplina de estudio es, fundamentalmente, el nacimiento del quijotismo, lo cual tiene

* En este sentido, dice Emilio Martinez Mata que la historia de la interpretacion del Quijote es «una
historia de las ideas, de como nuevas mentalidades interpretan de un modo diferente los textos literarios.
Y es también una historia de la critica literaria, de los diversos modelos de acercamiento al texto, que
pueden verse bien ejemplificados en las distintas consideraciones sobre la novela cervantinay» (2007:
197).
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mucho que ver con una vision transcendente de la novela, que llega a cuajarse en lo que
Anthony Close denomino la «concepcion romantica» (2005). Esta vision no solo excede
los aspectos de entretenimiento y comicidad sino que los eclipsa: se trata de un cambio
que comienza lentamente en Francia e Inglaterra ya a finales del XVII (Close, 2005: 31;
Martinez Mata, 2007: 201), que no llegard a Espafia hasta el siglo XIX, pero que tiene
su nucleo fundamental en el Romanticismo alemén. Para Close, conocido por la dureza
de sus argumentos, se trata de una concepcion de la novela prevalentemente dominante

a partir de 1800 que lleva a una interpretacion simbolica:

Se considera que se trata de una novela simbdlica, cuyo simbolismo expresa varias ideas
bien sobre la relacion del alma humana y la realidad, bien sobre la naturaleza de la
historia de Espaiia [...]. Se interpreta el simbolismo de la novela (y, de modo mas
general, el conjunto de su espiritu y estilo) de forma que refleje la ideologia, estética y

sensibilidad del periodo contempordneo (2005: 15).

La lectura simbolica del Quijote favorece interpretaciones asimismo simbolicas
del sentido religioso de la novela. El caso mas claro en este aspecto es probablemente el
de Nicolas Diaz de Benjumea, al que nos referiremos brevemente en el capitulo obre
esta novela. Lo que nos interesa ahora no es detenernos en las interpretaciones
religiosas ni del Quijote ni de ninguna de las otras obras cervantinas, sino mostrar cémo
la historia de la critica establecid un canal directo entre los textos de Cervantes y la
ideologia y la biografia del autor alcalaino. Asi, el trabajo mas conocido de este critico,
publicado en el ano 1878, lleva por titulo La verdad sobre El Quijote. Novisima historia
critica de la vida de Cervantes. Por muy alejado que se encuentren trabajos como el de
Diaz de Benjumea de la filologia y la historia de la literatura actuales, encontramos una
constante repetida a lo largo de las épocas: la intencion de reconstruir el pensamiento de
Cervantes a partir de sus textos. Los métodos utilizados son ciertamente muy diferentes
unos de otros, y se ha avanzado mucho en algunos aspectos, como en la consideracion
creciente del resto de obras cervantinas. Los resultados, a lo largo del siglo XX y de
principios del XXI han llegado a ser radicalmente distintos a los decimononicos, pero
han sido igualmente divergentes entre si, sin que, como hemos visto, pueda caber un
acuerdo razonable entre ellos. Se ha explicado la ausencia de conclusiones convincentes

por una dificultad inherente a la misma obra cervantina. Asi, nos enfrentamos a una
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obra con una riqueza y ambigiliedad tales que producen una capacidad casi ilimitada de
generar interpretaciones. De esta forma, Cervantes se nos presenta como un autor
complejo e irénico, en cuyos textos podemos encontrar esas «profundidades
practicamente insondables» (2014: 406) de las que habla Lamberti. En el mismo

sentido, sefiala también Pedraza:

No se me oculta la ambigiiedad de los textos literarios, lo escurridizo de la lengua que,
lejos de ser fascista, como dijo un desorientado retérico de nuestros dias —al menos en
este punto—, es mas bien irdnica, sugeridora, plurisignificativa. No se me oculta que el
pensamiento cervantino se expresa, no de forma directa, sino a través de personajes que

no son necesariamente portavoces de su autor (1998: 27-28).

Pero hay, entonces, dos niveles diferentes. Por un lado, estd la consabida
complejidad de la obra literaria de Cervantes que lo convierte en un autor escurridizo,
como una caracteristica propia y personal. Esta situacidon, sin embargo, no puede
esconder un nivel mas basico del problema; por su naturaleza literaria, artistica, los
textos literarios tienen en si mismos una dificultad para extraer de ellos el pensamiento
de su autor, sea del tipo que sea. El elemento ficcional confiere a la literatura la
capacidad de la multiplicidad de voces. El autor crea personajes a los que dota de
acciones y palabras que normalmente no corresponden con las del escritor que se
encuentra tras el texto. Es precisamente esta falta de correspondencia uno de los
componentes mas claros que definen la literatura. Encontrar la voz, la opinion o el
pensamiento del escritor tras uno o varios de sus personajes no e€s norma, Sino
excepcion. Tampoco el narrador resulta una trasposicion de la voz del creador, o al
menos no necesariamente. No faltan los que dentro de la variedad de los personajes y
narradores que pueblan la obra cervantina encuentran un depoésito de sus ideas, que

pueden extrapolarse formando un pensamiento o una filosofia:

Don Quijote de la Mancha, junto con las novelas ejemplares, el teatro o los poemas de
Miguel de Cervantes (1547-1616), pertenecen también a la mirada filos6fica; mas aun:
toda la obra cervantina podria entenderse como un tratado filoséfico escrito a través de

los didlogos de decenas de personajes (Pérez Herranz, 2016: 404).
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Ahora bien, el mero hecho de que una obra literaria tan estudiada como la de
Miguel de Cervantes haya dado lugar a interpretaciones de todo tipo con respecto al
pensamiento del autor, y de que no exista, tras cuatrocientos aflos, un acuerdo operativo
y undnime, muestra la dificultad de un planteamiento de este tipo. Puede argumentarse
no obstante que no solamente de las palabras y las acciones de los personajes puede
extrapolarse pensamiento en la literatura. La seleccion de un tema, el argumento mismo
de la fabula, el género literario, las fuentes e influencias e incluso cuestiones puramente
formales como la métrica responden a elecciones del autor, que tienen que ver con su
manera de concebir tanto el mundo como la propia literatura.

Pero no se trata de negar en modo alguno que toda obra literaria responde al
pensamiento de su autor, sino de afirmar que por su naturaleza existe una ineludible
distancia entre autor y obra muy dificil de enfrentar. Esta distancia es especialmente
grande si se dan dos aspectos que retine el caso de Cervantes: cuando el legado que
conservamos del escritor es casi exclusivamente literario’, y cuando estamos ante una
pluma fecunda en la ironia y ambigiiedad. Este rasgo ha sido utilizado por la critica para
caracterizar al escritor alcalaino como un personaje hipocrita, especialmente en el
ambito de las ideas religiosas, planteamiento que fue especialmente desarrollado por
Américo Castro, al que volveremos con detenimiento, pero ha sido utilizado también

recientemente por otros criticos como Louis Imperiale:

El proposito de mi trabajo es mostrar que Cervantes escribid bajo el signo de la tolerancia
humanista (tradicion neo-clasica) y de la intransigencia catolica (Contrarreforma
tridentina). El escritor alcalaino poseia un espiritu contradictorio de adhesion a la iglesia
y de critica racionalista lo que le convertia en un habil y genial embaucador, el cual
matizaba y emitia mediante su consabida ironia ideas opuestas a las que comunmente

eran aceptadas por el vulgo (Imperiale, 2008: 625).

Por un lado, no deja de resultar signiticativo que la dificultad de extraer el
pensamiento religioso del autor a partir de sus textos sea vinculado con una capacidad

para embaucar a los lectores, de esconder un pensamiento de autor, como si la funcién

? Un caso distinto seria el de autores de los que conservamos textos no literarios, como el de Quevedo. En
este sentido, quiza el escritor aureo que mejor se presta al estudio de su pensamiento religioso sea el
mercedario fray Gabriel Téllez, Tirso de Molina, tema sobre el cual ha realizado Elena Nicolas
Cantabella una reciente tesis doctoral (2017). Véase también al respecto Nicolas Cantabella (2013).
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primera de la literatura fuera hacer visible la ideologia de quien la escribe. Por otro lado,
pese a lo rotundo de sus afirmaciones al inicio de su articulo, la vision de Imperiale
sobre de Cervantes a partir de ciertas cuestiones religiosas del Quijote adolece del
mismo problema que tienen otros muchos acercamientos: se trata de construcciones
sobre un autor a partir de su obra, casi siempre, parceladas. De esta forma, se desplaza
el punto de vista del objeto de estudio primordial —la obra— y las conclusiones
extraidas se intentan dar por validas para un objeto de estudio solo tratado de forma
indirecta —el autor—.

El mismo Américo Castro, décadas después de la primera edicion de El

pensamiento de Cervantes, reconoce de alguna manera el problema, al decir:

Me construi un Cervantres renacentista, humanista y melancolizado por las pardas nubes
de la Contrarreforma. Hace cuarenta afios no sospechdbamos que la literatura espafiola
del siglo XVI hubiese sido una literatura de «castas», y que el estoicismo y el erasmismo

fueron funcionales (Castro, 2002: 22)

Castro achaca las dificultades para obtener una imagen del pensamiento
cervantino a la falta de conocimientos sobre el contexto aureo, pero al decir «me
construi» admite implicitamente la subjetividad que implica, al menos en el caso de
Cervantes, obtener una ideologia a partir de una obra literaria. La distancia entre obra y
autor, por lo demas, resulta un excelente caldo de cultivo para que la subjetividad del
estudio se acreciente a partir de gustos o pareceres personales. El que estudia una obra
de Cervantes lo hace condicionado por una vision personal del escritor, que es ademas
normalmente positiva, y en el caso de lo religioso, no es inhabitual que el critico dote al
escritor de unas ideas y unas creencias que puedan ser compartidas con ¢él. Lo ha
expresado de otra forma Pedraza con respecto a la tolerancia religiosa: «Lectores y
criticos —creo yo— queremos demasiado a Cervantes, nos cuesta mucho criticarlo e
incluso reconocer que sus opiniones estaban atadas a los valores de su tiempo y diferian
sustancialmente de las nuestras» (1998: 25). En la misma linea, a propodsito de la

cuestion morisca indica Michel Moner:

Puede que nos duela a algunos cervantistas el aceptar la idea de que un autor a quien

tanto admiramos pudiera adoptar y compartir ideas que nos parecen hoy en dia

21



despreciables. Pero tampoco hay que dejarse llevar por el prurito de la hagiografia.

Nobody is perfect (Moner, 1995: 99-100).

Por ultimo, hemos de considerar que los aspectos religiosos de un escritor no
pueden definirse Uinicamente en las coordenadas de una ideologia, en su sentido estricto
del término. Lo religioso responde, si, a un conjunto de ideas, que pueden configurar un
determinado pernsamiento, pero también a un conjunto de creencias. Los dos ejes se
relacionan entre si, aunque no siempre estan intimamente inbricados. Asi, hay una
diferencia sustancial entre la opinién que pudiera tener Cervantes acerca de las practicas
de la Iglesia catolica en la Espafia de su tiempo —fuera la que fuese— y sus creencias
sobre, por ejemplo, la posible existencia de una vida sobrenatural. En el segundo caso
estamos ante una cuestion que atafie a la fe religiosa, y que por tanto, como indica
Maurice Molho, se «oculta en lo mas intimo de su conciencia, nos es del todo
inasequible» (1994a: 11). Si un acercamiento a la ideologia religiosa cervantina se
antoja un salto sin garantias entre obra y autor, para el acercamiento a las creencias
religiosas de Cervantes a partir de su obra literaria habria que cruzar un abismo para el
que no existen puentes metodologicos seguros.

Toda solucion pasa entonces por cambiar el planteamiento del problema. Si lo
que se estudia es fundamentalmente uno o varios textos literarios, lo 16gico es establecer
conclusiones sobre ello, es decir, sobre la obra, y no sobre el autor. Ya lo plante6 Molho
cuando se propuso «bosquejar algunos aspectos de la religion en Cervantes, sin entrar
en consideraciones sobre lo que fue —o debi6 ser— la religion de Cervantes» (1994a:
11). No se trata, como veremos, de disminuir la relevancia del autor, que consideramos
de vital importancia en relacion con su obra, sino simplemente de centrar el objeto de

estudio para poder extraer conclusiones validas.

1.1.2. LA OBRA COMO CENTRO NO ES LA MUERTE DEL AUTOR
En los afios 60, fundamentalmente a partir de consideraciones de Roland Barthes y
Michel Foucault —aunque de maneras algo diferentes entre ambos— se desarroll6 el
concepto de la «muerte del autor». El «texto» (que no equivale a la «obra») no solo

cobraba un nivel central, sino que desplazaba, empequefiecia e incluso mataba a lo que
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las teorias clasicas consideraban el «creador». Para sostener el planteamiento, la muerte

del autor viene acompafiada de una nocion de texto muy particular:

Un texto estd formado por escrituras multiples, procedentes de varias culturas y que, unas
con otras, establecen un didogo, una parodia, una contestacion; pero existe un lugar en el
que se recoge toda esa multiplicidad, y ese lugar no es el autor, como hasta hoy se ha

dicho, sino el lector (Barthes, 1987: 71)

Desde esta perspectiva, parecerian obtenerse posicionamientos semejantes a los
que hemos ido mencionando. Asi, dice Barthes: «La explicacion® de la obra se busca
siempre en el que la ha producido, como si, a través de la alegoria mas o menos
transparente de la ficcion, fuera [...] la voz de una misma persona, el autor, la que
estaria entregando sus “confidencias”» (1987: 66). Desde este punto parece imposible
avanzar hacia una interpretacion del texto que tenga como centro, o siquiera como
elemento, la intentio auctoris, que pareceria quedar definitivamente desligada de la
intentio operis (Eco, 1992: 124-128): «Una vez alejado el Autor, se vuelve inttil la
pretension de «descrifrar» un texto. Darle a un texto un Autor es imponerle un seguro,
proveerlo de un significado ultimo, cerrar la escritura» (Barthes, 1987: 70). Ese camino
lleva a la critica literaria a horizontes muy lejanos, sobre todo si, una vez que matamos
al autor, entendemos ademas que «un texto no esta constituido por una fila de palabras,
de las que se desprende un tnico sentido» (1987: 69). De esta forma, no se produce
solamente un distanciamiento con el escritor sino también con la propia obra.

De hecho, aplicar la nocidon de texto en términos barthianos supone un grave
problema si se cree, como cree la filologia, en la necesidad de comprender —que no
necesariamente descifrar— una obra literaria de manera lo mas cercana posible a como
la concibi6 el hombre o la mujer que la concibid, esto es, el autor. Notese la pirueta de
Victor Garcia de la Concha al aplicar el concepto barthiano a la poesia de san Juan de la

Cruz:

Establecia Roland Barthes el principio de que es valida toda lectura que utilice todos los
elementos de un texto y s6lo esos elementos. Mi propuesta consiste en que, en el caso de

los poemas de san Juan, ese texto sea contemplado desde el integro corpus lirico

* El énfasis es original.
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sanjuanista. Y atn convendria decir algo sobre el papel de los comentarios en prosa antes

de realizar unas calas de lectura (2004: 245-246).

Al considerar todos los poemas de san Juan como un mismo texto, no es posible
bordear la figura del autor, sino que, al contrario, queda resaltada la materialidad del
mismo. De manera similar, seria absurdo querer plantear que lo que aqui vamos a
estudiar es la presencia de una serie de textos, que tienen, casualmente, como
caracteristica que los agrupa, un mismo autor. Al contrario, estudiar la obra literaria
completa de Miguel de Cervantes —completa hasta donde alcanzan los limites
actuales— supone no perder nunca de vista a su creador. Que el tema a tratar (la
presencia y tratamiento de la religion) no facilite el salto de obra a autor no quiere decir,
en ningun caso, que no sea posible establecer unos procedimientos para estudiar
adecuadamente los textos. De hecho, como veremos, solamente una vision global del
problema podra ayudarnos a establecer conclusiones solidas sobre ciertos aspectos que
parecen resultar inaccesibles.

El autor no solo es parte importante como responsable de toda una determinada
realidad literaria, sino que su conocimiento puede y debe resultar una herramienta
valida, siempre que se utilice de forma correcta. Por ello, en el siguiente apartado, y al
contrario de lo que ha venido sucediendo en la critica cervantina, no pretendemos ir de
la literatura de Cervantes a su vida para reconstruir su pensamiento, sino realizar el
camino inverso, plantear aquellos aspectos de la vida que puedan ayudarnos a conocer

mejor su literatura, de manera que puedan ser utiles en andlisis futuros.
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1.2. VIDA Y LITERATURA:

ASPECTOS RELIGIOSOS DE LA BIOGRAFIA CERVANTINA

Jean Canavaggio describe de la siguiente manera el contexto que rodea las primeras
composiciones cervantinas, un contexto dominado por un proyecto eminentemente

politico pero con una fuerte carga de ideologia religiosa:

La desaparicion de Maria, muerta sin descendencia tres meses después de su suegro, el
advenimiento de su hermana, la protestante Isabel, arruinan sin remision el hermoso
proyecto y van a imprimir un curso diferente a los destinos de Europa. Desde 1560,
Felipe II confirma la vocacién dominante de Castilla, estableciendo sin ceremonias la
sede de la Corte en Madrid. Ese mismo afio, y de acuerdo con el tratado de Cateu-
Cambrésis, se casa en terceras nupcias con Isabel de Valois, hija de Enrique II de Francia.
En 1563 comienza la construccion de El Escorial, desde donde el rey intentard imponer
su fe y ley al mundo, pero anclando desde entonces su poder en el corazén mismo de la

Peninsula (1987: 34).
Las palabras del hispanista francés remiten a la estructura regia de lo que se ha

venido a llamar la «monarquia catolica» (Martinez Millan, 1998) y a un contexto en que

la literatura actia como elemento en contacto con toda la estructura cortesana surgida
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tras el establecimiento en Madrid’. No entraremos en la cuestion de si Cervantes en un
autor mas o menos cortesano, o si su literatura esta al servicio de la corte. Simplemente
es necesario entender que las primeras obras literarias de nuestro autor —poesias
sueltas, como tendremos la ocasion de analizar en el momento oportuno—, se
relacionan estrechamente con un contexto histérico muy concreto.

La muerte de Isabel de Valois en 1568 condiciona en gran medida el proyecto
ideado por Felipe II. La biografia y poética cervantina se integran en este contexto al
dedicar el alcalaino un soneto a la muerte de la reina: «Cervantes publicod sus primeros
escarceos poéticos en la Relacion que su maestro hizo imprimir en el otofio de 1569
para conmemorar la muerte y exequias de la reina Isabel de Valois» (Rey Hazas, 2005b:
10), a lo que se le une una composicion anterior: el soneto «para celebrar el nacimiento
de la infanta Catalina, hija de Felipe II y de Isabel de Valois» (2005b: 10).

Hemos de considerar también, en nuestro acercamiento a los aspectos religiosos
de la biografia cervantina, su estancia en Roma al servicio de cardenal Giulio
Acquaviva. Andrés Trapiello advierte de los contrastes de la Ciudad Eterna, entre lo
humano y lo divino, que se reflejaran también en la vision de la ciudad contenida en el
Persiles: «Con los cardenales, los principes de la Iglesia, embajadores, peregrinos, se
mezclaban las putas y sodomitas sin recato» (2001: 52). Canavaggio también alude a la
corte papal al hablar de Cervantes como «el excamarero de Acquaviva, que alin
conserva en la memoria el recuerdo de las intrigas del Vaticano» (1987: 64). Asi, la
etapa romana sin duda aporta a nuestro autor un enriquecimiento cultural en la Italia de
«las grandes ciudades donde florecian las Artes y las Letras, las brillantes cortes del
Renacimiento, donde el Papa y las familias patricias protegian a los humanistas, a los
escritores y a los artistas» (Fernandez Alvarez, 2005: 72). Es la Roma como lugar de
formacién humanista, que se reflejard en el viaje a Italia de E/ licenciado Vidriera y de
La seriora Cornelia.

Pero, ;esta presente en la formacion cervantina el destino romano como centro
de perfeccionamiento espiritual a la manera de La espariola inglesa o el Persiles?
Afirma Fernandez Alvarez, a propésito de la etapa italiana de Cervantes, que «cuando el

cristiano va hacia Roma se convierte al punto en peregrino; es decir, en romeroy» (2005:

> Sobre este tema, hemos de agradecer la base teérica de nuestro marco en relacion con las
investigaciones desarrolladas en el Instituto Universitario La Corte en Europa (IULCE) de la Universidad
Auténoma de Madrid.
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82). Como ya se ha advertido, no es nuestra intencion un acercamiento al pensamiento
de Cervantes, por lo que propondremos es esbozar una idea de la vision de Roma y de
su naturaleza de destino de peregrinos contenida en las obras literarias de Cervantes,
sobre todo en el Persiles.

Es dentro de este contexto de relaciones entre Espafia e Italia donde se inserta la
posible opinion de Cervantes sobre el Papado. Garcia Lopez explica que «en ese
momento esta en su apogeo la influencia de Felipe II en la politica del Papado» (2015:
53). No obstante, la situacién cambiard con recrudecimiento de las guerras en el
Mediterrdneo y la posicion de nuestro autor tras el cautiverio sera diferente. Si podemos
asegurar, segun los testimonios literarios, su preferencia por Juan de Austria, al que
alaba en sus primeras composiciones teatrales, y el llamamiento desesperado que
seguira haciendo hasta el Persiles a un monarca que enmiende la situacion desesperada
para los cristianos en el norte de Africa y el continuo asedio a las costas espafiolas de
piratas turcos y berberiscos.

El cautiverio en Argel, en cambio, tiene una mayor proyeccion en su literatura.
Los cinco afos marcan profundamente a nuestro autor, que aprovechara la materia
literaria en numerosas ocasiones. A caballo entre la naturaleza historica y la ficcional se
situa la Epistola a Mateo Vazquez, una composicion en verso dedicada al secretario del
Rey y escrita durante el periodo en Argel. El texto, que presenta algunas referencias a
aspectos religiosos, no contiene suficiente materia para ser analizada de forma
independiente, ni en el apartado correspondiente a las atribuciones® ni en el de las
poesias sueltas. Si que aporta, en cambio, algunas ideas personales del autor que
podemos rescatar ahora a propdsito de su biografia.

En la carta, el cautiverio se justifica como causa de los pecados cometidos por el
hombre, como castigo a los desmadres de un joven Cervantes. Es la misma visién que
encontraremos aplicada metaforicamente para explicar el sitio de Jerusalén por los
musulmanes en La conquista. El Islam se considera como religion falsa, de los «falsos
ismaelitas»’ (Poesias, 8: v. 177), una idea en la que se insistira en el tratamiento del

colectivo a lo largo de la produccion cervantina.

% Para Montero Reguera y Romo Feito, «Hoy ya no caben dudas sobre la autoria de este poema» (2016:
165).

7 Las citas de la Epistola provienen de la edicion de las Poesias sueltas de Montero Reguera y Romo
Feito (Cervantes, 2016).
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La providencia, en la agonia del cautivo, se presenta como unico mecanismo de
salvacion de los cristianos en Argel, al igual que la intercesion del propio Vazquez. Al
final, aunque la epistola carezca de materia literaria, su formulacion responde a la
misma intencién que persigue Cervantes en su obra artistica: la propaganda de una
situacion que el rey debe remediar lo antes posible.

Canavaggio admite, a propdsito de las fuentes de conocimiento de la situacion

de Argel en época de Cervantes, que existe:

La tentacién de apelar, para completar estos datos, a las proyecciones literarias de su
cautiverio: ademas de dos comedias de titulo evocador —E/ trato de Argel y Los barios
de Argel—, el relato del cautivo, interpolado en el Quijote, y cuyo interés ya hemos

podido apreciar (1987: 72).

Sin embargo, es necesario puntualizar que el tema del cautiverio se extiende a
otras producciones cervantinas, como La gran sultana —contenida en Ocho comedias y
ocho entremeses junto con los mencionados Barios— e incluso lo encontramos
reelaborado en El amante liberal, perteneciente a las Ejemplares. No solo eso, sino que,
al final del Persiles, Cervantes moribundo vuelve sobre el tema para advertir, junto con
una denuncia mas de la penosa situacion, de los falsos cautivos. La materia, como puede
verse, desborda lo biografico y se proyecta en la literatura de Cervantes de una manera
insistente e incluso, como afirma Rey Hazas, el ejercicio literario se produce
simultdneamente al cautiverio argelino: «La pluma de Cervantes, de otra parte, no
permanecié muda durante las adversidades del cautiverio, y nos dejd, aunque escasos,
algunos frutos poéticos. Habria que destacar la epistola a Mateo Vazquez» (2005b: 24).
Como vemos, el asunto de Argel es un ejemplo vivo de la estrecha vinculacién entre
literatura y vida propuesta por Rey Hazas. Ademas, serd la materia literaria que mas
vinculacion tendrd con la religion de toda la produccidén cervantina, junto con la
peregrinacion representada en el Persiles y la historia hagiografica de El rufian dichoso.

Sobre un posible aumento de la religiosidad cervantina con el paso del tiempo,

Rey Hazas advierte de que:

La cuestion no es tan sencilla como parece demostrar la insistencia expresa en el vocablo

«catdlicon, desde su literatura, ni su ingreso en la Orden Tercera de San Francisco, desde
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su vida, por mas que ambos hechos expresen indudable ortodoxia catdlica; ya que hay
muchos elementos que contradicen una lectura simplista de la cuestion, dada la libertad
insoslayable de su autor, que va siempre mucho mas alld de las apariencias externas

(2008: 88-89).

No entraremos ahora a valorar la hipdtesis de Rey Hazas, que vincula el
discurso religioso del autor con algunos aspectos de las politicas en la corte de los
Austrias, sino que tomamos la cita como punto de partida para anotar esos aspectos
biograficos de lo religioso que aparecen en el ultimo Cervantes. Ruiz Rodriguez y
Delgado Pavon afirman, por su parte, que en Cervantes, tras el cautiverio, «la Fe, que
sin duda fue su compaiera, creci6 en ¢l con la edad» (2008: 228), ya que «sin duda
estas experiencias alimentaron el espiritu de Cervantes y lo vincularon a una religion y
religiosidad que era vivida colectivamente y de la que participaria, sobre todo en los
afios finales de su vida» (2008: 229). Lo cierto es que en los ultimos afios de su vida
Cervantes entra primero en la Hermandad del Santisimo Sacramento, junto con otros
insignes literatos (2008: 234), que luego abandonaréd por su «ingreso en la Venerable
Orden Tercera» (2008: 235), aunque no profesard finalmente hasta 1616, ya a la espera
de la muerte (2008: 236). Los documentos de archivo dan muestra de ello: «El 2 de
julio, Miguel de Cervantes Saavedra aprovecha su paso por Alcala de Henares para
tomar el habito en la Venerable Orden Tercera de San Francisco» (Sliwa, 2005: 1112);
«El dos de abril de mil seiscientos y diez y seis profeso, en su casa por estar enfermo, el
hermano Miguel de Zerbantes: en la calle del Leon, en casa de Don Francisco Martinez,
clerigo, hermano de la Orden» (Sliwa, 2005: 1147).

Mas esclarecedor sobre estos ultimos momentos de Cervantes en relacion con su

religiosidad es el contenido del testamento legado por el autor:

El 23 de abril de 1616 afios muri6 Miguel de Cervantes Saavedra, casado con dofia
Catalina de Salazar, calle del Ledn. Recibid los Santos Sacramrentos de manos del
Licenciado Francisco Lopez. Mandose enterrar en las monjas trinitarias. Mandd dos
Misas del alma y lo demas a voluntad de su mujer, que es testamentaria, y al licenciado

Francisco Nuflez, que vive alli (Rey Hazas y Mufioz Sanchez, 2006: 35).

A estas indagaciones de archivo se le unen las palabras del propio Cervantes que
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refleja sus ultimos dias en la dedicatoria al conde de Lemos del Persiles: «Ayer me
dieron la estremauncion y hoy escribo ésta; el tiempo es breve, las ansias crecen, las
esperanzas menguan»® (Persiles, Dedicatoria: 117). Al final de la vida, cuando es
plenamente consciente de que va a morir, con una socarroneria que entendemos carente
de falsedad, espera encontrar a sus amigos «presto contentos en la otra vida» (Persiles,
Prélogo: 123).

A las especulaciones sobre el pensamiento cervantino y la falta de
documentaciéon que pudiera despejar dudas sobre aspectos de su religiosidad se le unen
con fuerza la polémica sobre el origen converso de la familia de Cervantes. Aunque Rey
Hazas sospecha que algunos elementos que «permiten albergar alguna sospecha sobre
su sangre “manchada” sin que haya manera de confirmarla» (2005b: 10-11), otros

estudiosos han negado esta posibilidad:

El primer rastro documental de los afios italianos es la informacion de la limpieza de
sangre, es decir, la presentacion de testimonios de conocidos y familiares en Madrid
sobre su ascendencia legitima y sobre la inexistencia de ascendientes musulmanes, judios

o penitenciados por la Inquisicion (Garcia Lopez, 2015: 51-52).

Lo cierto es que poca luz nos puede arrojar esta informacién sobre la
ascendencia cervantina para estudiar el tratamiento del tema de los conversos. Como
veremos, Cervantes fluctua entre la critica feroz a los musulmanes que ejercen la
pirateria de cautivos cristianos en el Mediterraneo y la piadosa mirada vertida sobre
Ricote; el asunto se complica si prestamos atencion a la vision de los moriscos presente
en la ultima de las Ejemplares y en el Persiles. Sobre los judios, si estos aparecen en la
produccion de cervantes, se limitan a ser un elemento mas para lograr de la comicidad
en el teatro.

Pese a la cautela que debe caracterizar toda aproximacion a la relacion entre
literatura y vida en Miguel de Cervantes, Moreno Béez afirma muy tajantemente, y a

proposito de la biografia cervantina, que:

Todo lo que sabemos de Cervantes prueba que profesaba muy sinceramente el

catolicismo. Desde que a los veinticuatro afios abandona el lecho donde yacia enfermo

¥ La citas del Persiles son de la edicion de Romero Mufioz (Cervantes, 2015).
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para combatir en la batalla de Lepanto «en servicio de Dios y de Su Majestad» hasta que
pocos dias antes de su muerte hace votos solemnes en la Venerable Orden Tercera de san
Francisco no hay nada en su vida ni en sus obras que permita dudar de la sinceridad de

sus convicciones (1973: 233).

Frente a las dificultades que entrafia descifrar el pensamiento de un autor que
crea literatura y no obras doctrinales o filosoficas nuestra opcidon es estudiar el
tratamiento que de lo religioso se hace en la totalidad de la produccién cervantina. Sin
embargo, hemos considerado necesario este repaso biografico previo, basado
fundamentalmente en aproximaciones criticas anteriores, que dibujen el panorama de
algunos puntos biograficos que tendran estrecha relacion con temas tratados por

Cervantes.
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1.3. «ASI DE TODAS JUNTAS COMO DE CADA UNA DE POR Si»:

UNA VISION DESDE LA INTRATEXTUALIDAD

[.3.1. ALGUNAS CONSIDERACIONES SOBRE EL CONCEPTO DE INTRATEXTUALIDAD
En el ano 1967, precisamente en torno a la idea de que el texto supone un cruce de
escrituras, compartida en gran medida por los criticos cercanos al circulo de la revista
francesa Tel Quel, Julia Kristeva acufia el término «intertextualidad», desarrollando en

una linea muy particular los planteamientos de Bajtin, al hablar de:

Un descubrimiento que Bajtin es el primero en introducir en la teoria literaria: todo texto
se construye como mosaico de citas, todo texto es absorcidon y transformacion de otro
texto. En el lugar de la nocion de intersubjetividad se instala la de intertextualidad, y el

lenguaje poético se lee, por lo menos, como doble (Kristeva, 1997: 3).

El término tuvo una gran fortuna en las décadas siguientes para explicar las
relaciones de un texto, a menudo literario, con otros textos. Como consecuencia de esta
temprana fortuna, el concepto fue utilizado de diferentes maneras por la critica,
«ampliando o restringiendo su campo significativo o solapando bajo el nuevo término
estudios tradicionales de fuentes e influencias» (Martinez Fernanez, 2001: 9). A grandes
rasgos, se dieron dos formas de entender la intertextualidad, una restringida o
delimitada y otra universal o laxa (Pfister, 2004b), que tiene que ver también con dos
escuelas diferentes a la hora de entender el propio texto. Como explica Desiderio

Navarro: «Tedricos como Genette, Riffaterre, Hempfer o Bloom, han restringido el
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concepto kristeviano en ese y otros sentidos, frente a los “panintertextualistas”
postestructuralistas como el ultimo Barthes, Derrida, Culler, Leitch o Grivel». A nuestro
entender, segiin un concepto filoldgico de la obra literaria, solo una interpretacion
«restringiday del término, esto es, una interpretacion precisa, resulta verdaderamente
operativa a la hora de establecer relaciones entre dos o mas textos literarios. En palabras

de Gerard Genette:

Defino la intertextualidad, de manera restrictiva, como una relacion de copresencia entre
dos o mas textos, es decir, eidéticamente y frecuentemente, como la presencia efectiva de
un texto en otro. Su forma mas explicita y literal es la practica tradicional de /a cita (con
comillas o sin referencia precisa); en una forma menos explicita y menos canoénica, el
plagio [...] que es una copia no declarada pero literal; en forma todavia menos explicita y
menos literal, la alusion, es decir, un enunciado cuya plena comprensién supone la
percepcidn de su relacion con otro enunciado al que remite necesariamente tal o cual de

sus inflexiones, no perceptible de otro modo (1989:10).

Este uso del término es, ciertamente, contrario al planteamiento original de
Kristeva (Navarro, 1997: V), pero solamente se pueden delimitar relaciones entre
distintos textos si se tienen garantias suficientes de que, ciertamente, existe un vinculo
entre ellos. Una cita, una fuente o una alusion, por mas implicita que sea, permite
sostener la conexion. La otra posibilidad, que mana de la concepcion posmoderna de
texto, permite sostener que existe la intertextualidad, incluso que todo es
intertextualidad, pero dificilmente podra dar cuenta de cudles son y como se desarrollan
estos procesos de intratextualidad.

Junto con el concepto de intertextualidad se desarrolld andlogamente el
concepto de intertextualidad interna o intratextualidad, que se daria «cuando el proceso
intertextual opera sobre textos del mismo autor» (Martinez Ferndndez, 2001: 151). Juan
Ramon Mufioz Sanchez, que ha aplicado el concepto a Cervantes y a Lope de Vega, lo

explica del siguiente modo:

Inherente a la definicién de intertextualidad de Julia Kristeva resulta el hecho de que un
autor, incluso si queda reducido a mero significante producto de la red discursiva, no solo

dialogue con la tradicidon sino también consigo mismo, que sus textos no solo se
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entrecrucen con otros textos sino que hablen también entre si. Hay por consiguiente una
intertextualidad externa y una intertextualidad interna, o mejor: intertextualidad e

intratextualidad (Mufioz Sanchez, 2015: 47-48).

Ciertamente, «todo lo [...] referente a la intertextualidad afecta a Ia
intratextualidad, tratese de citas o de alusiones» (Lopez Martinez, 2001: 152), pero en
este caso, entendemos, precisamente porque entra en juego el autor como elemento
insoslayable, cabe una nocion mas amplia de relaciones entre textos. Como deciamos,
existe una intertextualidad comprobable cuando dentro de un texto se alude a otro texto.
Ahora bien, por ejemplo, que dos textos cualesquiera compartan ciertas caracteristicas:
una misma tematica, un mismo rasgo formal —por ejemplo, una eleccion métrica—, un
mismo género..., no manifiesta que exista una relacion evidente entre ellos. Sin
embargo, todo lo que compartan dos o més obras del mismo autor pertenece al &mbito
de la relacion intratextual, porque existe un vinculo que demuestra esa relacion. De este
modo, al hablar de intratextualidad, no solo hacemos referencia a autocitas, autoplagios,
procesos de doble redaccion... sino a cualquier variante de un elemento literario. Este
proceso, por ejemplo, es el que realiza Juan Ramoén Mufioz Sanchez a proposito del
tema del amor en Cervantes (2009). Es en esta misma linea en la que hablamos de que
nuestro andlisis se da desde la intratextualidad.

Por otro lado, el término intratextualidad se ha utilizado también para referirse a
procesos intertextuales que se dan dentro de una misma obra, y no solo de un mismo
autor, siendo, en este sentido, un término ambiguo (Martel, 2005: 98). Al utilizar el
prefijo intra- para referirnos a lo que sucede en el interior de una obra completa,
ponemos de manifiesto la labor de un autor literario como el creador de una obra

artistica. Asi, la intratextualidad:

Manifiesta la virtud de brindar cohesion y coherencia al conjunto de la obra de un autor,
entendida como una unidad organica, continua y heterogénea, cuya significacion y
sentido se halla singularmente en el conjunto sin que por ello cada texto individual pierda

ni su individualidad ni su particularidad (Mufioz Sanchez, 2015: 48).

No obstante, resulta también necesario en ocasiones delimitar relaciones que se

dan dentro de una misma obra, como veremos especialmente en el caso de las Novelas
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ejemplares. En este sentido, y para evitar confusiones, hablaremos de intra-

intratextualidad o, mejor, de metaintratextualidad.

[.3.2.  FUNDAMENTOS PARA EL ANALISIS

Cervantes es uno de los autores dureos con mas conciencia de su obra. A lo largo de su
vida como escritor toma una serie de decisiones que determinan su trayectoria literaria.
Asi, en los aflos ochenta se dedica a cultivar dos géneros que no tenian como finalidad
principal la difusién impresa: la poesia —especialmente el Romancero nuevo— y el
teatro. Publica, eso si, una novela pastoril, género muy del gusto de la época, pero aun
asi tarda tres afios en darla a la imprenta tras su aprobacion, desde 1582 a 1585. Mas
tarde, cuando retoma su ejercicio literario, sabemos que cultiva novelas cortas, que se
difundian manuscritas (como las primeras versiones de Rinconete y Cortadillo y El
celoso extremerio) y que retoca notablemente para su impresion. También es muy
probable que utilizara comedias antiguas para refundirlas y componer algunas de sus
Ocho comedias. Ademas, en muchos de sus textos establece una red de alusiones
implicitas y explicitas a sus obras y a su vida, que generan un sentido de cohesion. Esta
cohesion se ve reforzada por su propension a tratar varias veces temas y motivos que, al
parecer, le resultaban de especial interés. Muchos de ellos guardan una especial relacion
con cuestiones religiosas, tal y como veremos en el desarrollo de nuestro trabajo: las
relaciones interreligiosas, especialmente entre cristianos y musulmanes a ambos lados
del Mediterraneo; el matrimonio, problema social pero también doctrinal en la Espafia
aurea; o la reflexion sobre la relacion entre la fe y las obras, entre otros.

Considerando lo anterior, entendemos que un problema de gran calado como la
presencia y el tratamiento de la religion en la obra de Cervantes solamente puede
abordarse con ciertas garantias no solo si se fija adecuadamente el principal objeto de
estudio —la obra y no el pensamiento del autor—, sino también si se aborda en su
totalidad. Para ello precisamente entendemos que resulta util un acercamiento
intratextual. Como ha indicado recientemente Elisabeth Kruse, «la intratextualdiad
genera cohesion interna, es recorrer el camino del poeta’ hacia delante y hacia atras»
(2016: 125). Ahora bien, el planteamiento anterior no debe obviar que la obra literaria,

al menos tal y como la concibe Cervantes, es un material cerrado, con significado

? El trabajo de Kruse se centra en la poesia de Damaso Alonso, de ahi el término «poeta.
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propio, autonomo e individual. Por ello, aunque el planteamiento sea global y tome en
consideracion las relaciones entre las diferentes creaciones cervantinas, nuestro analisis
se basa fundamentalmente en el estudio de cada uno de los textos: de La Numancia al
Persiles, a los que se dedica un capitulo correspondiente.

El orden elegido es el cronoldgico. La eleccion en el caso del autor alcalaino
acarrea notables problemas, teniendo en cuenta los numerosos problemas de datacion y
el particular ritmo de escritura y reescritura cervantino. Con todo, entendemos que la
ordenacion elegida es la unica capaz de hacer visible, pese a las dificultades, una
posible evolucion en el tratamiento de ciertos temas. En este sentido, algunas de las
elecciones resultan arbitrarias, como situar La Numancia antes de Los tratos de Argel.
Por lo demads, seguimos las fechas de publicacion, aunque eso implique conocidas
contradicciones: por ejemplo, colocamos las Novelas ejemplares antes que El viaje del
Parnaso. Dentro de los volumenes que cuentan con varias obras (las Ejemplares y las
Ocho comedias y ocho entremeses) mantenemos el orden establecido. El punto mas
polémico es, probablemente, la separacion de las partes del Quijote en dos capitulos
diferentes. Entendemos que existen notables diferencias entre el Ingenioso hidalgo y el
Ingenioso caballero, tanto en su concepcion inicial como en la mentalidad de Cervantes
a la hora de escribir ambas obras. Por otra parte, el peso del componente religioso en los
episodios secundarios justifica también la distribucion elegida.

Caso aparte son las atribuciones, a las que dedicamos también un apartado
propio al final del trabajo. Como explicaremos convenientemente llegado el momento,
tomamos en consideracion solamente aquellos textos que presentan un grado de autoria
suficientemente fiable: con todo, los tratamos de manera separada y con toda cautela.
No obstante, entendemos que es una forma no solo de que el trabajo sea lo mas
abarcador posible sino también de subrayar el concepto de obra completa.

Sobre la religion en Cervantes se han hecho variados abordajes, muchos de
ellos, como hemos dicho, mas bien encaminados a establecer la religion de Cervantes.
La bibliografia cervantina es casi siempre inabarcable, particularmente en este tema
sobre el que existen trabajos de todo tipo. Nuestro acercamiento intenta ser minucioso,
pero también 1til. De esta forma, y con la intencioén de dotar a la obra literaria del lugar
central que, repetimos, creemos que debe tener en nuestro andlisis, nos valemos de la

critica como una herramienta para avanzar en el conocimiento del texto. La bibliografia
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se inserta, por tanto, dentro del examen de cada obra. Hay una excepcion, habida cuenta
de la sigularidad de la obra: el Quijote, que ha gozado de numerosos analisis e
interpretaciones en materia religiosa. Asi, en el capitulo introductorio dedicado a la
primera parte de la novela esbozamos una pequefia historia de la critica, valida también
para la segunda parte, en la que aludimos solamente a los trabajos que han resultado
mas significativos. A la hora de analizar el texto seguimos el procedimiento habitual,
descrito anteriormente.

Cervantes pone en boca de un supuesto amigo en el prologo del Quijote que
«vuestro libro [...] ni tiene para qué predicar a ninguno , mezclando lo humano con lo
divino» (Quijote, 1, prologo: 18). La advertencia vale para recordar que, salvo contadas
excepciones —que se dan fundamentalmente en las poesias sueltas y en El rufian
dichoso —el autor alcalaino realiza un arte literario profano, no sacro. Esto no quiere
decir, ni mucho menos, que sus obras carezcan de contenido religioso, sino que, en la
mayor parte de los casos, lo religioso no ejerce una funcion predominante en su
literatura, aunque no falten episodios y momentos en los que este sea el componente
principal.

El presente trabajo no intenta recoger todas las alusiones de tipo religioso
presentes en la literatura de Cervantes, tal y como han hecho otros autores,
especialmente en el caso del Quijote (Munoz Iglesias, 1989; Diaz Ramirez, 2009).
Abhora bien, tampoco supone forzadamente una interpretacion religiosa, ni del corpus
completo cervantino ni de cada una de sus obras. Establecemos un andlisis en el que
resaltamos los elementos y motivos religiosos mas importantes de cada texto. La
presencia de la religion, como es obvio, varia notablemente de un caso a otro, asi como
lo hace el tratamiento de la misma, que varia especialmente en funcion del género
literario y de la contextualizacion espaciotemporal de la obra. Los trabajos de Persiles y
Sigismunda, por ejemplo, requiere una interpretacion sostenida en aspectos religiosos:
es decir, la religion resulta muy significativa para la comprension del texto, mas alla del
sentido que tenga su tratamiento. El extremo contrario serian algunos de los entremeses:
de hecho, E! vizcaino fingido es el Unico texto al que no dedicamos un apartado
correspondiente, porque los aspectos religiosos contenidos en €l no resultan suficientes

para establecer un cierto analisis. A veces es la contextualizacion la que requiere
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necesariamente aspectos religiosos, como en las comedias de cautiverio; en otras
ocasiones, lo religioso sirve como elemento secundario para el desarrollo de la trama.

Como hemos reiterado, nuestro trabajo toma el texto como lugar central de la
interpretacion, lo que no quiere decir que desechemos lecturas de tipo religioso con
componente alegérico que, en ciertas ocasiones, como en La fuerza de la sangre,
resultan la via principal de acceso al texto. Denostar las interpretaciones alegoricas solo
por su cardcter religioso supone no comprender ni el contexto del Siglo de Oro espafiol
ni la profunidad de la literatura cervantina. Hemos de considerar que las diferencias
fundamentales entre la sociedad durea y la nuestra son notables, de forma que los
autores literarios convivian con una cultura religiosa distinta a la actual.

Por otro lado, nuestra propuesta trata de examinar el componente religioso de
las obras en funcidén de su importancia, lo que nos lleva a buscar un cierto equilibrio:
como podrd comprobarse, a pesar de que la critica sobre el tema resulta mucho mas
abundante en el Quijote que en otros casos, no por ello nos detenemos mas en él.
Nuestro andlisis se articula siempre en temas o cuestiones que consideramos de especial
importancia, no solamente porque resultaban problematicos para en el contexto
historico —el matrimonio, la honra, el cautiverio...— sino porque tengan una especial
relevancia dentro de la poética cervantina. Encontramos, por tanto, muchos temas que
se repiten, aunque con tratamientos variados, en los que se suelen explorar diferentes
posibilidades. Es aqui donde entra en juego la propuesta de intratextualidad, el «recorrer
hacia delante y hacia atrds» del que habla Kruse (2016: 125). Asi, aunque nuestra
disposicion subraya la nocion de obra, para lo que establecemos una nutrida red de
referencias cruzadas a pie de pagina: casi doscientas ocasiones en las que remitimos a
otras obras cervantinas en las que se trata el mismo tema. Por ultimo, en el apartado de
conclusiones, recogemos las cuestiones mas relevantes, aquellas que se tratan de manera
mas insistente a lo largo de toda la produccién cervantina, de manera que se pueda
establecer una vision global de la presencia y el tratamiento de la religion en la literatura
de Cervantes.

En resumen, realizamos un acercamiento global del problema de la religion en
la obra cervantina, reconociendo los avances anteriores, sin prejuicios previos y sin

intentos de construir un Cervantes a nuestra medida. Asi, tratamos de poner el anélisis
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de lo religioso al servicio de la intepretacion y comprension del texto y no de poner el

texto al servicio de una determinada interpretacion religiosa.

40



I[I.  PRESENCIA, TRATAMIENTO Y FUNCION DE LA

RELIGION EN LA OBRA LITERARIA DE CERVANTES
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II.1. TRAGEDIA DE NUMANCIA

II.1.1. EL CONTEXTO RELIGIOSO DE NUMANCIA

La Numancia quizd sea una de las obras mas ambiguas de toda la produccion
cervantina, cuestion que probablemente es susceptible de extenderse también a lo
religioso. Solo asi se entienden las interpretaciones tan dispares que ha suscitado por
parte de la critica, desde la posibilidad de incluir el suicidio final dentro de la doctrina
cristiana, como propone Casalduero (1996: 281), hasta la negacion total de componente
religioso en la tragedia que contempla Jesus Gonzilez Maestro cuando afirma
categéricamente que: «No hay ninguna inquietud religiosa en su relaciéon con lo
numinoso. No hay religion en Numancia» (2006: 12).

Al igual que sucederd con La Galatea, antes de intentar un acercamiento al
tratamiento o interpretacion de la religion en la tragedia, es necesario comprender que el
contexto historico precristiano en el que se ambienta condiciona cualquier discurso
religioso que pudiera estar contenido en ella. La obra se situa cronologicamente en el
cerco a la ciudad por el Imperio romano durante las Guerras Celtiberas —siglo II a.C.—
(Estrada Orozco, 2016: 9). Si bien es evidente que ni romanos ni numantinos pueden
conocer el cristianismo, mas discutible es la asimilacion de la religiosidad romana por
parte del pueblo sitiado. Aunque para los historiadores las formas de religiosidad
celtibera contintian siendo un tema con un amplio campo de debate, si se atestiguan

ritos de culto autonomos anteriores a la llegada del Imperio y del proceso de
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romanizacion. Para Salinas de Frias, «la existencia de sacrificios publicos, espacios
dedicados al culto y de rituales en conexion con ello, lleva a suponer la existencia de un
sacerdocio entre los celtiberos» (1985: 87). Si consideramos la existencia de una
religion propiamente dicha en Numancia antes de la conquista de Roma, no se entiende
la asimilacion por parte de los numantinos de los dioses latinos en la obra cervantina,
hecho que nos lleva a plantearnos la primera cuestion: jtiene o no Cervantes constancia
de la existencia de estas religiones primitivas?; y, en cualquier caso, ;conoce este culto
pero de manera deliberada atribuye a Numancia una religiosidad que no le pertenece?
En el caso de ser cierta esta ultima pregunta, ;qué interpretacion merece este
mecanismo de ambigiiedad y negaciéon de la realidad historico-religiosa? Mas
claramente, ;jpor qué Cervantes dota a un pueblo de un conjunto de ritos que son
propios del enemigo?

Este planteamiento lleva a uno de los temas centrales que han caracterizado las
aproximaciones a la tragedia cervantina: la ambigiiedad. Por un lado, tenemos la
advocacion repetitiva de los numantinos a los dioses romanos, particularmente
insistente en el caso del principal Japiter, un comportamiento tampoco operativo dentro

del marco histdrico-religioso para Bauer-Funke, quien advierte de que

Como Cervantes se remonta a los tiempos anteriores a la cristianizacion de Europa,
parece légico en un primer momento que los numantinos veneren a dioses no cristianos;
sin embargo, hemos de constatar que tienen —sorprendentemente— los mismos dioses
que los romanos. Veneran a Jupiter, a Marte, a Plutén, a Ceres y a Diana (Bauer-Funke,

2011: 35).

En el mismo sentido, incidiendo en la variedad ritual presente en la Numancia,
Gonzalez Maestro afirma la existencia en la obra de cultos primitivos que no solo no
conectan con los latinos sino que ademas presentan una serie de elementos subversivos

del discurso religioso judeocristiano:

La celebracion religiosa a la que asiste oficialmente el pueblo de Numancia, aun
reuniendo todas las caracteristicas propias de las religiones secundarias o miticas, que se
desarrollan sin alcanzar una estructura o discurso teoldgico (religiones terciarias), pero

habiendo superado el culto a los animales como numenes zoomorfos (religiones
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primarias), contiene una auténtica subversion de las practicas de las religiones teologicas
o terciarias, dominantes —al igual que hoy en dia— en la época en que escribe Cervantes

(Cristianismo, Islamismo y Judaismo) (Gonzalez Maestro, 2006: 12).

Hemos observado el complejo contexto religioso en el que Cervantes situa la
tragedia y el particular y espinoso tratamiento de la religion por parte de los personajes
en relacion al marco temporal en el que esta se inserta. Es necesario, por otra parte, un
acercamiento profundo y exhaustivo a los distintos elementos religiosos que se plasman
en la obra y un andlisis de estos que permita establecer el tratamiento y funcion de la
religion en la Numancia y las posibles interpretaciones derivadas de una articulacion

concreta del discurso religioso o ideoldgico contenido en la pieza.

I1.1.2. TRATAMIENTO Y FUNCION DE LO MITOLOGICO
Como deciamos, para los dos bandos la religion se sostiene desde el principio de la obra

en la mitologia romana. Asi, afirma Cipidn ya en los primeros versos:

CIPION La blanda Venus con el duro Marte
jamas hacen durable ayuntamiento:
ella regalos sigue; €l sigue el arte
que incita a dafios y a furor sangriento'”

(Numancia: vv. 89-92).

La referencia clasica es uno de los motivos predilectos de la literatura aurea a la
hora de tratar la relacion entre amor y guerra, pero, ademas, que Cipiéon emplee
elementos del contexto cultural romano en su retorico parlamento a las huestes parece
del todo natural. Lo mismo que sucede con la velada referencia posterior a Baco a través
de los versos: «Que mal se aloja en las marciales tiendas / quien gusta de banquetes y
meriendas» (vv. 95-96). No hay religiosidad de ninglin tipo en estos comentarios.

Sin embargo, tal y como hemos apuntado, la presencia de lo mitoldgico y su
vinculacion con lo religioso tiene paraddjicamente un mayor desarrollo entre los

numantinos. Como apunta Lopez Férez: «en el Cerco de Numancia encontramos a

' Todas las citas de La Numancia estan tomadas de la reciente edicion de sus Comedias y tragedias para
la Biblioteca Clasica de la RAE (Cervantes, 2016).
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Jupiter diez veces, al menos. Hay un evidente deseo de los numantinos por atraerse al
dios supremo de Roma, precisamente para que actue contra el invasor romanoy» (2001:
258). Si existe entonces una clara contradiccion en el culto latino de los numantinos,
mas aun si consideramos que el ejercito de Cipidon no recurre en ningiin momento a la
divinidad, sino que confia exclusivamente en su poder militar. Es cierto que en el
proceso de romanizacion de Numancia, los sometidos se muestran proclives a aceptar la
jurisdiccion del Senado romano, como se muestra explicitamente en el texto —«Dice
que nunca de la ley y fueros / del romano Senado se apartara» (vv. 241-242)—, pero
dentro de su ejercicio de libertad no encontramos la aceptacion del sistema social, moral
o religioso del Imperio. Para analizar esta contradiccion, es necesario, en primer lugar,
analizar las numerosas apariciones de Jupiter en la obra y el culto que los sitiados le
dan, yendo mas alla de la mera mencion cuantitativa de Lopez Férez.

No hay alusion alguna al dios supremo durante la primera escena de la obra, tan
solo, como ya hemos mencionado, alusiones metaféricas a los dioses latinos para
embellecer el parlamento del general a su ejército. Ademas de esta aparente falta de
religiosidad en los romanos, la segunda escena tampoco presenta componente
mitologico alguno, aunque este hecho si resulta coherente considerando que los
personajes alegdricos que aparecen representan la contemporaneidad de Cervantes a
modo profético y, obviamente, no pueden compartir el discurso ideoldgico ni religioso
en el que se inserta la cronologia de la obra.

En cambio, una vez que los numantinos toman protagonismo, ya en la segunda
jornada de la pieza, emerge el discurso religioso. Asi, el sabio Tedgenes responsabiliza

a la Fortuna'' de la penosa situacion que presenta el pueblo numantino:

Paréceme, valores esforzados,

que en nuestros dafios con rigor influyen
los tristes signos y contrarios hados,
pues nuestra fuerza y mafia disminuyen.
Tiénennos los romanos encerrados

y con cobardes maifias nos destruyen;

" No vamos a detenernos ahora en analizar la presencia e influencia de la idea de Fortuna en la obra,
porque le dedicaremos espacio a esta a reflexion en el apartado siguiente. Sin embargo, creemos
necesario considerar, aunque con una breve mencion, esta interpretacion de Tedgenes porque esta
estrechamente vinculada a la alusion inmediatamente posterior a Jupiter de Caravino.
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ni con matar muriendo no hay vengarnos
ni podemos sin alas escaparnos

(Numancia: vv. 537-544).

Sin embargo, el discurso de Teodgenes al respecto de las causas de los males
numantinos se vuelve inconsistente cuando poco después habla de «tanta maldad los
cielos no consientan» (v. 549), y pide expresamente la intercesion de estos perjudicando

a Roma:

Con rayos hieran las ligeras plantas
que mueven en dafio del amigo
favoreciendo al pérfido enemigo

(Numancia: vv. 550-552).

La problematica es la que hemos planteado unas lineas mas arriba, ;creen
realmente los numantinos que alguna deidad va a mostrarse inmisericorde con los
romanos en favor de ellos?, ;se consideran los numantinos «amigos» —idea que podria
incluso llegar a recordar al concepto judeocristiano de pueblo elegido— de las
divinidades?

La primera alusion a Jupiter matiza la interpretacion del pasaje. Ante la
situacion expuesta por Teogenes, Caravino desea la intercesion del dios supremo para
propiciar la lucha cuerpo a cuerpo entre los dos bandos; sin embargo no encontramos
una confianza ni una encomienda sélida en la divinidad y Caravino abandona la idea y

busca otras vias de solucion al conflicto:

iA Jupiter plugiera soberano

que nuestra juventud sola se viera
con todo el bravo ejército romano
adonde el brazo rodear pudiera!

[...] Mas en tales términos nos vemos
que estamos como damas encerrados

(Numancia: vv. 561-570).
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La fluctuacion entre la atribucion del sufrimiento numantino a Fortuna y a
Jupiter —Ila alusion a este ltimo se infiere del uso de «cielos» y del acompafiamiento
de los rayos, atribucion clésica a este dios— resulta confusa si consideramos que en la
mitologia romana Fortuna es la divinidad especifica que rige el devenir de los hombres.
Asi, tras esta primera escena, no sabemos muy bien a qué ser, ente o divinidad atribuyen
los numantinos el curso de su vida y de sus desgracias, y encontramos una amalgama
poco sodlida de referencias, entre las cuales estd excluido, de momento, cualquier atisbo
del concepto cristiano de la providencia.

Tras un largo parlamente, finalmente Caravino propone una solucion: por un
lado, consultar al Marquino, «pues es un agorero tan famoso» (v. 626) y, por otro, hacer

un sacrificio a Jupiter:

CARAVINO También primero encargo que se haga
a Jupiter solene sacrificio
de quien podremos esperar la paga
harto mayor que nuestro beneficio.
Curese luego la profunda llaga
Del arraigado acostumbrado
quizé con esto mudara de intento
el hado esquivo y nos dara contento

(Numancia: vv. 633-640).

El pasaje resulta de nuevo ambiguo. No es solo porque carece de sentido que los
numantinos hayan asimilado ya la mitologia del pueblo invasor, ni que la finalidad del
sacrificio en honor a Jupiter es la de «mudar» la direccion del hado, obviando el posible
culto a Fortuna, sino que ademads, como sefiala Baras Escold, en el «solene sacrificio» se
introducen elementos protocristianos: «El solene sacrificio al que se alude a
continuacion (v. 634) serd el de los numantinos, con alusiones imbuidas de espiritu
cristiano, que prefiguran la futura religion de Espafia, de la misma forma que el Antiguo
Testamento anuncia el Nuevo» (2015: 1033).

La introduccion de referencias al culto cristiano no se limitan a lo sefialado por
el critico sino que van mas alla. La alusion al vicio, que cierra el circulo «moral de los

hombres-recompensa divinay, tiene cabida dentro de un discurso judeocristiano en el
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que la salvacion se supedita a una serie de actuaciones virtuosas en las que el hombre
para esperar la intercesion de Dios debe entender su vida como un camino de abandono
del vicio y de perfeccion espiritual y moral, pero no en el discurso del degradado

Imperio tras la caida republicana, como indica Nieto Ibafiez:

En Roma la filosofia prendié como sustituto de la religion entre las clases acomodadas y
cultas, ya que la religion oficial no ofrecia modelos de comportamiento y normas morales
y la filosofia habia sido considerada mas como una norma de vida que una reflexion

racional (Nieto Ibafez, s/f)

En la misma linea de sincretismo con respecto a la moral se encuentra la
siguiente alusion a Japiter, a quien los numantinos atribuyen elementos de la tradicion
religiosa judeocristiana: entender que el dios supremo latino requiere, como condicion
sine qua non para la intercesion, una enmienda, como indican dos personajes en sendas

intervenciones antes de terminar la primera escena:

I Pues yo, con todo el pueblo, me prefiero
hacer de lo que Jupiter més gusta,
que son los sacrificio y oblaciones,
si van con enmendados corazones”

(Numancia: vv. 670-672).

3 Si tiene el cielo dada la sentencia
de que en este rigor fiero acabemos,
revoquela si acaso lo merece
la justa enmienda que Numancia ofrece

(Numancia: vv. 677-680).

Aunque Baras Escola anota que «las voces sentencia, rigor fiero, revoquela y
enmienda son juridicas» (2015: 1035), la mencidon inmediatamente anterior a los
«enmendados corazones» por el personaje 1.° aporta un cariz también religioso al
contexto que viene determinado por la referencia a una sentencia no de tipo humano,

sino divino.
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En general, las discordancias y falta de coherencia en la construccion del culto
al dios Jupiter que hemos analizado junto con la ambigiiedad y elementos sincréticos del
episodio del sacrificio que trataremos mas adelante nos muestran un tratamiento
peculiar de la mitologia romana en la tragedia. Por un lado, los romanos, esperables
portadores del culto latino, no dan muestra alguna de religiosidad en sus acciones; por
otro, los numantinos presentan un discurso ambiguo y contradictorio en el aparente
culto que profesan al pantedn romano y, mas concretamente, a Jupiter. El andlisis, hasta
el momento, nos sitiia en las coordenadas sefialadas por Gonzéalez Maestro a proposito

de la religion en la obra:

Noétese que los numantinos piden a Jupiter informacién, pero no proteccion. La relacion
entre ellos y el dios no es una relacion religiosa, sino chamanistica, mégica, oracular,
adivinatoria, que funciona como un medio de acceso, como una forma de contacto, entre
los numantinos y Jupiter, pero no como un intercambio de contenidos religiosos, de culto
a cambio de proteccion, de amor a cambio de salvacion eterna, etc., sino como una mera

solicitud de informacion (2006: 21).

II.1.3. FORTUNA, PROVIDENCIA Y LIBERTAD
Vinculado al particular tratamiento de la mitologia romana que hemos observado, es
necesario analizar también el uso que se hace en la Numancia de la creencia en la
fortuna, topico muy presente en la literatura medieval y renacentista. Rey Hazas destaca
la importancia de la libertad en la produccion cervantina y en particular en esta tragedia,

y lo hace estableciendo precisamente una dialéctica entre libertad y destino:

Se pone de manifiesto el caricter central de la libertad, y no sélo en Los tratos de Argel,
directamente ligados a dicho tema por razones obvias, sino también en La Numancia, lo
que ofrece mayor interés. Y ello porque en esta tragedia, una de las mejores del Siglo de
Oro, la libertad humana se enfrenta con su mayor enemigo, con el destino (Rey Hazas,

1990: 369).
Se trata, realmente, de una tension que existe en la mentalidad durea y que estara

presente en otros autores literarios. Para Juan Manuel Forte: «En el decaer de la “Edad

del medio” o, si se quiere, en los albores del Renacimiento, que una concepcion de la
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fortuna mas o menos auténoma, no reducible a mera funcién de la Divina providencia
[...] se va configurando» (2003: 141). La afirmacién de Forte es relevante porque
conecta, en primer lugar, los conceptos de fortuna y de providencia, que como hemos
observado anteriormente presentan en la Numancia una tendencia a mimetizarse en el
contexto de pensamiento 4ureo; ademas, el estudioso amplia la dialéctica con la
introduccion del concepto de libertad: «La perspectiva fatalista que niega la posibilidad
de la autodeterminacién humana, o dicho de otro modo, de la libertad (no hablamos aqui
de la libertad interior, sino de la exterior: la que en la tradicion peripatética viene
referida a los bienes externos)» (Forte, 2003: 159).

La fortuna se representa en la tradicion latina, segun hemos sefialado, bajo la
forma de la diosa homoénima. En la Numancia encontramos desde el principio diversas
alusiones a la «fortuna» pero ninguna mencion explicita a ella como forma de deidad,
algo que si sucede como hemos comprobado con otros dioses del panteén romano. Asi,
en su parlamento al ejército, Cipidn no tiene en consideracion el poder de Fortuna, sino
que niega su validez tajantemente, en un pasaje de gran semejanza al «cada uno es

artifice de su fortuna» del Quijote (11, 66):

CIPION Cada cual se fabrica su destino,
no tiene aqui fortuna alguna parte:
la pereza fortuna baja cria;
la diligencia, imperio y monarquia

(Numancia: vv. 157-160).

Seglin Baras Escold, en este caso la negacion de la fortuna responde al influjo
del pensamiento catdlico y estoico: «Esta afirmacion sobre el destino contradice otras
sobre Fortuna. En ella confluyen el neoestoicismo y la ortodoxia catdlica con la
ideologia militar de Cervantes. Pese al hado, Numancia anulara la victoria de Cipion»
(2015: 1014). Pese a esta identificacion de la posicion de Cervantes con respecto al
tema (Canavaggio, 1977; Lopez Estrada, 1947), las contradicciones sefialadas por el
estudioso no tardan en aparecer en la tragedia, cuando Duero concede crédito a la
influencia de los astros en el futuro de Numancia, introduciendo un nuevo elemento que

determina el destino de los personajes:
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DUERO El fatal, miserable y triste dia,
segun el disponer de las estrellas,
se llega de Numancia, y cierto temo
que no hay dar medio a su dolor extremo

(Numancia: vv. 445-449).

DUERO Sirvete esto de alivio en la pesada
ocasion por quien lloras tan de veras,
pues no puede faltar lo que ordenado
ya tiene de Numancia el duro hado

(Numancia: vv. 525-528).

La cuestion sigue abierta al comienzo de la segunda jornada. La reflexion sobre
el poder de la fortuna parece recorrer la tragedia, ya que en todas las intervenciones de
los personajes —romanos, alegorias, numantinos— se hace mencién al asunto.
Tedgenes comparte la vision expuesta por Duero, otra contradiccion de las apuntadas

por Baras Escolé sobre el aparente discurso escéptico inicial de Cipion:

TEOGENES Paréceme, varones esforzados,
que en nuestros dafios con rigor influyen
los tristes signos y contrarios hados,
pues nuestra fuerza y mafia disminuyen

(Numancia: vv. 537-540).

El asunto se complica cuando, més adelante, se introduce el elemento de Jupiter
como rector de la vida de los numantinos. A la creencia en los «tristes y contrarios
hados» se afnade la intercesion de Jupiter, no directa, sino a través de una vision
providencialista, esto es, de la divinidad como indicador del camino a seguir por los

hombres:

LEONCIO Quiza por ocultas vias
se ordena nuestro provecho:

que Jupiter soberano
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nos descubrird camino
por do el pueblo numantino
quede libre del romano

(Numancia: vv. 771-776).

La introduccion de este concepto justo en este momento de la obra resulta
interesante porque supone en cierta medida una superacion de la mera aceptacion del
destino tragico de los personajes y la apertura hacia la posibilidad de elegir. Por un lado,
Leoncio es uno de los personajes mas escépticos de la obra, ya que no cree en los

vaticinios agoreros ni en las palabras del cuerpo profeta invocado por Marquino:

LEONCIO Marandro, al que es buen soldado
agiieros no le dan pena
que pone la suerte buena
en el animo esforzado

(Numancia: vv. 915-919).

LEONCIO iQue todas son ilusiones,
quimeras y fantasias,
agiieros y hechicerias
diabolicas invenciones!

(Numancia: vv. 1097-1100).

Por otro, no resulta casual que el unico personaje de la tragedia que hace frente
al discurso fatalista que anula la voluntad y accidon de los numantinos sea precisamente
uno de los que mas determinacion muestra cuando decide acompafiar, aun jugandose la
vida, a su amigo Marandro.

En el momento critico en el que los numantinos deben elegir su futuro el
discurso se vuelve de nuevo ambiguo. Tedgenes, cuando se dispone a sacrificar a su

familia, justifica el acto de la siguiente manera:

TEOGENES El camino, més llano que la palma,
de nuestra libertad el cielo pio

nos ofrece, y nos muestra y nos advierte
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que solo estd en manos de la muerte

(Numancia: vv. 2080-2084).

En sus palabras, la libertad se presenta por encima de aspectos religiosos o
vitalistas, pero el personaje confunde elementos de la tradicion cristiana
(providencialismo) con el poder de la muerte. Si la doctrina cristiana acepta la muerte
bajo una posibilidad de transcendencia, Tedgenes anula ese sentido y entiende la muerte
como el final absoluto, interpretando este designio ademas de manera equivocada como
ofrecimiento de un cielo «pio» (de nuevo un anacronismo religioso porque los
numantinos en ningin momento aceptan la condicion santa del cielo cristiano). Ademas,
Teogenes subvierte el pensamiento cristiano, al entender que el camino de los hombres
«solo esta en manos de la muerte» cuando en realidad se supone que tendria que ser en
manos de Dios, de acuerdo al concepto de omnipotencia divina.

El conjunto de creencias plasmadas en el texto muestra, al igual que sucedia con
la inclusion de elementos mitologicos, la imposibilidad de alcanzar en la Numancia un
discurso filosofico o religioso unitario con respecto a las nociones de fortuna, hados o
providencia divina. El altimo y triunfante ancla al que se aferran los numantinos es el
pleno ejercicio de su libertad. Efectivamente, el final estd delimitado pero la
peculiaridad de Numancia consiste, como ha sefialado la critica, en la eleccion de su

propia muerte, puesto que su vida depende de los romanos:

Frente a ellos, la libertad genitiva de los ciudadanos del territorio sitiado estéd
completamente limitada, y atn se ejerce sobre el tinico ambito posible: la propia vida. La
libertad genitiva de Numancia es el suicidio. Es la tinica posibilidad de que dispone para

evitar la depredacion del Imperio Romano (Gonzélez Maestro, 2007: 89).

Coincidimos con los estudiosos en que la libertad triunfa sobre todo lo demés en
la tragedia. Parafraseando a Cipion, los numantinos han sido capaces de fabricarse su
propio destino (v. 157). El abordaje de la cuestion en la Numancia, no obstante, es
diferente del que se dard en la segunda parte del Quijote, donde, como citdbamos, existe
una declaracion similar en boca del caballero andante: «Lo que te sé decir es que no hay
fortuna, ni las cosas que en €l suceden, buenas o malas que sean, vienen acaso, sino por

particular providencia de los cielos, y de aqui viene lo que suele decirse: que cada uno
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es artifice de su ventura» (Quijote, 11, 66, 1276)". Es cierto que los numantinos son
artifices de su ventura (aunque mala) hasta las ultimas consecuencias, pero en la
tragedia no esta presente el elemento providencialista, no solo porque no encontremos
rastro de confianza en la divinidad a lo largo de la obra, ni por lo extrafio del hilo
religioso que, como veremos, guia la tragedia, sino porque el final elegido por los
personajes anula la posibilidad de transcendencia, sean o no conscientes los numantinos
de la doctrina judeocristiana. Como afirma Romo Feito, «en el caso de los numantinos
no tiene cabida la trascendencia en sentido cristiano» (2008: 706). A proposito de la
triada fortuna/providencia/libertad en la Numancia, lo religioso continua siendo

deliberadamente puesto en cuestion, e incluso llega a resultar inoperante en la pieza.

I1.1.4. REFERENCIAS CRISTIANAS: SACRIFICIO Y VISION CRISTICA. ALEGORIA Y
PARODIA
A pesar de esta anulacion del discurso religioso en la tragedia, en ella abundan las
referencias al culto religioso cristiano. Casalduero entiende la pieza como una
exaltacion del catolicismo y nacionalismo espafiol venidero, pero su lectura no termina
de resultar convincente al ver esta ortodoxia incluso en el final suicida de la obra: tras
un «arrepentimiento cristiano» (1996: 280), «la tragedia pagana (el sentido antiguo de la
Fama) queda imbuida de sentido cristiano» (1996: 281). Francisco Vivar desarrolla una
interpretacion similar basada en una supuesta construccion alegérica de la Numancia a
través de una analogia entre los numantinos y los martires cristianos perseguidos en
Roma (2000: 8). Tampoco contempla la imposibilidad de transcendencia —y por tanto,
de aceptacion de la comparacion con el martirio— que la resolucion suicida impone.
Los trabajos ya mencionados de Gonzéilez Maestro (2006) y Bauer-Funke
(2011) cuestionan la ortodoxia de la obra, sobre todo al respecto de la peculiar relacion
entre los numantinos y los dioses. Si, como hemos apuntado, la supuesta religiosidad
romana que profesan los situados no funciona en el curso de la obra, algo similar ocurre,
como apunta Bauer-Funke, con los elementos de cristianismo: «Siendo configurada por
una red de multiples referencias historicas, politicas y religiosas, la tragedia parece ser
un texto sincrético y heterodoxo que logra quebrantar posiciones monoliticas y

ortodoxas» (2011: 33).

2 Cfy. infra 11.7.1.
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En este apartado proponemos someter a andlisis el tratamiento de algunos
elementos propios de la doctrina cristiana que se insertan en la Numancia para observar
hasta qué punto pueden constituir una exaltacion de la ortodoxia, como propone
Casalduero (1996); o, por el contrario, son un medio para la introduccion de un discurso
subversivo, como propone Bauer-Funke (2011). De esta manera, una vez analizados
estos elementos podremos entender su funcion y llegar a conclusiones globales sobre la
articulacion de lo religioso en la obra. Nos centraremos fundamentalmente en aquellos
episodios en los que pueden contemplarse referencias alegoricas al sacrificio de Cristo y
que establecen una correspondencia entre el sacrificio numantino y la redencion
cristiana; de esta forma intentaremos responder a la pregunta central sobre el sacrificio
en la Numancia: jalegoria o parodia?

En la reflexion desarrollada por los personajes alegoricos que intervienen en la
segunda escena del primer acto, unas de las cuestiones que se plantea es la causa de los
padecimientos de la ciudad. En lugar de considerarlo como un proceso de la historia, en
el que unos pueblos conquistan y posteriormente son conquistados por otros —el
modelo arquetipico es Grecia-Roma-barbaros—, el planteamiento se hace en términos

teologicos de castigo divino:

ESPANA A mil tiranos mil riquezas diste;
a fenices y griegos, entregados
mis reinos fueron, porque ta'* has querido
o porque mi maldad lo ha merecido

(Numancia: vv. 365-368).

El pasaje resulta interesante porque dota de sentido religioso a un hecho de
caracter histérico. Es un procedimiento similar al que también encontraremos en La
congquista de Jerusalén'*, donde se desarrolla la idea de que los pueblos, al igual que las

personas, son castigadas por el cielo en respuesta a una falta moral (en este caso a la

maldad).

1 Se esta dirigiendo a la divinidad, puesto que el parlamento se abre con «jAlto, sereno y espacioso
cielo!» (Numancia, v. 353).
" Cfi infra 11.11.2.2.
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Un poco mas adelante, cuando los numantinos estan en consejo debatiendo
sobre la soluciéon a sus males, se afirman tres ideas claves: primero, el concepto
platénico, quizé cristianizado, de que al morir el alma se separa del cuerpo; segundo, la
vision trascendente de que con la muerte se logra vida; y tercero, la vision inmanente de

que la muerte es la solucion a los padecimientos humanos:

I° Remedio a las miserias es la muerte,
si se acrecientan ellas con la vida,
y suele tanto mas ser excelente
cuando se muere mas honradamente.
(Con qué mas honra pueden apartarse
de nuestros cuerpos estas almas nuestras,
que en las romanas armas arrojarse
y en su dafio mover las fuertes diestras?

(Numancia: vv. 589-596).

Las palabras del personaje son dificilmente asimilables en la doctrina cristiana,
en tanto que no se aprecia rasgo alguno de providencialismo de la vida y muerte de los
numantinos. Hay, si, una aceptacion de la muerte como fin de los sufrimientos humanos
y como manera de conseguir honra, a la que se alude por primera vez de forma
explicita, y que resultard un elemento capital en la articulacion argumental de la obra,
como veremos mas adelante. Sin embargo, esta posibilidad de remedio al conflicto a
través de la lucha cuerpo a cuerpo necesita también de la incorporacion de otros dos
elementos: el sacrificio a Jupiter y la consulta profética de Marquino, que ocuparan

buena parte de la representacion:

40 Son los romanos tan soberbia gente
que luego aceptaran este partido;
y si lo aceptan, creo firmemente
que nuestro amargo dafio ha fenecido.
[...] También serd acertado que Marquino,
pues es un agorero tan famoso,
mire qué estrella, qué planeta o signo

nos amenaza muerte o fin honroso,

57



y si puede hallar algiin camino
que nos pueda mostrar si del dudoso
cerco criiel do estamos oprimidos
saldremos vencedores o vencidos.
También primero encargo que se haga
a Jupiter solene sacrificio
de quien podremos esperar la paga
harto mayor que nuestro beneficio
Curese luego la profunda llaga

del arraigado acostumbrado

quiza con esto mudarda de intento

el hado esquivo y nos dara contento

(Numancia: vv. 616-640).

La vision del personaje 4°, que es quien tiene el control de las acciones
posteriores de los numantinos —Marquino, aun siendo una autoridad, se limita a
reafirmar lo expuesto por este— resulta equivocada por varias razones. En primer lugar,
demuestra conocer mal a los romanos al suponer la aceptacion del trato, que sera
rechazado por Cipion. El resto de errores se relacionan con la escasa logica de la que
adolece todo el discurso religioso en la obra. Algunos aspectos ya han sido analizados
anteriormente, como el hecho de encargar una ofenda a Jupiter y a continuacion desear
un cambio de fortuna mediante los «hados», o el inconsistente caracter moral de la
suplica, que no tiene cabida en la religiosidad romana. Ademas, la intencion de solicitar
los servicios del hechicero Marquino entra en contradiccion con el sacrificio a Jupiter.
Los numantinos han puesto sus esperanzas en vias de salvacion en las que no creen —
puesto que su apreciacion es erronea—, y que ademas no funcionaran, como demuestra
la necesidad final de recurrir al suicidio. Mencion aparte merece la alusion anticipatoria
a este en mitad del parlamento del personaje: «Para morir jamads le falta tiempo / al que
quiere morir desesperado» (Numancia: vv. 641-642).

El primer sacrificio que encontramos en la Numancia es el del carnero.
Aparentemente se trata de un ritual propio de culturas con una religiosidad primitiva,
como sefiala Gonzdlez Maestro: «Los numantinos se nos presentan como una

comunidad de individuos que constituyen una cultura aparentemente barbara» (2006:
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11). No obstante, como también advierte el estudioso, se trata de una religiosidad sin
posibilidades operativas, reducida mas bien a recurso estético: «Estas cualidades, que
podrian definir formalmente a una cultura barbara, no se dan funcionalmente en el
desarrollo de la accion tragica de La Numancia» (2006: 11). De nuevo, nos encontramos
en el texto ante la presentacion de una aparente forma de religion que luego no
funciona, y esto se debe a que se producen algunas disonancias que imposibilitan la
afirmacion de un discurso religioso coherente y so6lido. Hay, mas bien, un particular
sincretismo interreligioso que segun Bauer-Funke tiene un «caracter subversivo» (2011:

36):

Se pone en escena un culto pagano durante el cual dos sacerdotes sacrifican un carnero.
La escenificaciéon de creencias y cultos paganos asi como de magia y practicas
nigromanticas por parte de los numantinos —que deberian servir de modelos para los
espafioles catdlicos— resulta inquietante en plena época de la Contrarreforma (Bauer-

Funke, 2011: 36).

Mas alla de la posibilidad de que el texto resultara subversivo en la época de su
redaccion y representacion en las tablas, en lo que atafie a la interpretacion de la materia
religiosa de la obra resulta importante que el rito no tenga validez. Mas alla de lo
apuntado por Bauer-Funke, los sacerdotes que ofician el ritual son presentados como
«antiguosy», una connotacion que no se aclara: no sabemos si pertenecen a la religion
romana, a la celtibera, o a cualquier otra. Pero, por otro lado, contamos con un «carnero
grande coronado de oliva y yedra» (Numancia: 1039), que «prefigura en el sacrificio
pagano el Agnus Dei de la Eucaristia» (Baras Escola, 2015: 1039). ;Por qué un pueblo
que no ha dado muestra hasta el momento de profesar religion alguna, a excepcion de la
particular creencia en la religién romana, introduce un elemento de adoracion cristica en
un rito previsiblemente pagano? Si para Bauer-Funke la presencia de magia y
paganismo en el episodio son motivos de inquietud en un ambiente contrarreformista,
mucho mas extrafio todavia resulta la introduccién de este motivo cristiano. No es el
unico elemento que potencia el cardcter sincrético del pasaje, ya que los sacerdotes
numantinos llevan al altar sacrificial «un jarro de plata lleno de agua; otro, lleno de

vino; otro, plata con un poco de incienso» (Numancia: 1039). Lo que inicialmente
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comienza como un ejercicio adivinatorio, pronto adquiere tonos de un peculiar

pseudocristianismo:

SACER. 2.° Poned, amigos, hacia aqui esa mesa;
el vino, encienso y agua que trujisteis
ponedlo encima y apartaos afuera;

y arrepentios de cuanto mal hicistes,
que la oblacion mejor y la primera
que se debe ofrecer al alto cielo

es alma limpia y voluntad sincera

(Numancia: vv. 797-800).

La utilizacion en el rito del vino —simbolo eucaristico junto con el pan— del
agua —elemento purificador—, y del incienso —tributo catolico a la divinidad desde su
fijacion en la historia de los magos de Oriente hasta la entrega simbdlica en la misa—
autorizan la analogia con la misa catdlica, como observa Baras Escola (2015: 616).
Ademas, de nuevo encontramos un componente moral que condiciona el discurso
religioso. Frente a los cultos paganos precristianos (ya sean celtiberos o romanos) que
no requieren moralidad, el verso «arrepentios de cuanto mal hicistes» introduce dos
aspectos del catolicismo: por un lado, el concepto de pecado contenido en la idea de
«hacer el mal», y por otro, la posibilidad de enmienda ofrecida por la religion
judeocristiana a través del arrepentimiento. Se produce asi un aumento del caracter
eucaristico del pasaje sacrificial, quizd como alusion al Kyrie eleison de la misa
catllica. Por ello es preciso que se tenga el «alma limpia y voluntad sincera»
(Numancia: v. 803), a través del lavatorio corporal, que podria recordar, de nuevo, al
lavatorio de pies de la Ultima Cena o a la purificacién del bautismo mediante el agua:
«Lavaos las manos y limpiaos el cuelloy (Numancia: v. 807). Las contradicciones del
pasaje se hacen evidentes y nos obligan a preguntarnos, ;es preciso que, para la
intercesion adivinatoria de Jipiter —a quien supuestamente esta dirigido el sacrificio—
los numantinos presenten un corazoén puro a través de la enmienda del pecado? De no
ser asi: ¢por qué se introducen entonces todos estos elementos de sincretismo?, ;qué
funcion tiene en la trama argumental, para la resolucion del conflicto del cerco que

padecen los numantinos, este sacrificio del carnero pleno de referencias cristicas?
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La imposibilidad de encender el fuego durante el rito supone un abandono de las
practicas realizadas hasta entonces y un giro en el desarrollo del acto sacrificial. Lo

primero es la vuelta a la invocacion a Jupiter:

SACER. 2.° iOh, Jupiter! ;Qué esto que pretende
de hacer en nuestro dafio el hado esquivo?
(,Como el fuego en la tea no se emprende?

(Numancia: vv. 810-812)

Se produce un cambio en el discurso que rige el acto ritual. La invocacion
elimina el componente misal del evento, hecho que comienza cuando el vino, en lugar
de representarse en la forma eucaristica (esto es, siendo bebido por la comunidad
numantina), sirve para avivar el fuego: «Pues debe con el vino rociarse / el sacro fuego»
(Numancia, vv. 825-826). Lo que en un inicio se presentaba como una adoracioén a la
divinidad mediante la entrega del carnero en sacrificio y con una alegoria eucaristica se
convierte en una estrategia militar. Estamos de acuerdo con Bauer-Funke cuando, al

recoger las afirmaciones de Gonzalez Maestro expone que:

Reducir el papel y el poder de los dioses a meros adivinos e independizarse asimismo de
todo sistema semi- o pseudoteoldgico me parece que significa infiltrar posiciones de una
fuerte dosis critica, cuando no heterodoxa. Ademas, Jesus G. Maestro acierta en destacar

la funcion politica de las practicas rituales (Bauer-Funke, 2011: 36).

La ambigiiedad con respecto a la divinidad receptora del tributo sacrificial
diluye la validez del rito cuando, en las estrofas finales del episodio, encontremos, de
nuevo mezcladas, las invocaciones a Jupiter, a un Padre inmenso (cuya denominacion
misma ya remite al dios judeocristiano), a los «cielos» —en genérico, sin concretar—, y

a Pluton, como puede verse en este fragmento:

SACER.2.° Al bien del triste pueblo numantino
endereza, joh, gran jupiter!, la fuerza

propicia del contrario amargo signo.
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SACER.1.° Ansi como este ardiente fuego fuerza
a que en humo se vaya el sacro incienso,
ansi se haga al enemigo fuerza
para que en humo, eterno Padre inmenso,
todo su bien, toda su gloria vaya,

asi como tu puedes y yo pienso

SACER.2.° Tengan los cielos su poder a raya,
ansi como esta victima tenemos,

y lo que ella ha de haber ¢l también haya

SACER.1.° jOh, gran Plutén, a quien por suerte dada
le fue la habitacion del reino oscuro
[...] corresponde a tu amor con amor puro

(Numancia: vv. 829-860).

La aparicion del demonio al final de la escena, con la que se concluye el
episodio, aumenta el caracter heterodoxo, si no herético del pasaje. Si los versos
inmediatamente anteriores habian constituido «analogias con la fraccion de la hostia y la
comunion» (Baras Escola, 2015: 1043), la insercion de este personaje supone la
anulacion de todo el sacrificio anterior, como indica la propia acotacion que abre el
pasaje: «Aqui ha de salir por los huecos del tablado un DEMONIO hasta el medio
cuerpo, y ha de arrebatar el carnero y meterle dentro, y tornar luego a salir, y a derramar
y esparcir el fuego y todos los sacrificios» (Numancia: 1043). Gonzalez Maestro y Bauer-
Funke coinciden en la vision ironica del episodio, que desacraliza todo rastro de

religiosidad en el acto ritual:

En el curso de los rituales, una nueva deidad resulta invocada: Pluton. Se trata ahora de
un numen terrestre, demoniaco, también andromorfo, pero sujeto a las deidades celestes.
Igualmente se trata de un dios perteneciente a la mitologia romana, es decir, a la cultura
invasora. Pluton introduce el sacrificio del animal, un carnero. La ironia que nos sirve el
racionalismo no puede ser mayor. Los numantinos, cercados y asfixiados, prontos a

morirse de hambre, ofertan un carnero a los nimenes (Gonzalez Maestro, 2005: 24).
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Para los defensores de los fundamentos de la fe catolica en la Espafia de Felipe 11, hay
mas escenas que chocan por su esencia poco ortodoxa: se trata del sacrifico del carnero,
la apariciéon del demonio y la resurreccidon del muerto que, por ser creencias y practicas
paganas, cuando no de hechiceria, marcan una distancia de indole religiosa cada vez

mayor entre los numantinos y los espafioles de la edad aurea (Bauer-Funke, 2011: 37).

La practica totalidad del pasaje, comenzando por la presentacion eucaristica
(seglin la doctrina cristiana, Cristo es el Cordero de Dios, cuyo sacrificio —ultimo y
definitivo— se reactualiza en cada eucaristia), siguiendo por la requerida purificacion
bautismal, se asemeja a la misa catdlica. Sin embargo, de acuerdo con las palabras de
Baras Escold, la misa tiene una representacion de farsa, que se pone de manifiesto en
que «se invierte la oracion de las abluciones en la misa» y en que «este numantino
invierte la despedida y bendicion de la misa» (2015: 1043). Por este motivo, no hay
aqui tampoco una correspondencia plena y coherente entre la supuesta religion
profesada por los numantinos y su comportamiento, ademas de la multiples referencias
religiosas —muy ambiguas— que no permiten una lectura unitaria del rito conforme a
un culto. El discurso religioso, en el sacrificio del carnero, vuelve a quebrarse. Ademas,
no podemos olvidar la mera finalidad adivinatoria del acto, observada por Gonzalez
Maestro (2011: 12), que evidencia la negacion de entrega verdadera a la divinidad por
parte de los numantinos y su falta de creencia en la transcendencia. Ante esta situacion
no es de extrafiar que, como cierre del pasaje, el personaje «uno del pueblo» lamente la

negacion de auxilio por parte de la divinidad:

En fin, dado han los cielos la sentencia
de nuestro fin amargo y miserable;
no nos quiere valer ya su clemencia

(Numancia: vv. 897-899).

El pasaje de Marquino presenta también aspectos ambiguos relacionados con la
religion. Aunque el tratamiento de lo religioso en el pasaje puede deberse a la imitacion
del modelo de Lucano, es necesario mencionar, aunque sea sucintamente, algunos tonos
disonantes que presenta el episodio en relacién con la ortodoxia. Primero, tal y como

observa Gonzalez Maestro (2005), llama poderosamente la atencion a la necesidad que
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tienen los numantinos de hacer sacrificios de animales cuando el propio soldado al que
pretenden resucitar ha muerto por hambre, el principal mal del pueblo numantino: «La
flaca hambre le acabo la vida / peste criiel, salida del infierno» (Numancia: vv. 946-
947). Una vez que los numantinos son conscientes de que el sacrificio es inutil para
conseguir la clemencia divina y librarse del cerco (v. 899), ;qué necesidad tienen de
seguir confiando? La respuesta es que solo recurren a los dioses ante una necesidad de
conocer el futuro, entendiéndolos como simples profetas, no como protectores con los
que establecer una alianza —en la linea del judaismo—, ni mucho menos —siguiendo
la idea cristiana— como padres.

La invocacion demoniaca a Plutén complica la lectura ortodoxa del pasaje. Si
los anteriores tributos habian sido supuestamente dirigidos a Jupiter, ahora se pretende
recurrir al dios del inframundo para conocer el futuro aciago que espera a Numancia. El
pasaje esta plagado de ironia y de descrédito, como puede verse en la nula fe que
muestra el propio Marquino al dirigirse a Plutéon y en la comicidad del pasaje derivada

de los insultos contenidos en las peticiones del mago:

MARQUINO (No revolvéis la piedra, desleales?
Decid, ministros falsos, ;qué os detiene?
(Como no me habéis ya sefiales
de que hacéis lo que yo digo y me conviene?
(Buscdis, con deteneros, vuestros males,
o gustdis de que ya al momento ordene
de poner en efectos los conjuros
que ablandan vuestros fieros pechos duros?
Ea, pues, vil canalla, mentirosa [...]
esta sin ti, haciéndote cornudo.
[...] Ea, malvados [...]
Levantad esta piedra, fementidos |[...]
(No os curais de amenazas, descreidos?

(Numancia: vv. 987- 1014).
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El suicidio final de Marquino («primero que mirar tal desventura / mi vida acabe
en esta sepulturay (Numancia: vv. 1087-1088) que cierra la escena sirve de anticipacion
al suicidio colectivo final y complica ain mas una interpretacion cristiana de la obra.

Los dos episodios analizados muestran un particular tratamiento de lo religioso.
Por un lado, se insiste en que los numantinos no disponen de un divinidad Unica y
absoluta, sino que invocan a distintos dioses de manera confusa, lo que condiciona las
peticiones que realizan. Ademas, las referencias tomadas del -catolicismo —
especialmente el sacrifico del carnero como alusion al dogma eucaristico— realizan un
tratamiento inverso de la doctrina, al presentar la misa, culto central del catolicismo, a
modo de farsa. El episodio de Marquino, en el que se recurre a la magia para invocar al
maligno, refuerza la ambigiiedad del comportamiento religioso de los numantinos a lo
largo de la tragedia, ambigiiedad duplicada por las mordaces palabras del mago. La
religion entendida como una entrega del hombre a la divinidad sigue sin tener espacio
en la Numancia.

Unida al sacrificio del carnero encontramos otra analogia que remite a la
tradicion catolica: el sacrificio de Leoncio y Marandro en el que la critica ya ha
observado reminiscencias cristicas. Una vez que Marandro se ofrece a arriesgar la vida
por Lira, la encomienda del cuidado de su madre a su amigo Leoncio remite a las

palabras de Cristo al discipulo Juan en la cruz':

MARANDRO [...]t4 puedas a mi madre dolorida
consolar en el trance riguroso
y a la esposa de mi tanto querida

(Numancia: vv. 1610-1612).

Tras la entrega de la vida, el consuelo es el pan que puede ofrecer a Lira:

MARANDRO Enviaré bien presto el alma
—y tan presto, que el afan

a morir me llama y tira—;

15 Juan 19, 26-27.
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en dando a mi dulce Lira
este tan amargo pan

(Numancia: vv. 1819-1823).

Podemos entender el pasaje como una alegoria del sacrificio de la muerte en la
cruz que se completa con la institucion eucaristica a través del pan y de la sangre. Para
Baras Escold, «este pan de vida prefigura la Eucaristia» (2015: 1078). Si aceptamos esta
lectura, la muerte de Marandro, alegorizada con la idea del sacrificio critico, no resulta
del todo negativa, porque tiene el contrapunto de la compensacion con el pan y simbolo

de amor que recibe Lira:

MARANDRO Siempre has sido mi sefiora,
recibe este cuerpo ahora
como recibiste el alma

(Numancia: vv. 1861-1863).

Aunque la joven no termina de aceptar la muerte sacrificial de su amado, y nos
diga que «no te tengo en cuenta yo / de pan sino de veneno» (Numancia: vv. 1882-
1883), para el critico el sacrificio es pertinente: «Tras haber tomado el pan a Lira, se lo
devuelve: aunque ningiin personaje sacia su hambre, no es inutil el sacrificio de
Marandro» (Baras Escola, 2015: 1080).

La concepcion religiosa de los dos amantes ejemplifica la problemética que
afecta a la totalidad de los numantinos al respecto de su fe y aporta algunos aspectos
dignos de mencion. Marandro, al entregarse en batalla —hecho que no constituye un
suicidio— espera conseguir el amor eterno de Lira. Ella, en cambio, cree que el suicidio
es una forma de reencuentro con el fallecido: «Primero daré a mi pecho / una daga que
este pan» (Numancia: vv. 1928-1929); «dulce esposo, hermano amado, esperadme, que
ya voy» (Numancia: vv. 1934-1935). A pesar del error de su pensamiento en términos
cristianos, Lira serd el inico personaje con una vision transcendente del mundo en la

tragedia, superando la inmanencia que caracteriza la vision del conjunto de numantinos:

LIRA iDulce esposo, hermano tierno,

yo os igualaré en quereros,
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porque pienso presto veros
en el cielo o en el infierno!

(Numancia: vv. 1923-1924).

II.1.5. RELIGION Y HONRA EN LA NUMANCIA

Segun lo expuesto, en la Numancia nos encontramos con un discurso religioso
inoperante. Pero, resulta necesario preguntarse, ;,qué condicionantes invalidan el
aspecto teologico y transcendente en la tragedia? El estudio de los elementos religiosos
en la obra ha mostrado que no se trata simplemente de una cuestion de anacronia: no es
que la Numancia no requiera lo religioso porque estd ambientada en la época
precristiana, sino que la religion se hace presente en la obra, pero no funciona ni en la
vida ni en la muerte de los numantinos y termina por desintegrarse.

No estamos de acuerdo con Bauer-Funke (2011) en que Cervantes quiera
ofrecer simplemente un discurso religioso heterodoxo en oposicion al catolicismo de su
época. Lo que se produce en la Numancia es sobre todo un proceso deliberado de
desacralizacion de lo religioso y de afirmacion de falta de creencia en las deidades y en
la trascendencia por parte del pueblo numantino. Ahora bien, este hecho no ha de
tenderse necesariamente como el ofrecimiento por parte de Cervantes de un discurso
religioso heterodoxo que pudiera oponerse al catolicismo, sino que cabe ligarlo mas
bien a una interpretacion general de la obra, en la que los elementos religiosos forman
parte de un entramado mas profundo.

Uno de los aspectos centrales sobre los que gravita el comportamiento y
decisiones de los numantinos en la obra es la honra. Cuando, tras el veredicto del cuerpo
en la invocacion de Marquino, son ya conscientes del futuro que les espera, los
ciudadanos se retinen en consejo para decidir qué hacer. Se trata de un momento clave
en la pieza, puesto que supone un momento de reflexion que condicionaré el devenir de
los acontecimientos. Ante la intencion de luchar cuerpo a cuerpo contra los romanos, el
argumento esgrimido por las mujeres para oponerse, expuesto de forma reiterada, es la

posibilidad de perder la honra:
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MUJER L.* Peleando queréis dejar las vidas
y dejarnos también desamparadas,
a deshonras y muertes ofrecidas

(Numancia: vv. 1293-1295).

OTRA (Queréis dejar, por ventura,
A la romana arrogancia,
las virgenes de Numancia
para mayor desventura?

(Numancia: vv. 1013-1016).

OTRA Que no por romper el muro
remediais un mal tamano,
antes en ello esta el dafio
mas pripincuo y mas seguro

(Numancia: vv. 1366-1369).

LIRA También las tiernas doncellas
Ponen en vuestra defensa
el remedio de su ofensa
y el alivio a sus querellas
No dejéis tan ricos robos
a las codiciosas manos

(Numancia: vv. 1370-1375).

La honra parece ser el motor principal que contemplan los numantinos,
prevaleciendo incluso sobre la religion. Una muestra de esto es la opcion que anteponen
las mujeres a la pérdida de la honra, el asesinato de sus propios hijos: «;No serd mejor
ahogallos / con los proprios brazos vuestros» (Numancia: vv. 1317-1818), que anticipa
la solucidn suicida adoptada en ultimo término. De hecho, Tedgenes, en el momento de
anunciar la solucion al conflicto, califica de «honrosa» la determinacion del suicidio:
«Cuando os declare la intencion honrosa» (Numancia: v. 1431).

La libertad, motor de la accion de la tragedia segun la critica, se complementa

con la salvaguarda de la honra, que se convierte en la prioridad fundamental de los
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numantinos. Ciertamente, la Numancia se rige por criterios religiosos distintos a los que
imperan en la contemporaneidad de Cervantes, lo que se evidencia en la eliminacion de
lo sagrado como elemento operativo en la vida de los hombres. La honra y la fama,
cuya importancia social en el Siglo de Oro es tal que solo se somete a las normas
religiosas, ocupan en la Numancia, donde la religion se desintegra, el lugar reservado a

lo divino.
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11.2. EL TRATO DE ARGEL

I1.2.1. INTRODUCCION. /|PROBLEMA RELIGIOSO, PROPAGANDA POLITICA O ARTIFICIO
LITERARIO?

A menudo se ha sefialado en el teatro de Cervantes la ausencia de unidad, sobre todo en
comparacion con el modelo hegemoénico de Lope de Vega. En palabras de Sevilla
Arroyo y Rey Hazas: «Una de las acusaciones que se imputa con mayor frecuencia al
teatro cervantino es su falta de trabazon organica, la de su exceso de episodismo, de
acciones aglomeradas sin la suficiente unidad» (1987: 26). En el caso de El trato de
Argel esta vision negativa la encontramos ya en los comentarios de Leandro Fernandez
de Moratin: «Drama episodico, en el cual si se quiere decir que hay una accién, solo
puede hallarse en los amores pareados y simétricos [...]. Lo restante todo es personajes
y situaciones sueltas sin enlace ni composicion dramatica» (1857: 220). Al respecto,
Francisco Yndurdin apuntaba que «el movimiento es mas bien premioso y sin una linea
de accion en su progreso [...], las escenas se suceden, a veces, sin necesidad» (1962:
23).

Casalduero, en cambio habla de «una grandiosa arquitectura [...], portentosa
construccion» (1966: 229) y afirma que existe una «evidente unidad espiritualy aunque
«manejada por una mano primeriza sin la soltura necesaria» (1966: 220); una unidad
espiritual vinculada fundamentalmente al martirio: «El relato se convierte en una gran

exaltacion martirial. La fortuna de la Contrarreforma: el poder revivir hasta en el
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martirio la Iglesia primera y siempre la misma» (1966: 229). En la misma linea, para
Franco Meregalli una de las caracteristicas que hilvanan el discurso de la comedia es
«una unidad espiritual que crea una unidad estructural profunda» (1972: 403). Sin entrar
a valorar la validez de las afirmaciones sobre la coherencia estructural de la obra'®, la
contextualizaciéon de la obra implica necesariamente la presencia protagonista de la
religion.

Comparando el texto cervantino con Los cautivos de Argel, de Lope de Vega,
Forthergill-Payne observa la mayor caracterizacion religiosa de la temprana obra
cervantina: «Tal como en el modelo cervantino, existe una relacion intima entre el amor
divino y el profano pero para Lope la relacién no encierra problemas ni conflictos de
conciencia» (1989: 180). Asi pues, por ejemplo, la metafora del cautiverio como
infierno que abre la pieza ha propiciado que la critica otorgue un protagonismo capital a
la religion: «Este “infierno puesto en el mundo” estd construido de modo que sugiere
claramente el infierno de Dante» (Zimic, 1992: 41).

Mas recientemente se han advertido, al igual que sucede con la Tragedia de
Numancia"’, algunos rasgos de discurso heterodoxo en E/ trato. Moisés Castillo observa
tensiones entre el planteamiento aparentemente ortodoxo de la obra con pasajes de

heterodoxia;:

En estas tres obras donde Cervantes delinea su vision del Otro, el lector se siente
confrontado con la contradiccion existente entre la defensa y la critica de la ortodoxia
cristiana, es decir, la contradiccion que supone el despliegue de multiples pasajes de una
notable ortodoxia cristiana, en los cuales se insertan didlogos, que no solo no concuerdan

sino que subvierten dicha ortodoxia (2004: 219).

En la misma linea se mueve la propuesta de O’Hanna:

Mediante una serie de contradicciones o ambigiiedades en materia ideoldgica que se

resuelven con atencion a la accion multiple, el contrapunto de perspectivas, los

'® Defendida también por Zimic, aunque sin entrar en cuestiones religiosas: «En Los tratos de Argel se
logra la unidad dramatica con una técnica semejante a la utilizada en Numancia, en la que las formas del
sufrimiento individual constituyen la tragedia colectiva en sus multiples facetas» (Zimic, 1992: 37-38).

7 Cfr. supra 11.1.
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comentarios satiricos y la romantizacion del cautiverio, El trato de Argel configura una

representacion compleja de la realidad argelina, desestabilizadora y critica (2010: 141).

Uno de los problemas que mas ha preocupado a la critica es la vinculacion entre
exaltacion nacionalista e ideologia religiosa en la pieza, que para Rey Hazas es comun a
todo el teatro de cautiverio cervantino, tanto al de la primera etapa como al de la tltima:
«Y eso por no referirme a la acentuacion de su cristianismo y de su espafiolismo
imperialista, sentimientos que permanecen siempre vivos en su teatro de cautivos, con
independencia de la fecha de escritura de las distintas comedias (Rey Hazas, 1994:
33)»; «Las cuatro comedias moriscas, que también lo son [cristianas], unen a dicho
significado religioso otro nacionalista, defensor a ultranza de lo espafiol, no menos
importante» (Sevilla Arroyo y Rey Hazas, 1987: 30).

La relacion entre nacionalismo y catolicismo se vincula a la que existe entre el
discurso literario de la pieza y la realidad histdrica. Sobre esta dicotomia, Ojeda Calvo
apunta que en E/ trato: «Los amores de los protagonistas, los cristianos Aurelio y Silvia,
remiten a un universo novelesco, mientras que las escenas protagonizadas por los
restantes cautivos estan ancladas en acontecimientos histéricos» (2015: 163). Esta
configuracion con especial carga historica y testimonial de la pieza, unida al tono
biografico de la composicion, hacen posible sostener que la intencion de Cervantes al
escribir £/ trato pudo ir mas alld de la mera experimentacion literaria y tomar otras
connotaciones relacionadas con el uso y tratamiento de lo social y de lo religioso.

Por otro lado, segtn algunos estudiosos, el discurso politico y nacionalista esta
al servicio de una finalidad propagandistica, es decir, que actia como denuncia de la
penosa situacion de los cristianos cautivos en Argel. En este sentido, segin Enrique
Fernandez, el elevado tono religioso de la obra tiene como fin motivar al pueblo para
donar a las 6rdenes que se encargaban del rescate de cautivos: «Los tratos de Argel
contiene una llamada explicita a que el publico contribuya con sus donaciones a la
redencién de cautivos, semejante a la que hemos visto en otras obras redentoristas»
(2000: 14); Ademas, afirma que: «Su compromiso con sus antiguos compafieros de
cautiverio se materializa en una obra teatral que da testimonio de lo que estaba

ocurriendo en Argel» (Fernandez, 2000: 16).
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Para Forthergill-Payne el asunto va incluso mas alld de la propaganda y se
centra en el testimonio de una realidad socio-religiosa, la de los cautivos cristianos en
contacto con los musulmanes: «El asunto de Argel [...] se extendia al plano politico-
moral por el gran peligro que constituia el contacto diario con el infiel. Asi, con afan de
misionero, llama la atencidon sobre los efectos regeneradores del cautiverio prolongado
sobre el ser humano» (1989: 177).

De hecho, para Garcia Aguilar, Goémez Canseco y Séaez la finalidad
propagandistica queda manifiesta en la pieza, ya que E/ trato de Argel constituye «un
plan de actuacion para la politica hispanica en el Mediterrdneo que se pretende trasladar
tanto al monarca como al espectador» (2016: 18).

Este repaso critico nos permite responder a la pregunta que encabeza el epigrafe:
sin perder de vista el caracter literario y dramatargico de la pieza, E/ trato es una obra
con una importante carga religiosa que podria estar estrechamente vinculada con la
presencia del componente historicista en la pieza y con su configuracion como obra de
denuncia de una realidad socio-religiosa tan grave como la del cautiverio en Argel. Al
margen de esto, las diferentes interpretaciones propuestas por la critica revelan que la
problematica sobre la religion y sobre el tratamiento de aspectos doctrinales y socio-

religiosos en la obra sigue abierta.

11.2.2. EL CONFLICTO DE AURELIO: LIBERTAD, RELIGION Y AMOR

Las palabras de Aurelio que abren E! trato hacen alusion inmediata a la tradicion
cristiana del infierno: «jOh, purgatorio en la vida / infierno puesto en el mundo!'®»
(Trato: vv. 5-6). El protagonismo de la religion en la pieza parece mostrarse ya desde
este comienzo metaforico, que contintia en los versos siguientes: «pobre vida trabajosa,
relato de penitencia» (Trato: vv. 19-29). El campo 1éxico relacionado con el sufrimiento
religioso se hace extensible al del martirio por el uso de «tormento», «dolor», o
«llorosy.

El «purgatorio en vida» (Trato: v. 5) es necesariamente un sufrimiento que, en
principio, el espectador asocia con el cautiverio de Aurelio en Argel —«Que mi cuerpo

estd entre moros» (Trato: vv. 27)—. Sin embargo, la metafora se proyecta también al

' Todas las citas de Los tratos de Argel estan tomadas de la reciente edicion de sus Comedias y tragedias
para la Biblioteca Clasica de la RAE (Cervantes, 2016).
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sufrimiento amoroso, como bien ilustra otro uso alegoérico, el de la cadena: «El alma
rendida esta / a la amorosa cadenay» (7rato: vv. 30-31).

Ante su delicada situacion vital, lejos de desesperar, Aurelio no se ancla en la
vision negativa del amor como sufrimiento, sino que pasa a considerarlo precisamente
una solucion a sus miserias. Asi, en el primer mondlogo, el protagonista abandona
pronto la vision pesarosa que abre la obra y realiza un discurso de sesgo
providencialista'®, en el que sus esperanzas se personifican en la figura de Silvia, la

amada;:

Yo no te pido que salgas

de mi pecho, pues no puedes;
antes, te pido que quedes

y en este trance me valgas

(Trato: vv. 61-64).

Valedme, Silvia, bien mio,
que, si vos me dais ayuda,
de guerra mas ardua y cruda,
llevar la palma confio

(Trato: vv. 77-80).

De esta manera, el amor, concretado en el personaje de Silvia, se convierte en el
motor de accion de las actitudes de Aurelio, como motivo redentor que movera al
personaje a lo largo de la obra. Por otro lado, la afirmacién de fe de Aurelio —fe
religiosa pero también amorosa— se conecta con la preocupacion por la honra®, tema
capital en la sociedad durea. Como apuntan Sevilla Arroyo y Rey Hazas, «es el tema
nuclear de Los tratos el cruce de parejas cristiano-mora-cristiana-moro, con la
problematica aneja de amos moros enamorados de sus cautivos cristianos» (1987: 21).
Para el protagonista, el rechazo a Zahara supone un favor, no solo para €1, cristiano, sino
también para ella, puesto que una relacion entre ambos supondria, en las dos culturas, la

pérdida del honor:

' La presencia de la providencia sera analizada posteriormente mas detalladamente.
2 Cfr. supra 11.1.5

74



Antes te hago favor,

si con el compés de honor
lo compasas y lo mides.
(No miras que soy cristiano
con suerte y desdicha mala?

(Trato: vv. 110-114)

De hecho, desde el punto de vista de Fatima, la criada de Zahara, que presenta
una vision relativamente neutral dentro del mundo musulman, el problema de que
Aurelio acepte los favores de su duefa es fundamentalmente de estratificacion social,

con un trasfondo socio-cultural, y no tanto de diferencia de credos:

Tu aficién tan sin medida
es mirarte estar rendida
a un cristiano que es tu esclavo

(Trato: vv. 126-128).

Segin Moisés Castillo, «en El trato de Argel, Aurelio intenta quitarse a la infiel
de encima echando mano del honor, o mejor dicho, del deshonor que supondria la
mezcla de cristiano y mora» (2004: 228), mientras que «el moro se muestra mas sagaz y
se jacta de no verse constrefiido por un concepto de identificacion social tan vacio y
necio como el de la honra» (2004: 230).

Al igual que sucede con las posibilidades de ascenso social, la promesa de
libertad no logra cambiar los deseos de Aurelio ni su firme actitud frente a la propuesta
de Zahara. Hemos de recordar, en este sentido, que la libertad es uno de los motores
vitales mas importantes de notables personajes cervantinos, tal y como ha advertido
entre otros Rey Hazas (2005). En principio, podria parecer que es el poder de la honra el
que prevalece sobre la posibilidad de liberacion. No obstante, es el componente

religioso el que se presenta como causa Ultima de la actitud de Aurelio:

AURELIO (Como queréis que yo entienda
de amor en esta cadena?
ZAHARA Esto no te cause pena,

que luego se haré la enmienda,

75



las dos te la quitaremos.
AURELIO Muy mejor seré dejalla,

que no quiero con quitalla,

pasar de un extremo a extremos.
ZAHARA LA qué extremos pasaras?
AURELIO Quitando el cuerpo a este hierro,

cairé en otro mayor hierro

que al alma fatigue mas.
ZAHARA (Almas tenéis los cristianos?
AURELIO Si, y tan ricas y extremadas

cuanto por Dios rescatadas

(Trato: vv. 156-171).

El pasaje resulta interesante por varios motivos. Primero porque, como hemos
apuntado, nos da a conocer la causa tltima de la resistencia de Aurelio: la posibilidad de
una condena, a causa del pecado segun la doctrina cristiana. A este respecto, para Ojeda
Calvo «se juega, ademas, con el valor de hierro como “yerro, erro”» (2015: 917).
Efectivamente, el error que supondria la entrega a Zahara no tiene solamente una
connotacion moral sino que se proyecta también a la esfera religiosa, tal y como
podemos observar en la interesante reflexion teologica que contintia el didlogo. La
alusion al alma, con sus implicaciones en la tradicion cristiana, nos situa en un contexto
de trascendencia, que se ve reforzado por la interesante pregunta de Fatima sobre el
alma de los cristianos y por la afirmacion de Aurelio sobre la accion redentora de Dios
sobre los hombres mediante su rescate.

La negacion de Zahara y Fatima de la posibilidad de trascendencia —«que son
pensamientos vanos» (7Trato: v. 172)— en respuesta a la afirmaciéon de Aurelio, es la
contraposicion de dos visiones opuestas, de dos maneras de entender la relacion del
hombre con la divinidad. Las dos mujeres, que se supone profesan la religion islamica,
no solo no contemplan la posibilidad de un Dios cristiano que resucite a los hombres,
sino que en su discurso de convencimiento a Aurelio prevalecen aspectos de ética
humana que rechazan de plano cualquier atisbo de religiosidad, entrega a la divinidad o
trascendencia. Por ello, sus argumentos para disuadir al protagonista consisten en la

alabanza de la libertad, la cobertura de las necesidades basicas —comida, bebida,
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vestidos, confortabilidad— y la posibilidad de gozar de la «juventud, / su riqueza,
nombre y famay de Zahara (Trato: vv. 209-210).

La respuesta de Aurelio sera tajante: «Digo que no» (Trato: v. 219), y supone, al
final de la escena, una nueva afirmacion de la actitud pecaminosa que el cristiano aplica

también conforme a la fe la musulmana:;

AURELIO Yo digo que no conviene
pedirme lo que pedis,
porque muy poco advertis
el peligro que contiene.

FATIMA (Qué peligro puede haber,
queriéndolo tu sefiora?

AURELIO La ofensa que siendo mora
a Mahoma viene a hacer

(Trato: vv. 221-228).

Zahara, que interviene abruptamente para responder en lugar de Fatima, explica
las bases del comportamiento ético del personaje: la negacion de su religion y la
sustitucion por la religio amoris. Por ello, tiene sentido que ella ofrezca a Aurelio
levantarle «he a mi cielo» (7rato: v. 233) en recompensa a la pérdida espiritual que

conllevaria la aceptacion de la propuesta amorosa:

ZAHARA Déjame a mi con Mahoma,
que agora no es mi sefior,
porque soy sierva de Amor,
que el alma sujeta y doma

(Trato: v. 229-232).

La negativa de Aurelio ante el ofrecimiento ultimo de su sefiora se basa también
en motivos religiosos, a los que se une la condicion de casada de Zahara. En primer
lugar, la religion se presenta como la primera diferencia irreconciliable de los dos

personajes, el bautismo de Zahara deberia ser condicion sine qua non, pero ademas ella
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estd casada, motivo de naturaleza socio-religiosa que une a la doctrinal y teologica del

razonamiento anterior;

AURELIO En mi ley no se recibe
hacer yo lo que me ordenas
antes, con muy graves penas,
y amenazas se prohibe.
Y aun si bautismo tuvieras,
siendo, como eres, casada
fuera cosa harto excusada
si tal cosa me pidieras

(Trato: vv. 241-248).

Negacion de la condicion de cristiano y adulterio, razones fundamentales de
condenacion segln la doctrina catdlica, son las motivaciones que rigen a Aurelio en la
toma de su decision, en un ejercicio de libertad absoluta y que viene a resolver,
conjuntamente con el monodlogo del personaje que analizaremos a continuacion, el

conflicto planteado al inicio de la obra:

AURELIO Por eso yo determino
antes morir que hacer
lo que pide tu querer,

y en esto estaré contino

(Trato: vv. 249-252).

Las razones de esta aceptacion de la muerte y del sufrimiento por parte del
protagonista se entienden mejor si atendemos al parlamento inmediatamente posterior
del personaje, cuando queda solo en la escena. El pasaje se enmarca desde su comienzo
en la doctrina cristiana, en una parafrasis del Padrenuestro: «Padre del cielo, en cuya
fuerte diestra / estd el gobierno de la tierra y cielo» (7rato: vv. 285-286), y como
observaremos mads adelante en el apartado relativo a la presencia de la providencia, se
articula como invocacion auxiliadora a la divinidad. Es en este momento cuando se

observa mejor el segundo factor clave en el conflicto de Aurelio tras la dialéctica entre
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fe y libertad: el amor. Sin embargo, al contrario de lo que sucedia con la entrega a
Zahara, que como hemos visto era calificada de absoluto pecado, el amor hacia Silvia le

permite mantener su condicion de cristiano:

AURELIO Si el cuerpo esclavo esta, esta libre el alma,
puesto que Silvia tiene parte en ella,
y la amorosa triunfadora palma
ha de llevar sola mi Silvia de ella.
Ponga Zahara su amor, poéngale en calma,
que mi firmeza no ha de pensar rompella
y a aquello que a mi Dios y a Silvia debo
me hace que aun mirarla no me atrevo

(Trato: vv. 309-315).

La razén de la aceptacion de la muerte de Aurelio se encuentra unos versos
después, cuando el personaje atribuye a una vida virtuosa la posibilidad de resurreccion:
«Solo el que bien muere / puede decir que tiene larga vida / y el que mal, una muerte sin
medida» (Trato: vv. 329-331). Para Ojeda Calvo, la visién cristiana del pasaje es

evidente y conecta con la idea de resurreccion:

Se afirma Aurelio en el concepto de vida cristiano, que se proyecta mas alld de la muerte
y, dependiendo de cémo se llegue, se obtendra la vida eterna «larga vida» o el infierno y
el castigo eterno («una muerte sin mediday). El bien morir hace referencia a morir en
gracia de Dios, es decir, sin pecado mortal para alcanzar la vida eterna (Catechismo, 1, 1)

(2015: 923).

Al final del primer acto, Aurelio, en tension entre las fuerzas del amor, de la fe y
de la libertad, se encuentra a la espera de un desenlace tragico. Las causas de su rechazo
a Zahara y la exaltacion parecen responder a una valoracion de lo divino sobre lo
humano, incluido su amor hacia Silvia que respondia a los esquemas renacentistas de la
perfeccion. Cuando Aurelio afirma su amor por Silvia, indica que que este es terrenal:
«A quien quiero y a quien amo / mas que a todo lo del suelo» (Trato: vv. 795-796). Es

decir, aunque predilecto, su amor pertenece a una esfera diferente de lo celestial y se
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encuentra por debajo en su escala de prioridades. El personaje decide, en ejercicio de
libertad, una renuncia precisamente a tan preciado bien, prevaleciendo la presencia en la

configuracion del personaje de lo amoroso y lo religioso.

11.2.3. LAS DOS OPCIONES VITALES: LOS RENEGADOS Y LA PROVIDENCIA
La accion dramatica, por lo general, dibuja una situacién que tiene que resolverse con el
devenir de la obra. En el caso concreto de El trato de Argel, y en todas las comedias de
cautivos, se trata de cristianos que se encuentran presos por el poder musulman en el
norte de Africa. Es un género basado en la experiencia real de numerosos prisioneros, y
que va alla del proceso de ficcionalizacion inherente a todo ejercicio literario. Para Abi-
Ayad, considerando esta problematica concretamente en la literatura de nuestro autor,
«Cervantes es muy representativo de su tiempo, un verdadero cronista y testigo de
varios sucesos» (2006: 60). La limitada posibilidad de elecciéon de los cautivos es

sefialada por Enrique Fernandez:

Ante la imposibilidad de huida y el abandono oficial de los cautivos, el unico medio
seguro de salir de Argel era ser rescatados por dinero, algo factible sdlo para aquellos
pocos de familia acomodada. El resto de los cautivos podia confiar tnicamente en la

caridad organizada de 6rdenes religiosas como los mercedarios y trinitarios (2000: 11).

La otra opcidn, que proporciona una vida comoda durante el cautiverio, es la de
renegar. Fernandez también sitia en las coordenadas de este fenomeno: «No es de
sorprender que entre un cuarto y un tercio de los cautivos renegaran, opcion que suponia
una mejora de las duras condiciones de vida, pero no su libertad» (Fernandez, 2000:
11). En este punto, es necesario preguntarse cudl era la vision que existia del renegado
en la literatura de la época y en las relaciones de cautivos, y mas especificamente, cuél
es la vision que se muestra en la produccion cervantina y en El Trato. En palabras de
Marquez Villanueva, autoridad en el tema, «la imagen en circulacién era, por no
desdecir del cuadro al uso, del orden mas negativo» (2010: 44).

Es evidente que, dado el momento en que se redacta la obra, Cervantes siente
una preocupacion especial por la lastimosa situacion de los cautivos, condicionada por
su propia experiencia. Una vez concluido el mondlogo de Aurelio, entran escena

Leonardo y Sayavedra y este ultimo hace un llamamiento a la intervencion regia:
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«jRompeos ya, cielos, y llovednos presto / el liberador de nuestra amarga guerra / si ya
en el suelo no le tenéis puesto» (Trato: vv. 393-395), peticion que también estard
contenida, como anota Ojeda Calvo, en la epistola cervantina a Mateo Vazquez (2015:
925). Tenemos, por tanto, dos planteamientos vitales que pueden mover a los personajes
cervantinos ante el cautiverio: por un lado, la espera y confianza en el rescate, bien
mediante una accion militar comandada en ultimo término por Felipe II, bien mediante
ordenes religiosas dedicadas a ello; por otro, la posibilidad de renegar.

La entrada en escena de Sebastian introduce de facto el problema de los
renegados. Si las primeras escenas remitian a las distintas soluciones positivas del
conflicto dramético —rescate por los religiosos, providencia y campafia militar

ordenada por el monarca—, el muchacho explica a sus compafieros la otra posibilidad:

SEBASTIAN: Se supo como en Valencia
murid por justa sentencia
un morisco de Sargel;
digo que en Sargel vivia,
puesto que era de Aragén,
y, al olor de su nacién,
paso el perro en Berberia,
y aqui corsario se hizo,
con tan prestas crueles manos,
que con sangre de cristianos
la suya bien satisfizo.
Andando en corso fue preso,
y, como fue conocido,
fue en la Inquisicion metido,
do le formaron proceso;
y alli se le averigu6
como, siendo bautizado,
de Cristo habia renegado
y en Africa se paso,
y que por su industria y manos,
traidores tratos esquivos,

habian sido cautivos,
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mas de seiscientos cristianos;
y como se le probaron

tantas maldades y errores,
los justos inquisidores

al fuego le condenaron

(Trato: vv. 491-519).

El episodio resulta mas dramatico todavia si consideramos que el renegado era
un morisco, es decir, un musulmén que anteriormente ya habia sufrido un proceso de
conversion al catolicismo. La vision de Sebastian justificando la condena (se insiste
especialmente en lo justo del hecho inquisitorial), que no tiene por qué coincidir
necesariamente con la de Cervantes, parece estar legitimada por su consideracion como
predicador, es decir, de persona con autoridad en el discurso religioso.

Llama la atenciéon que el renegado no reciba el perdon ni la posibilidad de
reconciliacion que la Iglesia suele ofrecer. La condena de muerte parece estar motivada
por la amplia némina de cautivos apresados (seiscientos) por el corsario. En este
sentido, es conveniente distinguir los dos casos de renegados contemplados en la pieza.
Antes mencionabamos el caso de Leonardo, que reniega de Cristo y cede a los
requiebros de su ama: «Patrona tengo por amiga; / traitame cual me ves, huelgo y paseo;
/ «cautivo soy» el que quisiere diga» (Trato: vv. 360-362). Este caso contrasta
notablemente con la situacién del morisco de Sargel, que no solo reniega de su religion
sino que se convierte en enemigo de cristianos y de espafioles mediante el ejercicio de la
pirateria. Es necesario, para no caer en el peliagudo discurso sobre la posicion
cervantina, considerar la distincion de estas dos variantes en la pieza.

Mas complejo es el siguiente caso de un cristiano que reniega. Nos referimos al
nifio Juan vendido al comienzo de la segunda jornada. El acto de renegar era mas
frecuente en nifios, por lo voluble de su personalidad durante el proceso de madurez®,
idea que estd contenida también en el Trato: «Para sacar de grillos y prisiones / al
cristiano cautivo, / especialmente a los nifios de flacas intenciones» (7rato: vv. 1868-

1870).

! Indica Enrique Ferndndez: «Cipriano de Valera [...] se centra en el riesgo de renegar que corren
muchos cautivos, especialmente los nifios y las mujeres» (2000: 13).
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La tension entre la conversion al islam y el mantenimiento de la fe cristiana se
manifiesta primero en la respuesta del hijo ante la propuesta del mercader de cambiarse
el nombre por uno con connotaciones arabes: «;Para qué es mudar el nombre / si no he
de mudar la fe?» (Trato, vv. 999-1000).

Francisco es vendido junto con su hermano pequefio Juan y en la siguiente

jornada, la tercera, este ultimo ha renegado para conseguir favores de sus nuevos

sefnores:
FRANCISCO Y no quieras saber mas
para entender mi cuidado,
sino que mi hermano ha dado
el animo a Satanas.
AURELIO (Ha renegado, por dicha?
FRANCISCO (Dicha llamas renegar?

[...] Ha dado ya la palabra
de ser moro y este intento
en su tierno pensamiento
con regalos siempre labra

(Trato: vv. 1804-1815).

De esta manera, los dos hermanos, como suele ser habitual en las duplas de
personajes cervantinos, actian como dos espejos que reflejan realidades opuestas: por
una lado, el mantenimiento de la fe cristiana representado en el virtuoso Francisco; por
otro, la decision de Juan de abrazar el islam. Las razones de su conversion, como el
propio nifo justifica, son muy similares a las que movian al cautivo Leonardo. Por ello,
resulta significativo que Francisco atribuya la decision de su hermano a causas
teoldgicas y no sociales o culturales: «;Qué red tiene el demonio aqui tendida / con que
estorba el camino de ir al cielo?» (Trato, vv. 1857-1858). La idea es ratificada por

Aurelio:

De muchos y continuos aparejos
que aqui el demonio tiende, con que toma
a muchos cristianos y aun a viejos

(Trato: vv. 1880-1882).
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La vinculaciéon entre la fe isldmica y el demonio resulta también aqui
significativa y serd objeto de andlisis mas adelante cuando abordemos la vision del culto
ismaelita en la obra.

Sobre el personaje Yzuf, amo de la cautiva Silvia, Ojeda Calvo indica que «fue
un rengado espafiol y famoso corsario argelino» (2015: 937). Al contrario de lo que
sucede con Hazén, personaje de Los barios de Argel, Yzuf —mismo personaje que su
homoénimo en Los basios— no retorna arrepentido al catolicismo, y al final de la pieza
es condenado a muerte por el propio rey turco. El personaje ha perdido toda
caracterizacion religiosa, ya sea islamica o cristiana, y le mueve el amor, que esta por
encima incluso de la muerte, como afirma delante del rey ratificando su sentencia:
«Dame sefior, mi esclava y luego dame / la muerte en fuego, a hierro, a cancho, en
palo» (Trato: vv. 2331-2332).

Tenemos, por tanto, cuatro variantes de un mismo problema: la conversion de
cristianos en musulmanes y la negacion de la fe en Cristo para recibir favores durante el
cautiverio. La resolucion conflicto también es distinta. Sargel es condenado a muerte de
manera «justa», segin la pieza, pero los casos de Juan, Leonardo e Yzuf muestran
distintas soluciones.

Como es habitual en la produccion cervantina, la presentacion de los distintos
casos va acompanada de una sentencia general, que, bien es ratificada por los ejemplos,
bien sirve de contrapunto para atisbar las posibilidades del las diferentes perspectivas.

En El trato de Argel encontramos también una reflexion teodrica sobre los renegados:

Un falso bien se muestra aqui aparente,
que es tener libertad y, en renegando,
se te ird el procurarla de la mente

(Trato: vv. 2156-2158).

Si uno de los mayores beneficios que movian a los cautivos a renegar de su fe
era la promesa de la libertad, y ademas convenimos en la predileccion de Cervantes por
este atributo, Sayavedra nos muestra que se trata de un espejismo, de una falsa creencia
que se le figura al cautivo en su penosa situacion.

Durante el cautiverio los cristianos no solo se enfrentan a penurias fisicas y a

inestabilidad psicoldgica sino también a un problema teoldgico que se muestra de
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primer orden en esta pieza: el riesgo de la condenacion. La conversacion entre
Sayavedra y Pedro que abre la cuarta jornada muestra esta situaciéon. A pesar de que
aparentemente un cristiano como Pedro mantiene su fe, los actos y la adversidad a la

que se enfrenta puede determinar su relacion con Dios:

SAYAVEDRA Estoy pensando
coémo se echa a perder aqui un cristiano
y mas, mientras mas va, va empeorando.
Cautivo he visto yo que da la mano
a todo aquello que su ley le obliga
y vive a veces vida de pagano

(Trato: vv. 2123-2128).

Las palabras de Sayavedra se dirigen a su compaiiero el cautivo Pedro, cuyo
nombre con referencias en la tradicion ya da una idea de la configuracion doctrinal del
personaje. San Pedro, el que niega a Cristo, se refleja en este Pedro del Trato, que
también duda de sus creencias. Es un personaje representativo y supone la fijacion en un
ejemplo de todas las variantes anteriores que lleva a la conclusion final categorica

enunciada por Sayavedra:

Reniega ti del modo que quisieres,
que es muy gran maldad y horrible culpa,
corresponder mal a ser quién eres

(Trato: vv. 2141-2143).

No queda lugar en este punto de la obra, ya dentro del tltimo acto de la pieza, al
perspectivismo cervantino ni a la justificacion de las actitudes de los personajes, como
sucedia en la atribucion luciferina a la conversion del nifio Juan.

La solucion al conflicto propuesta por Pedro se basaba en la simulacion de la fe:

Sino porque los turcos que lo oyesen

pensasen que, pues de ello me pesaba,
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que era perfecto moro y no cristiano,
pero acd, en mi intencion, cristiano siempre

(Trato: vv. 2208-2211)

Y sin embargo, la respuesta de Sayavedra, basada en Mateo 10, 32-33 y Lucas
12, 8-12, resulta categdrica: dicha simulacién no resulta viable en términos teoldgicos e
implica la condenacion. El episodio termina con Pedro aceptando el consejo de
Sayavedra: «De seguir tu consejo y no apartarme / del santisimo gremio de la Iglesia»
(Trato: vv. 2257-228).

Si, como hemos visto, el problema de los renegados es de raiz religiosa, e
incluso una de sus posibles causas es la intervencion de fuerzas demoniacas, no es de
extrafiar que para los personajes la solucion pase por un planteamiento de tipo
teologico. De esta manera, la providencia se hace visible, enunciada de nuevo por

Aurelio, voz autorizada en la pieza:

Ten paciencia,
que la mano bendita poderosa
curard de tu hermano la dolencia

(Trato: vv. 1887-1889).

La estructura de la pieza, de hecho, parece reforzar este punto de vista. Lo cierto
es que, conjuntamente con la problematica de los renegados, la obra avanza hacia una
prevalencia de lo religioso frente a lo social o lo amoroso; concretamente, se observa
una tendencia en la pieza a una mayor presencia del discurso providencialista. El asunto
de la providencia, que ya habia sido objeto de atenciéon por nuestra parte en La
Numancia® —obra con unas caracteristicas en el tratamiento de lo religioso que la
distancian del contexto doctrinal de las comedias de cautivos—, es capital en El trato de
Argel.

La orientacién providencialista es anunciada por el protagonista Aurelio en la
jornada segunda, que comienza tras el relato del acto inquisitorial de castigo al renegado
y del martirio del sacerdote valenciano. Una vez que Yzuf le ha comunicado la compra

de su amada Silvia, un atisbo de esperanza se abre para Aurelio, que proclama la

> Cfr. supra 11.1.3.
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confianza en la divinidad «Hasta que disponga el cielo / de entreambos lo que ha de
ser» (Trato, vv. 817-818). La confianza en la providencia propicia una actitud vitalista
en los personajes y permite la posibilidad de resolucion feliz del conflicto dramatico. En
el ya mencionado llamamiento a Felipe II, se da cuenta de la penosa situacion de miles
de cristianos cautivos en el norte de Africa, «<adonde mueren quince mil cristianos»
(Trato, vv. 436). Una vez que hemos observado la prevalencia de lo religioso y amoroso
sobre la libertad en el discurso del protagonista, es necesario preguntarse ahora, al hilo
de la propuesta reflexiva de este epigrafe, ;cudl es la posicion de los personajes en la
comedia frente a la dura realidad?, jtiene espacio en la comedia la confianza en
deidades o el discurso religioso se ha diluido? La solucién feliz, segiin Zimic, es muy
limitada en el cautiverio y podria Gnicamente circunscribirse, en la psicologia de los

personajes, a intervenciones de la providencia:

(Qué otra alternativa queda al desesperado cautivo, ademas de entregarse a la
Misericordia Divina, sino agradecerle, muy de corazoén, la disposiciéon mercantil a su
propio carcelero? Del infierno del cautiverio argelino, en cambio, los pobres, inocentes
cautivos no pueden salir, solo porque el redentor esperado ha olvidado su misiéon (1992:

42).

Ante este panorama, para Forthergill-Payne las opciones de los personajes
fluctiian: «Escena tras escena presenta las varias tentaciones de renegar la fe o colaborar
con el enemigo contrastadas con los hechos heroicos de abnegacién y martirio» (1989:
177).

Si el discurso de Aurelio terminaba con una atisbo de esperanza, si no por el
rescate, si por la trascendencia, el didlogo entre Sayavedra y Leonardo retoma el tema
con un enfoque distinto. Sayavedra se presenta de la siguiente manera: «El dafio el mal
aumentan que poseo» (Trato: v. 338). La respuesta de Leonardo supone la negacion de
la opcidn providencialista, entendemos que en contraposicion a las palabras precedentes
de Aurelio: «El llanto en tales tiempo es perdido, / pues si llorando el cielo se ablandara,
/ ya le hubieran mis lagrimas movido» (Trato: v. 342-344).

Leonardo acusa de ser predicador inutil a Sayavedra, en oposicion a que los

personajes sostengan una vision redencionista duante el cautiverio: «Amigo Sayavedra,
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si te arreas / de ser predicador, esta no es tierra /do alcanzaréas el fruto que deseas»
(Trato: vv. 366-368).

Durante uno de los episodios mas tragicos de la obra, la venta de los nifios, la
actitud del padre, alejada del dramatismo de la progenitora, se basa fundamentalmente
en la confianza en la intervencion divina para aliviar los sufrimiento de sus inocentes
hijos. No solo se trata de que Dios interceda en la vida de los hombre, sino que estamos
ante la idea cristiana de que todo cuando acontece a los seres humanos forma parte del

plan divino en de la obra del creador:

PADRE iSosegad, sefiora le pecho,
que, si mi Dios ha ordenado
poneros en este estado,
El sabe por qué lo ha hecho!
(Trato: vv. 887-890).

La madre muestra desconfianza y temor ante las palabras del padre debido al
amor que siente por sus hijos: «De estos hijos tengo pena, / que no s¢ por donde han de
iy (Trato: vv. 891-892), algo justificable en una ética puramente humana, pero que no
es admitida por el padre, quien basa su idea en aspectos religiosos: «Dejad, sefiora,
cumplir / lo que el alto cielo ordena» (Trato: vv. 893-894). Un poco mas adelante,
cuando el joven Francisco pregunta a su padre sobre su conducta —pues al ser un nifio
no tiene codigos éticos propios y debe ser educado— el padre antepone el cristianismo

de Francisco a todo:

FRANCISCO [...] Seior, ;qué mandais?
PADRE Solo, hijo, que vivais
como bueno y fiel cristiano
[...] no todo cuando tesoro
cubre el suelo, el cielo visto
te mueva a dejar a Cristo
por seguir al pueblo moro

(Trato: vv. 1012-1022).
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La respuesta de Francisco a la peticion paterna remarca la necesidad de una
intervencion divina directa que permita el mantenimiento de la confianza del ser

humano:

En mi se vera, si puedo

y mi buen Jesus me ayuda,
como en mi alma no muda
la fe la promesa o el miedo

(Trato: vv. 1024-1026).

La opcion del muchacho es una combinacion entre un ejercicio de libertad —
mantenerse cristiano y mantener su nombre aunque vengan adversidades— y de
providencia, basado en la idea de que el Dios cristiano, a través de Cristo, ayuda a los
que confian en su misericordia. Esta fusion también esta presente en el discurso vital de
Aurelio que, tras la opcion elegida ante el conflicto libertad, amor y fe, en las siguientes
jornadas sigue sufriendo las consecuencias del cautiverio. La metafora de la vida del
hombre como un navegante que en el mar embravecido puede encontrar puerto (la
salvacion, el cielo cristiano) o ahogarse (la condenacion eterna) sirve para dotar de
sentido religioso al contexto de su conversacion con Yzuf, pero, ademas, vuelve a situar
en un primer término la providencia, poniendo el ejercicio de libertad al servicio de la

divinidad:

AURELIO Y asi puede el que es pobre y que se halla
puesto entre esta canalla al dafio cierto
su libertad a Dios encomedalla
o contarse, viviendo, ya por muerto
como el que en rota nave y mar airado
se halla solo, sin saber do hay puerto

(Trato: vv. 1352-1357).
Pero no es Aurelio el tnico de los personajes en mostrar en E/ trato confianza

hacia la intercesion providencial. Silvia sufre unos padecimientos similares a los de su

amado, como la continua presion de Yzuf para que le acepte por esposo, pero el
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encuentro con Aurelio y la vision de los amantes al comienzo de la tercera jornada
propicia un sentimiento de esperanza y de felicidad, en linea con la teoria del amor
neoplatonico. Aurelio le pregunta a Silvia como ha conseguido soportar los tormentos

del cautiverio:

AURELIO (,Como os ha ido, esposa, en esta ausencia,
en poder de esta gente que no alcanza
razon, virtud, valor, almas, conciencia?

(Trato: vv. 1604-1606).

La respuesta de Silvia, explicando su actitud y anunciado la forma futura de

afrontar el cautiverio tiene también tintes providencialistas:

SILVIA Como he tenido y tengo la esperanza
puesto en el Hacedor de tierra y cielo
con cristiana y segura confianza,
por su bondad, atn tengo el casto velo
guardado y, con su ayuda santa, espero
no tener de mancharle algin recelo

(Trato: vv. 1607-1612).

Las palabras de Silvia no solo explican que la confianza en Dios ha sido su
opcion vital frente a la desesperacion, sino que expresan una ética futura, su eleccion de
comportamiento casto ante los requiebros amorosos de Yzuf.

La tercera jornada termina con el intento de huida de un cristiano. El pasaje, con
un evidente componente biografico (Eisenberg, 1999: 244), cierra el penultimo acto con
un elevado nivel de tension dramdtica y presenta una situacion desesperada para el
fugitivo: un cristiano malherido, cansado y sin sustento intenta descansar y esconderse
tras unos matorrales. Tras algunas invocaciones, que sera analizadas posteriormente, se
duerme y entonces llega a su lado «un leén y échese junto a ¢l muy manso» Y,
posteriormente, «sale otro cristiano que también se ha huido de Argel» (7rato: 983,
acotacion). Ante la persecucion de arabes que van en busca de posibles huidos, el

cristiano decide también esconderse aunque al poco tiempo «sale un morillo, como ve
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que va escondido buscando yerbas, y ve escondido a este segundo cristiano, [...] acuden
otros moros y cogen al cristiano» (7rato: 984, acotacion).

Al despertar el primer cristiano y ver al ledn, la actitud del personaje es
sorprendente: convencido de su inminente muerte, acepta su destino con calma: «Mis
dias acabard / y su vientre servird / al cuerpo de sepulturay (7rato: vv. 2026-2028). Sin
embargo, su discurso rapidamente se ve modificado por uno mas esperanzador en el que

se atisba el componente providencialista:

CRISTIANO Mas, {quién sabe si movido
el cielo de mi gemido,
este leon me ha enviado
para ser por ¢l tornado
al que camino que he perdido?

(Trato: vv.2034-2038).

El componente cristiano se intensifica con el recurso del ledn, entendido en la

.., .o , . 23 , .. .
tradicion cristiana como simbolo de Cristo™, que guia al fugitivo a la senda perdida,
imagen que se ve reforzada por la alusion inmediatamente posterior que cierra la

jornada al cordero, esta si imagen cristica aceptada universalmente:

CRISTIANO Espérame, compaiiero,
que yo determino y quiero
seguirte doquier que fueres,
que ya me parece que eres,
no leodn, sino cordero

(Trato: vv. 2054-2058).

2 En el Apocalipsis 5,5 se lee «No llores; mira, el Ledn de la tribu de Juda, la Raiz de David, ha vencido
para abrir el libro y sus siete sellos». Considerando que para el cristianismo la venida del mesias Jesus
constituye una actualizacion del legado de Dios a los hombres en el Antiguo Testamento, la interpretacion
exégeta justifica la identificacion del le6n con Cristo.
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En general, el pasaje esconde la idea metaforica de la accidon providencial de
Dios (ledn) interviniendo en la vida de los hombres para lograr su salvacion (recuperar
la senda perdida).

Los personajes que se enfrentan a las mayores adversidades, como los
protagonistas que viven su angustiosa historia de amor durante el cautiverio o el
cristiano fugitivo, son precisamente los que mas confianza muestran en la misericordia
divina y en la intercesion de la providencia. La idea cristiana de que Cristo intercede por
los hombres en las situaciones en que es requerido hace que esta dindmica no resulte del
todo paradojica.

Cuando, al final de la pieza, Aurelio es interrogado por el rey turco, el monarca
musulman, que no conoce el cristianismo, asocia los cambios en la vida de los hombres

con la idea de fortuna;:

REY No pierdas la confianza
en esta vida importuna,
pues sabes que de Fortuna
la condicion es mudanza

(Trato: vv. 2411-2414).

Al igual que en La Numancia, la visién del monarca turco carece de componente
divino alguno y se sustituye por en el remplazo habitual en la tradicion, la fortuna®*. Las
dos ultimas intervenciones de Aurelio en la pieza son muy representativas al respecto de
este asunto. Una vez que el personaje queda a solas tras la salida de escena del rey, que
lo ha liberado del cautiverio, se arrodilla y agradece unicamente a la divinidad su
salvacion, con especial énfasis en la idea de que misericordia y redencion divina acta
incluso en los pecadores, como el propio Aurelio se considera. Ademas, es necesario
reparar en el matiz teoldgico que cierra la accion de gracias, Dios mueve la mano para

las buenas acciones incluso de los enemigos:

AURELIO jGracias te doy, eterno Rey del cielo,

que tan sin merecerlo has permitido

* Cfr. supra 11.1.3.
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que por la mano de quien mas temia
tanto bien, tanta gloria me viniese

(Trato: 2455-2458).

La entrada inmediata en escena de Francisco, personaje de elevada religiosidad
cristiana, refuerza el tono del pasaje al comunicarle al protagonista que frailes trinitarios
han llegado a Argel para rescatar a los cautivos. La obra finaliza con Aurelio cerrando
una invocacion a la Virgen iniciada en la ultima escena por algunos de los prisioneros

rescatados:

AURELIO Si yo, Virgen bendita, he conseguido
de tu misericordia un bien tan algo,
[cuanto podré mostrarme agradecido,
tanto que, al fin, no quede corto y falto?
Recibe mi deseo, que, subido
sobre un cristiano obrar, dara tal salto
que toque ya, olvidado de este suelo,
el alto trono del impereo cielo

(Trato: vv. 2519-2526).

Las palabras de Aurelio retoman el tema de la misericordia con los pecadores e
introducen la idea paulina de la importancia de las obras para lograr la salvacion: se
trata de obrar bien para agradecer la intercesion divina y también conseguir nuevas
obras de misericordia y redencion. Como observaremos mds adelante, se trata de un
matiz especialmente presente en la produccion cervantina y que se hace evidente ya
desde sus primeros escritos, aunque en este caso de manera sucinta.

En El trato de Argel se produce una progresiva identificacion entre el concepto
de providencia y la recurrencia a la Virgen Maria, que se erige en la pieza como imagen
redentora de cautivos. Como sostiene Carlos Mata, «la tematica mariana no le era, pues,
ajena al autor del Quijote» (Mata Indurdin, 2008: 182). Las alusiones, al igual que el
discurso providencialista, se producen en algunos momentos puntuales de la obra, pero

la recurrencia es significativa. Para entender el alcance del motivo en esta comedia y en
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buena parte de las obras de cautiverio cervantinas es necesario detenerse en el
tratamiento del tema en las tres breves apariciones ya mencionadas.

Como se ha expuesto anteriormente, el padre de los nifios muestra en el momento
de la terrible separacion de sus hijos confianza en la ayuda de Dios. Sin embargo, en el
episodio las oraciones que los padres ofrecen a sus hijos para lograr la gracia no se
dirigen al Dios padre o hijo sino que son sustituidas por la invocacién mariana, en un

acto que es desacreditado por los musulmanes:

MADRE Es que nunca se te olvide
rezar el avemaria,
que esta reina de bondad,
de virtud y gracia llena,
ha de limar tu cadena
y volver tu libertad

MORO iMirad la perra cristiana
qué consejo da al muchacho!
iSi, que no estaba €l borracho
como ta, sin seso, vana!

(Trato: vv. 958-966).

El cristiano fugitivo, perdido en el camino a Oran y en peligro de muerte, no
profiere lamentos ni se entrega a la desesperacion, sino que también invoca a Maria,
bajo la forma de la Virgen de Montserrat. De nuevo se enfatiza en su labor auxiliadora e

intercesora entre Dios y los hombres:

CAUTIVO i Virgen bendita y bella,
remediadora del linaje humano,
sed vos aqui la estrella
que en este mar insano
mi pobre barca guie
y de tantos peligros me desvie
[...] Enviadme rescate,
sacadme de este duelo,

pues es hazafia vuestra
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al misero caido dar la diestra.

[...] aqui morir espero.

Santisima Maria,

en este trance amargo,

el cuerpo y el alma dejo a vuestro cargo.

(Trato: vv. 1985-1988).

El final feliz del episodio refuerza esta vision de la Virgen como intercesora.
Una vez que el cautivo identifica al leébn como guia fiable, el agradecimiento se dirige a
la madre de Cristo, puesto que el fugitivo no duda de su intercesion y de la validez de

las invocaciones:

CAUTIVO i Obra esta, Virgen pia,
de vuestra divina mano,
porque esta claro y llano
que el hombre que en vos confia
no espera y confia en vano!

(Trato: vv. 2049-2052).

Al final de la comedia, Francisco vuelve a ejercer de autoridad en materia
doctrinal, y recalca no solo la posibilidad de redencion a través de la ayuda divina, sino

la condicion de intercesora de la Virgen:

FRANCISCO Roguémosle, como a Padre,
nos vuelva a nuestra mejora,
pues es nuestra intercesora
su madre, que es nuestra madre;
porque, con tan sancto medio,
nuestro bien esta seguro,
que ella es nuestra fuerza y muro,
nuestra luz, nuestro remedio

(Trato: vv. 2487-2494).
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I1.2.4. LA VISION DE LOS MUSULMANES

Quiza el tratamiento del tema musulman en la literatura de Cervantes sea uno de los
asuntos que mas interés han suscitado en relacion a lo religioso. Entre la critica
cervantina actual han proliferado los estudios dedicados a las interrelaciones entre los
distintos grupos religiosos de la Espafa 4urea y sobre los distintos imperios que
pugnaban por el control del Mediterraneo. Caso significativo de esta tendencia critica
fue la publicacion, a finales del siglo XX, de un volumen colectivo que reune articulos
sobre la tematica interreligiosa: ; “;jBon compario, jura Di!”? El encuentro de moros,
judios y cristianos en la obra cervantina (Schmauser y Walter, 1998).

Al reflexionar sobre el Quijote, Marquez Villanueva apunta «la categoria
especial que para Cervantes revistieron siempre las responsabilidades espafiolas ante el
problema islamico en sus diversas facetas» (1975a: 229). En esta linea, se centra
especialmente en la expulsion de los moriscos, que trataremos en profundidad

posteriormente™:

En determinado punto Cervantes se centra sin titubeos en el examen de un tema de
punzante actualidad, de una medida del gobierno con estremecedoras consecuencias de
orden moral y religioso. Se trata de la expulsiéon de los moriscos, que irrumpe en la

Segunda parte del Quijote (1975a: 231).

El critico parece favorable a la idea de un Cervantes defensor de la libertad de
conciencia, propuesta que ya se encontraba de manera inversa en la libertad de culto

atribuida por Marquez Villanueva a los cautivos en Argel:

Cervantes se hallaba muy al tanto de las resonancias que la idea de libertad de conciencia
despertaba en la cabeza y en el corazén de los moriscos. El mero hecho de haberla
suscitado tan a cara descubierta, atrevimiento que maravilla a algin critico, basta de por

si misma para manifestar la orientacion de sus simpatias (1975a: 282).

Considerando esta problemadtica, es necesario un acercamiento al tratamiento de

los musulmanes en la globalidad de la literatura cervantina, comenzando en primer

* Cfr. infra 11.5.13.2, 11.7.3, 11.9.7.
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lugar por El trato de Argel. La primera mencién general al pueblo musulmén estd

connotada muy negativamente. Sayavedra caracteriza su ejército de la siguiente manera:

Su gente mucha, mas su fuerza es poca,
desnuda, mal armada, que no tiene
en su defensa fuerte, muro o roca

(Trato: vv. 429-431)

Poco después, Sebastidn entra en escena diciendo:

SEBASTIAN (Hase visto tal maldad?
(Hay tierra tan sin concordia,
do falta misericordia
y sobra la crueldad?
(Do se halla disculpa
de maldad tan insolente
que pague el que es inocente
por el que tiene la culpa?
i Oh, cielos!, ;qué es lo que he visto?
iEste si que es pueblo injusto,
donde se tiene por gusto
matar los siervos de Cristo!

(Trato: vv. 463-474).

Es significativo como la caracterizacion negativa se refuerza por el uso de un
Iéxico con connotaciones de pecado religioso: falta de misericordia, de concordia y
exceso de libertad. La principal falta que dirige Sebastidn a los musulmanes es
precisamente un ataque a la libertad religiosa de los cristianos durante el cautiverio en
forma de homicidio, refiriéndose en concreto al caso de un sacerdote («matar los siervos
de Cristo»). El carécter critico del episodio se ve reforzado, por otra parte, por la
dualidad entre la injusticia de este crimen («este si que es pueblo injusto») y la justicia
del acto inquisitorial al morisco de Sargel que hemos analizado en las paginas

anteriores: —«Los justos inquisidores / al fuego le condenaron» (Trato: v. 517-718)—.
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La diferencia resulta abismal en el episodio: no hay lugar para una ambivalencia o
mentalidad critica que equipare los dos crimenes.
El problema de base teoldgica y moral del vengativo comportamiento de los

musulmanes lo especifica un poco mas adelante el propio Sebastian:

SEBASTIAN Porque estos ciegos sin luz,
que en ¢l tal sefial han visto,
pensando matar a Cristo,
matan al que trae su cruz

(Trato: vv. 549-542).

La caracterizacion de «pueblo injusto» se reitera en el pasaje, unida a la de

, . . . .. 26
«descreidosy», que se relaciona con las diferencias de credo entre las dos religiones™:

SEBASTIAN Mas, entre esta descreida
gente y maldito lugar,
no piden para sanar,
mas para quitar la vida.
[...] Iba el sacerdote justo
entre injusta gente puesto [...]

(Trato: vv. 549-560).

La estimacion moral del otro se hace con el codigo ético referente a la justicia.
De hecho, como ya hemos advertido, el concepto de justicia —es decir, en el sentido
clasico de «pagar por un delito cometidon— es el que vertebra la conformidad con el
acto inquisitorial que causa la muerte al morisco de Sargel. Podemos entender realmente
todo el fragmento, desde la entrada en escena de Sebastian lamentando la situacion
argelina, como un discurso encaminado a afirmar que «los justos inquisidores / al fuego
lo condenador» (7rato, vv. 518-519). La antitesis consistiria en la justicia ejercida por

los cristianos de la ejercida por los musulmanes:

*% Las dos acepciones del DRAE recogen actualmente este sentido: «Incrédulo, falto de fe» y «Falto de
creencia, porque ha dejado de tenerlay.
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SEBASTIAN iOh, Espaiia, patria querida!,
mira cudl es nuestra suerte ,
que, si alla das justa muerte,
quitas aca justa vida

(Trato: vv. 475-478).

SAYAVEDRA Muéstrese alld la justicia
en castigar la maldad;
muestra acd la crueldad
cuanto puede la injusticia

(Trato: vv. 699-700).

La conversacion sobre el tema inquisitorial, y la opinién mayoritaria de los
personajes participantes en ella, todos ellos positivos y con un discurso de autoridad en
materia doctrinal, muestran la preocupacion de Cervantes por el asunto a la vuelta del
cautiverio, donde sin duda tenia muy tierna la herida de lo vivido en Argel. Es la
primera mencidon de la produccion cervantina al espinoso tema de Cervantes y la
Inquisicion

Si se efectia un repaso semdantico que muestre de manera cuantitativa la
caracterizacion del colectivo los datos resultan muy significativos: en la escena que
estamos analizando, ademas del protagonismo formal de la antitesis justicia/injusticia
para describir al pueblo musulmdn, la aparicion sistematica de la «maldad» o a los

«malesy resulta ain mas esclarecedora:

SEBASTIAN (Hase visto tal maldad?
[...] {Donde se hallard disculpa
de maldad tan insolente?
[...] Una infinidad de males
y una penuria de bienes

(Trato: vv. 463,467-468,481-482).

Ademas de las implicaciones morales, la principal culpa achacada a los

ismaelitas es su falta de fe. Es logico que, en un debate profundamente arraigado a lo
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teoldgico como el que tienen Sebastian, Sayavedra y Leonardo, los componentes de
juicio sean principalmente la fe y las obras, directrices del discurso cristiano paulino.

En el discurso de Aurelio, que se asemeja en gran medida al de la Edad dorada
de don Quijote, la caracterizacion se basa fundamentalmente en un problema de falta a
la verdad y de descuido moral, como se desprende del siguiente fragmento que de nuevo

emplea un léxico deliberadamente enmarcado en un contexto semantico comun:

AURELIO Porque esta gente, do bondad no mora,
no dio jamas palabra que cumpliese,
como falsa, sin ley, sin fe y traidora.
Guardara por su dios al interese
y, do este no interviene no se espere
que por sola virtud bondad hiciese

(Trato: vv. 1362-1366).

El pasaje resulta mas esclarecedor si consideramos que inmediatamente a
continuacion Yzuf se acerca a Aurelio y le habla de su amor por Silvia, a quien a
divinizado hasta el punto de considerarla como una diosa: «;Has visto las facciones de
mi diosa» (Trato: vv. 1412), en una accidon similar a la de los numantinos en su
amalgama de invocaciones religiosas®’.

Llama atn mas la atencidon la vinculacion que se establece hasta en dos
ocasiones entre los personajes de fe musulmana y el demonio. Si esta idea ya estaba
presente en Juan, el pequefio renegado, volvera a ponerse de manifiesto en los artificios
hechiceros de Fatima: «El esperado punto es ya llegado / que pide la no vista
hechiceria» (Trato: vv. 1420-1421). Segun seniala Ojeda Calvo, todas las invocaciones
de Zahara estan dedicadas a entes demoniacos, como Radamanto y Minos, hijos de Zeus
y «jueces del infierno»; a «demonios, pues Fatima estd conjurando a todas las fuerzas
infernales», Can Cerbero, «el perro del Hades o el infierno», a Herebo que «en Ovidio
se identifica con el infierno» (2015: 963). La accidn tiene éxito, pues finalmente el
demonio mismo aparece en escena, en un momento de alta tension dramatica al final del

segundo acto, pues la fortaleza espiritual y amorosa parece estar en un juego.

1 Cf. supra 111
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Las creencias y el uso de lo didbolico por parte de Fatima no se corresponden
tampoco con la vision del infierno contenida en el Islam y ni las practicas de hechicerias
pueden circunscribirse en Cervantes tnicamente al mundo musulman, puesto que como
veremos en aplicacion a otras obras del autor, la problematica va mas alld de las
diferentes religiones™. A pesar de esto, resulta significativa la vinculacién en esta pieza
del asunto a los musulmanes, y la oposicion a explicita en un ambito cristiano, puesto
que «porque en un cristiano pecho que se arrima / a Cristo en poco estima hechicerias”
(Trato: vv. 1487-1488).

Lo cierto es que los personajes musulmanes no salen bien parados en la pieza en
relacion a su ética, actos y forma de entender el mundo. Zahara es, como acabamos de
ver, connotada como hechicera, uno de los peores patrones de personajes de la
produccion de nuestro autor. Fatima, aunque enamorada, estd movida por una «voluntad
desordenada» (Trato: vv. 1559) que se corresponde a un deseo lascivo y se opone a la
armonia del amor neoplatonica representado en los protagonistas cristianos. Lo mismo
sucede a Yzuf, que termina condenado a muerte por su propio rey. No se hace mencion
sin embargo al destino del nifo Juan, posiblemente por ser un personaje inocente

movido a la conversion por su vulnerabilidad:

Oh, tierna edad, cuén presto eres vencida,
siendo en esta Sodoma recuestada
y con falsos regalos combatida!

(Trato: vv. 1859-1861)

Ademas, se mencién que «aqui el demonio tiende, / con que toma a muchos
muchachos cristianos, y aun a viejos» (7rato: vv. 1881-1882).

La tUnica vision positiva es la del rey de los turcos, que actia movido por la
admiracion hacia la fortaleza y virtud de Aurelio, y en un acto de generosidad les libera,
obteniendo el agradecimiento del propio esclavo cristiano: «Sefior, a merced tamana, /
(qué gracias te rendiré?» (Trato: vv. 2425-2426), quien le concede incluso atributos de

bondad nunca antes asignados en la pieza a ningiin musulman:

® Cfr. infra 11.5.13.2, 11.9.3.
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El suelo y el cielo te trate
cual merece tu bondad,

y toma mi voluntad

por prenda deste rescate

(Trato: vv. 2435-2438)

Las razones de la eleccion de una caracterizacion moral virtuosa para el rey
turco no quedan claras en la pieza, y podrian esconder cierta predileccion cervantina por
dar a algunos personajes elevados una cierta configuracion positiva independientemente
de su religién, como sucede con la cabeza de la Iglesia Anglicana, la reina Isabel, en La
espariola inglesa® .

Lo cierto es que, independientemente de este ultimo matiz, El trato de Argel se
presenta como un espacio singular y predilecto para el tratamiento aspectos
fundamentales de la produccidn cervantina, recurrentes en sus obras. Algunos de estos
temas estdn muy vinculados al hecho religioso, como la relacion entre fe y libertad, el
problema de los renegados, la creencia y confianza en una providencia divina y la visién
de los musulmanes en Argel. Son reflexiones especialmente significativas, sobre todo si
tenemos en cuenta que las encontramos en un Cervantes que acaba de experimentar la

dura realidad del cautiverio.

* Cfr. infra 11.5.5.1.
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11.3. LA GALATEA

I1.3.1. LA ATIPICIDAD DE L4 GALATEA: LA RELIGION Y EL MODELO DE NOVELA
«ARCADICA»
La ambientacion arcadica de la novela pastoril, caracteristica del género desde sus
inicios, puede determinar en buena medida la presencia y el tratamiento de la religion en
ella. Al respecto, Marquez Villanueva indica que «la novela pastoril espafiola no
admitia en realidad mas religién que la de un amor todo lo puro que se quisiera, pero de
un neto orden profano, lo cual atrajo sobre el género la comprensible enemiga con que
los moralistas singularizaron al género» (1995: 181). Sobre La Diana, precursora del
género, Asuncion Rallo nos dice que su ambientacidn consiste en «una region especial
que sintetizando constituye el mito de la Arcadia» (Rallo, 1999: 82), algo que puede
aplicarse sin demasiadas dificultades al corpus pastoril, que, al estar contextualizado en
un tiempo precristiano, va a presentar una caracterizacion singular en lo religioso.
Debido a esta especial configuracion determinada por el molde genérico, la
critica parece no establecer un consenso acerca de la religion de La Diana. Un breve
repaso critico nos parece conveniente para observar la complejidad del asunto, aunque
sea de manera sucinta. Américo Castro, reflexionando sobre la condicion erasmista de
los circulos intelectuales espafioles del siglo X VI, sostiene sobre Jorge de Montemayor

que, aunque
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La religion es una pura expresion intelectual y emotiva entre Dios y ¢él, estan ausentes el
ardor y el estremecimiento mistico, pues no cesa en ningun momento de razonar
lucidamente sin que la emocioén del poeta empaifie su razén [...] Montemayor seguia
apegado al Antiguo Testamento y se habia acogido a la doctrina erasmista [...]. El culto y
todo lo resultante no tienen mas eficacia que la pureza absoluta del alma que los realice

(Castro, 1940: 58).

Segiin don Américo estamos ante un Montemayor vinculado con «la doctrina
erasmistay. Recordemos que a finales de la década de los cincuenta se estaba
celebrando el Concilio Ecuménico de Trento —que se extenderia hasta 1563—y que la
situacion socio-religiosa de Espafia estaba experimentando un replanteamiento en
materia doctrinal. Para Castro, y esta idea se proyectara no solo a La Galatea sino a
todo el corpus pastoril, existe una vinculacion entre «la nueva religiosidad hispano-
semitica esclarecida por Erasmo» y el «cultivo artistico del género pastoril» (1940: 62).
El mismo hilo conductor proponen Bataillon (1966), Moreno Béez (1955) y Honda
(2000), mientras que Damiani interpreta la novela inicamente a la luz de la doctrina
catdlica: «Permanece dentro de los limites de la doctrina catdlica. Tanto en los temas
que trata como en las actitudes que defiende sigue las directrices del catolicismo»
(1984: 12).

Un breve andlisis de los elementos religiosos de La Diana y El pastor de
Filida®®, de Luis Gélvez de Montalvo, nos mostraran algunas dindmicas en el
tratamiento del tema muy valiosas para ser confrontadas posteriormente con la primera
novela cervantina. Las adversidades que sufren los personajes en La Diana se vinculan
de manera constante en la obra a la accion de fortuna, sin que medie ninguna deidad
superior. No encontramos en el texto mencion alguna a los designios de un Dios que rija
la vida de los hombres ni al concepto teoldgico de la providencia. Las menciones a
Dios, pese al analisis exhaustivo que de ellas hace Damiani (1983: 6), son meramente
formulisticas y no contemplan en ningin momento la idea de Cristo, ni como dios, ni

como hijo de dios.

% Somos consciente de que la eleccion de un pequefio corpus puede ser limitante a la hora de considerarlo
viable para la comparacion. Dada la vastedad del género, la seleccion parece justificada, a nuestro juicio,
por la importancia literaria que le concede el propio autor a ambas piezas dentro del género. Si La Diana
es la obra fundacional y referencia absoluta en el contexto hispanico, El pastor de Filida es la obra
pastoril mas vinculada con La Galatea, tanto por la coetaneidad de ambas obras como por la cercania
entre Luis Galvez de Montalvo y Cervantes.
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Si encontramos, en cambio, un complejo desarrollo de la religiosidad y
mitologia grecolatinas, con alusiones explicitas a dioses del pantedn romano, tanto a
Diana como a Minerva y a Palas. No se trata de un simple decorado contextual, sino que
hay un funcionalismo deliberado: los pastores, olvidandose momentaneamente de sus
cuitas de amor, interactiian con la religiéon romana, visitando los templos y realizando
incluso rituales. Pese a la evidente espiritualidad del texto , en el que se propone una via
de sublimacion a través del amor, y pese a la dedicacion de Montemayor a la literatura
devota (Rallo, 1999: 21), la novela se adecua a los codigos del modelo arcadico de
Sannazaro: un ambiente de religiosidad pagana, en el que los personajes se encuentran
en un estado anterior al conocimiento del cristianismo.

La contextualizacion inicial de El pastor de Filida, por su parte, no presenta
elementos pertenecientes a ningin culto religioso. Tras la muerte de Elisa, el poema
laudatorio de Mendino y la elegia de Alfesibeo contienen la idea cristiana de la
resurreccion y de la trascendencia, pero incorporan también numerosos elementos
mitoldgicos. A lo largo de la novela, desde el punto de vista de articulacion del relato,
en El pastor se sigue un patron de religion romana: Filida va a visitar el templo de Pan,
en una incorporacion de los rituales romanos dentro del contexto pastoril similar a la
que presenta La Diana; y posteriormente la joven pastora pretende entregarse
castamente a la diosa Diana; la promesa amorosa de Finea y Alfeo se hace poniendo por
testigo al dios pagano de los pastores, y no al cristiano. La religién en El pastor de
Filida, de caracter mitologico,sitia la obra en un contexto estético y de filiacion
genérica con la tradicion.

Algunos estudiosos han advertido ciertas singularidades en la novela cervantina
frente a los moldes genéricos anteriores, como los dos que acabamos de tratar. Si
compartimos la afirmacion de Lopez Estrada y Lopez Garcia-Berdoy, que indican que
«Cervantes eligi6 un orden de creacion literaria que los lectores conocian y a los que ¢l
esperaba complacer con su obra» y que «pudo haber leido los libros de pastores que le
habian precedido y que representaban para €l un patrén genérico, dentro del cual habia
de urdir el suyo» (2011: 18), hemos de considerar entonces La Galatea como una pieza
que se inserta dentro de una tradicion anterior, pero que quiza también se articule como

respuesta a ella.
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Es proverbial la vision renovadora de Cervantes frente a la literatura que le
precede, como evidencian el didlogo singular con la literatura caballeresca y pastoril
que establece en el Quijote, el tratamiento de la picaresca en sus Ejemplares®’, de la
bizantina en E/ Persiles, y las interesantes reflexiones genéricas que se desarrollan en su
produccion dramdtica a partir de la vision de subtipos como el ciclo artfrico, la
literatura de cautivos o la morisca. Para Rey Hazas, en La Galatea encontramos también
una mirada a la tradicion pastoril anterior y una intencién por parte de Cervantes de
superacion del modelo arcadico. Asi, indica a proposito de la muerte de Leonida, la

amada de Lisandro, que:

Nada mas comenzar la narracion bucodlica, su sosegada armonia se ve bruscamente
quebrada por la irrupcion de abundante sangre moral, vertida incluso entre hermanos,
para mayor horror. A causa de ello, el choque que se produce entre el idilio pastoril y la
novella tradgica interpolada es total, absoluto. Asi, la realidad més cruda y sangrienta
origina una ruptura abrupta y violenta del arciddico ambito pastoral, que ve sus
convenciones quebradas de manera completamente radical (Rey Hazas y Sevilla Arroyo,

1996: 15).**

También contempla este peculiar tratamiento de la novela de pastores Juan
Montero, quien remite a Cortines para advertir de que «La Galatea es la unica novela
pastoril que no aburre a las ovejas» (2014a: 9).

Para Lopez Estrada La Galatea presenta una serie de singularidades que afectan
concretamente a lo religioso. Segun el critico, «la religiosidad se manifiesta en La
Galatea, por una parte, “traduciendo” al sistema pastoril, cuando conviene, cuanto a ella
se refiera; y, por otra, estableciendo una serie de menciones terminales que definen la
obra como claramente cristiana» (1948: 45-46). Para dar muestra del carécter religioso
de la novela se considera pasaje de las exequias a Meliso, del que Damiani ya habia
apuntado su caracter trascendente (1987). En ¢€l, segun Lopez Estrada y Lopez Garcia-
Berdoy, Cervantes «escoge las de un dominio religioso universal, validas a un tiempo

para el fondo arcadico y para la realidad catolica del homenajeado» (2011: 55).

*! No solo en el metaliterario Cologuio de los perros, sino también en Rinconete y Cortadillo y en La
ilustre fregona.
2 Cfr. supra n. 36
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No coincidimos en la posibilidad de neutralizacion en La Galatea de un discurso
religioso unico, puesto que entendemos que el marco paganizante que pudiera contener
la novela por su naturaleza pastoril se proyecta no solo «al fondo arcadico» sino a la
configuracion religiosa de los personajes, en este caso de Meliso y de los participantes
en el funeral. Dicho de otro modo, no nos resulta coherente con la estructura argumental
de la obra que haya un marco religioso pagano segun las exigencias genéricas del molde
pastoril pero, por otro lado, los personajes profesen una fe catdlica. Esto nos lleva a
cuestionarnos, segin hemos visto que la configuracion pastoril requiere una
ambientacion precristiana: ;qué alcance tiene el cristianismo, y mas concretamente,
catolicismo en La Galatea que han apreciado algunos criticos?, ;De qué manera articula
Cervantes esta posible contradiccion?, ;Cual es la religion que prevalece en la novela?,
(La presencia del catolicismo es un simple artificio de contextualizacién o tiene una
funcion e intencion en la obra?

De nuevo, el género de la obra nos sitlia en unas coordenadas determinadas para
el tratamiento de la religion, del mismo modo que sucedia con la Tragedia de Numancia
debido a su ambientacién histérica durante la romanizacién de la Peninsula Ibérica®.
Sin embargo, las caracteristicas peculiares de La Galatea mencionadas y el uso de
algunos motivos del catolicismo apuntados por los criticos hacen mas complejo el
problema. Al igual que sucedia en la tragedia numantina de Cervantes, es necesario
someter a analisis algunos temas de particular importancia en la novela que se vinculan
con la religion para observar si hay un tratamiento singular del contenido doctrinal en la
obra. Ademas, antes de enfrentar esta cuestion hemos de considerar la constante
dialéctica cervantina con los géneros en auge en su tiempo, y particularmente con la

novela pastoril.

11.3.2. EL TRATAMIENTO DE LO PAGANO Y DE LO CRISTIANO. FUNCION Y ALCANCE DE
LA RELIGIOSIDAD GRECOLATINA
Cervantes, en el prologo de La Galatea, dice «haber mezclado razones de filosofia entre
algunas amorosas»” (Galatea: 16), en un intento de dar verosimilitud a la historia de
los pastores. Sin embargo, también se puede advertir en las palabras del alcalaino una

declaracion de intenciones. Si en su prologo a la primera parte del Quijote se desliga de

3 Cfr. supra 11.1.1
** La Galatea es citada por la edicion de Juan Montero (Cervantes, 2014).
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posibles interpretaciones doctrinales de la historia caballeresca™, aqui encontramos un
acercamiento a la reflexion filosofica y teoldgica. Se trata del reconocimiento de la
elevacion de temas y motivos presentes en esta obra pastoril, que van mas alla de una
simple configuracion estética y literaria. La Galatea, por tanto, se presenta como
espacio de reflexion, no solo sobre el amor, sus causas y consecuencias, sino abierta a
una esfera mayor. En este aspecto, parece interesante analizar el tratamiento de lo
religioso, sobre todo en dialéctica con el modelo mitoldgico-céntrico que presenta La
Arcadia de Sannazaro y la tradicion pastoril precedente y contemporanea a Cervantes.
La primera contextualizacién sociotemporal de la novela se encuentra en la
conversacion entre Elicio y Erastro (pastores protagonistas) que abre la novela. Erastro,

que padece una enfermedad por causa del amor, dice:

He andado a los médicos y curas del lugar que me diesen remedio a las ansias que por su
causa padezco. Los unos me mandan que tome no se qué bebedizos de la ciencia; los
otros dicen que me encomiende a Dios, que todo lo cura, o que todo es locura (Galatea:

28).

A pesar de que para Marquez Villanueva «viven en ellas, por ejemplo, curas y
médicos, personajes por definicion anti-pastoriles, que son mencionados de pasada y se
hallan desprovistos de ninguna ulterior calificacion ni visible funcionalidad en la
economia de la obra» (1995: 185), lo cierto es que resulta significativa la eleccion por
parte de Cervantes de la més absoluta contemporaneidad para la situacidon espacio-
temporal de su novela, reforzada por las alusiones contenidas en algunos pasajes que
analizaremos posteriormente. Se trata de una ambientacion que contrasta con la arcadica
y atemporal de las propuestas de Montemayor y Galvez de Montalvo.

Las quejas de Erastro ante la imposibilidad de recibir remedio al mal de amor
permiten dos conclusiones: por un lado, la negacion de la posibilidad de escapar a los
efectos del enamoramiento dentro del marco pastoril, lo que dota de una gran potencia a
la resolucion satisfactoria del conflicto novelesco; por otro, y estrechamente vinculado a
lo religioso, la negacion de la encomienda a la divinidad para soportar o eliminar el

sufrimiento que padecen los personajes. Esto ultimo nos lleva a preguntarnos acerca del

3 Cfr infra1.3.2.

108



alcance de una vision providencialista en la pieza —y en todo el contexto pastoril— y
en qué medida la religion se articula con una funcioén concreta mas alla de lo estético en
la pieza, aunque esto serd objeto de atencion en el capitulo correspondiente.
Inmediatamente después de esta conversacion se inserta el episodio de Lisandro
y Leonida. Este pasaje, que para Rey Hazas viene a romper el modelo idilico pastoril a
través de la irrupcion de la violencia®®, también refuerza el tono contemporaneo de la
accion narrativa, situando las implicaciones sociales del mundo de los pastores mas alla
de las canciones amorosas y de los didlogos al respecto. Se produce la inclusion de
temas vinculados a la sociedad y culturas 4ureas fundamentales en la produccion
literaria de la época y en las obras de Cervantes.
Lisandro, el pastor homicida que acaba de dar muerte a compaiero, solicita la

negacion de sepultura al muerto:

Lo que os aviso es que, si no queréis enojar a la deidad que en el alto cielo mora, no
hagais las obsequias ni plegarias acostumbradas por el alma traidora de este cuerpo que
delante tenéis, ni a €l deis sepultura, si ya aqui en vuestra tierra no se acostumbra a darla a

traidores (Galatea: 32).

Para Juan Montero, no se observa en la afirmacion sentido religioso o social
alguno, sino que se trata de la estilizacién de un tema literario clasico: «El motivo de no
dar sepultura al traidor remite en realidad [...] a un tema literario cuyo origen se
remonta a la Antigona de Sofocles y que plantea la tension entre la ira vengativa y los
deberes de la piedad» (2014b: 33). El uso como adorno literario, en cambio, no parece
ser coherente con la idea inicial apuntada por el personaje: la negacion de entierro tiene
como finalidad no provocar la ira de un dios, indeterminado, que rige la vida de los
hombres y que juzga con rigor algunos aspectos de su ética y comportamientos.

La propuesta, en cambio, no parece ser aceptada por los pastores, que,
desoyendo la peticion de Lisandro, dan sepultura al cuerpo, en un hecho que evidencia
la tension entre las dos formas de pensamiento: «Se volvieron los dos con tiernas
entrafias a hacer el piadoso oficio y dar sepultura, como mejor pudiesen, al miserable

cuerpo que tan repentinamente habia acabado el curso de sus cortos dias» (Galatea: 33).

% Cfr. supran. 32.
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En general, el discurso justificativo de Lisandro ante el acto que acaba de
cometer no contiene elementos de religiosidad. Su llamamiento a los cielos, mientras es
escuchado secretamente por Elicio, no se vincula con el ser misericordioso e
intransigente con el homicidio de la doctrina catolica —que lo considera pecado
mortal— sino con una cierta religiosidad vacia y carente de ética o virtud: «Ruego yo a
los altos cielo, si dellos las justas plegarias son oidas, que no admitan la disculpa, si
alguna dieres, de la traicion que me heciste, y que permitan que tu cuerpo carezca de
sepultura, asi como tu alma careci6 de misericordia» (Galatea: 34).

Es por ello que llama la atencion el elevado componente doctrinal de la cancidén
inmediatamente posterior entonada por el personaje, advertido por Montero como
homenaje a fray Luis (2014b: 37). Frente a la falta de religiosidad en las palabras y
proceder previo de Lisandro, el poema contiene, en primer lugar, la idea de sublimacion
del alma frente al cuerpo y la de ascension del alma a las regiones celestiales tras la
muerte. La descripcion es de tono neoplatdnico y petrarquista (Montero, 2014b: 35), y
en principio y a pesar de esta idea de dualidad platonica, no encontramos una vision
trascendente del mundo, puesto que tras la muerte de su amada el poeta dice que «toda
mi ventura / cierra la piedra de la sepultura» (Galatea: 36). Al igual que sucedia en el
poema laudatorio contenido en El pastor de Filida tras la muerte de Elisa, el comienzo
es triste y desesperanzador por la irreversibilidad de la muerte.

Sin embargo, ante la pregunta-suplica de Lisandro por las causas de su
desgracia, se plantea una visidbn con un mayor componente religioso. El poema
comienza a incluir un l1éxico seleccionado que lo contextualiza: en primer lugar, la idea
de que si la muerte no hubiera sesgado el proyecto vital de los amantes ellos podrian

disfrutar del matrimonio, que se presenta como «santo»:

Que, si no se acabaran,
en uno se juntaran
con honestas y santas condiciones

(Galatea: 36).
Ademas, se introduce la idea de que tras la muerte la amada esta en presencia de

Dios: «La tuya, en gozo eterno / y edad firme y contina» (Galatea: 36), bajo un criterio

de merecimiento de la resurreccion de los justos, los virtuosos:
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Veras la firme gloria
que tu loable vida
te tuvo merecida

(Galatea: 36-37).

Al final del poema, la afirmacién de la posibilidad de resurreccion para la joven

es absoluta:

Goza en el santo coro
con otras almas santas,
alma, de aquel seguro bien eterno

(Galatea: 37).

Pero ademas encontramos la reiteracion e insistencia en la necesidad de una
ética virtuosa para la consecucion: «Que goza el que no huye el buen sendero»; «A esto
me encamina, / pues sera hazafa de tus obras digna» (Galatea: 37).

Ciertamente, el homicidio cometido por Lisandro plantea serias dudas
teoldgicas sobre su confianza en la posibilidad de resurreccion, enunciado en «Alli
gozar espero» (Galatea: 37), sobre todo considerando la dimension ética y moral de lo
religioso contenida en el poema. Mas alla de este conflicto, el poema pasa de una vision
secular del mundo y de la muerte a incluir la idea de trascendencia. No se trata de una
eliminacion del duelo por la muerte, sino de una asimilacion y superacion a través del
discurso religioso. Todavia no sabemos qué tipo de religiéon es la contemplada por
Lisandro en su elegia, aunque algunos aspectos podrian situarla en el cristianismo.

Una vez que el pastor homicida accede a contar la historia de su vida y
desgracias a Elicio, el relato se articula segiin un modelo habitual en las narraciones
cervantinas: comienzo por sus origenes, planteamiento de la historia amorosa a priori
propicia, e introduccién del conflicto discordante. En principio, como indica el
protagonista, los dos son nobles y su matrimonio parece factible; sin embargo,

rapidamente se introduce la causa del conflicto, la envidia:
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La envidia, enemiga mortal de la sosegada vida, sobre algunas diferencias del gobierno
del pueblo, vino a poner entre ellos [se refiere a los parientes de los prometidos] cizafia y
mortalisima discordia: de manera que el pueblo fue dividido en dos parcialidades: la una
seguia la de mis parientes, la otra la de los de Leonida, con tan arraigado rencor y mal
animo, que no ha sido parte para ponerlos en paz ninguna humana diligencia (Galatea:

40).

La historia recuerda a los relatos de las movelle y sitia la accién en la
contemporaneidad, sobre todo considerando la relacion, intima en el periodo, entre el
marco cortesana y la novela corta (Castillo Martinez, 2013; Piqueras Flores, 2016a: 47-
54) . De esta manera, ya no encontramos pastores, sino nobles caballeros de Vandalia, y
del marco pastoril pasamos a una contextualizacion que admite muchos mas elementos
religiosos y a una configuracion de lo socio-moral con mayor complejidad que la
posible en el ambiente arcadico. La envidia, que la tradicion cristiana contempla como
pecado capital, es el desencadenante de este conflicto familiar y amoroso en Vandalia
—Andalucia—, y dentro de un tipo de sociedad determinado en el que las familias
poderosas y nobles actian como nucleos de poder. Junto con la envidia, mas adelante,
se menciona que Crisalvo apunala a Leonida con «la infernal colera que le sefioreabay
(Galatea: 48).

La ira, la envidia y la colera se perfilan en el mundo cortesano como armas de
destruccion de la tranquilidad y de la resolucion dichosa y pacifica de los conflictos. Si
aceptamos la inclusion de la violencia en el marco pastoril que propone Rey Hazas,
tanto el episodio de Lisandro como el relato de su historia refuerzan la integracion en el
relato pastoril de un nuevo mundo, el cortesano o citadino, que trae consigo aspectos
fundamentales de la sociedad aurea, como son los conflictos matrimoniales, la envidia,
y, también, la honra y la religiosidad. Lo mismo sucederd, como veremos mas adelante,
en el episodio de Barcelona.

La honra, condicionante determinante en la resolucidon del conflicto dramatico
de La Numancia®, también es motivo central de la historia de Lisandro y Leonida. El
caballero, haciendo las veces de narrador omnisciente y emitiendo juicios en materia
moral, parece criticar la huida del matrimonio concertado para Leonida por su familia,

poniendo de relieve uno de los problemas fundamentales en la sociedad aurea,

T Cfr. supra 11.1.5.
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predilecto en la literatura Cervantes, la libre eleccién matrimonial por la mujer’™:
«Debia de considerar entonces la sin ventura la traicion que sus padres hacia, y no la
que a ella Carino le ordenaba, y cudn mala cuenta daba de la buena opinion que della en
el pueblo se tenia» (Galatea: 47). Se trata, fundamentalmente, no solo de una cuestion
ética 0 moral, sino de la opiniéon generada por los demads, es decir, de honra y honor
familiar, por eso el agravio recaeria, en este caso, en los padres de la joven.

El problema estd insertado en una visién del matrimonio habitual en época
aurea, donde se consideraban los requiebros de los amantes licitos unicamente en el
caso de que estuvieran encaminados a la institucion matrimonial: «El honesto fin a que
mis pensamientos se encaminaban, que era el juntarme por legitimo matrimonio con la
bella Leonida» (Galatea: 41). Aunque en principio no se observa un componente
religioso del asunto en tanto a su consideracion doctrinal como sacramento, su
contextualizacién y tratamiento, asi como la vinculacion entre honra y matrimonio,
suponen, de nuevo, una superacion del marco idilico de la Arcadia. Esta actualizacion
novelesca e ideoldgica trae consigo problemadticas notablemente mas contemporaneas
que las que podria ofrecer una accion limitada exclusivamente a un mundo mitologico
precristiano. Ademas, el tema también aparecera en la historia de Teolinda que, aunque
forastera del Henares, es también pastora y no dama cortesana: «Mejor harias en tener
cuenta de tu honra y con lo que conviene al pasto de tus ovejas, y no entremeterte en
estas burlerias de amor, pues no se saca dellas, segiin veo, sino menoscabo de nuestras
honras y sosiego» (Galatea: 61).

La muerte de Leonida nos sitla nuevamente en un contexto de marcada
religiosidad. En general, muerte y doctrina van de la mano en la produccion cervantina,
particularmente en algunos los episodios similares a este como los del Persiles® . Esto
es algo logico, puesto que el fin de la vida supone principalmente dos opciones: la
aceptacion como final del camino o la trascendencia. El cristianismo solo contempla
esta Ultima via, que es la que estd contenida precisamente en este pasaje. En las Gltimas
palabras de Leonida encontramos, por un lado, el concepto cristiano de juicio final:

«jOh soberano hacedor del cielo, encoge la mano de tu justicia y abre la de tu

*¥ Que trataremos mas adelante. Algunos de los casos mas significativos en los que los personajes eligen
matrimonio frente a sus padres los encontramos en las historias secundarias del primer Quijote (cfr. infra
11.4.5) y en el Persiles, siendo muy significativo el caso de Periandro y Auristela, cuya decision es el
motor que mueve toda la accion de la novela (Cfr. infra 11.9.8.2).

¥ Cfr infra 11.9.2.2.
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misericordia, para tenerla de esta alma, que presto te dard cuenta de las ofensas que te
ha hecho» (Galatea: 49), que requiere ademas la necesidad de que la moribunda se
encomiende a la divinidad para lograr la unién mistica. Por otro, se afirma nuevamente
de la creencia en la resurreccion: «Y a mi me deje gozar en la otra del reposo que aqui
me ha negado» (Galatea: 50). El planteamiento de la resurreccion de los justos abre una
nueva via de optimismo en medio de los trabajos y de la presencia de la muerte que
caracteriza el episodio: «Y que, pues de la honestidad y noble condicion de Leonida, se
podria creer que de dulce vida gozaba antes debia alegrarse del bien que ella habia
ganado, que no entristecerse del que ¢l habia perdido» (Galatea: 51). Esta via se
reafirma con la posibilidad de que Lisandro vuelva a gozar, en ulterior vida, de la
presencia de su amada, como ¢l mismo afirma: «Cuando yo la torne a ver» (Galatea:
51).

Mas peliagudo resulta, en cambio, el tratamiento de los crimenes de honor que
presenta el episodio. Una vez que el relato de Lisandro ha situado la accion en un
mundo donde prevalece la violencia y la venganza, tras los asesinatos de Crisalvo
primero y de Carino después, se observa como en el proceder de los personajes que
provienen de Vandalia no se contempla la via del perdon cristiano para las afrentas a la
honra®: «Y consolando en algo el mio [se refiere al corazon] con la muerte de
Crisalvo» (Galatea: 50); y mas adelante: «El ha hecho ya el fin que su traicién merecia,
y a mi no me queda ya de quién tomar venganza» (Galatea: 51).

En general, aunque estas primeras aproximaciones a la construccion de la moral
y doctrina de los personajes nos situan en un contexto de aparente cristianismo, es
necesario recordar que el episodio de Lisandro se inserta a la manera de cuento externo,
en el que los hechos que se narran son ajenos a la vida de los pastores protagonistas de
la novela. En la trama principal, la pastoril, una vez finalizada la historia de Lisandro, y
una vez que se nos presenta a Galatea y la trama amorosa derivada de ella, se introduce
la mencionada historia de Teolinda, pastora del Henares, que comparte un marco
novelesco similar al de los protagonistas de la historia principal. La desdichada pastora,

al contar su historia amorosa, hace referencia a una solemnidad de su lugar:

* Algo que si sucedera, por ejemplo, en la vision de Periandro en el Persiles. Cfi-. infra I11.9.5.
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Viniendo yo con otras pastoras de nuestra aldea a cortar ramos y a coger juncia y flores y
verdes espadafas para adornar el templo y calles de nuestro lugar, por ser el siguiente dia
solemnisima fiesta y estar obligados los moradores de nuestro pueblo por promesa y voto

a guardarla (Galatea: 62).

Juan Montero, a propdsito de la fiesta, anota que «la ambientacion festiva que
aqui propone Cervantes recuerda la que se lee al principio de la historia de Selvagia en
el libro I de La Diana de Montemayor» (2014b: 65). La vinculaciéon con el episodio de
La Diana dotaria al pasaje de un tono pagano, aunque Teolinda no hace referencia
explicita a la divinidad venerada en el templo. Sin embargo, otras menciones posteriores
hacen mas oscura y compleja la referencia. Aunque Teolinda indica que «después de
acabadas en el templo las sagradas oblaciones, y cumplidas las debidas ceremonias»
(Galatea: 65), sin explicar a qué rito o dogma pertenecen las ofrendas, la referencia
posterior a «los dias que habia de durar el octavario de la fiestay (Galatea: 66) si que
aporta algunos matices significativos. La mencion al «octavarios» es anotada por
Montero como «los ocho dias de la celebracion; es término litargico» (2014b: 66); vy,
aunque no se recoge en Covarrubias, una consulta al término en la época revela un uso
sistematico con un sentido de fiesta catolica, ya sea para la fiesta del corpus, o para
celebraciones de culto mariano®'. Hemos de entender por tanto, pese a la falta de
adscripcion religiosa del pasaje, posiblemente deliberada (Marquez Villanueva, 1995:
183), que la fiesta celebrada en la aldea de Teolinda remite a la tradicion catdlica, lo que
supondria la primera interaccion de los pastores en La Galatea con esta forma de culto.

Una complejidad aun mayor contiene la referencia a una «antigua ermita»
(Galatea: 107), contenida en la introduccion del episodio del ermitafio Silerio*. No
sabemos si el edificio de culto tiene una configuracion pagana o cristiana, ya que
nuevamente el narrador no advierte sobre ello. Como sucedia en los casos anteriores, €s
necesario esperar a la narracion de las aventuras del personaje que vive en ella, Silerio,

para dar con la clave de la adscripcion religiosa.

*!'En el CORDE: http://corpus.rae.es/cgi-bin/crpsrvEx.dll [Consultado 10/05/2017].

42 Sobre el asunto de los ermitafios, y dado su tratamiento posterior en el Persiles, no nos detendremos
ahora. En el capitulo relativo al asunto en la ultima novela de Cervantes nos acercaremos a las diferentes
formas de tratamiento del tema. De momento, baste con apuntar tres detalles interesantes en La Galatea
al respecto: por un lado, la vision negativa de los pastores de la eleccion de este modo de vida, que no
terminan de comprender; por otro, la falta de religiosidad en la motivacion de Silerio para tal decision,
centrada mas bien en aspectos amorosos; y, por Ultimo, el polémico cambio final de Silerio al convertirse
en esposo dejando la vida en la ermita.
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El personaje es conocido en primer lugar, como es habitual en las tramas de
disfraz pastoril, por un poema que canta mientras es observado en secreto por los demas
personajes. Lo mdas destacado de la composicion es la exaltacion religiosa y
providencialista (Montero, 2014b: 108), pese a los trabajos y adversidades sufridos por
el personaje hasta la vida actual como ermitafio. En un principio, encontramos

referencias a conceptos paganos:

Si han sido el cielo, amor y la fortuna,
sin ser de mi ofendidos
contentos de ponerme en este estado

(Galatea: 108).

Que sin embargo dan un giro hacia la idea de divinidad cristiana:

Y no es piedad del cielo, porque ordena
a larga vida dar mas larga pena

(Galatea: 108).

Justisima sentencia
ha dado el cielo contra mi que muera

(Galatea: 110).

Y ya que el cielo envie su favor al que con celo
santo levanta al cielo
el alma

(Galatea: 110).

Yo como puedo, buen Sefior, levanto
la una y otra palma
los ojos, la intencion al cielo santo

(Galatea: 110).

En contraste con estas imagenes, la historia de Silerio comienza situdndose en

un contexto de mitologia: «En la antigua y famosa ciudad de Jerez, cuyos moradores de
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Minerva y Marte son favorecidos» (Galatea: 113), en una aparente contradiccion con lo
cantado en el poema anterior. Sin embargo, pronto observamos que estas alusiones a
dioses romanos son motivos meramente estéticos, para dotar de magnificencia a la
ciudad de origen del narrador bajo el topico dureo de las armas y de las letras. En el
relato posterior no encontramos referencia alguna a que estas deidades intercedan a
favor de los gaditanos ni de que exista culto alguno a estos dioses; se trata,
simplemente, de un motivo formal con una amplia tradicion literaria.

Si se hace referencia explicita a otro tipo de religiosidad de los protagonistas del
relato del ermitafio. Tras el relato de un lastimoso duelo por una cuestion de honor —de
nuevo la insercion de episodios novelescos sirve para desarrollar una tematica de
actualidad— Silerio se reencuentra con su amigo Timbrio en Barcelona cuando este esta
apunto de ser condenado a muerte. El pasaje esta plagado de alusiones, no solo al
catolicismo, sino a temas de actualidad en la época de Cervantes, motivo literario en la
produccion del alcalaino.

Sobre el primer aspecto, cuando Silerio se acerca a ver lo que le sucede a su
amigo, dice que «lo primero que puse en los ojos fue un alto crucifijo» y mas adelante:
«Que los ojos enclavados en el crucifijo que delante llevaba, diciendo y protestando a
los clérigos que con él iban, que por la estrecha cuenta que pensaba dar en breves horas
al verdadero Dios cuyo retrato delante de lo ojos tenia» (Galatea: 115). La referencia al
crucifijo sitia la accion de Barcelona y la historia de Timbrio en un contexto de
catolicismo en el que la pena de muerte lleva consigo el acompafiamientos de clérigos
para los reos que quieran encomendarse en el aliento final a la divinidad cristiana.
Ademas, encontramos la idea de juicio final cristiano, condenansado en la creencia de
Timbrio en respuesta ante Dios sobre sus actos. Ademas, los sacerdotes que aparecen en
la comitiva que acompafia al condenado son connotados caritativamente, de modo que
incluso lo ayudan en su huida: «Mas todo su ardimiento fuera poco si los sacerdotes, de
compasion movidos, no ayudaran su deseo, los cuales, tomando en peso, a pesar de los
que estorbarlo querian, se entraron con €l en una iglesia que alli junto estaba» (Galatea:
116).

El tono del pasaje no es solo cristiano, sino de marcado catolicismo, como se

deriva de la presencia del sacramento de la confesion que es ofrecida a Silerio una vez
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que ¢l también es apresado por la justicia: «De toda su intencion fui avisado por un
clérigo que a confesarme vino» (Galatea: 117).

Por otro lado, vinculado a aspectos religiosos, tenemos la inclusion del grave
problema socio-cultural de los bandoleros, de especial incidencia en Catalufa, y que
Cervantes desarrollard extensamente en su Quijote como un enfoque algo distinto.
Encontramos una critica moral y religiosa (Montero, 2014b: 118) al tema por parte del
narrador: «Es ya antiguo uso de aquel reino, cuando los enemistados son personas de
cuenta, salirse a ella y hacerse todo el mal que pueden, no solamente en las vidas, pero
en las haciendas: cosa ajena de toda cristiandad y de toda lastima» (Galatea: 117-118).

Algo similar ocurre en la historia de los amores de Rosaura. De nuevo,
encontramos la introducciéon de personajes que, aunque actuan como pastores, son
extranjeros venidos de otras tierras, como es el caso de Rosaura que aparece disfrazada
junto con otros dos pastores. Se ponen de relieve temas doctrinales de importancia
fundamental en la época, como el suicidio, cuya representacion habia condenado el
Concilio de Trento”, y de aspectos socio-morales, como la reiteracion en la
preocupacion sobre la libertad matrimonial, la honra femenina, o el incumplimiento de
las promesas de casamiento.

A lo largo de la novela «Cervantes elude el término iglesia jugando con la
ambigiiedad entre paganismo y catolicismo», segun indica Montero (2014b: 176) a
proposito de la referencia a «en tanto que al templo llegaban» (Galatea: 176). Es cierto
que, en general, encontramos este tratamiento poco explicito los emplazamientos
religiosos y la falta de adscripcion a un culto religioso. Sin embargo, como sucede en
los fragmentos precedentes que hemos analizado, el contexto y las palabras de los
personajes suelen dotar al episodio de una caracterizacion general de religiosidad
catolica. En el caso concreto de este episodio, la oda de Lenio, «conjuga el enfoque
cristiano [...] con el tono paganizante» (Montero, 2014b: 176). Anteriormente Lenio ya
habia desarrollado el motivo de la oposicion en dialéctica asimiladora entre concepto de
amor y de Dios, considerando que es imposible servir a uno y a otro: «Oh, cielo santo y
justo [...] de aquel que por servirte amor le ofende» (Galatea: 139). Es fundamental
este debate teniendo en cuenta la importancia del amor como eje articulador en la

novela pastoril y la conversion de este en religio amoris.

B Cfr. infra 11.9.2.3.
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De hecho, el tono cristiano de las composiciones de Lenio contrastara
notablemente con la visién absolutamente negativa y falta de religiosidad de la muerte
en el poema inmediatamente posterior de Orompo que actiia a modo de réplica poética
(Galatea: 176-179). A este respecto, aunque el poema de Damon, introducido antes de
un nuevo debate sobre el amor entre el desamorado y Tirsi, contiene numerosos
elementos mitoldgicos, todos ellos tiene una mera finalidad formal, de artificio literario
y ninguno actia como referente de religiosidad.

Durante su discurso en contra del amor, la mencién de Lenio a «los antiguos
gentiles» (Galatea: 244) sitia la accion en la contemporaneidad e impide que pueda
situarse en la época arcédica, hecho que se ve reforzado por la alusion posterior a los
«antiguos filosofos, ciegos y sin lumbre de fe que los encaminase» (Galatea: 253). La
denominacién «gentil» en inicio quedaba reservada para aquellos pueblos, que, como
los romanos, no procedian de tradicion judia, pero la alusion posterior a la falta de fe
hace que se pueda establecer una distincion clara: se estd hablando de todos aquellos
pueblos que no experimentaron una conversion al cristianismo, lo que evidentemente
sitia el debate amoroso y toda la accidon de La Galatea en un contexto posterior a
Cristo. Ademas, todas las referencias a la tradicion biblica y mitoldgicas del discurso de
Lenio (Galatea: 245-246) tienen como finalidad un uso argumentativo que dé cuenta de
los peligros de amor, y en ningun caso son operativas en términos de identificacion
religiosa.

Algo similar sucede con el amplio tono de filosofia tomista contenido en la
argumentacion de Tirsi (Montero, 2014b: 253), unido a elementos del neoplatonismo,
con referencias a Platon y a autores renacentistas conocidos por Cervantes, como Mario
Equicola o Leon Hebreo. Asi, se dota al debate, y, en general, a las reflexiones sobre el
amor en la novela, de un tono filosofico y doctrinal que traspasa ampliamente la mera
presentacion de los casos de amor de los pastores.

La ceremonia celebrada en el valle de los cipreses para rendir culto a la tumba
de Meliso es quiza el pasaje que mas interés ha despertado entre la critica a propoésito de
la religion en la novela. Sobre el asunto, Damini indica que «se esboza a guisa de misa
solemne por el alma de Meliso» (1987: 41), relacionando el episodio con los diferentes
ritos de un entierro de «cristianismo primitivo» (1987: 42). Por su parte, Juan Montero

habla de que «la ceremonia que sigue mantiene, en lo esencial, el aire paganizante de las
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que Sannazaro describe en ese y otros lugares de su obra» (2014b: 348). En la misma se
habia expresado Marquez Villanueva: «No hay ningun signo exterior de orden religioso
en este que mas se diria «pantedon de hombres ilustres» que no, ni aun de lejos,
cementerio cristiano» (1995: 190).

Lo cierto es que en el pasaje vuelve a estar presenta la ambigiliedad y falta de
caracterizacion del rito a un dogma concreto. El episodio recuerda no solo al modelo de
Sannazaro, sino a los actos funerarios presentes en La Diana y en El pastor de Filida
(Montero, 2014b: 348), donde la muerte se presenta como algo negativo, puesto que
supone el fin de la felicidad amorosa de los pastores. Ante esto, cabe preguntarse, ;qué
tratamiento reciben la muerte y los actos funerarios en el episodio del Valle de los
Cipreses?, ;hay elementos que nos permitan vincular el evento con una religion
concreta?

Si analizamos el discurso de Telesio, emitido antes de comenzar los poemas
solemnes dedicados al poeta muerto, podemos entender mejor el tono que envuelve el
episodio. La primera peticion del sacerdote es de naturaleza religiosa: frente a la muerte,
la necesidad de solicitar a la divinidad la aceptacion del alma del fallecido a través de
oraciones: «Entonad los santos himnos y devotas oraciones, y rogadle tenga por mi bien
acoger en estrellado asiento la bendita alma del cuerpo que alli yace» (Galatea: 348).
Evidentemente, no estamos ante una misa de difuntos catélica al uso, pero el hecho es
que, a pesar de la introduccion de elementos naturales —algo normal en la literatura
pastoril, en pleno contacto de los personajes con la tierra— hay en el discurso de
Telesio una innegable idea de trascendencia.

Algo mas confusa es la referencia a la «santa religion», que, para Montero,
«hace referencia a la propia poesia» (2014b: 349), mencionada por el narrador en el

siguiente fragmento:

Comenzo a alabar las virtudes de Meliso, la integridad de su inculpable vida, la alteza de
su ingenio, la entereza de su 4nimo, la graciosa gravedad de su platica y la excelencia de
su poesia; y, sobre todo, la solicitud de su pecho en guardar y cumplir la santa religion
que profesado habia, juntando a estas otras tantas y tales virtudes de Meliso, que, aunque
el pastor no fuera tan conocido de todos los que a Meliso escuchaban, solo por lo que él
decia, quedaran aficionados a amarle si fuera vivo, y a reverenciarle después de muerto

(Galatea: 359).
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Teniendo en cuenta la complejidad hermenéutica del pasaje, no compartimos la
interpretacion de «santa religion» como poesia, puesto que anteriormente ya se habia
hecho referencia, independientemente, a la capacidad poética de Meliso —«la
excelencia de su poesian—, y por tanto, una posterior mencion de manera metaforica
como la propuesta por Montero resultaria redundante. Creemos que la causa de esta
lectura es la asimilacion y confusion entre dos conceptos fundamentales en el
pensamiento renacentista: la fama de los hombres, lograda a través del ejercicio
virtuoso, como es el caso de la poesia; y la gloria de Dios, alcanzada a través de dos
pilares clave: la fe («guardar») y las obras («cumplir»). Consideramos, por tanto, que
las alabanzas a Meliso se fundamentan en una ética virtuosa, la mencionada por el
narrador, pero la orientacion del acto hace referencia al caracter religioso del proceder
del personaje, dotando al pasaje de una lectura en términos cristianos. Es necesario, en
cualquier caso, considerar que esta apreciacion es efectuada por el narrador (no por
Telesio ni por ningln otro personaje), con las consiguientes implicaciones narrativas y
de pensamiento que sus intervenciones conllevan.

Por otro lado, Telesio sostiene que la oracion estd por encima de las lagrimas:
«Mas provecho consigue las almas por quien se derraman con pios sacrificios y devotas
oraciones que por ellas se hacen, que si todo el mar Océano por los ojos del mundo
hecho lagrimas se destilase» (Galatea: 357). Esta idea resulta fundamental porque
supone una prevalencia del discurso religioso sobre la sublimacion del sufrimiento a
través del llanto, mecanismo fundamental en la novela pastoril. De nuevo, frente al
modelo establecido en el marco genérico, la opcion cervantina es otra: la preferencia
por el componente espiritual.

En tultimo lugar, los poemas elegiacos cantados por los pastores a Meliso

presentan, en general, una insistencia en la posibilidad de resurreccion:

Digno que goces en el cielo santo
de alegre vida y de perpetua gloria
(Galatea: 351).
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En venturosa
hora pasaste deste mar insano
a la dulce region maravillosa

(Galatea: 353).

Quedo tu suerte entonces mejorada

(Galatea: 354).

i Vives ahora alegre y satisfecho!

(Galatea: 355).

Quien vive bien, al cabo de levanta,
cual tu, Meliso, a la region florida

(Galatea: 355).

La tension entre los lamentos por la muerte y la esperanza en la resurreccion
alternan en los cantos, pero la opcion final de contemplacion divina parece imponerse a
pesar del reconocimiento constante del sufrimiento de los pastores ante la muerte de

amigo poeta:

Donde la hermosa clara fe serena
se ve, en cuya vision se goza y mira
la suma gloria mas perfecta y buena

(Galatea: 356).

Frente a la contextualizacion de la religiosidad en un modelo pagano impuesta
por el género pastoril desde La Diana, la solucion de Cervantes ante el problema de la
religion en La Galatea es otra: como sera habitual en su produccion literaria, busca

caminos de renovacion.

11.3.3. PROVIDENCIALISMO Y NOVELA PASTORIL, FE Y OBRAS: DOS TEMAS
CERVANTINOS
En general, en La Galatea, como se ha observado, estd contenida una vision de la

religion en clave de cristianismo catolico, ya sea a través de la prevalencia de la
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creencia por parte de los personajes en una deidad que corresponde a Cristo, ya sea por
la aceptacion de ciertos aspectos de la doctrina catdlica, como la participacion en la vida
publica de sacerdotes o la presencia del sacramento de la confesion. Pero ademas de
esta linea de religiosidad, destacan dos motivos fundamentales en la novela que van a
estar muy presentes en la produccion literaria de Cervantes: la providencia y la
exaltacion de las obras para lograr la salvacion. La primera se relaciona con la
preferencia pastoril por la canalizacion del sufrimiento a través de la poesia, sin opcion
para otras soluciones al conflicto parte de los «gentiles pastores». La segunda esta
vinculada con la polémica en auge acerca de la justificacion por la fe frente a la doctrina
paulista para la consideracion de las obras.

La primera vision de la intervencion de la divinidad en la vida de los hombres es
positiva, ya que se entiende la intercesion como solucion a la batalla naval en la que se
ve involucrado Timbrio. Serd habitual en los episodios a modo de novella, como este, y
en la produccion cervantina con tono bizantino, como el Persiles y La espariola inglesa
o el propio Amante Liberal, encontrar la nocion providencialista como resolucion a un
conflicto, ya sea naufragio, asedio de piratas, o cautivos en fuga®™. En el pasaje se
introduce la idea de que Dios protege y auxilia a los justos, es decir, a aquellos que lo
han merecido. Es una alusién que, ademds, se opone a la idea asimiladora de los
creyentes de todas las religiones, puesto que la ayuda divina esta tinicamente dirigida a
los cristianos y es negada a los musulmanes, quienes, como luego veremos, son
caracterizados en el episodio como enemigos: «La cual fuera puesta en efecto si el cielo,
favorecedor de los justos intentos, no ordenara que las galeras se fuesen y yo en tierra
quedase, para hacer lo que hasta agora os he contado que hice» (Galatea: 118).

De hecho, cuando posteriormente se produce en la historia de Timbrio una
situacion de naufragio, los propios ismaelitas llegan a solicitar la intercesion de los
mediadores del catolicismo para lograr salvar su vida mediante una intervencion
favorable del cielo: «Los mesmos turcos rogaban a los cristianos que iban a remo
captivos que invocasen y llamasen a sus santos y a su Cristo para que de tal ventura los
librase» (Galatea: 302). El episodio es finalmente resuelto mediante el recurso
providencialista: «Y no fueron tan en vano las plegarias de los miseros cristianos que

alli iban, que, movido el alto cielo dellas, dejase sosegar el viento; antes, le acrecid con

* Como el caso del cautivo cristiano que es ayudado por un leén, metafora de Cristo, en El trato de
Argel. Cfr. supra 11.2.3.
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tanto impetu que al amanecer del dia [...] se hallé el mal gobernado bajel en la costa de
Cataluna» (Galatea: 302-303).

En general, frente a la necesidad de sufrimiento amoroso impuesta por el molde
pastoril, la confianza en la providencia se presenta, en algunos momentos puntuales de
la novela, como un medio de superacion en la vida de los enamorados pastores. De esta
manera se lo plantea Orompo, pastor discreto de buenas razones, al doliente Marsilo al
inicio del libro sexto: «;Qué sabes si el cielo, movido a compasion de tu pena, ha traido
a tal tiempo a estas riberas a la pastora Belisa para que la remedie?» (Galatea: 342). Se
trata de la posibilidad de que, frente al modelo paganizante, la providencia permita, en
la configuracion novelesca de La Galatea, la incorporacion de una via religiosa para la
constitucion de la ideologia y pensamiento de las pastores y para la resolucion de los
conflictos amorosos expuestos al comienzo.

Estrechamente conectado con la providencia, que, como hemos visto, se reserva,
segun la doctrina cristiana y segin su interpretacion en La Galatea, a los que la
merecen, estd el asunto de la fe y las obras. En la primera novela de Cervantes
encontramos una especial insistencia en la necesidad de que la fe esté acompafiada por
obras que la acrediten. Asi, se afirma categéricamente: «Mas veo que es fe muerta la
que con obras no se manifiestay (Galatea: 156). En proceso de salvacion de Dios a los
hombres la obtencion de la recompensa va mucho mas alla del simple deseo, como le
advierte Elicio a Erastro: «Porque si se le debiera, con solo desear el cielo le tuviéramos
merecido; mas ya ves, Erastro, ser tan al revés como nuestra verdadera ley nos lo tiene
mostrado» (Galatea: 172). La idea estd fundamentada por una interesante reflexion
teologica: «Como vemos que premia conocida y aventajadamente el Hacedor de todas
las cosas aquellos que sin moverles otro interés alguno de temor, de pena o de esperanza
de gloria, le quieren, le aman y le sirven solamente por ser bueno y digno de ser amado»
(Galatea: 172). Ante esto, la preferencia cervantina es evidente, como sentencia de
nuevo en varios momentos de la obra: «Que mi fe nunca fue muerta, pues se aviva con

mis obras» (Galatea: 401).

124



I1.3.4. MUSULMANES EN LA GALATEA: CARACTERIZACION DEL COLECTIVO EN EL
EPISODIO DE BARCELONA

En La Galatea se produce un saqueo de la ciudad de Barcelona. La contextualizacion
del momento dentro de la novela es importante: la narracion del episodio se produce
durante el relato de Timbrio, a modo de novela intercalada. El relato relato insertado
constituyen una representacion de la contemporaneidad de Cervantes frente al ambiente
pastoril de la novela, y el episodio de sus aventuras tiene una evidente caracterizacion
religiosa, como muestran las numerosas referencias explicitas al catolicismo ya
mencionadas: reconocimiento de Cristo como hijo de Dios y como representacion de la
naturaleza divina —segunda persona del verbo—, caracterizacion positiva de los
sacerdotes catolicos, aceptacion de la muerte con la esperanza de la resurreccion y
presentacion de Timbrio como un ermitafio en el tiempo presente de los pastores. Sera
precisamente en este momento, con marcados tintes religiosos, cuando Timbrio nos

cuente el desembarco de los turcos en Barcelona, de la siguiente manera:

Poco mas de la medianoche seria [...] cuando improvisamente por todo el pueblo se
levant6 una confusa voceria diciendo: «Al arma, al arma, que turcos hay en tierra» [...] Se
vieron aparecerse las blancas tocas de la turca gente que las puertas de las casas

derribaban y de cristianos despojos salian cargados (Galatea: 119).

El episodio no dista tanto del saqueo de Cadiz que abre La espariola inglesa:
«Entre los despojos que los ingleses llevaron de la ciudad de Cadiz, Clotaldo, un
caballero inglés, capitan de una escuadra de navios, llevé a Londres una nina de edad de
siete afios»™ (Espaiiola: 217). Es cierto, no obstante, que en La espaiiola inglesa el
saqueo se presenta como marco general de un caso particular (el de Isabela y Ricaredo)
mientras que en La Galatea el conflicto se centra de manera especifica en el ataque.
Con todo, es necesario precisar las circunstancias contextuales que diferencian la
distinta consideracion moral de cada episodio. La actitud del muy cristiano Clotaldo
quedard sin castigo y durante toda la novela estaremos ante un personaje con
connotacion positiva, mientras que los asaltantes de Barcelona forman un grupo

homogéneo en el que no se deja espacio para la singularizacion de ningin personaje.

* Las citas de La espaiiola inglesa, como las de todas las Novelas ejemplares, siguen la edicion de Jorge
Garcia Lopez (Cervantes, 2013).
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Mas allda de las implicaciones morales del ataque, el episodio de La Galatea resulta
dramatico también en lo religioso, algo que no sucedia en el saqueo de los ingleses
protestantes: «La fiera y endiablada canalla se atrevio a entrar y poner las
descomulgadas manos en las santas reliquias, poniendo en el seno el oro con que
guarnecidas estaban, y arrojandolas en el suelo con asqueroso desprecio» (Galatea:
120). A pesar de esta significacion de ataque religioso, la intencion de los turcos en este
caso, aunque haya profanacion explicita de las sagradas reliquias, no es atacar
directamente a los simbolos cristianos, sino simplemente el robo del oro con que se
adornaban.

La narracion de Silerio presenta una caracterizacion similar. El personaje
enmarca la accion de la siguiente manera: «Y al momento conoci6 ser de contrarios, y
con grandes voces comenz0 a gritar: “Arma, arma, que bajeles turquescos se descubren”
[...] Acudieron luego todos a las armas, y repartidos por sus postas como mejor se
pudo, la venida de los enemigos esperaban» (Galatea: 298). La insistencia en la
caracterizacion de “enemigos” es significativa en el pasaje: mientras relata la batalla
naval, hasta cuatro veces se les denomina asi, mientras que una vez que se produce el
contacto con ellos se afirma que «habian de ser entonces entregadas y venidas a poder
de aquellos crueles carniceros» (Galatea: 300); y se los connota como «barbaros
descreidos» (Galatea: 301), con «desordenada voluntad» (Galatea: 301).

La vision del los musulmanes, criticados duramente en lo social y en lo moral,
en materia puramente doctrinal estd mas atenuada con respecto al pasaje homologo del
Persiles, hecho paraddjico si tenemos en cuenta que estamos ante un Cervantes recién
venido del cautiverio y que ya ha ficcionalizado el tema de los musulmanes con especial
interés en la aproximacion religiosa en El trato de Argel®. En el saqueo del Barcelona
estamos, simplemente, antes el primer esbozo de un tema que dard mucho juego en la

reescritura cervantina.

I1.3.5. LA RELIGION EN L4 GALATEA: ALGUNAS CONCLUSIONES
Podemos concluir que en La Galatea se esbozan temas fundamentales en la produccion
posterior de Cervantes en relacion con la religion. Més alla de la interesante opcion

cervantina con respecto al marco paganizante requerido por la novela pastoril y de la

¥ Cfi. supra 11.2.4.
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asimilacion de un «cristianismo contemporaneo», en la primera novela se plantean
asuntos de importancia posterior, como la vision de los musulmanes, que determinard la
construccion de las obras cervantinas de cautiverio; la dialéctica entre la fe y las obras,
con un sesgo paulista, de especial actualidad en el barroco; o la compleja relacion entre
la providencia y la aceptacion del sufrimiento por amor en la narrativa pastoril.

En general, podemos convenir en que La Galatea consigue mantener la reflexion
espiritual sobre el amor, herencia de la pastoril anterior, y la vez una interesante
aproximacion a algunos de los problemas presentes en el debate religioso de su tiempo.
Al mismo tiempo, Cervantes efectiia un mirada a la tradicion pastoril que le precede y

ofrece nuevamente lecturas inesperadas, también en torno a lo religioso.
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II.4. EL INGENIOSO HIDALGO DON QUIJOTE DE LA MANCHA

I1.4.1. INTERPRETACIONES RELIGIOSAS DEL QUIJOTE. LOS ORIGENES"
Alexander Parker alertaba de que la «exaltacion del quijotismo» producida en los siglos
XIX y XX habia provocado un considerable alejamiento del texto cervantino (1948). Su
trabajo, ademas de analizar el cervantismo anterior, supuso un cambio de gran calado en
lo posterior. El momento mas significativo en esta transformacion de la critica, no
obstante, vendria con la publicacion de The Romantic Approach to «Don Quixotey
(Close, 1978). A lo largo de su trabajo, Close demuestra como la influencia del
Romanticismo aleman resulté6 fundamental para que, de leerse como un libro de burlas,
la novela pasara a entenderse como «el mas grande y triste de cuantos libros ha creado

el genio de los hombres» (Dostoievsky, 2005: 999).

*" Debido a la cantidad ingente de estudios criticos dedicados a la novela mas célebre de la literatura
espafiola, es necesario, considerando ademas la vastedad de esta tesis doctoral, establecer limites
abarcables en el repaso critico. Hemos considerado pertinente comenzar el capitulo dedicado a la
presencia de la religion en el Quijote (refriéndonos tanto al texto de 1605 como al de 1615) con un
sucinto analisis de las interpretaciones religiosas de la novela a nivel global, y para ello hemos
seleccionado los acercamientos filologicos y filos6ficos mas representativos del cervantismo moderno. En
el caso de los autores de la «ladera filologica», se trata de aproximaciones consideradas como clasicas,
que mas que efectuar un analisis textual de la presencia de la religion en la novela, analizan las
circunstancias historicas que determinan aspectos doctrinales del contexto de produccion. Para
profundizar en la bibliografia, remitimos a nuestro trabajo «El pensamiento religioso de Cervantes.
Revision bibliografica y estado de la cuestion» (Santos de la Morena, 2014a). Por otro lado, como es
habitual en el presente estudio, hemos realizado la investigacion, analisis y aplicacion de los estudios
criticos recientes que han abordado los temas especificos que tratamos y que figuran en los apartados
correspondientes.
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En lineas generales, resulta hoy bastante aceptado que la mayoria de
interpretaciones espafiolas del Quijote en el siglo XIX y principios del siglo XX siguen

la lectura romantica de la novela:

Esta interpretacion [la romantica] ha tenido en Espafa destacados exponentes como
Miguel de Unamuno (Vida de Don Quijote y Sancho [1905]), Jos¢ Ortega y Gasset
(Meditaciones del «Quijote» [1914]), Ramén Menéndez Pidal (Un aspecto en la
elaboracion del «Quijote» [1920]), Ramiro de Maeztu (Don Quijote, Don Juan y La
Celestina, 1926) y Américo Castro, cuya importantisima obra E/ pensamiento de
Cervantes (1925) puede considerarse como la aplicacion al campo filologico de las ideas
romanticas de forma similar a como, por ejemplo, habian hecho Unamuno y Ortega en el

campo del ensayo (Montero Reguera, 1997: 108).

Como hemos indicado ya en la introduccion, esta lectura romantica del Quijote
trajo consigo la posibilidad de interpretar la novela en clave simbolica —incluso
alegorica—, facilitando los primeros acercamientos al estudio del componente religioso
presente en la obra. En este sentido, resulta indispensable referirnos a los trabajos de
Nicoléds Diaz de Benjumea: La estafeta de Urganda, o Aviso de Cid Asam. Ouzad Bene
Jeli sobre el desencanto del Quijote (1861) y La verdad sobre El Quijote. Novisima
historia critica de la vida de Cervantes (1878), en los que realiza una interpretacion
«esotérica» del texto, a partir de la vinculacion de la parodia de la literatura caballeresca
con una satira de la literatura ascética y mistica.

Es evidente la vinculacion entre la crisis finisecular espafiola y el acercamiento

al Quijote y al don Quijote personaje como mitologema:

En estas fechas [hacia 1881], coincidiendo con la crisis del sistema politico espafiol, es
también cuando la figura de don Quijote se hace cada vez mas habitual. Se acentua la
frecuencia con que el hidalgo manchego y su escudero aparecen en textos y discursos
como referencia extraliteraria. Su popularizacién coincide con la propagacion de la idea

de nuestra decadencia (Varela Olea, 2003: 23).

No es de extrafiar, por tanto, que sea en este contexto en el que afloren las

primeras lecturas religiosas de Don Quijote de la Mancha. Tampoco resulta raro que
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estas lecturas religiosas estén a menudo ligadas al «Problema de Espafia» o «Ser de
Espana». A finales del XIX, la busqueda de la identidad espafiola es también, con
frecuencia, la busqueda de una identidad religiosa nacional, y el Quijote ir4 llendndose

de significados a la medida del lector.

I1.4.1.1. El don Quijote redentor de Espafia de Unamuno
De entre todas las lecturas filosoficas del Quijote, la de Miguel de Unamuno es la que
contiene mas elementos religiosos. De hecho, Vida de don Quijote y Sancho puede
definirse como una interpretacion religiosa de la obra de Cervantes.

En Sobre la lectura e interpretacion del Quijote, el pensador expone la
necesidad de hacer de la novela una Biblia nacional: «Sostuve que hoy ya es el Quijote
de todos y cada uno de sus lectores, y que puede y debe cada cual darle una
interpretacion, por asi decirlo, mistica, como las que a la Biblia suele darse» (Unamuno,
1905: 157). Esta elevacion tiene como consecuencia convertir a don Quijote en
«Caballero de la Fe» (1905: 157), en un sentido mesidnico que analizaremos mas
adelante. La lectura implica también ciertos tintes nacionalistas, como muestra
precisamente el comentario del pensador al episodio de Roque Guinart en la Vida de

don Quijote y Sancho, un pasaje fundamental para entender el sentido del libro:

Este precioso episodio de Roque Guinart es el que mas intima relacion guarda con la
esencia de la historia de Don Quijote. Es un reflejo, a la vez, del culto popular al
bandolerismo, culto jamas borrado de nuestra Espafia. Roque Guinart es un predecesor de
los muchos bandidos generosos cuyas hazafias, transmitidas y esparcidas merced a los
pliegos de cordel y coplas de ciegos, han admirado y deleitado a nuestro pueblo (1905:

459).
Unamuno extrae ciertas coincidencias entre Roque Guinart y el «buen ladron»
de los Evangelios, al que la tradicion cristiana dio el nombre de san Dimas, en un

proceso de canonizacidn profana del bandolero catalan:

No se encuentra otra vez alguna en el Evangelio una afirmacién tan redonda de «serds

conmigo en el paraiso», una tan firmemente dada seguridad de salvacion. Una vez

131



canoniza el Cristo y es a un bandolero en el momento de la muerte. Y al canonizar,

canoniza la humildad de nuestro bandolerismo (1905: 460).

El don Quijote unamuniano no es solo una solucidén social para Espaifia, sino
también una solucion religiosa, como demuestran las invocaciones que cierran la obra.
Entre ellas, hay una que resulta especialmente esclarecedora y que resume, toda la tesis

de Unamuno:

Mira, Sefior, y que el dia en que tu siervo Sancho cure de su locura, se morira, y al morir
¢l se morira su Espafia, tu Espafa, Sefor. Fundaste este tu pueblo, el pueblo de tus siervos
Don Quijote y sancho, sobre la fe en la inmortalidad personal; mira, Sefior, que esa es

nuestra razon de vida (1905: 523).

I1.4.1.2. Ortegay Gasset: el aspecto religioso de Meditaciones
En la lectura sobre el Quijote que Ortega nos ofrece en sus Meditaciones no
encontramos una interpretacion de la obra en términos religiosos. No obstante, no
podemos pasar por alto que el «prologo al lector» de Meditaciones del Quijote

comienza propiamente la reflexion sobre la novela como alegoria religiosa:

Es don Quijote la parodia mas triste de un cristo mas divino y mas sereno: es ¢l un cristo
gbtico, macerado en angustias modernas; un cristo ridiculo de nuestro barrio, creado por
una imaginacion dolorida que perdid su inocencia y su voluntad y anda buscando otras

nuevas (Ortega y Gasset, 1957: 54).

Y un parrafo mas adelante, encontramos la vinculacion de este motivo —el de

don Quijote como Cristo— con la idea noventayochista sobre la Espafa decadente:

Cuando se reunen unos cuantos espafioles sensibilizados por la miseria ideal de su
pasado, la sordidez de su presente y la acre hostilidad de su porvenir, desciende sobre
ellos don Quijote, y el calor fundente de su fisonomia disparatada, compagina aquellos
corazones dispersos, los ensarta como en un hilo espiritual, los nacionaliza, poniendo tras
sus amarguras personales un comunal dolor ético. «jSiempre que estéis juntos

—murmuraba Jesis—, me hallaréis entre vosotros!» (1957: 55).
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El tono satirico y parddico que predomina en estos fragmentos nos retrata
certeramente la idea que queremos plasmar: don Quijote como alegoria religiosa, como
simbolo de redencién y salvacion, con una Espafia agonizante como telon de fondo.
Posiblemente Ortega estd llevando a cabo una critica a aquellos que, como Unamuno,
pretenden elevar al inmortal personaje cervantino a dogma nacional, sustrayéndolo de
su entidad puramente ficcional: «Para unos y para otros, por lo visto, Cervantes no ha
existido. Pues a poner nuestro animo mas alld de ese dualismo, vino sobre la tierra

Cervantes» (Ortega y Gasset, 1957: 55).

I1.4.1.3. El Quijote universal de Maria Zambrano

De entre las lecturas del Quijote en el plano filosofico, los escritos de Maria Zambrano
vienen a concluir el proceso iniciado a principios del siglo XX. En este proceso, la
pensadora espafiola construye su propia idea sobre el Quijote a partir de las aportaciones
anteriores de sus maestros. La identificacion entre la idea de Espafia y el componente
mitico del Quijote se mantiene también en Esparia, sueiio y verdad, que comienza
precisamente con una reflexion sobre el mito quijotesco y su naturaleza simbodlica: «No
podriamos dudar los espafioles de que la figura de don Quijote de la Mancha sea nuestro
mas claro mito, lo més cercano a la imagen sagrada» (Zambrano, 2002: 17). Mas alla de
la vuelta al problema del mito, deberiamos reparar en el simbolismo religioso que
destaca Zambrano al introducir la nocién de lo sagrado, dotando de un sentido religioso
a la obra de Cervantes y a la recepcion de ella en la cultura espaiiola.

En los acercamientos previos al problema del Quijote y Espana, de entre los que
Zambrano destaca las interpretaciones de Unamuno y Ortega, se habia pasado por alto
la naturaleza ambigua de la obra, ambigiiedad que Cervantes reafirma con el uso de la
ironia. Y es aqui donde enfatiza Esparia, sueiio y verdad: la posibilidad de leer el
Quijote teniendo en cuenta que estamos ante una novela deliberadamente ambigua y
donde las contradicciones de los personajes son inherentes a su propia condicion

humana:;

Y como tenemos un poco de tiempo nos disponemos a examinar qué sea esto de la
ambigiiedad de la novela. Pues si Don Quijote resulta ambiguo es mas que nada a causa
de habérsenos revelado en forma novelesca. Y no se puede desdefiar nunca el lugar donde

se ha dado una revelacion (2002: 21).
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En un repaso a la historia de la literatura desde la tragedia cldsica, Zambrano se
interroga acerca de la relacion del hombre con la divinidad. Si con el Quijote nace la
modernidad, en la que el hombre ya se ha emancipado de los dioses y se cuestiona su
propia existencia, y para Zambrano la novela es «expresion de lo humano» (2002: 30),
es necesario preguntarse ;donde queda el componente religioso que se apuntaba antes?

Ya en la literatura clasica, donde impera el mito, se presenta el conflicto entre la
subyugacion del hombre al mandato de los dioses y el ejercicio de su libertad. Sobre
este aspecto, posiblemente sea libertad quijotesca, la libertad del héroe moderno de
elegir su propio destino —don Quijote sabe quién es y también quién puede ser—, lo
que para Zambrano humaniza al ser humano, alejandolo del modelo de héroe de
naturaleza divina de la tragedia clasica: «Lo que antes era mandato o fatalidad los
dioses, en mundo de la conciencia es propia invencion de individuo, que ha pasado en
su pretension a vias de hecho, que se ha tomado humanamente la justicia por su mano»
(2002: 32).

La lectura de Zambrano, que parte como hemos visto de la idea espafiolista del
Quijote como mito nacional, permite entender la inmortal novela de Cervantes desde
una perspectiva universalizadora, perspectiva que es posible en buena medida gracias al
hecho religioso, con un fuerte cariz filoséfico, que podria subyacer a la interpretacion

univoca y literal de la novela.

I1.4.1.4. El tenue erasmismo de Cervantes y del Quijote, segin Marcelino
Menéndez Pelayo
Don Marcelino Menéndez Pelayo es el primero en establecer una conexion entre
Cervantes y la corriente erasmista espafiola, en un discurso en el Paraninfo de la
Universidad Central pronunciado en el afio 1905*. En su conferencia, el critico hace un
repaso de las fuentes literarias cervantinas y situa al autor del Quijote dentro del grupo
de intelectuales de tendencia erasmista presentes en la Espafia del siglo XVI. Menéndez

Pelayo inaugura una senda por la que transitardn algunos de los cervantistas mas

* El discurso ha sido compilado, junto con otros trabajos del critico, en Marcelino Menéndez Pelayo,
Estudios y discursos de critica historica y literaria. Citaré de aqui en adelante por esta referencia.
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ilustres, al estudiar la relacion del Quijote (y también de otros textos) con el
pensamiento de Erasmo de Rotterdam™ .

Mas que del contenido religioso de Don Quijote de la Mancha, don Marcelino se
ocupa del pensamiento religioso de Cervantes. Su reflexion, no obstante, pretende servir
para que el lector se acerque al Quijote con datos sociohistéricos suficientes que le

permitan una lectura del texto lo mas cercana posible a la voluntad autorial:

Si los que pierden el tiempo en atribuir a Cervantes ideas y preocupaciones de
librepensador moderno conociesen mejor la historia intelectual de nuestro gran siglo,
encontrarian la verdadera filiacién de Cervantes, cuando su critica parece mas audaz, su
desenfado mas picante y su humor mas jovial e independiente, en la literatura polémica
del Renacimiento; en la influencia latente, pero siempre viva, de aquel grupo erasmista,
libre, mordaz y agudo, que fue tan poderoso en Espafia y que arrastré a los mayores

ingenios de la corte del Emperador (1942: 329).

El punto fuerte del estudio, en las coordenadas de las critica literaria e historica,
consiste en situar a Cervantes dentro su propio tiempo —los siglos XVI y XVII—y de
su propia realidad socio-religiosa y cultural, lejos de posibles lecturas anacronicas de los
escritos cervantinos. La principal aportacion de este primer esbozo de la influencia
erasmista es precisamente dar cuenta de ese grupo erasmista que rodeaba a Cervantes, y
que, influyera o no al autor alcalaino, debe tenerse en cuenta a la hora de aproximarse al
estudio de los circulos literarios de la época, sobre todo en la relacion entre literatura y
religion. Intelectuales de innegable adscripcion erasmista como Juan de Valdés o Lopez
de Hoyos se situaran en el centro de los estudios posteriores que buscaran seguir la
huella de Erasmo en nuestro autor.

El acercamiento de Menéndez Pelayo no se basa sin embargo en el analisis del
contenido religioso presente en la obra cervantina, sino que se limita a relacionar
cuestiones de tipo historico y sociocultural con algunos rasgos estilisticos de Cervantes.
En numerosas ocasiones el critico establecerd relaciones de filiacion entre las formas
expresivas de los autores humanistas mas mordaces —lo que Menéndez Pelayo

denomina «literatura polémica» (1942: 329)— y el autor del Quijote.

* Nos referimos a Américo Castro (1940; 1957; 1967; 2002); a Marcel Bataillon (1966) y a Antonio
Vilanova (1989). Profundizamos en estas aportaciones concretas en el apartado dedicado a la presencia de
erasmismo en el Quijote de 1615 (cfr. infra 11.7.2).
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Es cierto que la fina ironia cervantina recuerda en numerosas ocasiones a este
estilo de expresion de algunos de los autores que cultivaron la satira moral. Pero la
principal deficiencia de esta primera indagacion sobre el posible erasmismo de
Cervantes es precisamente no ir mas alla de cuestiones formales. El procedimiento del
estudio resulta valioso para establecer ciertas vinculaciones en terreno de las fuentes: es
posible que Cervantes tome las formas expresivas de estos autores y los someta a
experimentacion. Sin embargo, ello no permite de manera rigurosa y fiable establecer
un esbozo del pensamiento religioso de Cervantes.

La relacion de Cervantes con el grupo erasmista de. que habla Menéndez Pelayo
es insuficiente para vincular a nuestro autor con los escritos de Erasmo, y més aun para
poder hablar de pensamiento erasmista. De hecho, don Marcelino propone un
acercamiento aquellos estudios que vinculen lo literario y lo histdrico, sin perder la
perspectiva de la compleja realidad socioreligiosa y cultural de la Espafia 4urea, y en
estas coordenadas, ve posible la influencia erasmista sin que Cervantes fuera un

heterodoxo:

Cervantes nacio cuando el tumulto de la batalla habia pasado, cuando la paz se habia
restablecido en las conciencias; su genio, admirablemente equilibrado, le permiti6 vivir
en armonia consigo mismo y con su tiempo; fue sinceramente fiel a la creencia
tradicional, y, por lo mismo, pudo contemplar la vida humana con mas sano y piadoso
corazén y con mente mas serena y desinteresada que los satiricos anteriores, en quienes

la vena petulante y amarga ahog6 a veces el sentimiento de la justicia (1942: 329).

I1.4.1.5. El Cervantes heterodoxo de Américo Castro

Con El pensamiento de Cervantes, publicado por primera vez en 1925, Américo Castro
inaugura el andlisis profundo de la mentalidad cervantina desde el punto de vista de la
filologia moderna, aquella que proviene del magisterio directo de Menéndez Pidal.

Castro enfoca su andlisis de «las ideas religiosas de Cervantes» desde diversas
perspectivas. Por ello, el critico dard espacio a la reflexion sobre un Cervantes
contrarreformista, ortodoxo, inconformista y cercano a la doctrina erasmista, todo al
mismo tiempo. Sin embargo, siguiendo la linea que abordard en estudios posteriores
sobre Cervantes, propone que la defensa de la ortodoxia y de las ideas promulgadas por

Trento en la obra cervantina son, sobre todo, una técnica de disimulacion para escapar
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de la censura inquisitorial. Para avalar su teoria, Castro utiliza varias citas de obras en
las que Cervantes parece ensalzar la hipocresia (2002: 238).

Quiza el aspecto més discutible de la argumentacion de don Américo sea el de
establecer una vinculacion entre Erasmo y Cervantes a partir del andlisis de los
elementos contrarreformistas en los textos literarios™. El critico incluso incluye un
apartado dedicado al «alarde de ortodoxia» (2002: 238) en Cervantes. Para reforzar su
hipotesis de un Cervantes erasmista e hipocrita y no pasar por alto ideas que recuerdan a
Trento, Américo Castro sostiene que: «En lo que se nota, desde luego, el caracter
especial de este sentimiento religioso es en el alarde de ortodoxia, en el continuo curarse
en salud de nuestro Cervantes. Si no pasa nada, ;por qué insistir tanto en que no pasa?»
(2002: 238).

Para Castro, Cervantes es critico con algunas formas de religiosidad popular,
especialmente en lo relativo al suntuoso culto hispanico, que raya la supersticion, lo que
le acercaria a las ideas erasmistas. Asi, el estudioso plantea la existencia de un «no
conformismo» en Cervantes (2002: 243), especialmente en el Quijote, vinculandolo a la

idea de una religiosidad natural:

A nuestro Cervantes es innegable que se le ven las costuras en mas de un caso. En medio
de tanta piedad, de tanta uncién, a lo mejor nos hace un maligno guifio, reprimido
prestamente, pero que aleja toda idea de que ¢l admitiera en bloque y sin mas ni mas
cuanto aceptaba el vulgo de su tiempo sobre asuntos religiosos. Sin que ello suponga que
Cervantes poseia en su mente un sistema de libre pensamiento, ni que fuese un libertin a
la francesa; Cervantes era catolico, apostdlico, romano..., pero posee al mismo tiempo
una ideologia no cristiana (reflejada en su concepciéon de la naturaleza y de la moral)

(2002: 243).

Una explicacion parcial a la expresion «ideologia no cristiana» puede
encontrarse en la reflexion sobre la critica humanistica (2002: 249). A propdsito de
Erasmo afirma: «Para mi [...] representa una nueva concepcion religiosa, una ideologia

de acuerdo con las ideas humanisticas» (2002: 244), a pesar de que es consciente de que

** Dado que los escritos de Castro sobre el tema son numerosos y que representaron, en cierta medida, un
punto de partida ineludible para el cervantismo moderno, preferimos realizar una sintesis de sus ideas a
modo introductorio y remitir a ellas en los apartados correspondientes, especialmente en los dedicados a
la segunda parte del Quijote (cfr. infra 11.7.2, 11.7.3).
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don Quijote expresa una opiniéon muy diferente a la de Erasmo acerca de la salvacion de
los gentiles, al decir que «los gentiles, sin duda, estan en el infierno» (2002:249).
Castro, a este respecto, admite que una posicion favorable a la posible salvacion de los
gentiles no es sospechosa de la heterodoxia que ¢l aplica al autor del Quijote, ya que,
segin sus propias palabras, «la doctrina de Trento, en cuanto a los gentiles, no da
soluciones concretas ni terminantes» (2002: 255).

En cuanto a la diferencia de libertad religiosa y social entre los paises europeos
y Espafia, Castro recuerda las palabras del morisco Ricote sobre la vida en Alemania, y,

a este respecto, comenta:

Yo no sé si Cervantes pensaba que esa libertad debia utilizarse para audaces finalidades,
si s¢ que gustaba de la libertad existente mas alld de la frontera como medio
sencillamente de poder ser cristiano, cosa imposible a un morisco que aspirara a serlo en

Espaiia (2002: 272)°".

Segtin el critico, Cervantes anhela una «solucién europea» para los moriscos, es
decir, una sociedad en la que puedan integrarse. No habria por tanto afinidad teoldgica
con el protestantismo, sino afinidad social. Asi entiende don Américo también La

espaniola inglesa:

En La espariola inglesa la reina Isabel de Inglaterra, escudo del protestantismo, tolera y
favorece junto a si a la catdlica Isabel [...]. Se ha dicho que Cervantes revela ignorancia
absoluta de la vida cortesana al presentar como lo hace a Isabel de Inglaterra, pero le
atribuye la més alta calidad que ¢l concebia: la de comprender el ajeno punto de vista

(2002: 274).

Por su importancia, El pensamiento de Cervantes, ocupa un lugar destacado,
como uno de los textos fundamentales del cervantismo moderno. Sin embargo, Américo
Castro continud a lo largo de su vida con el estudio del pensamiento religioso de
Cervantes. En Hacia Cervantes (1958) y Cervantes y los casticismos esparioles (1966),

se centro en la situacion social de la Espafia 4urea, abriendo el camino hacia los

U Cfr infra 11.7.3.
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numerosos estudios sobre Cervantes y los conversos que se desarrollaran
posteriormente.

Ya en el apartado dedicado a Cervantes de Hacia Cervantes, Castro analiza la
supresion de la frase del Quijote «las obras de caridad que se hacen tibia y flojamente
no tienen mérito ni valen nada» (II, 36) por la Inquisicién y las implicaciones de esa

censura:

La nueva actitud religiosa (subordinaciéon de las practicas exteriores a la interna
disposicion del espiritu) daba especial sentido a doctrinas viejas, que San Pablo habia
expresado muy claramente. De ahi que el paulinismo adquiriera tanta importancia para

erasmistas y protestantes (1957: 160).

Rastrea don Américo las huellas de esta «nueva actitud religiosa» en la
peninsula, citando a fray Juan de los Angeles y al «notable tedlogo Martin de
Azpilcuetay (1957: 161), de quien transcribe un largo pasaje, ademas de a fray
Bartolomé de Carranza, profundizando en el analisis de sus Comentarios al Catecismo.
La impronta erasmista de Lopez de Hoyos, maestro de Cervantes, también serd
fundamental en la construccion del contexto de argumentaciéon de Castro, aunque
concluye que: «Ignoro en qué medida tuviera Cervantes directa noticia acerca de la
doctrina erasmista, ni hasta donde se extendiera la influencia de Lopez de Hoyos»
(1957:180).

Hay también en Hacia Cervantes importantes conclusiones acerca de la
circulacion de las obras de Erasmo. En el apartado «Erasmo en tiempos de Cervantes»
(1957: 167-204), Castro demuestra que los libros del filésofo de Rotterdam pudieron
esquivar el cerco inquisitorial ya que «la inclusion de un autor en el indice de Valdés
(1559) o de Quiroga (1583) no significaba tampoco, necesariamente, una condena fatal
al olvido y a la no mencién» (1957: 169). Para ejemplificar el asunto, Castro pone el
ejemplo de Boccaccio, incluido en la lista de Quiroga, pero que llegd6 de forma
indudable a los principales autores del XVII, y muy claramente a Cervantes. Quedaria
probado entonces que la censura no implica la no recepcion, pero eso no validaria en
ningln caso una la afirmacién de la recepcion de textos prohibidos.

La posible influencia de Erasmo en Cervantes se explica a través del magisterio

de Juan Lopez de Hoyos, quien, segun el estudioso, tuvo acceso directo a los textos del
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filésofo de Rotterdam. Segun Castro: «No es aventurado pensar que el nombre y las
doctrinas del humanista de Rotterdam surgieran en las platicas con el “caro y a amado
discipulo”, en cuya prodigiosa memoria las huellas mds minimas se tornaban
indelebles» (1957: 174). Parece un tanto aventurado considerar «la prodigiosa memoria
de Cervantes» como argumento para proponer que, cuatro décadas después de su corto
magisterio (apenas un afio), Lépez de Hoyos pudiera haber influido en gran medida en
nuestro autor. No obstante, Castro admite en parte las deficiencias de su argumentacion
al decir: «Ignoro en qué medida tuviera Cervantes directa noticia acerca de la doctrina
erasmiana, ni hasta donde se extendiese la influencia de Lopez de Hoyos» (1957: 180).

Otro vestigio de erasmismo visible en la obra cervantina para Castro es la
referencia a Luz del alma en la segunda parte del Quijote (11, 62). La obra de Felipe de
Meneses, recibe segiin Castro influencia de Erasmo. La defensa de una religiosidad
interior sustenta la relacion entre Luz del alma y los escritos de Erasmo. Por ello, el
critico observa que «no encontramos acentuados en Luz del alma, en cuanto al influjo
erasmista, sino aquellos aspectos que llevan al ascetismo y a la desvalorizacion de lo
humano» (1957: 190). De ahi la posible conexiéon entre Cervantes y Erasmo, quien
apostaba por una vuelta a la religiosidad primitiva alejada de la fastuosidad del rito
catdlico. Sin embargo, antes de dar por hecho una presencia y defensa de la doctrina de
Erasmo en la obra cervantina, como hace Américo Castro argumentando desde el
prisma de la religiosidad intima, habria que pararse a pensar si las ideas de Cervantes a
este respecto podrian estar nutridas también por otras corrientes de religiosidad
presentes, sobre todo, a lo largo del siglo XVI.

La aportacion mas interesante para nuestro trabajo de Cervantes y los casticismos
esparnioles se encuentra en «Cervantes y el Quijote a nueva luz». Con «nueva luz»
Castro se refiere a una nueva propuesta de lectura del Quijote que pueda dar cuenta de
la compleja realidad sociologica presente en la novela; la grandiosidad del Quijote
radicaria en la posibilidad del hombre de superar el estatismo social. La idea se vincula,
segiin don Américo, a la presencia en la novela de una religiosidad secularizada: «En la
estructura del Quijote nada vale como un absoluto mas alla o un absoluto mas aca. Se
relativizan el uno y el otro en la mas magnénima tregua de Dios que conoce la literatura

de Occidente» (1967: 107).
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En general, puede decirse que en sus tres estudios Américo Castro presenta un
Miguel de Cervantes cercano siempre a la heterodoxia. El critico entiende su obra
literaria, y especialmente el Quijote, como textos en los que el sentido literal —aparente
defensa del catolicismo contrarreformista— disimula y esconde la preferencia del
escritor por otras formas alternativas de religiosidad, especialmente el erasmismo y el

cristianismo profesado por los conversos.

I1.4.1.6. El Cervantes cat6lico ortodoxo de Agustin Gonzélez de Amezaa
En el lado opuesto a Castro, encontramos el acercamiento de Gonzéalez de Amezua al
problema de la religiosidad de Cervantes en su estudio general Cervantes creador de la

novela corta espariola, que se basa fundamentalmente en la siguiente idea:

Toda novela, en general, es como el reflejo de la vision de dos mundos: el externo a
nosotros, donde el autor toma los elementos reales que necesita, y el otro, el que llevamos
dentro de nosotros mismos, y que estd compuesto de nuestras ideas y sentimientos

propios, y entre ellos y como fundamental, el religioso (1958: 96).

De esta manera justifica Amezua la inclusion de este asunto en su estudio, que
partird de tres acercamientos: el historico-cultural, esto es, reflexionando brevemente
sobre la posible cultura religiosa de Cervantes; el literario, poniendo de manifiesto la
presencia de ortodoxia en las obras cervantinas; y el biografico, dando algunas claves de
la profesion de catolicismo por parte de Cervantes.

El andlisis comienza afirmando la adhesion de las ideas de Cervantes a la
ortodoxia catdlica: «Todas sus obras estan copiosamente sembradas de pensamientos,
juicios y reflexiones cristianas, demostrativas de su acendrada religiosidad. Los
principales postulados de la doctrina catolica [...] se tocan en sus obras dentro de la mas
pura ortodoxia» (1958: 101). Ademads, yendo maés alld, Amezua sithia al autor del
Quijote como el mas catolico entre los escritores de literatura profana de su tiempo:
«No hay escritor de libros de ficcién en su tiempo que tanto las prodigue, y que en el
curso del relato de sucesos profanos y novelescos no brillen como una centella de su
sentir religioso, de su fe cristiana, profunda y arraigada» (1958: 101).

Amezua se centra en la totalidad de la obra cervantina, desde sus composiciones

liricas y dramaturgicas hasta las novelas escritas al final de su vida. Gonzalez de
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Amezta sefiala que la fe de Cervantes ird en aumento con el paso de los afios, lo que
explica, segun el critico, el «laicismo» presente en las primeras obras y el fervor
religioso que caracteriza a escritos postreros como el Persiles: «Dejemos, pues, que
pasen los afios: que esta misma fe se vigorice mas aun con los dolores e infortunios de
la vida» (1958: 103).

No obstante, aunque la propuesta de Amezua se proyecta a la totalidad de la
obra cervantina, para el critico la verdadera esencia del pensamiento religioso de

Cervantes se encuentra en el Quijote:

En ninguna de ellas [de las obras cervantinas] abundan tanto [los temas religiosos] —
naturalmente por su mayor extension— como en El ingenioso hidalgo. Para ello se
servira Cervantes casi siempre de su inmortal criatura, Don Quijote, su alter ego,
intérprete fiel y vocero elocuente de sus mas escondidos y auténticos pensamientos

(1958: 103).

Las alusiones al catolicismo ortodoxo en la novela que el critico sefiala en su
estudio no son interpretadas en profundidad, sino que Gonzilez de Amezta, en la
mayoria de los casos, se limita a parafrasear el pasaje sin citarlo directamente, tal y

como podemos ver en el siguiente ejemplo:

Hasta la dormida conciencia moral de los bandidos y salteadores catalanes, como Roque
Ginart, parece que despierta pasajeramente al reconocer este ultimo el estado pecador en
que se halla, y del cual intenta sacarle Don Quijote, con reflexiones y maximas

catequisticas, mas propias de un fraile descalzo que de un andante caballero (1958: 106).

El analisis del pensamiento religioso de Cervantes de Gonzélez de Amezua sitia
al autor del Quijote dentro de la ortodoxia catolica, sefialando la presencia en la obra
cervantina de algunos elementos de un catolicismo nada sospechoso de heterodoxia. Sin
embargo, a diferencia de las posteriores aportaciones de Descouzis (1996) o Garrido
Gallardo (2008), no analiza esta religiosidad ortodoxa de Cervantes a la luz del Concilio
de Trento, sino a partir de consideraciones generales acerca de la doctrina catolica. Se

trata, por un lado, de una respuesta explicita a la hipdtesis del Cervantes hipocrita de
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Américo Castro y, por otro, de una de las primeras visiones globales sobre el problema

de la religion en Cervantes, que Amezia extrapola también a la religion de Cervantes.

I1.4.2. LA FE DE DON QUUOTE
No ha sido hasta tiempos recientes cuando se ha empezado a abordar el contenido
religioso del Quijote desde el andlisis de las creencias de los personajes vy,
particularmente, del protagonista. En esta linea, Antonio Regalado, en un trabajo que
reflexiona sobre la religion y la caballeria, hace hincapié en la condicion soberbia de
don Quijote, condicion que lo conduce a creerse un dios, con una actitud que el critico

considera anticatdlica, aunque exultante de religiosidad:

Don Quijote usurpa el papel de la Divinidad convirtiéndose en una especie de anti-Dios o
Dios de ocasion (lo que no quita que sea un cristiano convencido) que impone su
voluntad sobre los entes, borrandolos, negandolos y suplantindolos [...].Aunque este
personaje sigue siendo cristiano, su resolucion vislumbra la nueva libertad que el hombre
afirma por sus propios medios como liberacion de la certidumbre revelada de la salvacion
de las almas individuales. Esta libertad, vista desde la fe cristiana, se constituye como un
pecado, y asi la debid entender Cervantes cuando hace que su héroe al final recupere el
juicio, se arrepienta de sus locuras y abandone la religion de la caballeria muriendo

cristianamente en el seno de la Iglesia (Regalado, 2008: 217).

La correspondencia metaforica también estd presente en el trabajo de Mar
Marcos y Ramoén Teja, para los que «la conversion de Alonso Quijano a la caballeria
andante puede interpretarse conforme a los parametros de cualquier otra conversion
religiosa» (2008: 683). Como demuestran en su andlisis de la vinculaciones con escritos
hagiograficos se trata de un proceso que desemboca en la asuncidon por parte de don
Quijote de «la primera “Religion Civil” de la historia» (2008: 686).

Lo cierto es que don Quijote parece representar dos realidades —aunque no

siempre bien delimitadas—: el personaje loco que pierde la razén cuando hay una

>2 Este es un tema que se desarrolla en las dos partes del Quijote, no exclusivamente en la primera. Sin
embargo, dada la necesidad de organizacion de los materiales textuales, analizaremos en este capitulo las
aportaciones propias al tema de la publicacion de 1605 y en el apartado correspondiente nos
encargaremos de los contenidos de la segunda parte. Al igual que sucede con las demas conexiones en la
produccion cervantina, la red de referencias cruzadas nos permitira reflexionar sobre los temas comunes
en ambas composiciones.
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aventura caballeresca de por medio, y el cuerdo que es capaz de elaborar lucidos
discurso sobre moral, religion, filosofia, letras o artes. Es por ello que «desde una
perspectiva mas ecudnime, como la del candnigo, critico con los libros de caballeria
pero también empedernido lector del género, el discurso de don Quijote parece una
mezcla de verdades y mentiras» (Regalado, 2008: 208).

Partiendo de esta idea, nuestro andlisis se centra en el hecho de que la
importancia de la fe de don Quijote no reside tanto en su condicién de caballero loco
sino en las ideas contenidas en sus discursos lucidos. Por ello, no podemos tener en
consideracion, mas alld de las menciones anteriores, los acercamientos criticos que
proponian una interpretaciones mesianicas y cristicas a partir de los momentos de locura
del protagonista. Como veremos, en contadas ocasiones vamos a poder observar la fe
don Quijote en las aventuras caballerescas: serd en los importantisimos debates
contenidos en la novela donde hallaremos un interesante material de reflexion. Asi,
habrd que esperar hasta bien avanzada la primera salida para encontrar la primera
alusion de don Quijote al cielo como divinidad: «Gracias doy el cielo por la merced que
me hace»™ (Quijote, I, 4: 67); «Por el Dios que nos rige» (Quijote, 1, 4: 68).

En realidad, lo que si parece regir al personaje es su soberbia, que entra en
conflicto con la fe catdlica (Regalado, 2008), y se presenta sobre todo en aquellos
episodios que en otro lugar hemos denominado caballerescos (Santos de la Morena,
2014b; Santos de la Morena, 2016b). Uno de los casos mas llamativos de esta actitud
soberbia se da en el episodio de Andrés, cuando el comportamiento de don Quijote
provoca el tragico desenlace para el joven: «;Miente, delante de mi, ruin villano?»
(Quijote, 1, 4: 69), mas adelante: «No hard, basta que yo se lo mande para que me tenga
respeto» (Quijote, 1, 4: 70). La consideracion elevada que el protagonista tiene de si
mismo le impide dudar de la palabra del villano, que a todas luces muestra sus
intenciones. En consecuencia, lo que en un primer lugar se plantea como un accion
piadosa por parte del caballero, termina revirtiendo negativamente en el auxilio de
Andrés, como el propio joven le recriminara en su encuentro posterior.

Lo mismo sucede en las palabras contenidas en el delirante mondlogo quijotesco
tras la paliza de los mercaderes: «Yo sé quién soy, y sé¢ que puedo ser» (Quijote, 1, 4:

79), ampliamente comentadas por la critica en sentido filosofico-existencial. La

>3 Para citar Quijote seguimos la edicion de (Cervantes, 2015). En este caso detallamos también la parte y
el capitulo: (Quijote, 1, 1: 9).
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afirmacion, atendiendo a la literalidad del texto, puede analizarse en nuestra opinion de
un modo mas simple: tiene su base en la soberbia del caballero y supone una muestra
mas de la monomania de don Quijote y de la creencia en su propia superioridad: «Pues
a todas las hazafias que ellos todos juntos y cada uno por si hicieron, se aventajaran las
mias» (Quijote, 1, 4: 79).

Aunque la presencia constante de la soberbia es uno de los elementos
caracterizadores del loco caballero, si queda espacio para la doctrina en el discurso de
don Quijote con respecto a la caballeria, donde, se produce la metafora entre la fe
religiosa y la caballeresca. Cuando don Quijote exige a los mercaderes que reconozcan
la belleza suprema de Dulcinea y ellos solicitan verla antes de afirmarlo, la respuesta del
caballero conecta con un pasaje evangélico y la vez se produce una sacralizacion de la
dama*: «La importancia esta en que sin verla lo habéis de creer, confesar, afirmar jurar,
y defender» (Quijote, 1, 4: 74).

La comparacion entre Dulcinea y la divinidad por parte de don Quijote ya se
habia iniciado anteriormente. En el episodio el episodio de la vela de armas, don
Quijote pronuncia la siguiente invocacion a Dulcinea: «jOh sefiora de la fermosura,
esfuerzo y vigor del debilitado corazéon mio! Ahora es tiempo que vuelvas los ojos de tu
grandeza a este tu cautivo caballero, que tamafia aventura estd atendiendo» (Quijote, 1,
3: 63), que, como indica Forradellas™, contienen un significado religioso: «La forma
religiosa de la invocacion se subraya con el calco de la Salve: “Eia ergo, advocata
nostra, illos tuos misericordes oculos ad nos converte”» (2015: 63). De hecho, la
comparacion no se limita en el pasaje de los mercaderes a Dulcinea, sino que el texto se
reviste en el episodio de un léxico vinculado a la religion que permite confirmar la
lectura metaforica-religiosa: «creer, confesar» (Quijote, 1, 4: 74) o «blasfemiay,
(Quijote, 1, 4: 75). Don Quijote esta estableciendo los términos dogmaticos de su
«religion caballeria» (Marcos y Teja, 2008) y para ello, al igual que sucede con su
lenguaje arcaizante, asume una forma de hablar determinada que refuerza el sentido

sacro.

4 Seglin se lee en Marcos, 10, 1-12: «Jests le dijo: Porque me has visto, Tomas, creiste; bienaventurados
los que no vieron, y creyerony.

> Tal y como figura en la edicién del texto (2015), Joaquin Forradellas es el encargado de la anotacion,
por lo que todas las citas extraidas de esta las consignaremos a su nombre y se reflejan en su entrada
bibliografica correspondiente.
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Para el caballero su empresa caballeresca no solo esta legitimada por la religion
y actiia de forma complementaria a ella, sino que el cielo interviene providencialmente
en la consecucion de sus fines. Una vez que, a la vuelta de su primera salida, su ama y
su sobrina le recriminen la fuga del hogar, la respuesta del hidalgo va en este sentido,

presentando su mision como «lo que por el cielo esta ordenado»:

Tengo de venir, andando los tiempos, a pelear en singular batalla con un caballero a quien
¢l favorece y le tengo de vencer sin que ¢l lo pueda estorbar, y por esto procura hacerme
todos los sinsabores que puede; y mandole yo que mal podra él contradecir ni evitar lo

que por el cielo esta ordenado (Quijote, 1, 7: 98).

Cuando don Quijote seenfrente a su primera aventura de la segunda salida, la
célebre lucha contra los molinos, el personaje justificara su lucha contra los gigantes
como «buena guerra»’®, en correspondencias con las cruzadas cristianas: «Y es gran
servicio de Dios quitar tan mala simiente de sobre la faz de la Tierra» (Quijote, 1, 8:
103). En general, el episodio estd revestido de religiosidad, que se muestra en las
palabras de animo de don Quijote a su escudero al comenzar la aventura:
«Encomiéndalo tu a Dios, Sancho, que el dard lo que mas le convenga» (Quijote, 1, 8:
102); y en el ruego del caballero: «Ponte en oracidon en el espacio que yo voy a entrar
con ellos en fiera y desigual batalla» (Quijote, 1, 8: 104).

El tema de la sacralizacion de la vida caballeresca cobra protagonismo y voz en
la novela en la conversacion entre don Quijote y Vivaldo. Justificando de nuevo su

mision, el hidalgo hace una analogia entre la vida religiosa y la caballeresca:

Quiero decir que los religiosos, con toda paz y sosiego, piden al cielo el bien de la tierra,
pero los soldados y caballeros ponemos en ejecucion lo que ellos piden, defendiéndola
con el valor de nuestros brazos y filos de nuestras espadas, no debajo de cubierta, sino al
cielo abierto, puestos por blanco de los insufribles rayos del sol en el verano y de los
erizados yelos del invierno. Asi que somos ministros de Dios en la tierra y brazos por
quien se ejecuta en ella su justicia. Y como las cosas de la guerra y las a ellas tocantes y
concernientes no se pueden poner en ejecucion sino sudando, afanando y trabajando,

siguese que aquellos que la profesan tienen sin duda mayor trabajo que aquellos que en

® Que precisamente el editor anota como «justa» en correspondencias con las batallas con finalidad
religiosa (Forradellas, 2015: 103).
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sosegada paz y reposo estan rogando a Dios favorezca a los que poco pueden. No quiero
yo decir, ni me pasa por pensamiento, que es tan buen estado el de caballero andante
como el del encerrado religioso: solo quiero inferir, por lo que yo padezco, que sin duda
es mas trabajoso y mas aporreado, y mas hambriento y sediento, miserable, roto y piojoso

(Quijote, 1, 13: 151-152).

Helmut Hatfeld vio en el pasaje una inclinacion imperfecta del caballero por el
ascetismo (1948: 58). Para Ludovik Osterc, por el contrario, se trata de una critica

anticlerical:

El autor torna a recurrir a su medio literario preferido de manifestar su aguda critica
social contra las organizaciones existentes, envolviéndola en la comparacion entre la
durisima y dificilisima profesion de los caballeros andantes-soldados, y la facil y holgada
vida de los monjes [...]. En nuestro sentir, este parangon de las dos profesiones, en el que
los religiosos llevan tan mal parte, tiene por objeto la critica de la clase sacerdotal en
general [...]. El hecho de que en el mismo pasaje llame a los caballeros andantes y no a
los religiosos, ministros de Dios en la tierra, no hace mas que corroborar nuestro parecer

(1988: 194-195)

Probablemente como respuesta a Osterc, Salvador Muinoz Iglesias apunta:

Resulta totalmente gratuito, y sin duda ajeno a la intencion de Cervantes, querer descubrir
en esta comparacion entre la vida religiosa de los cartujos y la de los caballeros andantes
una critica mordaz sobre la inutilidad de ambas. Precisamente la gracia estd en lo
disparatado de la comparacion. Si siempre que don Quijote antepone su caballeria
andante a otras profesiones hubiéramos de ver en ello menosprecio de Cervantes por estas
ultimas, el autor del Quijote no seria tanto un anticlerical, cuanto un perfecto anarquista o

nihilista (1989: 85-86).

Ciertamente parece excesivo interpretar el pasaje como una critica a las
diferentes vidas clericales, cuando, por lo demas, tanto a lo largo del Quijote como en el
conjunto de las obras cervantinas aparecen varios religiosos de muy diferente caracter y

condicidn. Si se pretende encontrar la opinion del autor acerca del clero de la época en
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su literatura —cosa por lo demads harto dificil— seria conveniente acudir a los diversos
casos’ .

Si para don Quijote vida caballeresca y vida religiosa son equiparables, la
primera no siempre sustenta su fe en razones cristianas, sino que, como hemos apuntado
anteriormente, hay una sacralizaciéon de Dulcinea que llega a sustituir a cualquier
elemento divino. Como indica otro pastor que acompaia a la comitiva, en sus trances
aventureros «nunca en cada instante de acometerla se acuerda de Dios» (Quijote, 1, 13:
152), mientras que siempre tiene presente a la dama. La réplica de don Quijote busca
asimilar ambos discursos, el de la fe y el del amor, de manera que sean conciliables el
ejercicio activo de la vida caballeresca y el mantenimiento de la fe y de moral cristianas:
«No se da a entender por esto que han de dejar de encomendarse a Dios» (Quijote, 1, 13:
153).

Como se ha indicado, es en los pasajes de monodlogo licido donde encontramos
las reflexiones mas profundas en materia doctrinal. Como hemos apuntado en otro lugar
(Santos de la Morena, 2016b), la parte dialdgica del texto permite un espacio alejado de
los condicionantes y desencadenantes que provocan la locura de don Quijote, como se
observa en varios momentos de la obra que no tocan temas propiamente caballerescos:
las conversaciones con Sancho, los dos discursos —Edad de Oro; y Armas y letras—, la
conversacion con el caballero del Verde Gaban, y con el candnigo al concluir la primera
parte.

Un caso significativo de la opinién recurrente de don Quijote acerca de la
religion es tema de las obras como aspecto fundamental de la doctrina cristiana™®. Al
comienzo de la pieza el caballero ya habia sentado las bases al respecto de una idea, con
el célebre: «Cuanto més, que cada uno es hijo de sus obras» (Quijote, 1, 4: 70), que
supone solo la primera mencién del tema.

Mas adelante, tras el sangriento episodio de los rebafios, don Quijote defiende la
validez humana y el principio de igualdad entre los hombres basandose en aspectos
éticos, del obrar, por encima de otras consideraciones: «Que no es un hombre mas que

otro, si no hace mas que otro» (Quijote, 1, 18: 214). El contexto de la afirmacion es

°7 Entre ellos, y sin animo de ser exhaustivos, al cura y al canénigo toledano (cfr. supra 11.4.3), al
eclesiastico de los Duques en la segunda parte del Quijote (cfr. supra 11.7.1), o ya, fuera de ¢él, a otros
clérigos como por ejemplo el del Licenciado Vidriera (cfr. supra 11.5.6.1) o los seis religiosos del Viaje
del Parnaso (cfr. infra 11.6.1).

% Para el tratamiento del tema en La Galatea cfr. supra 11.3.3.
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importante: se trata de un nuevo didlogo entre don Quijote y Sancho en el que el
caballero se muestra lucido en algunos aspectos, como en este momento en el retoma la
comparacion entre el ejercicio religioso letrado y el caballeresco: «Porque caballero
andante hubo en los pasados siglos que asi se paraba a hacer un sermén o platica»
(Quijote, 1, 18: 215).

Es aqui donde caballero y escudero comienzan un discurso de tintes
providencialistas que conjugan también las ideas cervantinas de la libertad y de la
virtud. El elemento providencialista introducido por don Quijote no se enmarca dentro
de un topico, sino que supone una forma muy concreta de entender el destino y la
mision de los protagonistas ante las dudas ldgicas de Sancho tras un nuevo fracaso y
apaleamiento: «Vente tras mi, que Dios, que es proveedor de todas las cosas, no nos ha
de faltar, y mas andando tan a su servicio» (Quijote, 1, 18: 215). Si al principio
encontramos una parafrasis de una cita evangélica (Mateo, 6, 26-29), el sentido se
refuerza con la introduccion de una cita practicamente literal (Mateo, 6, 45) «Pues no
falta a los mosquitos del aire ni a los gusanillos de la tierra ni a los renacuajos del agua,
y es tan piadoso, que hace salir su sol sobre los buenos y los malos y llueve sobre los
injustos y justos» (Quijote, 1, 18: 215). El buen parlamento, de hecho, conlleva que

Sancho llame predicador a su amo:

—Mas bueno era vuestra merced —dijo Sancho— para predicador que para caballero
andante.

—De todo sabian y han de saber los caballeros andantes, Sancho —dijo don Quijote—,
porque caballero andante hubo en los pasados siglos que asi se paraba a hacer un sermon

o platica en mitad de un campo real. (Quijote, 1, 18: 215-216)

Por otro lado, si consideramos la importancia del aspecto religioso en este
debate y el tema central que se plantea, obras y moral, se entiende mejor la afirmacion
inmediatamente posterior de Sancho en el comienzo del capitulo siguiente: el final
desastroso de las aventuras son fruto de los pecados cometidos y por tanto un castigo de
la divinidad: «Pena del pecado cometido por vuestra merced contra la ley de su
caballeria» (Quijote, 1, 19: 217). Se retoma por tanto de nuevo el concepto de fe

caballeresca como fe religiosa: las faltas de don Quijote y Sancho contra los preceptos
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de la caballeria conllevan la imposibilidad de una resolucién favorable de las
aventuras’ .

En el episodio de los encamisados el hidalgo no respeta la condicion de los
clérigos y arremete contra ellos en su momento de locura incluso a sabiendas de que

estd cometiendo sacrilegio. Antes, antepone la ley caballeresca a todo lo demas:

—Harto rendido estoy, pues no me puedo mover, que tengo una pierna quebrada; suplico
a vuestra merced, si es caballero cristiano, que no me mate, que cometerd un gran
sacrilegio, que soy licenciado y tengo las primeras o6rdenes.

—¢Pues quién diablos os ha traido aqui, —dijo Don Quijote—, siendo hombre de iglesia?
—¢Quién, sefor? replico €l caido. Mi desventura.

—Pues otra mayor os amenaza, dijo Don Quijote, si no me satisfacéis a todo cuanto

primero os pregunte (Quijote, 1, 19: 221).

Las palabras de don Quijote, asi como las referencias anteriores a los episodios
de molinos, rebafios, frailes de la Merced y mercaderes, parecen indicar el advenimiento
de una nueva aventura caballeresca en que la confusion de don Quijote le impedira
respetar cualquier principio ético que se aparte de su coédigo de caballerias. Sin
embargo, sorprendentemente, después de estas palabras, don Quijote calla y deja réplica

al clérigo:

Y, llegandose a é€l, le puso la punta del lanzon en el rostro, diciéndole que se rindiese: si
no, que le mataria. A lo cual respondio el caido:

—Harto rendido estoy, pues no me puedo mover, que tengo una pierna quebrada; suplico
a vuestra merced, si es caballero cristiano, que no me mate, que cometerd un gran

sacrilegio, que soy licenciado y tengo las primeras 6rdenes (Quijote, 1, 19: 221).

Por primera vez, don Quijote admite su confusiéon, no atribuye su
comportamiento a fuerzas sobrenaturales como encantadores ni a ninglin otro elemento

extraido de los libros de caballerias, sino a una simple confusién ambiental®’: «El dafio

> Lo que supone, claro estd, que los personajes no consideren como causa de los desastres el conflicto
entre realidad y ficcidn, el choque producido por la locura quijotesca.

% Como viene sucediendo en los pasajes caballerescos (Santos de la Morena, 2014 y Santos de la
Morena, 2016b).
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estuvo, sefior bachiller Alonso Lopez, en venir como veniades, de noche, vestidos con
aquellas sobrepellice, con las hachas encendidas, rezando, cubiertos de luto, que
propiamente semejabades cosa mala y del otro mundo» (Quijote, 1, 19: 222). La
peticion de perdon y la proclamacion de su catolicismo revelan una actitud diferente del
loco ante el estamento eclesiastico: «Cuanto maés, que yo no pensé que ofendia a
sacerdotes ni a cosas de la Iglesia a quien respeto y a adoro como catolico y fiel
cristiano que soy, sino a fantasmas y a vestiglos del otro mundo» (Quijote, 1, 19: 225).
El episodio de los galeotes, en cambio, ha generado una mayor atencioén de la
critica con respecto a su posible valor simbolico (Martin, 1991; Parodi, 2004), al
considerar que el episodio podria contener voz autoral cervantina. Si analizamos el
texto, observaremos que pasaje no dista mucho de los otros momentos de monomania
caballeresca que protagoniza don Quijote en la novela. De hecho, si analizamos el
episodio detenidamente, encontramos los elementos habituales: la advertencia del

Sancho y la obstinacion del caballero:

—Pues de esa manera —dijo su amo—, aqui encaja la ejecuciéon de mi oficio: desfacer
fuerzas y socotrer a los miserables.

—Advierta vuesa merced —dijo Sancho— que la justicia es el mesmo rey, no hace
fuerza ni agravio a semejantes gente, sino que los castiga en pena de sus delitos (Quijote,

I, 22: 258).

Como explicita el propio don Quijote en el momento de la liberacion, su acto
responde Unicamente a lo requerido en su mision caballeresca, a su condicion de
liberador de los que considera oprimidos, ya que estamos ante «el efecto para el que el
cielo me arroj6 al mundo» (Quijote, 1, 22: 267). Dentro de esta configuracion de
pensamiento destacan dos aspectos fundamentales, por un lado, la prevalencia de la
libertad como principio vital: «Porque me parece duro caso hacer esclavos a los que
Dios y naturaleza hizo libres» (Quijote, 1, 22, 267); por otro, la negacion de la justicia
humana debido a la prevalencia de la divina: «Dios hay en el cielo que no descuida de
castigar al malo ni de premiar el bueno» (p. 267).

Una vez que la accion de don Quijote sea descubierta por Sancho al cura y al

barbero, su disculpa radicara precisamente en la conexidén entre su mision como
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caballero y la religion®': «Hice con ellos lo que mi religion me pide, y lo demas all4 se
avenga» (Quijote, 1, 30, 378), y muestra el habitual respeto a los sacerdotes: «Y a quien
mal le ha parecido, salvo la santa dignidad del sefior licenciado y su honrada persona,
digo que poco sabe de achaque de caballeria» (Quijote, 1, 30: 378). Lo mismo sucedera
cuando lo intenten apresar, tras el discurso de «Las armas y las letrasy», los cuadrilleros
de la santa Hermandad: «Saltear caminos llamais al dar libertad a los encadenados,
soltar los presos, acorrer a los miserables, alzar los caidos, remediar los menesterosos»
(Quijote, 1, 45, 579), en un pasaje en el que Forradellas observa «quiza un eco del
Evangelio de Lucas, 4, 18-19: “evangelizare pauperibus misit me, praedicare captivis
remissionem, etc.”’» (2015: 579).

La consideracion de la fe de don Quijote se convierte en tarea ardua en
diferentes pasajes de la pieza debido en buena medida a esta dualidad entre la locura y
la cordura. En la misma conversacion con los galeotes, proclama la negacién de

ejercicio de la hechiceria, en sintonia con la doctrina catolica:

Aunque bien sé que no hay hechizos en el mundo que puedan mover y forzar la voluntad,
como algunos simples piensan, que es libre nuestro albedrio y no yerba ni encanto que le
fuerce [...], dando a entender que tienen fuerza para hacer querer bien, siendo, como

digo, cosa imposible forzar la voluntad» (Quijote, 1, 22: 262-263).

Mas adelante, en cambio, al entrar en Sierra Morena el caballero invoca a los
«rusticos dioses que en este inhabitable lugar tenéis vuestra morada» (Quijote, 1, 25:
304-305). La causa de este cambio puede deberse al tono arcadico-pastoril/caballeresco
del pasaje, con claras alusiones metaliterarias y en el que don Quijote interpreta un
nuevo papel, el de pastor afligido que llora por su dama: «En testigo y sefial de la pena
que mi asendereado corazon padece» (Quijote, 1, 25: 305).

Directamente vinculado con la reflexion metaliteraria, en forma de parodia del
Amadis, ha de entenderse también todo el pasaje de la penitencia del caballero en Sierra
Morena, y especialmente lo referente a la fabricacion de un rosario de forma poco

ortodoxa:

' Como anota Forradellas: «Religion puede referirse tanto a la orden de caballeria considerada como
orden religiosa (véase I, 13: 149, n.10), cuando al cristianismo» (2015: 378).
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—FEa, pues, manos a la obra: venid a mi memoria, cosas de Amadis, y enseiladme por
donde tengo de comenzar a imitaros. Mas ya sé que lo mas que él hizo fue rezar y
encomendarse a Dios; pero ;qué haré de rosario, que no le tengo?

En esto le vino al pensamiento como le haria, y fue que rasgd una gran tira de las faldas
de la camisa, que andaban colgando, y diole once fiudos, el uno mas gordo que los demas,
y esto le sirvid de rosario el tiempo que alli estuvo, donde rezé un milléon de avemarias. Y
lo que le fatigaba mucho era no hallar por alli otro ermitafio que le confesase y con quien

consolarse (Quijote, 1, 26: 319).

El pasaje fue modificado ya en la segunda edicion de la obra®®, salida de las
prensas el mismo 1605, quiza por la mano del propio Cervantes, aunque hay notables

divergencias acerca de la autoria de la correccion.

—FEa, pues, manos a la obra: venid a mi memoria, cosas de Amadis, y enseiladme por
donde tengo de comenzar a imitaros. Mas ya sé que lo mas que él hizo fue rezar y
encomendarse a Dios; y asi lo haré yo.

Y sirviéronle de rosario unas agallas grandes de un alcornoque, que ensartd, de que hizo

. 63
un diez.

Para Bataillon, el autor alcalaino «lamenta haberse dejado llevar por la vena
satirica. Espontaneamente, o guiandose por la opinioén de algun censor, discurre una
manera mas decente de improvisar un rosario» (1966: 788), dejando, no obstante, «la
repeticidon mecanica de los padrenuestros (1966:788). Apunta, ademds, que «en otros
lugares se permitid hacer Cervantes maliciosas alusiones a rosarios “de sanadoras
cuentas”™» (1966: 788). Castro habla directamente de una «profanacion» (2002: 245) a la
que ni Lope ni Quevedo se hubieran atrevido. Maurice Molho, en cambio, apunta que
la satira se inserta dentro de la parodia de la caballeresca, pero que no por eso resulta

inofensiva;:

Semejantes irreverencias, que no son tan nimias como alguna vez se ha querido suponer,

no se censuran porque van envueltas en parodias de caballeria andante o romancero

62 La frase «rasgé una gran tira de las faldas de la camisa, que andaban colgando» tuvo también
problemas con la Inquisicion portuguesa, que mando expurgarla en 1624 (Forradellas, 2015: 319).
% Remitimos al aparato critico de la edicion citada (Quijote, vol. compl.: 832).
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carolingio, que son objetos inocentes, de modo que la agresion comica se desvia hacia
una meta que no es propiamente la suya, a saber el rosario. De modo que la agresion al
rosario se encubre ahora bajo la burla de los Amadises y del romancero. (Molho, 1995:

14)

En un andlisis algo mas amplio, que tiene en cuenta las siete menciones al
rosario en el Quijote (cuatro en la primera parte y tres en la segunda), Roberto Véguez
(2001) sefiala que todas las apariciones de la practica oracional mas frecuente del
catolicismo de la época estan tefiidas de una cierta parodia. Ademas, recuerda que la
flota de Lepanto bajo la que Cervantes combati6 estaba bajo la advocacion de la Virgen
del Rosario (2001: 87, 94), y ademaés, que la penitencia de Amadis no incluye este rezo,
y que por tanto su aparicion en el Quijote no depende de la fuente sino que es un
afiadido del escritor complutense (2001: 95). Alberto Sdnchez matiza con mucho los

juicios de heterodoxia que tenia el pasaje para Castro:

En primer lugar, debemos admitir que no hay profanacion, ni siquiera escdndalo grave,
en el parrafo incriminado. De haberlos habido, las consecuencias habrian sido mads
rigurosas. Me permito suponer que solamente el olvido de ciertos matices recurrentes en
el humor cervantino, es decir, el examinar este capitulo con toda seriedad —pese a la
letra explicita— ha conducido a estas desviaciones en su analisis. No hay aqui
profanaciones, ni nada que atente contra la pura doctrina cristiana, sino algunas bromas
acerca de la exageracion y ostentacion publica de ciertas practicas devotas (Sanchez,

1990: 23)

Asi pues, e incluso sin descartar que la penitencia de don Quijote pudiera tener
algo de positivo en un sentido religioso®, parece que en las exageradas formas de
oracion del caballero (que, recordemos, reza de manera un tanto impudica) son
aprovechadas por Cervantes para criticar ciertas practicas de religiosidad popular, cuya
efusividad parece no corresponderse con una fe verdadera. Hemos de apuntar, no
obstante, que ni siquiera Bataillon encuentra una influencia erasmista en la posible
satira (1966: 788-789), sino que la encuadra dentro de una religiosidad ortodoxa, intima,

de la Espaiia del siglo XVI. Para lo que puede valernos el pasaje es, por otro lado, para

6 Asi lo ve, por ejemplo, Gomez Moreno (2015: 366), quien también encuentra en don Quijote una figura
con componentes cristicos.
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desenterrar la idea del Cervantes reaccionario, campedn de la Contrarreforma, en tanto
que, como recuerda Agustin Redondo: la «parodia del tema de la penitencia podia ser
contraproducente. Asimismo, la del rosario, cuando éste era un verdadero emblema de
la Contrarreforma y, por ello, se sublimaba a la célebre “Virgen del Rosario”» (2006:
468). Por otro lado, no podemos perder de vista que estamos ante uno de los accesos de
locura més claros de don Quijote, en tanto que el personaje estd inmerso en su
monomania caballeresca al menos al mismo nivel que en sus andantes aventuras
previas.

Sea como fuere, mas alla de que el pasaje pueda servir como critica a ciertas
costumbres, no hemos de perder de vista que las coordenadas del pasaje son las de la
parodia literaria. No se trata solamente de una imitacion burlesca del Amadis, sino
también del desarrollo del personaje de Dulcinea como motor de las acciones
disparatadas de don Quijote. En relacion con la enamorada, encontramos una
sacralizacion recurrente ante la que, de nuevo, Sancho Panza advierte agudamente: «He
oido yo predicar que se ha de amar a nuestro sefior por si solo, sin que nos mueva
esperanza de gloria o temor de tema, aunque yo le querria amar y servir por lo que
pudiese» (Quijote, 1, 31: 398). Estamos ante un nuevo debate de naturaleza teologica en
el que los dos protagonistas reflexionan y muestran los limites de la conciliacion del
hecho y de la practica religiosa con el ejercicio caballeresco.

El pensamiento de don Quijote, con todo, resulta més serio (aunque, con todo,
no necesariamente mas cercano al de Cervantes) en los discursos en los que parece
recuperar la cordura. Asi, a proposito del de las armas y las letras, el propio narrador
relaciona la actitud de don Quijote con el de la edad dorada: «Dejando de comer don
Quijote, movido de otro semejante espiritu que el que le movié a hablar tanto como
hablo cuando cend con los cabreros» (Quijote, 1, 37: 484). En el mismo sentido, el
auditorio comparte una opinion positiva sobre el caballero: «Por tan buenos términos
iba prosiguiendo en su platica don Quijote, que obligd a que, por entonces, ninguno de
los que escuchdndole estaban le tuviesen por loco, antes [...] le escuchaban de muy
buena ganay» (Quijote, 1, 37: 483).

Es en este contexto donde se insertan numerosas reflexiones que de nuevo
establecen la vinculacion entre la profesion de don Quijote y el estudio —en

correspondencia con la comparacion que ya mencionaos entre el caballero y el
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religioso—. En primer lugar, don Quijote hace una defensa del ejercicio bélico siempre
y cuando se encamine a la consecucion de la paz: «Pero no tanta como merece aquel a
que las armas atienden, las cuales tienen por objeto y fin la paz, que es el mayor bien
que los hombres pueden desear en esta vida» (Quijote, 1, 37: 485). Todo su
argumentario, destinado a convencer de las bondades de la caballeria andante y de la
vida soldadesca, se enmarca con un nutrido conjunto de referencias religiosas,
comenzando por el «gloria»®: «Cuando cantaron en los aires: “Gloria sea en las alturas,
y paz en la tierra a los hombres de buena voluntad”» (Quijote, 1, 37: 485-486); y

siguiendo por la proclama cristiana de paz entre hermanos:

Y a la salutaciéon que el mejor maestro de la tierra y del cielo ensefid a sus allegados y
favorecidos fue decirles que cuando entrasen en alguna casa dijesen «Paz sea en esta
casa», y otras muchas veces les dijo «Mi paz os dejo, mi paz os doy, paz sea con

vosotros» (Quijote, 1, 37: 486).

Teniendo esto en cuenta, no podemos dejar de considerar las implicaciones que
tiene el cristianismo en la configuracién ideologica del don Quijote que podriamos
llamar «ltacidox». Las bases del discurso caballeresco y la defensa ante el mundo de su
labor proceden de un sustrato de tipo religioso, de ahi que la declaracion quijotesca al
final del discurso se vincule precisamente «al trayecto de un Via Crucis» (Forradellas,
2015: 487): «Por este camino que he pintado, aspero dificultoso, tropezando aqui,
cayendo alli, levantdndose aculla, tornando a caer acéd, hagan al grado que desean»
(Quijote, 1, 37: 487).

Precisamente el calvario de Cristo serd una referencia subyacente en la vuelta de
don Quijote enjaulado, otro aspecto que refuerza la vision mesianica del caballero
andante. Cuando don Quijote se despide de las venturas con un «no lloréis, mis buenas
seforas» (Quijote, 1, 47: 592), Forradellas considera que se trata «tal vez eco de las
palabras de Cristo cuando era conducido al Calvario», un sentido que se confirma al
considerar el cura que don Quijote va «encantado en esta carreta, no por sus culpas y
pecados, sino por la mala intencién a quienes la virtud enfada y la valentia enoja»

(Quijote, 1, 47: 596), en sintonia con la muerte inocente de Cristo. Por ello, no es de

63 Segun se lee en Lucas, 2, 13-14.
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extraiar que Sancho advierte del comportamiento anticaritativo y peligroso en términos
teolodgicos a proposito de la treta de la jaula: «Todo esto que le he dicho, sefior cura, no
es mas de por encarecer a su paternidad haga conciencia del mal tratamiento que a mi
sefior se le hace, y mire bien no le pida Dios en la otra vida est4 prision de mi amo»
(Quijote, 1, 47: 597).

Por ultimo, es necesario considerar un apunte del caballero al respecto de la
espinosa cuestion de la fe y la obras, capital en la produccion cervantina®®. Se trata de
un nuevo pasaje donde don Quijote tiene la oportunidad de demostrar la necesidad de
los caballeros andantes, esta vez ante el canonigo. De nuevo, la materia religiosa es la
predilecta para la comparacion y, en este caso, lo aprovecha Cervantes para retomar un
tema de preocupacion, la necesidad de las obras en el catolicismo frente a la propuesta
luterana: «Y el agradecimiento que solo consiste en el deseo es cosa muerta, como es
muerta la fe sin obras» (Quijote, 1, 50: 626), en una referencia a la epistola de Santiago,
como bien advierte Forradellas (2015: 626).

Todo lo mencionado constituye una muestra del trasfondo teérico del Quijote,
que rebasa la mera comicidad: la equiparacion de la caballeria como una orden religiosa
y la identificacion don Quijote con Cristo, ademds de numerosas referencias al
cristianismo, proponen la novela como un espacio para el didlogo serio durante el
camino. Por ello, coincidimos con el cura del lugar acerca del pensamiento quijotesco:
«Si le tratan de otras cosas discurre bonisimas razones y muestra tener un entendimiento

claro y apacible en todo» (Quijote, I, 30: 390).

11.4.3. RELIGION Y LIBROS DE CABALLERIAS®’
Si consideramos que el ejercicio caballeresca de don Quijote tiene un correspondencia
metaforica o alegdrica en la novela con una fe religiosa, es necesario cuestionarse
entonces por la legitimidad de los libros de caballerias, que se constituyen entonces
como textos de referencia del nuevo credo, en términos religiosos y dentro de la

doctrina catodlica.

% Cfi. supra 11.3.3 y 11.5.9.1.

%7 Como que en el apartado anterior, el tema no se circunscribe tmicamente a la primera parte del Quijote,
sino que en la segunda el eclesiastico de los duques también emitiran interesantes juicios sobre los libros
de caballerias (cfr. infra 11.7.1).
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En el prélogo a la primera parte del Quijote se nos advierte hasta en tres ocasiones
de que el libro que nos disponemos a leer se configura como una critica a la literatura
caballeresca. El amigo de Cervantes, que acude en su ayuda ante la aparente falta de
inspiracion del autor para componer el prologo, da algunas pautas acerca de la
verdadera naturaleza y fin del Quijote: «Este vuestro libro no tiene necesidad de
ninguna cosa de aquellas que vos decis que le falta, porque todo €l es una invectiva
contra los libros de caballerias» (Quijote, 1, prologo: 18), porque «vuestra escritura no
mira mas que a deshacer la autoridad y cabida que el mundo y en el vulgo tienen los
libros de caballerias» (Quijote, 1, prologo: 19), para terminar aconsejando al autor:
«Llevad la mira puesta a derribar la maquina mal fundada de estos caballerescos libros,
aborrecidos de tantos y alabados de muchos més; que si esto alcanzédsedes, no habriades
alcanzado poco» (Quijote, 1, prologo: 19).

Si queremos comprender en su totalidad el sentido de estas afirmaciones hemos
de tener en cuenta que son puestas en boca del amigo de Cervantes, cuya opiniéon no
tiene que corresponderse necesariamente con la de nuestro autor. De hecho, como ya
hemos explicado anteriormente (Santos de la Morena y Piqueras Flores, 2015), el autor
del prélogo, voz posiblemente mas cercana a la de Cervantes, tiene un juicio sobre los
libros de caballerias mas sutil, aunque también negativo: «Quiero que me agradezcas el
conocimiento que tendras del famoso Sancho Panza, su escudero, en quien, a mi
parecer, te doy cifradas todas las gracias escuderiles que en la caterva de los libros
vanos de caballerias estan esparcidas» (Quijote, 1, prologo: 20).

A pesar de la cautela que la ironia cervantina, sobre todo en el prologo, deberia
imponer a la interpretacion de sus obras, parte de la critica ha visto en estas
afirmaciones una muestra de la intencién de Cervantes de construir el Quijote como una
critica a los libros de caballerias. Para Mario Socrate, «las tltimas lineas de despedida
ofrecen una ulterior ocasion —la cuarta— para remachar el asunto elemental y
reductivo del libro, la invectiva contra “los libros vanos de caballerias”. Cuatro veces
nos parecen una excesiva insistencia» (Socrate, 1998: 14).

La vinculacion del Quijote con los libros de caballerias, ya sea en su vertiente de
critica o de parodia, ha sido objeto de estudio por parte de los cervantistas. Asi lo

demuestran, entre otras, las aportaciones al tema de Martin de Riquer (1973), Edwin
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Williamson (1991), Daniel Eisenberg (1995), José Manuel Lucia Megias (2006) o
Javier Roberto Gonzalez (2008).

En el Quijote, dejando a un lado las opiniones literarias del protagonista, cuya
neutralidad estd condicionada e impedida en gran medida por su monomania
caballeresca, encontramos numerosos pasajes en los que algunos personajes establecen
juicios estéticos y literarios sobre otras obras literarias. De todos los personajes que
dialogan en la obra sobre literatura® resulta significativa la presencia de personajes
eclesidsticos, es decir, de religiosos pertenecientes a distintos niveles del estamento
clerical. De esta manera el cura del lugar de don Quijote se erige como critico
autorizado en el escrutinio de la biblioteca del hidalgo, y mas adelante, el canénigo de
Toledo, un personaje con mayor jerarquia eclesidstica dada su vinculacion a la ciudad
primada, expondra ampliamente sus juicios y argumentos acerca, no solo de literatura
caballeresca, sino también de temas tan importantes para Cervantes y la cultura literaria
de su época como el estatus de la Comedia nueva.

Nuestro interés en los juicios literarios de personajes especificamente religiosos
radica fundamentalmente en dos motivos. Por un lado, porque si pretendemos realizar
un acercamiento valido al tratamiento de la religién en Cervantes® hemos de establecer
y analizar las coordenadas en las que se presentan en sus obras los personajes que
representan al estamento clerical, categoria de especial importancia en la construccion
socioreligiosa de la Espana moderna en la que vive y escribe Cervantes. Por otro,
porque, segun la idea de la época, estos personajes representan la autoridad, no solo
religiosa, sino también cultural y literaria, debido a la superioridad intelectual derivada
de su formacion eclesidstica. Estan, por tanto, mas capacitados y autorizados que el
resto de personajes para emitir juicios sobre los textos literarios que se presentan en el
Quijote.

En este sentido, nos proponemos analizar las valoraciones acerca de literatura
caballeresca que realizan en la novela el cura —amigo de don Quijote y del barbero— y

el docto candnigo que acompafia a don Quijote durante su vuelta a casa enjaulado al

% Es muy frecuente la presencia en el Quijote de la critica literaria. Ya sean personajes con formacion,
como lo es don Lorenzo de Miranda, el hijo del Caballero del Verde Gaban; o carentes de ella, como los
duefios de la venta donde se localiza el Curioso impertinente, todos son invitados a participar en el debate
acerca de la literatura.

%Y en este caso nos referimos al contexto general de nuestra tesis doctoral y no particularmente al

Quijote.
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final de la primera parte. Mediante el anélisis de estos pasajes, que podria acercarnos a
la idea fundamental cervantina sobre la cuestion genérica del Quijote, pretendemos
averiguar si es valida la lectura de la novela Gnicamente como critica o parodia a los
libros de caballerias, tal y como ha propuesto parte de la critica.

Quiza el donoso escrutinio sea uno de los episodios del Quijote mas
caracterizados tradicionalmente como critica literaria. Efectivamente, algunos
estudiosos han creido entrever en el escrutinio la opiniéon de Cervantes sobre la
literatura, en especial aquella concerniente a géneros tan influyentes en la época como
eran la novela pastoril o la caballeresca. Durante el escrutinio de la biblioteca, seran
cuatro los personajes que intervendran en la evaluacion’® de los libros de don Quijote: el
ama, la sobrina, el barbero y el cura. Es conveniente contrastar las ideas de cada uno de
los personajes entre si, para establecer si en el donoso escrutinio existe una idea
dominante comun a todos los personajes, o si, por el contrario, hay matices u opiniones
puestas en dialéctica que muestren varios niveles en la censura de los libros de

caballerias. La opinion del ama en este sentido resulta tajante:

Asi como el ama los vio, volviose a salir del aposento con gran prisa, y torné luego con
una escudilla de agua bendita y un hisopo, y dijo:
—Tome vuestra merced, sefior licenciado: rocie este aposento no esté algun

encantador de los muchos que tienen estos libros, y nos encanten (Quijote, 1, 6: §3).

Algo similar ocurre con la intervencion de la sobrina de don Quijote:

Mando el barbero que le fuesen dando de aquellos libros de uno en uno, para ver de qué
trataban, pues podia ser hallar algunos que no mereciesen castigo de fuego.

No —dijo la sobrina—, no hay para qué perdonar a ninguno, porque todos han sido
dafiadores, mejor sera arrojarlos por las ventanas al patio, y hacer un rimero de ellos y

pegarles fuego (Quijote, 1, 6: 83).

" Dado que nuestra propuesta pretende reflexionar sobre juicios estéticos y literarios, creemos que resulta
conveniente sefialar el caracter significativo del escrutinio precisamente como juicio, en el que los libros
seran salvados (es decir, declarados inocentes) o condenados al fuego, posiblemente como metafora
parodica de los procesos inquisitoriales. Por otra parte, la caracterizacion de los libros como heréticos
(que se reiterara en varias ocasiones en la novela) nos permite vincular con mas solidez la figura del
religioso con la del critico literario.
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Esta vision extrema, que asocia los libros de caballerias que han provocado la
locura a don Quijote con ideas de supersticion y de religiosidad popular, contrasta en
buena medida con la del cura, al que «causo risa la simplicidad del ama» (Quijote, 1, 6:
83). Si bien es cierto que tanto el cura como el barbero acceden a la quema de la
biblioteca de don Quijote, también lo es que ponen como requisito previo que los libros
se sometan a inspeccion, con el fin de valorar su cardcter dafiino: «Mas el cura no vino
en ello sin siquiera leer primero los titulos» (Quijote, 1, 6: 84).

El primer libro que se salva del fuego y sobre el que recae un juicio positivo es
precisamente el iniciador del género, el Amadis de Gaula, que merece la benevolencia
del cura y del barbero por ser «el mejor de todos los libros que de este género se han
compuesto» (Quijote, 1, 6: 84). En este caso, la intencion primera del clérigo es la de
condenarlo, por considerar que «todos los demas han tomado principio y origen de este;
y asi, me parece que, como a dogmatizador de una secta tan mala, le debemos, sin
excusa alguna, condenar al fuego» (Quijote, 1, 6: 84).

Sin embargo, cuando el juicio trate sobre la suerte del Orlando Furioso de
Ludovico Ariosto, sera el propio clérigo quien proponga la conservacion del ejemplar:
«De donde también tejio su tela el cristiano poeta Ludovico Ariosto; al cual, si le hallo,
y que habla en otra lengua que la suya, no le guardaré respeto alguno, pero si habla en
su idioma, le pondré sobre mi cabeza» (Quijote, I, 6: 87). La critica del cura, incluso
teniendo en cuenta la referencia al caracter cristiano del libro de Ariosto, se sustenta
mas en criterios estéticos que morales o religiosos, ya que el argumento para defender la
salvacion de este texto se relaciona con un debate ampliamente extendido en la época: la
necesidad de lectura de los textos en su lengua original.

Siguiendo adelante con el escrutinio, de nuevo serd el cura quien abogue por
salvar de las llamas otra obra. En este caso, el premio se otorga al Palmerin de

Inglaterra, y en palabras del propio personaje:

Y esa palma de Inglaterra se guarde y se conserve como cosa unica, y se haga para
ello otra caja como la que hall6 Alejandro en los despojos de Dario. Este libro
seflor compadre tiene autoridad por dos cosas: la una, porque €l por si es muy
bueno, y la otra, porque es fama que lo compuso un discreto rey de Portugal

(Quijote, 1, 6: 89).
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Las razones de la salvacion del libro son, también este caso, mas de tipo estético
que moral, como podemos observar en la caracterizacion positiva de la novela por parte
del cura: «Todas las aventuras del castigo de Miraguarda son bonisimas y de grande
artificio; las razones, cortesanas y claras, que guardan y miran el decoro del que habla
con mucha propiedad y entendimiento» (Quijote, 1, 6: 89).

La valoracion magnanima por parte del cura de la novela caballeresca alcanza su
cota mas alta cuando afirma que Tirante el Blanco es «por su estilo [...] el mejor libro
del mundo: aqui comen los caballeros, y duermen, y mueren en sus camas, y hacen
testamento antes de su muerte, con estas cosas que todos los demas del género carecen»
(Quijote, 1, 6: 91). Para el religioso, el valor del Tirante reside, por un lado, en su
caracter realista, alejado de la falta de verosimilitud que caracteriza comunmente al
género caballeresco; y por otro, en que su final se atiene a los principios cristianos
estipulados en las Ars moriendi. No podemos pasar por alto el hecho de que Cervantes,
al final de novela, hard que don Quijote, convertido en el buen Alonso Quijano, muera
cristianamente en su cama tras haber hecho testamento.

En general, desde una perspectiva global, y dejando a un lado las excepciones
que hemos observado, podemos establecer que el tratamiento que hace el cura en el
escrutinio sobre los libros de caballerias es, a grandes rasgos, negativo.

En el Quijote encontramos otra ocasion en la que el cura realiza un juicio sobre
los libros de caballerias. Durante la estancia de los personajes en la venta de Juan
Palomeque el Zurdo, el descanso de don Quijote y la lectura del Curioso impertinente
crearan un espacio de debate propicio para la reflexion sobre la literatura, y
especialmente sobre el género caballeresco.

Si, como acabamos de observar, el clérigo concede valor a ciertos titulos de este
género, los juicios emitidos en la venta tienen como finalidad alertar del caracter
engafioso de sus episodios, que, tomados como verdaderos, podrian causar una locura
como la que don Quijote padece: «Hermano mio —dijo el cura— estos dos libros [se
refiere a Don Cirongilio de Tracia y a Felixmarte de Hircania, que el ventero tiene en
su poder] son mentirosos y estan llenos de disparates y devaneos» (Quijote, 1, 32: 407).
La peligrosidad consiste segun el cura en confundir realidad y ficcion, tal y como hace
el loco hidalgo: «Mirad, hermano —torné a decir el cura— que no hubo en el mundo

Felixmarte de Hicarania, ni don Cirongilio de Tracia, ni otros caballeros semejantes que
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los libros de caballerias cuentan, porque todo esto es compostura y ficcion de ingenios
ociosos» (Quijote, 1, 32: 408).

Los juicios de este personaje sobre la literatura caballeresca parecen presentarse
de forma compleja. La opinidn general es negativa, pero su postura admite excepciones,
atendiendo a la calidad literaria de algunos titulos del género. En términos generales
podemos afirmar, ademads, que su discurso contrasta notoriamente con los del ama y la
sobrina de don Quijote.

En la conversacion entre el cura y el candnigo de Toledo durante la vuelta a casa
de don Quijote tras la segunda salida, al final de la primera parte, encontramos una
interesante reflexion sobre la literatura, que abarca desde la critica a la literatura
caballeresca hasta la opinion de ambos clérigos sobre la Comedia nueva, tema de
especial interés en las coordenadas temporales a las que se adscribe el Quijote, dado el
éxito de la formula teorizada por Lope de Vega. En lo que concierne a nuestro tema, el

canonigo se muestra contrario a la literatura caballeresca:

Verdaderamente, sefior cura, yo hallo por mi cuenta que son perjudiciales en la republica
estos que llaman libros de caballerias; y aunque he leido, llevado de un ocioso y falso
gusto, casi en principio de todos los méas que hay impresos, jamas me he podido
acomodar a leer ninguno de principio al cabo, porque me parece que, cual mas, cual

menos, todos ellos son una misma cosa (Quijote, 1, 47: 599).

Segtn el canonigo, la critica principal se basa en que el género caballeresco se

orienta fundamentalmente al delectare, dejando de lado el prodesse:

Y segin a mi me parece, este género de escritura y composicion cae debajo de aquel de
las fabulas que llaman milesias, que son cuentos disparatados, que atienden solamente a
deleitar, y no a ensefiar, al contrario de lo que hacen las fdbulas apo6logas, que deleitan y

ensefian conjuntamente (Quijote, 1, 47: 599).

No obstante, el candnigo reorienta pronto sus argumentos, dejando de lado las
consideraciones morales para detenerse en cuestiones estéticas. Esto puede verse
cuando declara que los libros de caballerias son «ajenos de todo discreto artificio y por

esto dignos de ser desterrados de la republica cristiana» (Quijote, 1, 47: 601), afirmando
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una idea similar a las contenidas en el prologo. Las palabras del canonigo se vinculan
con la polémica acerca de la verosimilitud en la literatura. Se trata de un debate de
herencia aristotélica que preocupara a Cervantes en buena parte de su literatura y que
plasma en el Quijote en las opiniones del candnigo: «Y si a esto se me respondiese que
los que tales libros componen los escriben como cosas de mentira, y que asi no estan
obligadas a mirar en delicadezas ni verdades responderles hia yo que tanto la mentira es
mejor cuanto mas parece verdadera» (Quijote, 1, 47: 600). En la misma linea continua
su discurso después: «Y todas estas cosas no podra hacer el que huyere de la
verosimilitud y de la imitacion, en quien consiste la virtud de lo que se escribe»
(Quijote, 1,47: 601).

A lo largo de su conversacion con el cura, el candnigo va dejando entrever que
admite los libros de caballerias siempre y cuando se adecuen a estos principios de

verosimilitud:

Y contandole el escrutinio de que de ellos habia hecho [....] de que no poco se ri6 el
candnigo y dijo que, con todo cuanto mal habian hecho tales libros, hallaba en ellos una
cosa buena: que era el sujeto que ofrecian para que un buen entendimiento pudiese

mostrarse en ellos (Quijote, 1, 47: 601).

La critica negativa que encontramos al inicio de la conversacion va
transformandose progresivamente hasta que el propio canonigo confiesa, al comienzo

del capitulo siguiente que

Yo, a lo menos, he tenido cierta tentacion de hacer un libro de caballerias, guardando en
¢l todos los puntos que he significado; y, si he de confesar la verdad, tengo escritas mas
de cien hojas [...]. Pero, con todo esto, no he proseguido adelante, asi por parecerme que

hago cosa ajena a mi profesion (Quijote, 1, 47: 601).

No solo el candnigo, también el cura parece ir matizando su opinion inicial:

Y si se diese cargo a otro, o a este mismo, que examinase los libros de caballeria que de
nuevo se compusiesen, sin duda podrian salir algunos con la perfeccion que vuestra

merced ha dicho, enriqueciéndolo nuestra lengua [...], dando ocasion para que los viejos
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se escureciesen a la luz de los nuevos que saliesen, para honesto pasatiempo (Quijote, 1,

47: 609).

Teniendo en cuenta la progresiva evolucion favorable de las opiniones sobre el
género caballeresco del cura o el canonigo, podemos observar, en primer lugar, que es
necesaria una revaluacion de la idea tradicional que entiende el Quijote como un libro
concebido como una critica a los libros de caballerias. Por otro lado, no encontramos en
la novela discursos religiosos por parte de los clérigos sobre este tema, sino que el
objeto de su reflexiébn se circunscribe Unicamente a aspectos estéticos y mas
concretamente a la herencia de la tradicion aristotélica. Pese a la construccion de la idea
religion-caballeria que hemos analizado en el apartado anterior, no hay una vinculacion
directa de la produccion caballeresca con aspectos que contravengan la doctrina
catOlica, mas alld de las reminiscencias inquisitoriales del escrutinio de la biblioteca,
que deben ser tomadas como un matiz cémico y referencial. Si observamos, en cambio,
una preocupacion erudita por parte de los eclesidsticos, que se repetird en la
conversacion en casa de los duques en la segunda parte, y que muestra como, al menos

en este caso, hay una prevalencia del discurso estético frente al ético-religioso.

11.4.4. EL CURIOSO IMPERTINENTE Y EL COMPONENTE RELIGIOSO
El curioso impertinente es la unica pieza completamente autonoma de la primera parte
del Quijote. Su naturaleza, entendida como novela insertada en un libro leido en el
propio texto cervantino, constituye una excepcion frente al resto de las historias
intercaladas, que mantienen alguna vinculacion a la trama principal, como el capitan
cautivo o los amores cruzados de Cardenio y Luscinda, y Fernando y Dorotea.

En los episodios del Quijote encontramos un tratamiento particular de ciertos
aspectos en funcion de sus distintas filiaciones genéricas. En cuanto a lo religioso, nos
alejamos de la posible configuracion alegoérica de la figura de don Quijote para
encontrarnos un nuevo universo de reflexion con nuevas normas. Entramos en el terreno
de la novella y, de hecho, el texto podria constituir por si mismo una Novela ejemplar.

En esta linea, el elemento mas importante en el discurso moral del Curioso es la
honra, como muestra la especial preocupacion por el tema por parte del narrador y de

los protagonistas:
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Propuso Lotario de no hacer mas de aquello que viese que mas convenia a la honra de su

amigo, cuyo crédito estaba mas que el suyo propio (Quijote, 1, 33: 413).

Solo Lotario era éste, que con toda solicitud y advertimiento miraba por la honra de su

amigo (Quijote, 1, 33: 413).

Por parecerle a ¢l [...] que no se han de visitar ni continuar las casas de los amigos
casados de la misma manera que cuando eran solteros, porque aunque la buena y
verdadera amistad no puede ni debe de ser sospechosa en nada, con todo esto es tan
delicada la honra del casado, que parece que se puede ofender aun de los mesmos

hermanos, cuanto mas de los amigos (Quijote, 1, 33: 412).

El motivo se trata en las coordenadas de generales de la literatura durea, de un
modo extremado incluso. El valor de la honra se superpone a de de la vida y el alma,

hecho que afecta especialmente a lo moral y lo religioso:

Pues si esto sintié un gentil de la amistad, ;cuanto mejor es que lo sienta el cristiano, que
sabe que por ninguna humana ha de perder la amistad divina? Y cuando el amigo tirase
tanto de la barra, que pusiese aparte los respetos del cielo por acudir a los de su amigo, no
ha de ser por cosas ligeras y de poco momento, sino por aquellas en que vaya la honra y
la vida de su amigo. Pues dime ti ahora, Anselmo: ;cudl de estas dos cosas tienes en
peligro, para que yo me aventure a complacerte y a hacer una cosa tan detestable como
me pides? Ninguna, por cierto, antes me pides segun yo entiendo, que procure y solicite

quitarte la honra y la vida (Quijote, 1, 33: 417).

Como vemos, la fundamentacion de Lotario utiliza argumentos de tipo
teoldgico: por un lado, la distincidon comparativa entre el tratamiento de la honra en
cristianos y en paganos, que afecta a moral y trascendencia (de peligro teoldgico
propiamente), que no existen en un contexto precristiano. En sentido, termina aceptando
dos aspectos por los que es licito poner en riesgo la salvacion del alma: la honra y la
vida del amigo: «No se habian de valer de su amistad en cosas que fuesen contra Dios»

(Quijote, 1, 33: 417).
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También afecta a la idea del «mal menor» en términos de pecado teologico, que
procede del probabilismo’', idea materializada en la pregunta de Lotario sobre la
situacion de la honra y de la vida de Lotario que merezca la condenacion del alma:
«;Cual de estas dos cosas tienes en peligro, para que yo me aventure a complacerte y a
hacer una cosa tan detestable como me pides?» (Quijote, 1, 33: 417).

La ironia reside, ademads, en el hecho de que precisamente el plan ideado por
Anselmo serd el causante de la pérdida de su honra, de su vida y hasta quiza de su alma,
por ser el inductor de la trama y por considerar a su amigo como mero instrumento a su
servicio negando la libertad humana: «Y siendo yo el instrumento, como tu quieres que
lo sea, de tanto mal tuyo» (Quijote, 1, 33: 417).

En general, sendas argumentaciones de los personajes, la de Anselmo para
convencer a su amigo, y la de Lotario para hacerle ver su error, contienen abundante
material biblico que actia como marco del discurso religioso subyacente. En primer
lugar, observamos una vinculacion entre el nombre de Lotario y Lot (Parodi, 2012: 263,
267)"%. Por otro lado, Como indica Forradellas (2015: 415), la prueba de fidelidad de
Camila se relaciona con el pasaje biblico de Job”*: «De manera que la prueba manifieste
los quilates de su bondad, como el fuego muestra los del oro» (Quijote, 1, 33, 415). En
general, Camila est4, en un primer momento, estereotipada con figuras extraidas no solo
de Job, sino de la epistola de Pedro’* (Quijote, 1, 33, 415) y con la idea de mujer
procedente de Proverbios’: «De quién el sabio dice que “;quién la hallara?”» (Quijote,
I, 33, 416).

Caso significativo es el poema sobre san Pedro, que nos vuelve a situar en la
relacion de tension entre honra y religion propuesta por Lotario en su argumentacion. El
personaje plantea de nuevo la duda sobre qué aspectos merecen la puesta en peligro de

la parte espiritual humana:

! Para el probabilismo en La gran sultana, puede verse Gomez Canseco (2010). Cfi-. infra 11.8.5.1.

> Anselmo, segin Juan Diego Vila (1991) vendria de san Anselmo de Canterbury.

> Seglin se lee en Marcos, 23, 10: «Mas ¢l conoce mi camino. Me probara y saldré como el oroy.

™ Segun se lee en Pedro, 1, 7: «Para que sometida a prueba vuestra fe, mucho més preciosa que el oro, el
cual aunque perecedero se prueba con fuego, sea hallada en alabanza, gloria y honra cuando sea
manifestado Jesucristo.

> Proverbios, 31, 10: «Mujer fuerte, ;quién la hallara? Porque su estima sobrepuja, largamente a la de
piedras preciosas.
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Llevamos en vuelo de las alas del deseo de volver por su fe, por su nacion y por su rey, se
arrojan intrépidamente por la mitad de mil contrapuestas muertes que los esperan. Estas
cosas son las que suelen intentarse, y es honra, gloria y provecho intentarlas [...], pero las
que ta dices que quieres intentar y poner en obra, ni te han de alcanzar gloria de Dios,

bienes de fortuna, ni fama de los hombres (Quijote, 1, 33: 419).

La idea de honra solo entendida como finalidad principal que debe regir al
hombre y expuesta tinicamente al juicio humano se ve superada y anulada por la idea de
pecado. Pese a que haya actos que bajo la apariencia de la honra queden ocultos’®, el
pecado, aunque sea privado, es motivo de culpa, porque el juicio supremo prevalece

frente al humano, como muestra el poema de san Pedro:

Crece el dolor y crece la vergiienza

en Pedro, cuando el dia se ha mostrado,

y aunque alli no ve a nadie, se avergiienza

de si mesmo, por ver que habia pecado:

que a un magnanimo pecho a haber vergiienza
no sb6lo ha de moverle el ser mirado,

que de si se avergilienza cuando yerra,

si bien otro no vee que cielo y tierra

(Quijote, 1, 33: 420).

En relacion con el problema teolodgico que se esta planteando, la pérdida de la
honra del marido cornudo tiene su base en el hecho de que el matrimonio constituye en
términos de doctrina cristiana una unién mistica, ya que marido y mujer se convierten
en una sola cosa, siguiendo a san Pablo: «Asi el marido es participante de la deshonra
de la mujer, por ser una misma cosa con ellay (Quijote, 1, 33: 424). Lo que en un
principio se plantea como una reflexién de moral humana, con el componente inicial del
tema predilecto de la sociedad 4urea, se nutre en la novela de componente teoldgico y

de fundamentacion en material sacramental.

76 . . . .
Como sucede, por ejemplo, en La fuerza de la sangre, novela que analizaremos posteriormente en
términos semejantes.
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Este proceso se enmarca ademdas en un cuidado conjunto de referencias:
primero, al Cantar de los cantares, que supone la visién del matrimonio judeocristiano

como antecedente de la doctrina de Cristo:

Hase de guardar y de estimar la mujer buena como se guarda y estima un jardin hermoso

que esta lleno de flores y rosas, cuyo duefio no consiente que nadie le pasee ni manosee:
. . . . 77

baste que desde lejos y por entre las verjas de hierro gocen de su fragancia y hermosura

(Quijote, 1,33, 422).

Después, la mencion al episodio mitologico de Jupiter y Danae, que refuerza el
sentido de contraejemplo de los peligros que acechan al «huerto florido»: «Que si hay
Dénaes en el mundo / hay pluvias de oro también» (Quijote, 1, 33, 423). El sentido
religioso se intensifica aun maés con una nueva idea extraida del génesis sobre la
creacion de la primer mujer y la institucion matrimonial en relacion con el aspecto
mistico mencionado: «Y entonces fue instituido el divino sacramento del matrimonio
[...], que hace que dos diferentes personas sean una mesma carne» (Quijote, 1, 33: 424).
El circulo se cierra con la idea paulina ya mencionada, esta si insertada en la doctrina
cristiana.

Por otro lado, el error de base del que parte Anselmo en su propuesta consiste,
segun la metafora mahometana empleada en el texto, en necesitar la experiencia de los
sentidos para acreditar la fidelidad de Camila, frente a la propuesta cristiana de la sola

necesidad de la fe y del razonamiento escoléstico para creer:

Tienes tu ahora el ingenio como el que siempre tienen los moros, a los cuales no se les
puede dar a entender el error de su secta con las acotaciones de la Santa Escritura, ni con
razones que consistan en especulacion del entendimiento, ni que vayan fundadas en
articulos de la fe, sino que les han de traer ejemplos palpables, faciles, intelegibles,
demonstrativos, indubitables, con demostraciones matemadticas que no pueden negar

(Quijote, 1,33: 418).

"7 Anota Forradellas: «Es el viejo motivo del hortus conclusus, referido a la mujer, como en el Cantar de
los Cantares» (2015: 422).
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Lo cierto es que a los personajes se les planteas un serio problema con el
desarrollo del plan de Anselmo que afecta no solo al plano moral sino también al
religioso. Por ello, una vez que accede a la peticion de su amigo, Lotario justifica en
términos religiosos su proceder al notar que comienza a enamorarse de Camila: «Asi
tuviera disculpa para con Dios como para con todos los hombres de lo que pensara
hacer, que no temiera pena por su culpa» (Quijote, 1, 33: 432).

Aunque Leonela justifique la actitud de Camila achancandola a los efectos
inevitables del amor (Quijote, 1, 34: 440), una vez que comience la empresa, el narrador
sera el encargado de juzgar el proceder de los personajes. En primer lugar, nos dice de
Leonela que es «deshonesta y atrevida» (Quijote, 1, 34: 441), aunque el problema de
base parece residir en Camila: «Que este dafo acarrean, entre otros, los pecados de las
sefioras» (Quijote, 1, 34: 441). Estamos ante un 1éxico de caracterizacion muy singular
destinado a resaltar aspectos de moral y de religion, por ello la conclusion final del
narrador sobre Camila contiene también este tono: «Que estas afiadiduras trae consigo
la maldad de la mujer mala, que pierde el crédito de su honra con el mesmo a quien se
entregd rogada y persuadida» (Quijote, 1, 34, 442).

La misma opinién y contenido encontramos en las palabras de Lotario, al
describir la situacion de adulterio a su amigo: «Pues no esta ain cometido el pecado
sino con pensamiento, y podria ser que desde este hasta el tiempo de ponerle por obra se
mudase el de Camila, y naciese en su lugar el arrepentimientoy» (Quijote, 1, 34: 443). La
cuestion en este caso difiere en lo moral y en lo religioso: por un lado, desde el punto de
vista teologico, el pecado ya existe—aun sin haberlo cometido de facto— pero en el
aspecto moral y de honra, en lo que afecta al matrimonio de Anselmo y Camila, todavia
hay posibilidad de enmienda.

El intento de suicidio de Camila, aunque es fingido, no se condena en términos
teolodgicos, sino que la joven incluso se reprocha a si misma el fracaso: «Otras de
Camila, llaméandose cobarde y de poco 4nimo, pues le habia faltado al tiempo, que fuera
mas necesario tenerle, para quitarse la vida, que tan aborrecida tenia» (Quijote, 1, 34:
452). Una visioén también con cierto tono heterodoxo es la referida a la providencia,
cuando Leonela —que es cierta medida la alcahueta de la historia— dice que : «Y lo
demas déjalo a mi cargo y al de Dios, que siempre acude a los buenos deseos» (Quijote,

I, 34: 453), afirmacion que para Forradellas es «frase dicha tal vez con ironia» (2015:
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453). Algo parecido sucede con el matrimonio entre Leonela y su amante, quien ella
considera «mi esposo» pero Forradellas advierte que se trata de un matrimonio anterior
a las disposiciones tridentinas o que no las contempla (2015: 459).

La solucion final, con Camila forzada al monasterio, no resulta dichosa ni tiene
que ver con una devocion religiosa por parte del personaje. No hay nada que tenga que
ver con la determinacion de Isabela en La espaiiola inglesa’, ni siquiera con el cambio
de parecer de Auristela en el Persiles’ . Se trata simplemente de un recurso desesperado
para evitar el ataque de Anselmo: «Acordd de llevar a Camila a monesterio, en quien
era priora una su hermana. Consintié Camila en ello» (Quijote, 1, 35: 460).

Antes de morir, Anselmo perdona a Camila, no culpa a su amigo y admite su
error, al considerarse a si mismo «fabricador de mi deshonra» (Quijote, 1, 35: 462). No
obstante, el narrador si juzga los aspectos que no juzga el protagonista y llama a
Lotario: «tarde arrepentido amigo» (Quijote, 1, 35: 463). Camila, por su parte, como
hemos mencionado, cierra el circulo de la presencia religiosa al hacer votos. La
distorsion sacramental del matrimonio se produce en dos sentidos: por un lado, una vez
que asume los votos continua sufriendo por amor, y sin embargo ha tomado ya otro
estado sacramental; por otro lado, cuando Lotario muere, ella asume el papel de su
viuda, a pesar de que no ha existido entre ellos nunca una unién matrimonial en
términos doctrinales: «Le vinieron nuevas que Lotario habia muerto en una batalla [...],
lo cual sabido por Camila, hizo profesion y acabo en breves dias la vida a las rigurosas
manos de tristezas y melancolias» (Quijote, 1, 35: 463).

Por todo lo apuntado, no es extrafio que la historia merezca la opinion del cura,
voz de autoridad, quien termina haciendo una lectura moral de la novela y dotandola de
sentido religioso: «Si este caso se pusiera entre un galan y una dama, pudiérase llevar,
pero entre marido y mujer, algo tiene de imposible» (Quijote, 1, 35: 463). Es ahi
precisamente donde reside el componente tragico de la narracion. Sin embargo,
encontramos finalmente el juicio estético, comtn en el clérigo®®: «En lo que toca al

modo de contarle, no me descontenta» (Quijote, 1, 35: 463).

" Cfr infra 11.5.5.2.
" Cfr. infra 11.9.8.1.
% Cfi. supra 11.4.3.
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I1.4.5. LIBERTAD Y PROVIDENCIA EN «LOS LAZOS DEL AMOR»'' (CARDENIO,
DOROTEA, FERNANDO Y LUSCINDA, CON UN EXCURSO SOBRE MARCELA)

Como apuntabamos en la introduccion relativa a El curioso impertinente, una parte
considerable de la primera parte del Quijote (y también de la segunda) esta formada por
episodios intercalados, que tienen distintos niveles de imbricaciéon con la trama
principal. La mayor parte de ellos suceden durante la estancia de don Quijote y Sancho
en la venta, por donde desfilan toda una serie de personajes con historias problematicas
que vienen desde el pasado (y por tanto, se formulan como narraciones) y que se
resuelven en el presente de la novela. No podemos olvidar, sin embargo, que el primero
de estos episodios, el de Marcela y Gris6stomo, estd colocado por Cervantes de manera
previa, en parte porque su ambientacion pastoril favorece el encuentro en el camino.
Sobre esta historia secundaria, a proposito de la religion, es ineludible acudir al trabajo
de Angel Gémez Moreno (2015: 358-360), que muestra la importancia de las vidas de
santos como base de su configuracion. El estudioso, por otra parte, ha sefialado en
varios trabajos (2005, 2008, 2015 y 2016) cémo las hagiografias, muy poco tenidas en
cuenta por su «mala prensa» (Goémez Moreno, 2005: 60), forman parte del riquisimo
material literario utilizado por Cervantes para la construccion de su obra, como una
pieza fundamental ademds: «Me atrevo a decir que las vidas de los santos estan
propiamente en la base de su poética (2015: 356).

En cuanto al resto de historias interpoladas del primer Quijote, aquellas que se
resuelven en la venta de Juan Palomeque el Zurdo, encontramos varios aspectos
religiosos que resultan comunes al resto de la obra cervantina. Asi, vemos que la boda
de Fernando y Luscinda presenta desde un primer momento algunos problemas: el
proceso no cumple con las amonestaciones ni plazos requeridos por el Concilio de
Trento, aunque si estd presente un sacerdote: «Entré el cura de la perroquia y, tomando
a los dos por la mano, para hacer lo que en tal acto se requiere al decir: “;Queréis,
sefnora Luscinda, al sefior don Fernando, que esta presente, por vuestro legitimo esposo,
como lo manda la Santa Madre Iglesia?’» (Quijote, 1, 27: 341). Ademas, la
consideracion de la uniéon como matrimonio valido se pone en oposicion con la

consideracion previa —que vulnera los decretos tridentinos— de Cardenio, quien cree

8! Este es el titulo para la enunciacién del pasaje en la version del Quijote que utilizamos. Lo tomamos
literalmente porque consideramos que es pertinente para hacer mencion a la historia completa de los
amantes.
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que Luscinda es ya su esposa, sin mediacion del sacramento: «No puedes cristianamente
llegar al fin de tus deseos porque Luscinda es mi esposa y yo soy su marido» (Quijote,
I, 27: 341).

Por otro lado, es habitual en la composiciones que contienen historia y trabajos
amorosos (como algunas de las Novelas ejemplares y en Los trabajos de Persiles y
Segismunda) encontrar un discurso providencialista que guia la visién de los personajes
frente a los obstaculos que aparecen en su camino. Como ya apunté Edwin Williamson
(1982), este discurso resulta capital en la solucion del conflicto, con numerosas
apelaciones al cielo®. Asi, por ejemplo, Luscinda, al contar su lastimosa historia, dice:
«Notad como el cielo, por desusados y a nosotros encubiertos caminos, me ha puesto a
mi verdadero esposo delante, y bien sabéis por mil costosas experiencias que sola la
muerte fuera bastante para borrarle de mi memoria» (Quijote, 1, 36: 467). La idea sera
compartida por Fernando, que interviene poco después: «Si el piadoso cielo gusta y
quiere que ya tengas algin descanso, leal, firme y hermosa sefiora mia, en ninguna parte
creo yo que le tendrds mas seguro que en estos brazos» (Quijote, 1, 36: 470).

El asunto de la providencia se complica si afladimos la defensa y adecuacion del
discurso de la libertad, predilecto en Cervantes, como hemos demostrado en otro lugar
(Santos de la Morena, 2013b), y como sucede en las obras previas con carga religiosa de
nuestro autor®. La tension se observa en la siguiente afirmacién de Dorotea: «Mirad si
te estara bien o te serd posible deshacer lo que el cielo ha hecho, o si te convendra
querer levantar a igualar a ti mismo a la que, pospuesto todo inconveniente, confirmada
en su verdad y firmeza, delante de tus ojos tiene los suyos» (Quijote, 1, 36: 471). El tono
religioso del conflicto que se le plantea a Fernando esté reforzado, como se reitera en el

siguiente fragmento:

Por quien Dios es te ruego [...] que este tan notorio desengaiio no solo no acreciente tu
ira, sino que la mengiie en tal manera, que con quietud y sosiego permitas que estos dos

amantes le tengan sin impedimento tuyo todo el tiempo que el cielo quisiere

%2 Para Gomez Moreno, de nuevo, el asunto tiene mucho que ver con las hagiografias: «Tengo claro que
esa ficha necesita apuntalarse con una referencia adicional a las vidas de los santos, ya que en ellas la
providencia divina cuida de los virtuosos del mismo modo que el narrador en la ficcion idealizante»
(2015: 361).

8 Cfi. supra 11.1.3,11.2.3 y 11.3.3.
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concedérsele, y en esto mostrards la generosidad de tu ilustre y noble pecho, y vera el

mundo que tiene contigo mas fuerza la razén que el apetito (Quijote, 1, 36: 471),

También queda fortalecido por el «eco de San Ambrosio (“Ratio cupiditates
revocet”), ligado a otros de San Agustin» (Forradellas, 2015: 471).

La presencia de la providencia termina de materializarse en la idea de que la
reunion en la venta responde a los designios de la divinidad: «Que considerase que no
acaso, como parecia, sino con particular providencia del cielo, se habian todos juntado
en lugar donde menos ninguno pensaba» (Quijote, 1, 36: 472). De esta manera, la
eleccion de los personajes, aunque es un acto de plena libertad, estd condicionada por la
solucion dichosa del pasaje que supondria la voluntad de Dios: «Y que cumpliéndosela
cumpliria con Dios y satisfaria a las gentes discretas» (Quijote, 1, 36: 472). Incluso se
entiende como providencia de Dios el error anterior de don Fernando, que permite la
conclusion adecuada del cruce de parejas: «Quizd ha sido orden del cielo para que
viendo yo en vos la fe con que me amais os sepa estimar en lo que merecéis» (Quijote,
I, 36: 473).

La providencia no solo se conjuga con la libertad de los jovenes, sino que la
favorece, al menos en lo que respecta a la libre eleccidon matrimonial. Recordamos que
la voluntad de Luscinda y Cardenio no se atiene con la de sus padres, siendo
especialmente significativo el caso de la dama, a quien quieren casar con Fernando para
obtener una buena suma: «Cardenio, de boda estoy vestida; ya me estan aguardando en
la sala don Fernando el traidor y mi padre el codicioso, con otros testigos que antes lo
seran de mi muerte que de mi desposorio» (Quijote, 1, 37: 339).

Como veremos mas detalladamente a partir del final de La gitanilla®, existe un
conflicto entre la patria potestas (es decir, la autoridad paterna) y la libre eleccion de
los conyuges, que las disposiciones del Concilio de Trento trataban de asegurar,
especialmente contra aquellas personas que concertaran matrimonios forzados movidos
por la codicia. El capitulo IX de la «Reforma del sacramento del Matrimonio» se dirige
fundamentalmente a los sefiores temporales y magistrados, pero lo mismo puede
aplicarse al padre de Luscinda: «Llegan a cegar muchisimas veces en tanto grado la

codicia [...] que fuerzan con amenazas y penas a los hombres y mujeres que viven bajo

M Cfr. infra 11.5.2.3.
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su jurisdiccion [...] para que contraigan matrimonio, aunque repugnantes, con las
personas que [...] les sefialan» (1847: 316). El cielo, en cambio, posibilita la union
motivada por amor, y, aunque la palabra de Cardenio a Luscinda no es suficiente segun
lo dispuesto por el Concilio de Trento, el conflicto se resuelve paraddjicamente evitando
«tiranizar la libertad del matrimonio» (1847: 316), cumpliéndose asi el objetivo para el
que la reforma del Matrimonio se habia concebido.

Frente a la religiosidad equivocada que vertebra El/ curioso —lo que Alicia
Parodi llama «antropologia del mal» (2012)—, en la historia de amores cruzados, tiene
espacio un discurso providencialista que permite la resolucion pacifica del conflicto en
lugar de la vertiente de crimen de honor o el suicidio. Esto se observa en el tratamiento
de la intencion de Luscinda de entrar a un monasterio antes del reencuentro, devocion
verdadera frente a la decision de Camila: «Vino a saber como estaba en un monesterio,
con voluntad de quedarse en ¢l toda la vida» (Quijote, 1, 36: 474).

Si el remedio para los males de amor en La Diana es la magia en casa de
Felicia, criticada por Cervantes, en el Quijote la solucion es la venta, en la que a la
capacidad de razonamiento y el correcto proceder de los personajes —la razén— se une
la creencia en la providencia —fe—: «Y que, asi, acompafiados de silencio y de
lagrimas, habian llegado a aquella venta, que para ¢l era haber llegado al cielo, donde se

rematan y tienen fin todas las desventuras de la tierra» (Quijote, 1, 36: 474).

I1.4.6. ZORAIDA Y LA VIRGEN MARIA: PRESENTACION DE UN MOTIVO CERVANTINO.
UN VIAJE, UNA MISION

Tomada como novela independiente en la segunda parte del Quijote (I, 44), casi al
mismo nivel que El curioso impertinente, la historia del Capitdin cautivo es el texto
sobre cautiverio mas famoso de la literatura del Siglo de Oro. El género responde a una
realidad social y cultural de la Espafia durea de la que la vida de Cervantes tomo parte.
A este respecto, el relato conlleva una carga significativa, en especial en cuanto a lo
religioso y, concretamente, en lo que se refiere a las relaciones entre cristianos y
musulmanes. En este sentido, la figura de la conversa Zoraida cobra una especial
relevancia. Asi, las primeras palabras de la mora hacen referencia a su condicion de
cristiana: «—jNo, no Zoraida: Maria, Maria! —dando a entender que se llamaba Maria

y no Zoraida—>» (Quijote, 1, 37: 483), debido a la habitual identificacion cervantina
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entre el nombre y la identidad personal, como hemos observado en el Curioso. Sobre
este hecho, Bénédicte Torres nos dice que: «El cambio onoméstico es signo de
conversion y de devocidon marial cuyos origenes dard a conocer el Cautivo al relatar su
vida en Argel y en particular su milagroso encuentro con Zoraida» (2007: 149).

Pero, ademas, al mismo tiempo ayudan a configurar un proceso mas complejo:
la correspondencia entre Zoraida y la Virgen Maria que se desarrollara a lo largo de la
novela. Segun Alicia Parodi: «Conocemos su marca aun antes de que el cautivo
comience a contar: es la identificacion entre Zoraida y Maria. A Zoraida, la “llena de
gracia”, segiin muestra su liberalidad, le corresponde el papel de poner en marcha la
empresa de salvacion» (1991: 436).

En este sentido, no hemos de olvidar que el motivo mariano en la literatura de
Cervantes ya habia sido tratado por nuestro autor en E/ trato de Argel, especialmente en
su tramo final®, y serd objeto de materia constante en la produccion de cautiverio. En la
carta que la mora envia al cautivo en los bafios, sus palabras muestran la posibilidad de
que la Virgen —codificada como Lela Marién/Maria— interceda ante Dios por los

hombres, una idea que también estaba presente al final del 7rato:

FRANCISCO Roguémosle, como a Padre,
nos vuelva a nuestra mejora,
pues es nuestra intercesora
su madre, que es nuestra madre;
porque, con tan sancto medio,
nuestro bien esta seguro,
que ella es nuestra fuerza y muro,
nuestra luz, nuestro remedio

(Trato, vv. 2487-2494).

La cristiana esclava que cri6 en su infancia a Zoraida se le aparecié dos veces
una vez muerta para mostrarle su proposito vital, el fundamento de su vida: acudir a
tierras cristianas a rendir culto a la Virgen: «Porque después la vi dos veces y me dijo
que me fuese a tierra de cristianos a ver a Lela Marién, que me queria mucho» (Quijote,

I, 50: 511). De esta manera, la conexion en la novela entre las dos religiones —Ias dos

Y Cfr. supra 11.2.

176



culturas, en realidad; las dos realidades sociales, esclavos y sefiores— queda fijada
debido a la necesidad de la joven de llevar a cabo este propdsito, que mueve su
voluntad, y al mismo tiempo permite la liberacion de los cautivos a través del dinero
que Zoraida les entrega. La determinacion de Zoraida, de procedencia divina segin sus
palabras, se convierte de esta manera en el motor que permite la conclusion dichosa de
la novela: «Es la que te ha puesto en corazon que te vayas a tierra de cristianos, porque
te quiere bien» (Quijote, 1, 50: 513).

Teniendo en cuenta la intervencion del plan divino en la voluntad del personaje
no es de extraiar que, a pesar de haberse enamorado del capitdn, el matrimonio no
parezca importar a Zoraida, sino mas bien seguir a la Virgen: «Y serés alla mi marido,
si quisieres, y si no quisieres, no se te dard nada, que Lela Marién me dara con quien me
case» (Quijote, 1, 37: 511). Sin embargo, no estamos aparentemente ante una idea fija,
porque en la segunda misiva se contradice y no muestra tanta benevolencia: «Mi mira
que has de ser mi marido, porque si no, yo pediré a Lela Marién que te castigue»
(Quijote, 1, 40: 514).

Mas compleja es la metafora que se establece con la idea de la estrella. Si
entendemos la relacién entre Zoraida y la Virgen, entonces el salto alegorico resulta
mas comprensible: «Dominique Reyre (Dictionnaire des noms des personnages du Don
Quixotte, Paris, Editions Hispaniques, 1980) propone para Zoraida la etimologia de
Zorayya, “ldmpara”, y para Marién, forma arabe de Maria en el Coran, el significado de
“estrella del mar”. Desde esta perspectiva, la conversion aparece como la explicitacion
de una cualidad esencial» (Parodi, 1991: 436). Si entendemos la idea de una estrella
como guia, y su relacion tradicion en la tradicion cristiana con la Virgen intercesora y
auxiliadora, entonces entendemos también el hecho de que la metdfora se asocie
precisamente a Zoraida: «Al cual até el papel, y de alli a poco torn6 a aparecer nuestra
estrella, con la blanca bandera de paz del atadillo» (Quijote, 1, 50: 513).

La identificacion de Maria, Zoraida e intercesion se refuerza cuando
efectivamente ella, y no el capitan, se plantea como el personaje redentor que conduce a
los cristianos a la salvacion: «Se acordd que por entonces que esperadsemos al aviso
segundo de Zoraida, que asi se llamaba la que ahora quiere llamarse Maria, porque bien
vimos que ella y no otra alguna era la que habia de dar medio a todas aquellas

dificultades» (Quijote, 1, 50: 514). Los personajes, alejados de todo escepticismo,

177



parecen compartir la idea de que el plan procede de la divinidad y que Zoraida es una
simple intercesora del anuncio: «Se le respondid a Zoraida diciéndole que hariamos
todo cuanto nos aconsejaba, porque lo habia advertido tan bien como si Lela Marién se
lo hubiera dicho, y que en ella sola estaba el dilatar aquel negocio o ponello luego por
obra» (Quijote, I, 50, 516); «Le ddbamos las gracias y la reconoceriamos como sefiora
de nuestra libertad» (Quijote, I, 51: 525).

Estamos ante un proceso de identificacion con la representacion mariana que
supone la asimilacion de otros aspectos vinculados al hecho religioso por parte de la
protagonista. En su huida, y en un conflicto interior muy doloroso, Zoraida deja a su
padre para seguir a Dios, de acuerdo con los preceptos evangélicos®™® y de acuerdo con
el plan inquebrantable anunciado por la Virgen: «Plega a Al4, padre mio, que Lela
Marién, que ha sido la causa de que yo sea cristiana, ella te consuele en tu tristeza. Ala
sabe que no pude hacer otra cosa de la que he hecho y que estos cristianos no deben
nada a mi voluntad» (Quijote, 1, 51: 532).

Tanto Zoraida como los cristianos que la acompaian en su viaje a tierra
cristiana, a su encuentro con la Virgen, se van despojando poco a poco de las riquezas
materiales y asumiendo mas carga de tipo espiritual. De este modo, es posible el
agradecimiento a los franceses que les roban los tesoros, pero les dejan su libertad y su
vida: «Con la cual vista [la costa espafola] todas nuestras pesadumbres y pobrezas se
nos olvidaron de todo punto, como si no hubieran pasado por nosotros, tanto en el gusto
de alcanzar la libertad perdida (Quijote, 1, 51: 535). De nuevo, aunque de forma algo
mas indirecta, queda establecida una vinculacion entre la providencia —en este caso por
intercesion mariana— y la presencia de la libertad: por un lado, libertad por ausencia de
cautiverio, primero en el caso del Capitan y después también en el de Zoraida; por otro,
libertad como facultad de obrar de una determinada forma, siendo responsable y motor

de sus propios actos, que es la que ejerce Zoraida-Maria.

86 Segun se lee en Lucas, 14, 26; y en Mateo, 10, 37.
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I1.5. NOVELAS EJEMPLARES

I1.5.1. LAS EJEMPLARESY EL SENTIDO RELIGIOSO, /UNA SOLA NOVELA?Y
«Heles dado nombre de ejemplares, y si bien lo miras, no hay ninguna de quien no se
pueda sacar algun ejemplo provechosox» (Ejemplares: 18*). Con estas palabras justifica
Cervantes el titulo de su coleccion de Novelas, aunque lo cierto es que la afirmacion no
ha ayudado a despejar las dudas acerca del sentido ejemplar de su obra®’. Como explica

Jorge Garcia Lopez:

El sentido en que deba entenderse el calificativo ejemplares (asi como su relacion con el
sustantivo novelas, que en la época podia percibirse como contradictorio) afecta a la
concepcion de la obra y, desde los dias de Cervantes (Avellaneda, Lope), se convirtié en
un motivo polémico que ha acompanado a la coleccidn cervantina a lo largo de su historia

(2013: 18).

%7 Mi agradecimiento a la profesora Alicia Parodi, de cuyo libro Las «Ejemplaresy: una sola novela. La
construccion alegorica de las Novelas ejemplares de Miguel de Cervantes me he tomado la licencia de
glosar el titulo como homenaje. Mi agradecimiento sincero por el magisterio recibido durante mi estancia
de investigacion en la Universidad de Buenos Aires en 2014.

% Todas las citas de las Novelas ejemplares se toman de la edicion de Jorge Garcia Lopez (Cervantes,
2013).

¥ Con respecto al problema de la ejemplaridad en las Novelas cervantina pueden consultarse las
introducciones de Antonio Rey Hazas (1996c¢: 7-10) y de Jorge Garcia Lopez (2013: 764-770), ademas de
dos trabajos de Pierre Darnis (2013) y Marcial Rubio Arquez (2013).
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Bien es cierto que detrds del término ejemplar puede encontrarse un sentido
literario: Juan Bautista Avalle-Arce explica que «son ejemplares, evidentemente,
porque pueden servir de ejemplo y modelo a las nuevas generaciones artisticas
espanolas» (1982a: 17); para Canavaggio, «las doce novelas que nos ha dejado merecen
ser llamadas “ejemplares”: son en efecto doce ficciones experimentales que exploran de
forma sistematica las vias de la creacion novelesca» (1989: 216).

No obstante, a pesar del alcance literario propuesto por la critica, resulta
necesario preguntarse también por el sentido moral de la palabra ejemplar. Cervantes
parece buscar una justificacion explicita en el prologo :«Y si no fuera por no alargar
este sujeto, quiza te mostrara el sabroso y honesto fruto que se podria sacar, asi de todas
juntas, como de cada una de por si» (Ejemplares: 18). Pese a que Laspéras indicara que
«quand [las Novelas] sacrifient aux normes de 1’exemplum, c¢’est moins pour renforcer
I’univocité du texte que pour en problématiser 1’exemplarité» (1987: 404), lo cierto es
que en la conclusion de algunos de sus relatos, Cervantes si que desliza algunos de esos
«provechosos ejemplosy, incluso usando el propio término en varias ocasiones.

El final de El amante liberal nos dice: «Y atn hasta hoy dura en los muchos
hijos que tuvo en Leonisa, que fue ejemplo’ raro de discrecion, honestidad, recato y

hermosuray (Amante: 159). Por su parte, asi concluye Rinconete y Cortadillo:

Pero, con todo esto, llevado de sus pocos afios y de su poca experiencia, pas6 con ella
adelante algunos meses, en los cuales le sucedieron cosas que piden mas luenga escritura,
y asi se deja para otra ocasion contar su vida y milagros, con los de su maestro
Monipodio, y otros sucesos de la infame academia, que todos seran de grande
consideracion y que podran servir de ejemplo y aviso a los que las leyeren (Rinconete:

215).

E incluso, antes del ambiguo cierre de E/ celoso extremerio el narrador indica:

[Este] suceso, ejemplo y espejo de lo poco que hay que fiar de llaves, tornos y paredes
cuando queda la voluntad libre, y de lo menos que hay que confiar de verdes y pocos
afos, si les andan al oido exhortaciones desatas duefias de monjil negro y tendido, y tocas

blancas y luengas (Celoso: 369).

0 . ,
0 La cursiva es mia.
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El sentido «ejemplar» en la globalidad del texto estd relacionado con el
problema del marco en las Novelas o, més concretamente, con la ausencia de un marco
explicito. El ya citado «asi de todas juntas, como de cada una de por si» deja intuir una
interpretacion unitaria de los doce textos, un hilo conductor que no es posible encontrar
en una cornice de herencia boccaccesca. Su ausencia tiene que ver con la forma en la
que Cervantes generd la coleccion como libro de novelas, y esta directamente
relacionada con la carencia de historias interpoladas de escasa trabazon en la segunda
parte del Quijote (Santos de la Morena, en prensa; Piqueras Flores, 2015), y quiza
también con la configuracion editorial de las partes de comedias (Piqueras Flores,
2016b). Pero mas alld de cuestiones estructurales, el hecho de que no exista un texto
agrupador, fuera del binomio Casamiento-Coloquio, hace preciso esta interpretacion
unitaria necesariamente dentro de las Novelas. El prologo da algunas claves,
especialmente en la referencia al «misterio escondido» con el que lo cierra Cervantes:
«Solo esto quiero que consideres, que pues yo he tenido osadia de dirigir estas Novelas
al gran Conde de Lemos, algiin misterio tienen escondido que las levanta» (Prologo:
20). Sin embargo, lejos de ser una solucion, la frase parece ser mds bien el
planteamiento del problema.

Como hemos intentado mostrar (Santos de la Morena, en prensa), Cervantes
traslada el componente metaliterario, uno de los elementos mdas importantes de una
cornice, al interior de los textos. En el mismo sentido, si tomamos en consideracion la
propuesta de Rey Hazas (2013) sobre la idea de que sea el lector el que actie como
marco implicito —a partir del didlogo entre el Licenciado Peralta y el Alférez
Campuzano—, entendemos que cualquier interpretacion global de las Novelas
ejemplares ha de pasar no solo por una interpretacion individual de cada uno de los
relatos, sino también por una consideracion de los distintos elementos que los
relacionan entre si (ya sea por semejanza, oposicion, simetria, continuidad...). Son
muchos los nexos que encontramos entre dos o mas novelas, de distinto tipo (Rey
Hazas, 2013), también en un sentido religioso. Alicia Parodi (2013) desarrollé una
interpretacion alegérica de la coleccion precisamente a través de ellos. Uno de los
ejemplos mas claros lo encontramos en la conjugacion entre libre albedrio y

providencialismo:
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Cuatro veces claramente se novelan los argumentos de Trento acerca del libre albedrio,
en El amante liberal, El licenciado Vidriera, El celoso extremerio y Las dos doncellas; La
ilustre fregona cita y novela [...] el tridentino «la fe con obras»; consecuencia de la
afirmacion anterior [...]. Quiz4d Cervantes esté¢ usando como referente la polémica de

auxiliis divinae gratiae (Parodi, 2013: 210-211).

Parodi llama «intertextualidad» a estas relaciones entre las novelas. Siguiendo la
terminologia propuesta en este trabajo estariamos un caso claro y extremo de
intratextualidad: de relaciones que se dan entre dos o mas textos no solo del mismo
autor, sino dentro de la misma coleccion, es decir, una metaintratextualidad que permite
establecer una red que dota a las Novelas ejemplares de una profundidad singular,

también en sentido religioso.
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11.5.2. L4 GITANILLA

La novela se inicia con una caracterizacion moral de los gitanos en términos muy
negativos, en un marco similar al que encontraremos para encuadrar Rinconete y
Cortadillo. Sin embargo, mientras que en el patio de Monipodio encontramos un desfile
de personajes que confirman la vision comunmente aceptada del mundo del hampa, en
La gitanilla la figura de Preciosa, como han apuntado varios estudiosos, supone un
contrapunto de caso particular a una sentencia general. De hecho, a proposito de ello
advierte Garcia Lopez de la posible concrecion de la maxima inicial: «Este comienzo
marcadamente irénico y equivoco [...] subraya una serie de cualidades cuyo
cumplimiento el lector observara (o no) a lo largo de la narracion; el sentido completo
de la frase pivota sobre ese Parece inicial» (2013: 28). Al igual que sucede con la
inso6lita presencia de la otra Costanza, la protagonista de La ilustre fregona, Preciosa
supone una excepcion, una rotura con el molde estanco que abre el volumen y que
invita a una reflexion que vaya mas alla de lo establecido.

La singularidad de Preciosa es tal que para Garcia Lopez «el mismo nombre de
“Preciosa” es el leitmotiv de todo el relato» (2013: 834), y la sitiia en el centro de la
narracion, «descubriéndonos un personaje definido por su discrecion y su voluntad»
(2013: 834). Partiremos de estas dos consideraciones para establecer la dindmica de

nuestro andlisis: por una parte, intentaremos realizar una aproximacion a la
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particularidad de Preciosa dentro del ambiente gitano, mas alld de la consabida
dicotomia realismo/idealismo’', asi como a la contraposicion de este personaje con la
reflexion inicial sobre el colectivo; por otra parte, consideraremos fundamental la
caracterizacion principal de la protagonista como personaje movido «por su voluntad» a

la hora de abordar el tema de la libertad y la religion en la novela.

I1.5.2.1. Larealidad de La gitanilla. La irrupcion de lo religioso

La aparente fluctuacion de la obra entre una idealizacién del colectivo gitano en la
Espana durea y una critica social como las contenidas en el Coloquio obliga a
preguntarse si realmente la pieza se sitia en un contexto de contemporaneidad y qué
repercusiones tiene esto en el tratamiento de la materia religiosa. Segin Gonzalez de
Amezta, en el momento de composicion de La gitanilla Cervantes se encuentra en un
cruce caminos entre la literatura realista y la idealista: «Dos caminos o rumbos se
ofrecian a su proposito: uno, el verdadero y realista, la pintura fiel y exacta de la vida
gitanesca [...], y otro, su idealizacion literaria, ennobleciendo una realidad fea y
repulsiva en brazos de la fantasia» (1958: 6).

Esta dialéctica parece tener una solucion conciliadora para Gerli, quien afirma:

A close scrutiny of the content and structure of La Gifanilla reveals just such an
interaction of both novel and romance. The surface idealism of the story's romance motifs
is checked by a subterfuge of irony which establishes a more realistic and essentially

ambiguous vision of events (Gerli, 1986: 30).

Sin embargo, esta tension entre los dos mundos parece necesaria para la
evolucion de los personajes. Solo la alternancia entre realidad e ideal permite que
observemos las diferencias: un viaje, un camino, desde el mundo de la ciudad, desde el
Madrid cortesano, hasta el campo. Se trata del mismo camino que permitird la
transformacion y revelacion de Alonso Quijano y de los peregrinos Periandro y

Auristela.

1 El debate acerca de la naturaleza novelistica de la obra de La gitanilla, es uno de los temas que mas
discusion ha generado entre la critica, como puede observarse en el repaso bibliografico efectuado por
Garcia Lopez para en su edicion de las Ejemplares (2013: 829).
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La introduccion de la realidad afecta a aspectos fundamentales de la
contextualizacion de la literatura, puesto que permite la reflexion sobre temas como la
sociedad, la politica o la religiéon. Quiza el tema del amor sea el mas vinculado a un
procedimiento ficcional de idealizacion, mientras que otros requieren de una
ambientacion realista para una reflexion y una critica ancladas a la realidad que
permitan sobrepasar los limites de lo meramente literario. Sin embargo, también
podemos comprender esta idea desde el sentido opuesto: la introduccidén de elementos
como el discurso religioso, sociologico o politico pueden ayudar a contextualizar la obra
en la contemporaneidad del lector-autor. En este punto es en el que entendemos la
presencia de la religion en La gitanilla: la irrupcion de lo religioso al servicio de la
verosimilitud.

La incorporacion de contenido religioso se hace a través de la tematica
contenida en los primeros poemas de la obra. La importancia de la poesia en La
gitanilla ha sido senalada por la critica (Lipson, 1989; Montero Reguera, 2013),
representada en las capacidades poéticas y danzarinas de Preciosa, en el protagonismo
del paje-poeta, e incluso, en la secreta habilidad de Andrés en el canto amebeo final que
comparte con Clemente.

Pero, ademas, la accion queda perfectamente contextualizada en la realidad del
Madrid cortesano dureo, lejos de toda idealizacion a modo pastoril: el componente
religioso sirve en un primer momento para la ambientacion de la entrada de Preciosa en
escena, y para la entrada de la gitana, de manera anéloga, en la ciudad de Madrid a los
ojos de todos: «Y la primera entrada que hizo Preciosa en Madrid fue un dia de santa
Ana, patrona y abogada de la villa, con una danza en que iban ocho gitanas» (Gitanilla:
30). Aunque para Giintert la introduccion simbolica de Preciosa y de su poesia «tiene
poco que ver con una descripcion realistay (1972: 113), lo cierto es que, como sefala
Garcia Lopez la eleccion del dia y de la geografia donde si situara el primer baile dotan

al pasaje de realismo y de verosimilitud:

Santa Ana es patrona de Madrid, fiesta que se celebra el 26 de julio, y que fue instituida
por el papa Julio II en 1510. En la calle de santa Ana, fuera de la puerta de La Latina,
habia un arrabal de gitanos y un nicho con una imagen de santa Ana de su especial

devocion (Garcia Lopez, 2013: 30).
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Para Rodriguez Luis, ademads, el primer cuadro de la obra, que contextualiza la
pieza mediante los bailes y romances de Preciosa, produce un efecto verosimilizador
por «provenir su descripcion no directamente del narrador sino de sus personajes»
(Rodriguez Luis, 1980: 113). La idea es compartida por David Jérez-Goémez, para quien
la poesia, como las contenidas y recitadas en La gitanilla, no solo estd dentro de un
contexto realista —la recitacion en la propia realidad da muestra de ello— sino que

ademas se configura como un mecanismo de transmision de ideas:

La gitanilla se erige como uno de los motivos literarios mas representativos del papel de
la poesia en su ambiente cotidiano. Las calles y plazas de la sociedad durea se convierten
en escenarios para la representacion y lectura en voz alta de la poesia en sus formas mas

popularizadas entre el publico oyente del momento (Jérez-Gomez, 2009: 47).

El procedimiento no queda ahi. La vinculacion mariana vuelve a aparecer
cuando el grupo de gitanos se encamina hacia a la iglesia, la catedral de santa Maria,
que alberga la imagen. La insercion de la primera pieza esta por tanto perfectamente
contextualizada en un ambiente realista. El contenido del primer poema que canta
Preciosa, un romance dedicado a la madre de la Virgen, tampoco esta exento de relacion
con el contexto. En ¢l se desarrollan una serie de imagenes religiosas que no solo seran
expuestas como signo de devocidn sino que se relacionaran con el desarrollo posterior
de la novela. Como indica Noelia Vitali, la elecciéon no es casual: «La introduccioén de
este motivo religioso al comienzo de la coleccion no pasé inadvertida para criticos de la
talla de Forcione, Gerli o Parodi, quienes supieron sacar provecho de la figura de santa
Ana para sus interpretaciones de la novela» (Vitali, 2016: 482).

La reflexion sobre santa Ana contenida en el romance no se limita inicamente a
la figura de la mujer, sino que también se relaciona con la de su esposo, como anota
Garcia Lopez (2013: 31) y con la descendencia del matrimonio, santa Maria, que
constituye el primer pilar humano de la redencion segun el cristianismo. El
Protoevangelio de Santiago —prohibido por el Concilio Trento— presenta a santa Ana
como una mujer de embarazo tardio, lo que supone una serie de implicaciones
teologicas fundamentales en el plan divino, puesto que la existencia de Maria es

condicidn sine qua non para la encarnacion posterior de Dios en Cristo.
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La primera lectura simbolica de la novela estd legitimada: se puede establecer
una correspondencia entre este matrimonio, «un arbol preciosisimo» que da fruto, y «el
matrimonio al que aspira Preciosa, prefigurando el suyo propio» (Garcia Lopez, 2013:
31). La reflexion no se limita inicamente a la mencién de un matrimonio ideal modélico
y que puede relacionarse con el destino de los protagonista, sino que ademas el tema de
la fertilidad serd uno de los motivos recurrentes en la pieza, como analizaremos mas
adelante a proposito de la naturaleza simbolica de algunos pasajes de La gitanilla.

Pese a las reticencias de la Iglesia catdlica a incluir contenido novotestamentario
separado de los escritos evangelistas, lo cierto es que la historia fue pronto fuente de
interés para la cultura popular y de especial arraigue en el folclore religioso espafiol. A
san Joaquin —«el consorte puro» (Gitanilla: 31)—, segin se lee en Santiago, se le
impidio en el templo judio hacer ofrendas a Dios debido a su incapacidad para concebir
un hijo: «No te es licito aportar tus ofrendas el primero, porque no has engendrado, en

Israel, vastago de posteridad» (2013), idea que reelabora Cervantes en los versos:

Nacio aquel disgusto
que lanz6 del templo
al varéon mas justo

(Gitanilla: 31-32).

Humillado al comprobar que todos los santos varones de Israel han engendrado
descendencia, Joaquin decide retirarse al desierto dejando a su esposa en una situacion
de casi viudedad, por ello el poema dice «anos que pudieron / cubrirle de luto»
(Gitanilla: 31).

El embarazo milagroso de Ana, a quien un angel anuncia que tendré una criatura

conocida en todo el mundo, permite la existencia de Maria, como madre de Dios:

Do se forjo el cuiio
que dio a Dios la forma
que como hombre tuvo

(Gitanilla: 32).
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Es significativo en estos versos la insistencia en la naturaleza humana de Cristo,
pero también de la virgen Maria, alejada de toda naturaleza divina pero con posibilidad
de entrar en su gracia: «Mostrar Dios grandezas / sobre humano curso» (Gitanilla: 32).

Ademas, encontramos una idea que ya habiamos observado en E! trato de Argel,
comun en la tradicion cristiana y muy recurrente en la produccion de Cervantes, la de la
Virgen como mediadora entre Dios y los hombres, aplicada ahora también a santa Ana:
«Sois, Ana, el refugio / do van por remedio / nuestros infortunios» (Gitanilla: 32).

Por otro lado, se hace especial mencion también a la posicion de la madre de la
Virgen en el cielo, junto a su hija, a Cristo, y a Dios Padre, algo que segtn explicita la
voz del narrador del poema es incomprensible para el ser humano («Que apenas
barruntoy). La idea de la ascension de Ana y Maria est4 contenida en dos momentos del

poema, concretamente en «al ser comunera del alcdzar sumoy (Gitanilla: 32) y en:

Fuistes el estudio
donde vuestra hijo
hizo humildes cursos
y agora a su lado,

a Dios el més junto,
gozais de la alteza,
que apenas barrunto

(Gitanilla: 32-33).

El siguiente poema de Preciosa, el dedicado a la reina Margarita de Austria,
esposa de Felipe III y madre de Felipe IV, parte de la tradicion mitologica para
establecer un interesante juego metaforico con la situacion regia, cortesana y politica de
la Espana de Cervantes. Las referencias, que fueron estudiadas por Zimic (1996),
conviven en el poema con la inclusion de contenido religioso y politico, también en
clave simbolica. En ¢l se actualizan asuntos importantes importantes para la
contemporaneidad de la obra, como la caracterizacion y defensa de la monarquia que,
como requiere Cervantes en El Trato de Argel’, ya ha entrado en accion para garantizar
la seguridad y el dominio mediterraneo: «Para arrimo de la iglesia, / para asombro de

Mahomay (Gitanilla: 37).

% Cfr. supra 11.2.3.
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En la alusion a san Lorenzo, segunda referencia hagiografica en la obra,
encontramos de nuevo la insercion pertinente de elementos religiosos que conectan la
composicion con la realidad en la que estd ambientada el texto, en un intento de
conciliar el material lirico con la accién novelesca. El poema entronca con los
contenidos religiosos anteriores, equiparando la gloria del santo quemado en Roma con
la de la Virgen, que de nuevo es presentada como intercesora entre Dios y los hombres

y como auxiliadora:

A la madre y Virgen junto,

a la hija y a la esposa

de Dios [...]

recibe, ampara y mejora
[...]y sé€ que puedes con Dios
cuanto quieres piadosa

(Gitanilla: 38).

El contenido religioso de estos poemas no se limita a simples menciones dentro
de un contexto devocional, sino que tiene una funcion real y operativa en la
caracterizacion de los personajes y supone, de manera simbolica, una forma de

configuracion del desarrollo novelistico de la obra.

I1.5.2.2. La importancia del simbolo. La alegoria religiosa

En el primer poema encontramos ya algunos elementos con una funciéon simbdlica.
Segun Horst, «the fundamental outlawry of La gitanilla assumes a sacred character
when, in pursuit of some substitute benefit, willingly or unwillingly a person is removed
from that jurisdiction to which she or he customarily appertains» (1985: 93-93). Se trata
de un simbolismo proyectado en dos vertientes, la politica, con la identificacion entre
los personajes mitologicos —los mas laureados de la tradicion grecolatina— y la
familia real y su corte; y la religiosa, con la vinculacion multiple que nos disponemos a
analizara continuacion entre Santa Ana, la Virgen, la reina Margarita y Preciosa.

En el poema dedicado a santa Ana y a san Joaquin encontramos una
identificacion simbolica entre los versos y el destino de los personajes. La espera

paciente de san Joaquin se puede relacionar con plazo impuesto por Preciosa a Andrés:
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«Arbol preciosisimo / que tardo en dar fruto» (Gitanilla: 31). La insistencia en el tema
de la paciencia, condicion indispensable para el final dichoso de la novela, esta presente
en los versos dedicados a san Joaquin, pero también en el consejo que da Preciosa a

Andrés para ayudarle en su momento de desmayo cuando lo visita en su casa:

Cabecita, cabecita,

tente en ti, no te resbales,
y apareja dos puntales

de la paciencia bendita

(Gitanilla: 67).

Ademas, el poema a la reina también estd cargado del simbolismo patente. En
primer lugar se observa una correspondencia entre la imagen contenida en los versos
«[...] jOh, blanca paloma!, / que nos has de dar por crias / 4guilas de dos coronas»

(Gitanilla: 37), y la idea de fertilidad, conforme a la lectura que del pasaje hace Horst:

Accordingly, in the poem to Margaret, one excited bystander converts the previously
predatory bird imagery into a related notion of maternal creation and fostering of virile
virtue: «jVivas, oh blanca paloma! / que nos has de dar por crias / dguilas de dos
coronas, / para ahuyentar de los aires / las de rapina furiosas, / para cubrir con sus alas /

a las virtudes medrosa» (1985: 91).

Pero la lectura simbolica puede ir mds alla. Esta maternidad de Margarita de
Austria, que permite la venida al mundo de Felipe IV, se relaciona con el poema
inmediatamente anterior que contiene la idea de la Virgen —y de santa Ana— como ser
necesario en el proyecto de redencion divina. La imagen, si interpretamos el texto a
partir de la idea de Rey-Dios, puede hacerse extrapolable al proyecto redentor
encargado a los Austrias para resolver la situacion de Espafia, particularmente la
mencionada sobre las guerras del Mediterrdneo: «Esta perla’ que nos diste, / nacar de
Austria, Unica y sola, / jqué de maquinas que rompe!» (Gitanilla: 37). Casalduero ya

habia observado esta correlacion entre Cristo y el monarca: «Estas dos cenefas,

%3 Garcia Lopez hace una lectura diferente, al entender que se esta haciendo referencia a la propia reina y
no a su hijo: «La perla es una alusion a la reina Margarita que juega con la etimologia latina del nombre»
(2013: 37).
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ricamente ornamentales, unen al nifio Jesus y al futuro Felipe IV en la maternidad, tan
deseada, de Santa Ana y de la Reina, sirviendo de introduccion al simbolismo» (1969:
59).

Por otro lado, Horst advierte de la existencia de mas imagenes que puede ser
susceptibles de interpretacion como simbolo, como la connotacidon de voto mondstico de

la decision de Andrés:

Andrés clothes his acceptance speech in monastic dress as well as legal when he officially
joins the gypsy band [...]. Andrés’ new freedom nonetheless acquires much of the
binding strength of monastic vows when he takes his place in Preciosa's society. His

speech is almost surcharged with a sense of obligation» (1985: 94-95).

Para concluir que: «The imagery of Andrés’s speech quite appropriately combines
the idea of life in gypsy society as membership in a religious order with the depiction of
that society as governed by a code of law, the law of the outlaws» (1985: 96). La
afirmacion tiene sentido si entendemos la aceptacion de Andrés y su viaje como una
renuncia a su posicion nobiliaria, es decir, al dinero y a los privilegios de su estamento;
se entrega obediente a la voluntad de Preciosa y del pueblo gitano al que acompaiiara; y
acepta una castidad impuesta por la decision de la joven de mantener su virginidad
intacta hasta el matrimonio. Compartimos la vision estructural propuesta por el critico a
proposito de la trayectoria de Andrés a lo largo de la novela: «A fundamental progress
in the tale is, then, that from obedience, to outlawry, to a confrontation with justice and,
finally, pardon» (Horst: 1985: 104).

La detencion injusta de Andrés tras la acusacion de la Carducha es otro de los
pasajes que mas vinculacion con un simbolismo religioso ha suscitado para la critica.
Garcia Lopez lo entiende como el proceso de «purificacion de Andrés» (2013: 847).
Mas alla en la interpretacion fue Avalle-Arce, quien establecié una identificacion con la
historia de un milagro de Santiago Apodstol: «El episodio de la Carducha, en su meollo,
estd intimamente relacionado con un viejo milagro atribuido a Santiago, y ocurrido a
peregrinas en el camino de Compostela» (1981: 15); mientras que Casalduero anotaba
ciertos paralelismos con la historia biblica de Putifar: «Para que Andrés venza la

lascivia, reproduce la escena biblica de la mujer de Putifar» (1969: 65).
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El eje de triple simbolismo entre Maria, Margarita de Austria y la propia Preciosa
ha sido apuntado por Alicia Parodi (2002), asi como por Casalduero (1969) y Forcione
(1982), quienes consideran la unién de Preciosa y Andrés como ideal del matrimonio

cristiano.

11.5.2.3. Hacia un matrimonio /tridentino?

La importancia del matrimonio en la novela estd especialmente presente en el discurso
de Preciosa al conocer la intenciones de Andrés. Se trata de un parlamento capital en la
obra porque denota una de las cualidades de Preciosa: su habilidad de elocuencia y de
discrecion al discurrir. Ademas, el fragmento supone una respuesta a la exposicion
argumentativa por parte de Preciosa para mantener su libertad” ante la propuesta
matrimonial del joven. Para Garcia Lopez, el discurso «consiste en una apologia de la
virginidad femenina» (2013: 836), tema clave en la literatura durea. Ademas de
relacionarse con la figura mariana, el tema viene acompafiado de otras connotaciones
teoldgicas, es decir, existe un componente religioso en el argumento: dentro de una ética
cristiana, el bien mas preciado de la «joya Preciosa» es su virginidad, cuyo
mantenimiento intacto le permite, a pesar de la muerte, la posibilidad de trascendencia:
«Una sola joya tengo [...] que es la de mi entereza y virginidad [...]; antes pienso irme
con ella a la sepultura, y quiza al cielo, que ponerla en peligro» (Gitanilla: 54). La
virginidad se relaciona, por su parte, con el matrimonio, puesto que, como le advierte a
Andrés: «Si vos, sefor, por solo esta prenda venis, no la habéis de llevar sino atada con
las ligaduras y lazos del matrimonio; que si la virginidad se ha de inclinar, ha de ser a
este santo yugo» (Gitanilla: 55); y este a su vez con la posibilidad de engendrar
descendencia, segin se extrae de la continuacion de Preciosa: «Que entonces no seria
perderla, sino emplearla en ferias que felices ganancias prometen» (Gitanilla: 55). Es
aqui donde se hace mas evidente la propuesta critica anterior acerca sobre la vinculacion
entre la fertilidad de santa Ana y el final reservado a los jovenes tras el desarrollo de la
novela.

El tema del matrimonio vuelve a ocupar un lugar importante en la pieza en un

nuevo discurso de Preciosa, el segundo de los dos centrales de La gitanilla. En las

% La relacion entre el discurso de Preciosa y la exaltacion de libertad, en paralelo a la defensa de la mujer
que elabora Marcela en el Quijote, ha sido estudiada por Rosales (1985: 261-279) y por Garcia Lopez
(2013: 838).
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palabras de bienvenida a Andrés del gitano viejo, al entregarle a Preciosa por esposa, se
observa una negacion del matrimonio como acto institucionalizado: «Te la entregamos,
ya por esposa, ya por amiga [...] porque la libre y ancha vida nuestra no estd sujeta a
melindres ni ceremoniasy (Gitanilla: 70). Evidentemente, ni la amistad, ni el amor
previo al matrimonio son admitidos por el catolicismo como homologables al estatus
matrimonial. Tampoco encaja con una vision cristiana la admision del repudio a la
esposa: «El que quisiere puede dejar la mujer vieja» (Gitanilla: 71), que Jesis condena
explicitamente en el Evangelio’”. Esta maxima es la primera que se encargara de negar
Preciosa en su discurso de réplica al proponer como alternativa la indisolubilidad del
sacramento: «Yo no me rijo por la barbara e insolente licencia que estos mis parientes
se han tomado de dejar las mujeres, o castigarlas, cuando se les antoja» (Gitanilla: 74-
75), porque para ella el matrimonio es «prenda que una vez comprada nadie se puede
deshacer della sino con la muerte» (Gitanilla: 74). Preciosa esta oponiendo la validez de
la ley gitana, fundamental dentro de su cultura y de la visiéon socio-moral del mundo
gitano, a una vision cristiana, de una mayor proyeccion y con la posibilidad de ser
universal, de ahi que pueda ser aceptada por el propio Andrés, que no pertenece ese
mundo: «Tienes razon, joh, Preciosa! —dijo a este punto Andrés» (Gitanilla: 75).

Avalle-Arce percibe el amor en la novela como una exaltacion matrimonial: «El
amor-pasion (buena pasion, entendamos) de don Juan de Carcamo (Andrés Caballero)
por Preciosa. Como éste es el buen amor, recibird la retribucion maxima en el ideario
cervantino: el matrimonio cristiano» (1981: 12). Forcione, por su parte, también observa
cierto tono simbdlico, al entender la situacion matrimonial del teniente y su mujer como
contrapunto a la perfecta union de Andrés y Preciosa (1982: 190).

Una vez que hemos establecido algunas dindmicas sobre el matrimonio en la
pieza, motivo central al que conduce el desarrollo de la novela, es necesario detenerse
en la vision de este seglin la problematica sacramental del mismo tras la imposicion de

los decretos tridentinos. Para Casalduero, que observa ecos de Fray Luis en la novela

% Segun se lee en Marcos, 10: 1-12: «Y se acercaron los fariseos y le preguntaron, para tentarle, si era
licito al marido repudiar a su mujer. El, respondiendo, les dijo: ;Qué os manddé Moisés? Ellos dijeron:
Moisés permitié dar carta de divorcio, y repudiarla. Y respondiendo Jesus, les dijo: Por la dureza de
vuestro corazon os escribié este mandamiento; pero al principio de la creacion, varén y hembra los hizo
Dios. Por esto dejara el hombre a su padre y a su madre, y se unira a su mujer, y los dos seran una sola
carne; asi que no son ya mas dos, sino uno. Por tanto, lo que Dios junto, no lo separe el hombre. En casa
volvieron los discipulos a preguntarle de lo mismo, y les dijo: Cualquiera que repudia a su mujer y se casa
con otra, comete adulterio contra ella; y si la mujer repudia a su marido y se casa con otro, comete
adulterio».
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(1969: 73-74), no estamos solamente ante una novela con un tono cristiano, sino que en
el final «no se deja de aludir a los requisitos formales que el Concilio de Trento exigia
para el matrimonio» (1969: 75). En este cruce de doctrinas, para Alban Forcione en La
gitanilla estamos ante la representacion del «Erasmiam marriage ideal» (1982: 96-113),
basandose en algunos motivos de la novela, como la defensa de la castidad por Preciosa
(1982:104), la presencia de neoplatonismo (1982: 106), o la exaltacion de Ia
procreacion dentro del matrimonio (1982: 107).

El final de la obra esconde una reflexion sobre el debate matrimonial en la
encrucijada de Trento. Hay un especial interés por parte de Cervantes, o del narrador
como voz delegada del autor, por evidenciar algunos aspectos de la practica
matrimonial que sufren una alteracion a partir de los decretos tridentinos. No
pretendemos orientarlo hacia la polémica de si en La gitanilla estamos ante una
apologia de la doctrina tridentina, ortodoxa, erasmista o heterodoxa, sino simplemente
seflalar algunas especificaciones en la novela sobre aspectos de interés y de
preocupacion sobre el matrimonio en las coordenadas contextuales de Trento. Por
supuesto, las conclusiones que podamos extraer de este andlisis no implican una
interpretacion de la ideologia cervantina al respecto, y tampoco pueden establecer un
patron comun en las practicas matrimoniales expuestas en la totalidad de las
Ejemplares, como veremos al estudiar otras obras, sino que constituyen la variacién
ficcional de un problema muy importante en la mentalidad religiosa y literaria de la
Espafia aurea.

En primer lugar, encontramos la expresiéon entre dos actos sacramentales
fundamentales en la época: por un lado, el sacramento de la confesion por mediacion
sacerdotal, que habia sido objeto de reflexion y anulacién por Lutero; por otro, la
reivindicacion del matrimonio no solo como institucién sino como sacramento.
Ademas, ambos se conectan en la pieza cuando, antes de ser sentenciado, se le ofrece a
Andrés la posibilidad de la confesion y la penitencia, pero ¢l antepone su desposorio
con Preciosa: «De muy buena gana me confesaré, pero ;cémo no me desposan primero?
Y si me han de desposar, por cierto que es muy malo el tdlamo que me espera»
(Gitanilla: 105).

Ademas, anteriormente se habia producido una reflexion sobre la situacion

pretridentina (en la que el casamiento era valido simplemente de palabra) y la posterior
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al Concilio (en la que son necesarios ciertos requerimientos). De este modo, el
corregidor, especialista en leyes, no admite el matrimonio de los esposos, ya que,
aunque se consideren como tal, ahora es necesario el sacramento : «Ella ha dicho que es
vuestra esposa, pero que nunca os ha dado la mano [...] y hame pedido que antes de
vuestra muerte la despose con vos» (Gitanilla: 104).

La presencia de las disposiciones tridentinas mas evidente la encontramos
cuando el clérigo que iba a confesar a Andrés no permite el casamiento por no cumplir
con los requisitos de amonestacion, exigidos por el Concilio: «Esto no podré yo hacer si
no preceden primero las circunstancias que para tal caso se requieren. ;Donde se han
hecho las amonestaciones? Ademads esta la licencia de mi superior, para que con ellas se
haga el desposorio» (Gitanilla: 106). Méas adelante, una vez que se autorice la union,
Garcia Lopez anota que «de acuerdo con los preceptos del Concilio de Trento, las
amonestaciones se habian de publicar durante tres dias festivos» (Gitanilla: 107).
Debido a este impedimento, el desarrollo y la finalizacion de la novela sufren un pardn,
que no se puede entender como mera referencia histérica y doctrinal destacada en la
€poca, sino que el percance esta directamente relacionado con la trama y, de hecho, se

vincula con cierto tono providencialista en la resolucion del conflicto de Andrés:

El padre ha hecho muy bien —dijo a esta sazoén el Corregidor— y podria ser fuese
providencia del cielo ésta, para que el suplicio de Andrés se dilate [...] han de preceder
primero las amonestaciones, donde se dara tiempo al tiempo, que suele dar dulce salida a

muchas amargas dificultades (Gitanilla: 106).

Estas palabras del corregidor funcionan como anticipacion del desenlace feliz, y
no sera hasta la concesion arzobispal cuando se permita a los protagonistas contraer
nupcias, en una nueva muestra del reflejo en la novela de la nueva reglamentacion
marcada por Trento, una vez que ya se ha podido resolver el problema fundamental de
la Gltima parte de la obra, la sentencia a muerte de Andrés: «Concedi6 licencia el
arzobispo para que con una sola amonestacion se hiciese [se refiere a la referencia
anterior de que Andrés “habia de desposar con Preciosa”]» (Gitanilla: 107).

Ciertamente, la novela parece adecuarse a los criterios establecidos por el

Concilio de Trento, desarrollados para evitar los matrimonios clandestinos, pero
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también para asegurar la libertad de eleccion de los conyuges. Al respecto indica

Carmen Hsu:

En la Espafia, como en el resto de la Europa de aquel tiempo, el matrimonio clandestino
no era cuestion muy terminante. El capitulo I de la sesion XXIV del decreto Tametsi del
Concilio pone un punto final a la cuestion del matrimonio contraido clandestinamente:
aunque mantiene que la causa eficiente del matrimonio sélo puede radicar en el
consentimiento libre y espontaneo de los contrayentes, pone coto a la forma de prestar
este consentimiento mutuo, haciendo que la adquisicion de validez juridica del
matrimonio canoénico dependa de que dicho consentimiento se evacue en presencia del
parroco y dos o tres testigos, ademas de haberse realizado tres amonestaciones publicas
durante la misa mayor (El sacrosanto y ecuménico Concilio de Trento 374-76). El
matrimonio que no se contraiga de acuerdo con dichas formalidades tridentinas es nulo,
aun cuando el consentimiento hubiera sido dado con plena libertad por los contrayentes.
En Espafia, aunque se incorpord en sus cédulas y ordenanzas reales lo ordenado en
Trento, se esforzaba implementar mas control con mayor énfasis sobre el consentimiento
paterno. Dicho esfuerzo queda reflejado en las anotaciones que hace el maestro Avila de
los capitulos tridentinos en sus “Advertencias al Concilio de Toledo” (1565-1566). De
hecho, el consentimiento paterno constituia un requisito indispensable para la validez del
matrimonio de los hijos hasta comienzos del siglo XIX, como queda reflejado en las
peticiones durante las cortes de Madrid (1579, 1586-1588) y en las veinte leyes del titulo
II del libro X de las Novisima recopilacion de las leyes de Espafia (2012: 544)

Como indica Alessandro Martinengo, el ejercicio de la patria potestas, es decir,
la necesidad de un consentimiento paterno, se mantuvo por la importancia de la
tradicion, no por una fundamentacion teologica: «En cuya defensa los resabios a
sociedad patriarcal y a derecho romano-pagano privaban sobre su eventual fundamento
evangélicon (2008: 486). En Espafa, la autorizacion de los progenitores fue
especialmente importante, como anota Hsu, pero no desde un punto de vista doctrinal,
sino meramente juridico. El tema de la libre eleccion de los conyuges presenta
numerosas variantes en Cervantes, pero el de La gitanilla es uno de los casos mas claros

en los que la libertad esta por debajo de la patria potestas:
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Preguntéronla si tenia alguna aficiéon a don Juan. Respondié que no mas que aquella que
le obligaba a ser agradecida a quien se habia querido humillar a ser gitano por ella, pero
que ya no se estenderia a mdas el agradecimiento que sus seflores padres quisieren

(Gitanilla: 102).

Preguntole su madre que le dijese verdad, si queria bien a don Juan de Céarcamo. Ella, con
verglienza y con los ojos en el suelo, le dijo que por haberse considerado gitana, y que
mejoraba su suerte con casarse con un caballero de habito, y tan principal como don Juan
de Carcamo, y por haber visto por experiencia su buena condicién y honesto trato, alguna
vez le habia mirado con ojos aficionados; pero que, en resolucion, ya habia dicho que no

tenia otra voluntad que aquella que ellos quisiesen (Gitanilla: 104-105).

Frente a lo que sucede, por ejemplo, en el episodio de Cardenio, Luscinda,
Fernando y Dorotea, en el que la voluntad de los padres no es operativa, en parte porque
un problema de honra modifica sustancialmente la situacion’®, Costanza se somete a la
voluntad de unos progenitores que a los que no conoce. El final no se modifica
sustancialmente, pues la muchacha termina desposada con don Juan, pero Cervantes
compone una variante que repetira después: matrimonio escrupuloso con lo emanado
del Concilio, que sin embargo no tiene en cuenta el espiritu para el que las nuevas

practicas doctrinales fueron creadas.

I1.5.2.4. De nuevo, sobre libertad y providencia
Algunos criticos han apuntado la importancia de la voluntad en la configuracion de

Preciosa, desde su inicio. Asi lo afirma Gerli sobre el tema principal de la novela:

Contrary to prevailing critical opinion, the major themes of La Gitanilla are neither love,
marriage, nor constancy, but moral freedom, spiritual nobility, and honor based on the
observance of Christian principles and the exercise of conscience [...]. They [Preciosa y
Andrés] are originally conceived in a romance mold, they simultaneously stress their
individuality through action and volition in order to become internally motivated
characters who confront dilemmas in manners determined by their particular experience

and circumstance (1986: 31).

% Cfi. supra 11.4.5.

197



Garcia Lopez insiste en la misma idea: «Su voluntad consiste en un deseo de
honestidad que modula la “desenvoltura” inicial» (2013: 834); que ya habia sido objeto
de atencion para Casalduero: «En La gitanilla la voluntad de una mujer decide las
condiciones para el matrimonio» (1969: 12). De hecho, el estudioso va mas alla y
vincula la religion y libertad al ver en la protagonista el ideal de mujer libre cristiana.
(1969: 70-71).

El motor de la actuacioén de Preciosa a lo largo de la novela es, para Gerli, esta
fuerza de la voluntad que le permite obtener un discurso individual por encima de los
demas, por ejemplo como hemos visto en la defensa de su vision del matrimonio ante el
gitano anciano: «Andrés places the gypsies into ironic perspective, refusing to embrace
their thieving ways, while Preciosa quietly rebels against conformity to their statutes by
invoking the most imperative law of all, “la ley de mi voluntad”» (Gerli, 1986: 37).

En general, la presencia de la libertad en esta novela ha sido apuntada por la
critica (Rey Hazas, 1996b), especialmente en lo que se refiere a la protagonista. Ahora
bien, es necesario cuestionarse: jse conjuga esta libertad con la presencia de elementos
religiosos en Preciosa, como sucedia, por ejemplo, en El trato de Argel’’, o mas bien
existe una dialéctica entre ambos, como en La Numancia’™? Para Villegas Gerena la

tension parece resuelta:

Este caracter utopico que Cervantes proporciona a Preciosa le da la libertad de practicar
el libre albedrio, validando asi a Trento, aunque de cierto modo luzca que intenta escapar
del mismo, al querer los personajes de don Juan y Preciosa unirse en matrimonio bajo los

estatutos gitanos (2015 :193).

Cuando Andrés se presenta a Preciosa, vemos que la principal causa que mueve
la accion de personaje —y que puede hacerse extensible no solo a esta decision de
presentarse sino también a todas las decisiones del caballero en la novela— es la
disposicion del cielo, pero también hay un ejercicio de libertad su parte: «Cuando el
cielo me dispuso a quererte, Preciosa mia, determiné de hacer por ti cuanto mi voluntad
acertarse a pedirte» (Gitanilla: 55). Las palabras de Andrés, que se encuadran en la

respuesta a Preciosa tras su discurso, conjugan la idea religiosa de libre albedrio y la de

T Cfr. supra 11.2.2.
% Cfr. supra 11.1.3.
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voluntad, a través de la ambivalencia de determiné. La idea de que es Dios, mediante el
plan divino, quien guia el camino de los hombres se encuentra también en la
buenaventuranza que Preciosa lee en la mano de Andrés, pero mediada por otra que
indica la necesidad de confiar y encomendarse: «El hombre pone y Dios dispone [...]. Y
encomiéndese a Dios que todo ird bien» (Gitanilla: 63).

El momento con una mayor carga de religiosidad de la pieza, mas alla de los
poemas a santa Ana y a la reina Margarita, se encuentra en las palabras de alivio que
Preciosa le dirige a Andrés tras su desmayo. Estamos de nuevo ante una composicion de
tipo lirico que contiene referencias hagiograficas y que pueden relacionarse con la
conclusion de la obra. Las «[...] cosas / que toquen en milagrosas» (Gitanilla: 67)
configuran el destino de los protagonistas y cargan, mediante una anticipacion, al plazo
de Andrés y a resolucion matrimonial de la trama de un tono providencialista, sobre
todo las menciones a «Dios delante” / y san Cristobal gigante» (Gitanilla: 67).

Antes de finalizar la conversacion en casa de Andrés, Preciosa vuelve a insistir
en la necesidad de mediacion de Dios para la resolucion de los conflictos humanos,
siempre y cuando se actiie de manera virtuosa y agradecida con la divinidad: «Y Dios os
lleve y traiga con bien, como vuestra buena presencia merece» (Giftanilla: 68). Las
palabras de la joven y la solucion providencialista propuesta para aliviar el sufrimiento
de Andrés derivado del plazo impuesto y de los celos que siente por el paje-poeta surten
efecto en el protagonista, al igual que le sucedia a Aurelio ante su dificil situacion en E/
trato de Argel'.

Sera precisamente cuando se retome en la novela el tema de los celos de Andrés
por la amenaza del paje cuando vuelva a tomar fuerza el componente providencialista.
La llegada del peregrino, que se descubre como el poeta presente al inicio, supone un
nuevo punto de tension y de friccidn en la historia, aunque el episodio es resuelto de una
manera totalmente opuesta a la esperable: prevalece la amistad sobre los celos. En
cualquier caso, el pasaje constituye un nuevo momento de prueba para Andrés, a la
manera de los trabajos que tienen que enfrentar los héroes amantes de la novela
bizantina. Ante la encrucijada, de nuevo el discurso elocuente y discreto de la joven es

la clave para solucionar el conflicto interior del protagonista, en un intento de fusionar

% En este verso, Garcia Lopez ve una vision providencialista, anota el critico: «“Y que Dios te ayude”,
“con ayuda de Dios”» (2013: 67).
0 Cfr. supra 11.2.3.
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los dos motivos sobre las que gravita la ética de la obra: virtud/bondad y confianza en la
providencia: «La satisfaccion que Preciosa le habia dado le parecia ser de tanta fuerza,
que le obligaba a vivir seguro y a dejar en manos de su bondad toda su ventura»
(Gitanilla: 82).

La mayor muestra de esta maxima de unidon entre confianza en Dios
(providencia) y aplicacion de una ética libre basada en la bondad y en la virtud
(libertad), concretamente en los dos protagonistas, la tenemos en los versos de Preciosa
que sirven de respuesta y cierre al canto amebeo de Andrés y Clemente. De nuevo, la
poesia en La gitanilla se configura como un espacio no solo para la presentacion de
aspectos literarios y poéticos sino para la reflexion sobre temas fundamentales en la

propia novela. Primero hay una nueva mencion a la férrea defensa de su honestidad:

Por mayor ventura tengo
ser honesta que hermosa [...]
Siendo honestidad su esmalte

(Gitanilla: 93)

Y a continuacion encontramos una alusion especifica a la posibilidad de ejercicio de
libertad del ser humano mezclada de nuevo con tintes providencialistas y de virtud

cristiana:

Que yo pienso fabricarme

mi suerte y ventura buena'”".
Haga yo lo que en mi es,

que a ser buena me encamine,
y haga el cielo y determine

lo que quisiere después

(Gitanilla: 94).

La ultima prueba a la que tiene que enfrentarse Andrés es quiza la mas dificil:

afrontar, primero, una acusacion injusta de robo, y, posteriormente, ser condenado a

1ot Aunque Garcia Lopez lo anote como «adagio clasico» (2013: 94) las conexiones con otras frases
cervantinas como (Quijote, I1: 66) son evidentes.
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muerte por el asesinato del soldado sobrino del alcalde. El pasaje resulta problematico
ya que paraddjicamente no encontramos condena teologica expresa por parte del
narrador a la ética de Andrés, quien, a pesar de su comportamiento impecable a lo largo
de la obra, mata a un hombre. La clave de esta vision nos la da de nuevo Preciosa, quien
en su razonamiento al corregidor exime de la culpa —culpa judicial, pero también culpa
social y religiosa— a su futuro esposo: «El no tiene la culpa; pero si la tiene, déseme a
mi la pena; [...] que podré ser que al que no pecd de malicia le enviase el cielo la salud
de gracia» (Gitanilla: 99). De nuevo observamos la alargada sombra de la mediacion
divina para la posibilidad de emendar y socorrer («gracia») a los que actian con una
moral cristiana («al que no pecd de malicia»). Mas adelante vuelve a justificar Preciosa
el homicidio de Andrés: «—jAy! —dijo a esto Preciosa—, sefior mio, que no es ni
gitano de ladrdn, puesto que es matador; pero fuelo del que le quit6 la honra, y no pudo
hacer menos de mostrar quién era y matarle» (Gitanilla: 102).

Una vez que la sentencia de Andrés es firme, incluso después de haberse
descubierto la identidad noble de Costanza, el componente religioso, lejos de diluirse, se
incrementa, como se desprende de la afirmacion de Andrés: «Que como yo me despose
con ella, iré contento a la otra vida, como parte de esta con nombre de ser suyo»
(Gitanilla: 104). Lo mismo sucede con aspectos de providencialismo mencionados
expresamente hacia el final de la novela, como veiamos en la intervencion: «Podria ser
fuese providencia del cielo esta, para que el suplicio de Andrés se dilate» (Gitanilla:
106). El conflicto interior de Andrés propiciado por la tensién entre su inminente
muerte y la imposibilidad de revelar su verdadera identidad por lealtad a Preciosa
vuelve a resolverse con la voluntad de entrega a Preciosa y la confianza en Dios, siendo
consecuente con la maxima expuesta por el propio protagonista al comienzo de la obra:
«Cuando el cielo me dispuso a quererte». Una vez que todos descubren que €l es
realmente Juan de Carcamo, la actitud de Andrés se atiene a la promesa hecha a
Preciosa, sin apartarse un punto y decidiendo ¢l mismo sobre su vida y su muerte, pero
con base en la posibilidad de trascendencia: «Pues Preciosa no ha querido contenerse en
los limites del silencio y ha descubierto quién soy, aunque esa buena dicha me hallara
hecho monarca del mundo, la tuviera en tanto, que pusiera término a mis deseos, sin

osar desear otro bien sino el del cielo» (Gitanilla: 106).
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El tema de la providencia se retoma por ultima vez al final de la novela, de
nuevo en un momento de conflicto para Andrés, que va a ser sentenciado a muerte y
requiere del sacramento de la confesion. Igual que, como hemos visto, el aplazamiento
de las nupcias suponen la posibilidad de ganar tiempo para revelar su verdadera
identidad antes de ser ejecutado y poder salvarse de la pena, en este momento el propio
desposorio sirve como via de resolucion del primer intento de ejecucion, y el pasaje se

interpreta también en clave providencialista:

Y asi entrd a llamar al que le confesaba, y dijole que primero habia de desposar al gitano
con Preciosa, la gitana, y que después se confesaria, y que se encomendase a Dios de todo
corazén, que muchas veces suele llover sus misericordias en el tiempo que estdn mas

secas las esperanzas (Gitanilla: 105).

Estos pasajes de contenido providencialista y de marcado tono religioso actuan
de dos maneras: por un lado, soportan el mantenimiento de una ética virtuosa por parte
de los personajes que les permitira en ultima instancia el final dichoso; por otro, se
configuran como elementos de importancia narrativa pues suponen un momento de
espera en determinados momentos de la obra que permite la resolucion de los distintos
conflictos y trabajos sufridos por los personajes.

Sin embargo, toda esta armonia entre libertad, virtud, ejemplaridad y
providencia parece sufrir una alteraciéon al final de la obra, cuando se revela la
verdadera identidad de Preciosa y esta conoce a sus padres. El final ha sido puesto en

cuestion por varios estudiosos, como sefiala Garcia Lopez:

El comportamiento final de la protagonista constituye aspecto sobremanera espinoso. No
se le perdona a Cervantes que después de haber creado un personaje de la talla de
Preciosa la convierta en Costanza de Acevedo, joven sumisa y obediente de familia

acomodada (Riley 1962: 287, Laffranque 1977: 571) (2013: 847).

De nuevo, estamos ante un problema que afecta fundamentalmente a una
cuestion de libertad, de ejercicio libre de la voluntad personal. La Costanza del final de
La Gitanilla contrasta significativamente con la Preciosa desarrollada a lo largo de la

novela, puesto que al final se somete siempre a la voluntad paterna. El final plantea
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serias dudas sobre la construccion y el mantenimiento del discurso de la libertad en la
pieza. Franz Rauhut intentd resolverlo afirmando que «Preciosa adquiere la
personalidad que le corresponde por ser dofia Costanza» (1953: 146). En realidad, lejos
del determinismo por el que finalmente parece cumplirse el axioma inicial, la
protagonista resulta ser noble, si, pero cuando lo descubre pierde su principal condicion

positiva —Ila libertad y su buen uso—, que le era propia por ser gitana.

11.5.2.5. La gitanilla, invitacion a las Ejemplares, una novela bien engarzada

Sostiene Zimic que no hay espacio para la providencia en la exaltacion de la voluntad y
la libertad que es La gitanilla: «Cervantes muestra que en la vida ocurren toda clase
coincidencias, pero no que la Fortuna o Providencia viene necesariamente a promover la
causa del bueno, como parecen pensar algunos criticos» (1996: 32). Sin embargo,
hemos observado que en La gitanilla, el ejercicio de la libertad es un elemento
primordial en la transformacion de Preciosa hacia el matrimonio. Libertad y
matrimonio, los dos ejes sobre los que gravita la obra, se conjugan, de acuerdo con la
afirmacion de Garcia Lopez: «Su voluntad consiste en un deseo de honestidad que
modulan la “desenvoltura” inicial» (Gitanilla: 834). De esta manera, podemos entender
la obra como un camino hacia el matrimonio apuntalado por una ética de la virtud que
se basa en el ejercicio de la libre voluntad humana pero con un marcado tono
providencialista.

Un ejemplo claro de esto es el comportamiento de Andrés a lo largo de la
novela. Su resistencia, la imposicion de su voluntad —que paraddjicamente no es otra
que obedecer a la de Preciosa—, es tal que acepta la condena de muerte con tal de
desposarse con la muchacha. Podria haber revelado su condicion de noble y librarse de
la pena capital, pero prefiere confiar. Ante las «severas pruebas» (Avalle Arce, 1981:
13) a las que es sometido el joven, al igual que Aurelio durante el duro cautiverio'”, su
libertad de eleccion es firme y esta anclada en el discurso providencialista que Preciosa
le propone como opcidn vital.

De nuevo, encontramos en una obra cervantina la idea de que el ejercicio de la
libertad, principal aspiracion de los personajes, pasa casi siempre por la asuncion de un

ideal religioso, concretamente en la confianza en la providencia.

102 Cfr. supra 11.2.2.

203



La consabida disputa entre realismo e idealismo que abre este capitulo dedicado
a La gitanilla parece tener cierta posibilidad de resolverse mediante una conciliacion de
ambos modelos. Si para George Giintert, la novela «poco o nada tiene que ver con una
descripcion realistay (1972: 113), creemos que en Preciosa se dan las dos posibilidades
de construccion literaria: frente a la sentencia de tono realista y negativo que abre la
obra —«Parece que los gitanos y las gitanas solamente nacieron en el mundo [...]»
(Gitanilla: 27)—, el amor de Preciosa y Andrés significa el triunfo del idealismo,
amparado de una ética religiosa y en una defensa de la libertad individual frente al
colectivismo alienante. Por muy idealizada que sea la vision de los gitanos contenida en
la obra, lo cierto es que Preciosa es, al igual que su homénima en La ilustre fregona, el
molde ideal para «mostrar con propiedad un desatino» (Parnaso, IV: v. 26). Se trata, en
un ambiente hostil, de un ejemplo de virtud y de libertad, que afecta también a su
religiosidad y a su forma de entender el mundo.

En La gitanilla encontramos un marcado simbolismo religioso, ya sea en la
deliberada vinculacion entre los temas marianos de los poemas entonados por Preciosa
que abren la pieza y la identificacion de Preciosa con la Virgen, ya sea en las
resonancias biblicas y sacrificiales representadas en Andrés. Este simbolismo, ademas,
se concreta en el ideal de matrimonio cristiano que representan los protagonistas, y cuyo
fin esta configurado a partir de un discurso providencialista que guia los actos de los
jovenes amantes a lo largo de la obra, para constituir una pieza perfectamente

engarzada.
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11.5.3. EL AMANTE LIBERAL

I1.5.3.1. Sobre el contexto: aspectos religiosos de otra obra cervantina de
cautiverio
El amante liberal se sitia en la senda de produccion de cautiverio abierta por Cervantes
en El trato de Argel y retomada en la insercion quijotesca del relato de El capitin
cautivo. Sin embargo, para Zimic, lejos de la adscripcion a la literatura de cautiverio
aplicada también a los posteriores Barios de Argel, en El amante liberal se observa mas
bien una configuracion de la pieza cercana a la bizantina, al encontrar ciertos
paralelismos narrativos con el Persiles: «No solo las digresiones sino también el relato
del asunto central a menudo tiende a la prolijidad en las novelas bizantinas» (1996: 59).
Garcia Lopez, aunque apunta que «este segundo relato no es mas que una “novela
bizantina» (2013: 109), observa tanto similitudes con la primera etapa cervantina como
con Los banios de Argel, sobre todo en lo relativo a «personajes musulmanes comunes»
(2013: 731).
Al respecto de estas posibles conexiones con el resto de la produccion, es
necesario comprender, como habia sucedido al respecto de EI trato, el alcance de la
contextualizacion histdrica argelina y su relacion con un posible contenido ideologico y

religioso de la novela. Garcia Lopez habla de «trasfondo historico y afinidades
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biograficas» (2013: 868), como, por ejemplo, «los pormenores técnicos, como el
funcionamiento del Divan, 6rgano ejecutivo central del poder otomano o precisiones de
detalle sobre los gobiernos provinciales» (2013: 868). Williamson, en cambio, no
observa tal caracter historicista, y advierte del «extraordinario proceso de idealizacion
que Cervantes ha querido imponer a una realidad histérica que €I, por desgracia,
conocia muchisimo mejor que la vasta mayoria de sus lectores» (1994: 521).

Si en El trato habia una caracterizacion y connotacidon explicita del colectivo
musulman'®®, para Casalduero (1969) y El Saffar (1974: 146), los personajes de la
sociedad argelina actan en E/ amante con una mera funciéon decorativa. Segin
Cardaillac, «es conveniente [...] preguntarse si el mundo turco-berberisco, de eminente
presencia en E/ amante liberal, desempefia el papel de un simple decorado exdtico o si,
por el contrario, se situa en una perspectiva de polémica contra el Islam (1980: 14). Su

respuesta es que:

Se manifiesta cierto maniqueismo en la presentacion de los personajes, siendo los
cristianos los Unicos en asumir los valores de la civilizacion, mientras que los otros
representan la barbarie [...]. Los Turcos, cadi, baja, corsarios, tienen todos los defectos

que los cristianos les atribuyen de acuerdo con toda una literatura tradicional (1980: 24)
Concretamente, con respecto al componente doctrinal del Islam:

Se presenta al Islam como una religiéon puramente formalista y laxista. Las practicas
religiosas de los musulmanes se reducen a ritos, por ejemplo la zald del viernes, y no
dudan en pedir en sus oraciones la consumacion de sus amores adulteros. Sus creencias
son desvalorizadas. Cuando muestra la insistencia de Halima por permanecer en Nicosia,
el narrador se burla de paso del «paraiso» musulman : «No sélo no se fuera a casa de sus

padres, sino al fingido paraiso de Mahoma no quisiera irse» (1980: 25).

Castro (2002) y Febres (1981: 95) habia sostenido una vision positiva del poder

otomano, que para Onalp esta en EI amante pero no de forma deliberada:

103 Cfr. supra 11.2.4.
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En El amante liberal, aunque parezca paradodjico, Cervantes implicitamente elogia la
justicia otomana al decir: «Entraron a pedir justicia, asi griegos cristianos como algunos
turcos». Es una alusion a la tolerancia otomana por lo que respecta a la justicia, que
concedia a sus subditos sin discriminar la nacion y religion, la libertad de demandar

contra los dirigente (2001 :382).

Para Avalle-Arce, en cambio, «todos los artilugios de la novela bizantina estdn
puestos aqui al servicio de la religion catodlica, ya que las continuas revulsiones en las
vidas de los protagonistas estan destinadas a aquietarse en la paz del matrimonio
cristiano» (1982a: 30).

La polémica critica, como vemos, al igual que sucedia en El trato de Argel'™,
fluctiia desde la exaltacion catdlica hasta una posible tolerancia con los musulmanes por
parte de Cervantes en El amante liberal. Es necesario, por tanto, un nuevo acercamiento
textual al tratamiento de los musulmanes, centrandonos especificamente en aspectos que
definen colectivo, como su religiosidad, para entender con mayor fiabilidad la postura
del autor al respecto, o , al menos, la funcién que este material realiza en la novela. De
esta manera, podremos situar en unas coordenadas contextuales mas seguras otro de los
temas fundamentales en la produccion cervantina de cautiverio y motivo de
preocupacion también en El amante, los renegados.

A pesar de que Onalp considera que existe en la novela una vision positiva del
aparato burocratico turco, encontramos una critica palpable al sistema «cortesano»
turco: «Porque no se dan alli los cargos y oficios por merecimientos, sino por dineros;
todo se vende y todo se compra» (Amante: 113), sin que encontremos motivo para que
esta idea pueda extrapolarse a una critica al imperio espanol como proponen algunos
criticos (Castro, 1925; Casalduero, 1969). De hecho, la actitud meramente mercantilista
vuelve a mostrarse en la configuracion de los turcos, expertos comerciantes, que
cuantifican y cosifican a Leonisa como si fuera una mercancia que se puede vender y
comprar (Amante: 130).

Esta afirmacion, que se centra en aspectos econdmicos y pone de manifiesto la
avaricia que caracterizara al colectivo en la vision contenida en Los baiios de Argel'”,

contrasta con la reflexiéon teoldgica inmediatamente posterior: los pecados de los

104 Cfr. supra 11.2.1.
15 Cfy. infra 11.8.3 4.

207



cristianos han creado la caida de Nicosia, aunque todavia hay una esperanza,
fundamentalmente basada en la inestabilidad del poder turco, que lo llevara al colapso
(Amante: 113). De nuevo, Cervantes introduce una serie de ideas recurrentes que crean
una red intratextual sobre ciertos temas: la avaricia de los musulmanes; las culpas de los
cristianos como causa de la conquista de turca y arabe de territorios cristianos, que
aparecera también aplicada a Jerusalén en La conquista'®, atribuida al autor; y la
posibilidad de enmienda de la situacion que aparece en El trato'”’, pero ya no en los
ulteriores Barios.

No solo es el sistema burocratico y cortesano el que recibe atencién en E/
amante liberal (Mas, 1967), sino que también encontramos una apreciacion sobre la
justicia musulmana, ejercida por el cadi. No es posible, con los datos textuales
disponibles, discernir si estamos ante una critica al sistema o ante un elogio, sobre todo

si tenemos en cuenta el matiz acerca de la barbarie:

Entraron a pedir justicia, asi griegos cristianos como algunos turcos, y todos de cosas de
tan poca importancia, que las mas despacho el cadi sin dar traslado a la parte, sin autos,
demandas ni respuestas, que todas las causas, sino son matrimoniales, se despachan en
pie y en un punto, mas a juicio de buen varéon que por ley alguna. Y entre aquellos
barbaros, si lo son en esto, el cadi es el juez competente de todas las causas (Amante:

128).

Dejando a un lado esta ambigiiedad sobre el sistema judicial, lo cierto es que en
material doctrinal el narrador del Amante es mucho mas claro: el mundo de los
musulmanes, no solo su vida cotidiana y sus instituciones, sino también sus practicas
religiosas, estda mucho mas ambientado que en E! trato. Sobre la religion islamica, los
juicios no admiten dudas, ya que se insiste, como sucede sistemdticamente en la
produccion cervantina de cautiverio, en la falsedad del credo, a través de apreciaciones
ideoldgicas del propio narrador: «Tanto es el respeto que tienen a sus canas los que
aquella dafiada secta» (Amante: 131); «Pero como ella estaba alborozada con las
esperanzas que Leonisa le habia dado, no solo no se fuera a casa de sus padres, sino al

fingido paraiso de Mahoma ni quisiera irse» (Amante: 140).

Y Cfy. infra 11.11.2.2.
7 Cfi. supra 11.2.1.
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Por otro lado, los musulmanes participan activamente de practicas religiosas
propias de su culto, como cuando el primer duefio de Ricardo acude a visitar la tumba
de Mahoma a Medina, preceptivo en el Islam: «Estuvo aqui algunos dias con su amo,
que iba a visitar el sepulcro de Mahoma, que est4 en la ciudad de Almedina» (Admante:
134). Las mismas costumbres religiosas guarda el cadi, que los viernes acude a la
oracion santa: «Porque el viernes, cuando estd cadi haciendo la zald en la mezquita»
(Amante: 139). También la propia Halima, la joven mora enamorada de Ricardo, reza
encomendandose a Mahoma: «Estaba Halima cerrada en su aposento, rogando a
Mahoma trujese Leonisa buen despacho» (4dmante: 146). La ambientacion realista y
minuciosa, por tanto, se extiende hasta la inclusion de practicas religiosa musulmanas,
aunque la caracterizacion del dogma, a nivel doctrinal, sigue siendo negativa, pues se
subraya su falsedad

. . .. , 108
La relaciones interreligiosas, como sucedia en El trato

y El capitin
cautivo'®, siguen siendo censuradas en EI amante, aunque las dos religiones difieren en
el tratamiento del asunto. Para los musulmanes, los cristianos cautivos no son
consideramos como hombres y por tanto no son objeto de celos en sus relaciones con
mujeres durante el cautiverio, idea que, como indica Garcia Lopez ya estaba en el relato
del Capitan y en se retomaréd en Los barios (2013: 138). Leonisa, por su parte, al igual
que Aurelio, condena este tipo de relaciones cuando advierte a Ricardo de los peligros
teologicos de una posible relacion con Halima: «Aprovecharte a més para el cuerpo que
para el almay (Admante: 142).

Resulta paraddjico, en cambio, el tratamiento del disfraz que se hace en la
novela. Si en E/ trato la asimilacion de los ropajes arabes suponia un peligro para la
ortodoxia, puesto que provocaba una identificacion con el culto y las costumbres
islamicas''"’, en la novela, cuando Ali Baja se hace pasar por cristiano para atacar el
barco del cadi, es criticado y considerado como un traidor: «;Qué es esto, traidor Ali
Baja, como siendo ti mosoliman —que quiere decir turco— me salteas como
cristiano?» (Admante: 151); y el cadi le recrimina basdndose precisamente en aspectos
teoldgicos: «jOh, cruel renegado, enemigo de mi profeta!» (Amante: 152). En cambio,

cuando al llegar de vuelta a Nicosia Ricardo tiene la idea de vestirse «a la turquesca»

108 Cfr. supra 11.2.2.
9 Cfy. supra 11.4.6.
Ho Cfr. supra 11.2.2.
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(Amante: 155), para hacer «una graciosa burla a sus padres» (4dmante: 155), el acto no
es censurado por el narrador, ni por los personajes, en una muestra de la relajacion de
ciertos aspectos de doctrina y moral en la novela frente al precedente dramatico.

En El amante liberal no encontramos, en contraste con esta rica caracterizacion,
menciones a la crueldad con los cautivos cristianos, sino que en términos generales la
convivencia es pacifica, y las interacciones entre los distintos estamentos de la sociedad

son mucho mas fluidas que en Argel.

I1.5.3.2. Muerte y providencia
Al igual que sucedia en E! trato de Argel y en El capitan cautivo, la muerte vuelve a ser
un tema principal en la obra de cautiverio cervantina, si bien en El amante liberal el
tratamiento del asunto adquiere, en principio, una caracterizacion diferente de la
vinculacion establecida con el componente providencialista en las dos piezas anteriores.

Cuando los turcos entran en Nicosia, para Ricardo se produce una asimilacién
de la idea de muerte en vida: «Me socorrid la vida con un remedio que fuera mejor
haber dejado alli la vida, que no, restaurdndola por tan no pensado camino, venir a
perderla cada hora mil y mil veces. Y fue, que de improviso dieron en jardin mucha
cantidad de turcos» (Amante: 118). En general, la presencia de la muerte es continiia en
los pasajes relatados por Ricardo a Mahamut en el comienzo in media res. Una vez que
los turcos conquistan la costa de Nicosia y secuestran «a tres personas y a Leonisa»
(Amante: 118) junto con Ricardo, la protagonista serd la encargada de salvarle la vida al
cristiano cautivo: «La primera vez que se mostré para mi piadosa, dijo al cautivo que
dijese a los turcos que no me ahorcaran, porque perderian un gran rescate» (Amante:
119).

Frente a un destino que se revela deliberadamente adverso, en sintonia con los
«trabajos» inherentes al género bizantino, la vision del sufrimiento prevalece sobre el
discurso de la esperanza: «Todo para mayor mal mio» (Amante: 119); «La ingrata
fortuna, no cansada de maltratarme» (4dmante: 120); «Cada accion de estas fue para mi
una dilatada muerte» (Amante: 121).

El pasaje culminante de este predominio de la muerte es el intento de

ahorcamiento de Ricardo evitado por Leonisa, que ha sido estudiado con detenimiento
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por Flores (1983: 38), atribuyéndolo a la necesidad de Cervantes de ficcionalizar un
episodio biografico.

Mas alla de esta especulaciones, la actitud inicial de Ricardo situa la accion en
unas coordinadas singulares en torno al problema de la aceptacion de la vida en
cautiverio. Asi, la aceptacion del sufrimiento por parte Ricardo difiere bastante de la

. . .., .. 111
actitud de Aurelio, anclado en una vision religiosa del mundo

. Asi, el protagonista
parece tener dudas sobre la salvacion divina y la posibilidad de resurreccion y
trascendencia, hecho que complica la adecuacion y posibilidad en la novela de un
discurso religioso: «Y aunque el miedo de morir era general en todos, en mi era muy al
contrario, porque con la esperanza engafiosa de ver en el otro mundo a la que hacia tan

"2 Es posible conjeturar que la causa de

poco que deste se habia partido» (Amante: 123)
esta vision por parte de un personaje protagonista, asimilable a Ricaredo o a Periandro,
exultantes de religiosidad, puede ser la concepcion de que el cielo le ha negado su
intercesion y ayuda hasta caer en poder turco como cautivo: «No quiso el cielo
concederme el alivio» (Amante: 124); «todo esto me nego el cieloy (Amante: 124).

Aunque el personaje cree en el castigo divino a los malvados y a los infieles,
pues considera que su amo, tras una muerte natural, «dentro de tres dias dio con ¢l en el
infierno» (Amante: 125), no observamos una vision cristiana ni trascedente del amor.
Ricardo llega a afirmar que estd viviendo en contra de su propia voluntad, una
afirmacion contraria a la doctrina cristiana: «De manera que a pocos dias den alcance a
la miserable vida que tan contra mi voluntad sostengo» (Amante: 125). Frente a la
presencia de la muerte, ante el hecho de la imposibilidad de disfrutar en vida de
Leonisa, Ricardo no cree en la posibilidad de un encuentro ulterior, sino que considera
que al morir la joven ha muerto ¢l también y «con ella mi esperanza» (Amante: 126).

El discurso providencialista que prevalece en la produccion anterior de
Cervantes, sobre todo en E! trato y en El capitan cautivo, es sustituido en El amante, en
un principio, por la idea del tiempo como elemento de solucion de la trama novelesca,
idea presentada ya en la lamentable escena de Ricardo contemplando las ruinas de
Nicosia que abre el relato: «El tiempo nos dira lo que habemos de hacer» (4dmante:

127).

H Cfr. supra 11.2.2.
"2 Es cierto, no obstante, que el adjetivo «engafiosa» puede hacer referencia al hecho, revelado
posteriormente, de que Leonisa no ha fallecido.
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El supuesto fallecimiento de Leonisa y el encierro de Ricardo parecen escollos
insalvables en la historia de los amantes, de manera que la situacion afecta al estado
mental del protagonista, hecho que sigue el procedimiento habitual en la produccién de
cautiverio: «Ser esclavos de los sentidos es el verdadero cautiverio» (Casalduero, 1969:
89); «Como cautivo en Chipre, estd “fuera de su cultura”, y en esta parte de la accion
sufre y pasa por un proceso de purificacion» (Clamurro, 1992:198); «El obstaculo
externo —piratas, naufragios— pasa a serlo interno, psicoldgico» (Garcia Lopez, 2013:
870). Para Avalle-Arce, de hecho, los trabajos son requisito indispensable en la alegoria
de la purificacion matrimonial, base de la literatura bizantina: «El tropel de aventuras
siniestras vela discretamente su sentido alegérico, que es la cadena de trabajos que debe
padecer la pareja de cristianos enamorados antes de llegar al matrimonio cristiano»
(1982a: 32).

Asi las cosas, Ricardo considera que «no has de poder hacer cosa que en mi
provecho resulte» (Amante: 127), en lo que parece un cierre de puertas a la resolucion
dichosa. En este marco de presentacion de la novela, cabe preguntarse, de nuevo, por las
opciones vitales del protagonista, que como veremos mds adelante, gravita de nuevo
entre la muerte, la apostasia y la aparente disolucion del componente providencialista.
Sin embargo, pese al descrédito del protagonista, Mahamut, renegado que pretende
volver al catolicismo, tiene confianza en la buena ventura que espera a los personajes, y
sirve de soporte al desaliento de Ricardo: «Que la ventura va ordenando que la tengas
buena y prosperay» (Amante: 132). No solo supone un contrapunto, en este momento de
la narracion, al cautivo protagonista, sino que tiene un plan de accion para la resolucion
favorable de la trama de cautiverio: «Que podra ser que redundase en perjuicio de mi
designio» (Amante: 133).

El renegado conserva, en realidad, una notable religiosidad cristiana, y es ¢l en
el que sostiene la presencia de un posible providencialismo, como muestra una vez que
se descubre que Leonisa estd viva, pero destinada al poder del Gran Turco: «Pero que
antes que esto tuviese efecto, tenia esperanza en el verdadero Dios, en quien ¢l creia,
aunque mal cristiano, que lo habia de disponer de otra manera» (Amante: 135). La
misma vision es compartida por Leonisa, quien, a diferencia de Ricardo, conserva

esperanza y fe tras los tragicos episodios vividos: «Siempre por favor del cielo he

212



conservado en ¢l la entereza de mi honor, con la cual vivo contenta en mi miseria»
(Amante: 135).

El contraste entre los personajes es evidente: por un lado, el protagonista
muestra en el comienzo de la obra una vision desacralizada de la vida y de la muerte;
por otro, Leonisa, que actia como imagen especular de Ricardo —puesto que sus
aventuras son paralelas—, se aferra al discurso providencialista incluso sufriendo mas
que el cristiano cautivo. Mas alld va la tercera vision del asunto representada en un
personaje, Mahamut, renegado cristiano que pretende volver a la fe. Este no solo
muestra una mayor exaltacion religiosa que el protagonista, sino que serd su discurso y
accion lo que permitira la resolucion favorable del conflicto sufrido por los amantes.

Es en este punto de paradoja, predilecta en la literatura cervantina, donde
encontramos un cambio de rumbo en la novela. Una vez que el plan de huida de
Mahamut para liberar a los cristianos cautivos se pone en marcha favorablemente, el
narrador sefiala que «de esta manera comenz6 a volver el viento de la ventura de
Ricardo, soplando a su favor, sin saber lo que hacian sus mismos amos» (4dmante: 140).
Ademas de este cambio externo, se produce también una transformaciéon en la
espirituralidad y moral de Ricardo, tal y como ha sefalado la critica (Lowe, 1971;
Febres, 1981; Zimic, 1996: 63). En esta linea, Avalle-Arce sefhala la «inesperada
profundidad psicologica que adquieren los personajes» (1982a: 32). En cualquier caso,
el mayor cambio es el del protagonista, como indica Garcia Lopez: «Una evolucion
obvia sufre Ricardo [...] y esto partiendo de una escena inicial donde el estado psiquico
del protagonista se refleja en las ruinas de Nicosia» (2013: 871). Para Diaz Migoyo, el
cambio es necesario para el final matrimonial cargado de exaltacion religiosa que es el

broche del género bizantino:

El matrimonio cristiano sacramental es necesariamente el fin de lo historiable amoroso
porque es la trascendencia misma de esa historia, su anulaciéon como tal historia. Ello
suscita inmediatamente otra incdgnita aun mads intrigante que la anterior: ;cémo es
posible que la realidad se convierta en idealidad, esto es, que los actos humanos accedan
a esa categoria sobrehumana de existencia? O, desde el punto de vista de una teleologia
ortodoxa, jcomo han de modificarse los actos humanos para alcanzar, como sin duda
alcanzan en el matrimonio cristiano, ese caracter sobrehumano de actos sacramentales?

(2002: 1987).
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El mismo sefiala que el encuentro con Leonisa como el momento de renacer de
su esperanza: «Después que te he visto ha nacido en mi una esperanza» (Amante: 146).
En este nuevo marco de moral el protagonista adquiere finalmente una vision
providencialista de su situacion, al encomendarse a la divinidad por primera vez:
«Encomendaronse los dos en secreto, y encomendandose a Dios, esperaban el dia de la
partida» (Amante: 148).

En la vuelta dichosa de la pareja a casa es donde se observa el alcance de la
trasformacion del personaje desde el inicio derrotista y alegoricamente ruinoso (Pabon
Corominas, 2001: 838). Ejemplo es el discurso final del protagonista en casa del

gobernador:

Y después de mil perdidas esperanzas de alcanzar remedio a nuestras desdichas, el
piadoso cielo, sin ninglin merecimiento nuestro, nos ha vuelto a la deseada patria, cuanto
llenos de contento, colmados de riquezas [...]. Porque con mads valor y entereza que
buenamente decirse puede, ha pasado el naufragio de sus desdichas y los encuentros de
mis ardientes cuantos honestas importunaciones, en lo cual se verifican que mudan el

cielo, y no las costumbres, los que en ellas tal vez hicieron asiento (Amante: 156-157).

Se trata de la propuesta de Cervantes frente al género, la auténtica propuesta
ante el drama de los cautivos que ya se habia afirmado en E/ trato' ", y que contiene un
gran componente teologico. Ricardo consciente de la naturaleza pecaminosa de su
primera actitud, en la que habia abandonado todo atisbo de religiosidad, reconoce la
intercesion providencial.

Por otra parte, con la eleccion de Leonisa sobre quién serd su esposo, se
recupera el motivo de la libertad femenina en el casamiento, que se enriquece con el
gesto de generosidad final, en una nueva reivindicacion de la fusidon posible entre el
discurso providencialista, con tintes religiosos, y el de la libertad de proceder. Por eso,
el final del protagonista se aleja de la incapacidad discursiva inicial y le permite decidir
con libertad sobre su virtud y moral: «Con el deseo que tengo de hacer bien» (Amante,

157).

' Cfi. supra 11.2.3.
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I1.5.3.3. Los renegados: a vueltas con un motivo cervantino

En El amante liberal el primer personaje que se nos presenta después del mondlogo del
protagonista, es Mahamut un «turco mancebo de muy buena disposicion» (Amante:
110), que es caracterizado de forma positiva, pues se muestra compasivo, y que,
paraddjicamente, parece compartir la idea de que la posesion de la ciudad por los
cristianos es mejor que la de los propios turcos: «Porque los que vieron habré dos afos a
esta nombrada y rica isla de Chipre en toda su tranquilidad y sosiego [...] ahora los ve o
contempla, o desterrados de ella o en ella cautivos y miserables» (4Amante: 110).

Pronto conocemos la causa de la presentacion positiva del mancebo: es en
realidad un cristiano, amigo de la infancia de Ricardo, pues se conocen por «habernos
criado en nuestra nifiez juntos» (Amante: 111), que renegd de su fe pero que pretende

ahora volver al catolicismo:

No ignoras el deseo encendido que tengo de no morir en este estado que profeso, pues
cuando mas no pueda, tengo de confesar y publicar a voces la fe de Jesucristo, de quien
me apart6 la poca edad y menos entendimiento, puesto que sé que tal confesion me va a
costar la vida; que a trueco de no perder la del alma, daré por bien empleado perder la del

cuerpo (Admante: 111).

La presentacion del problema es similar a la del nifio Juanito, que reniega de su
fe a causa de su corta edad, pero el proceso sufrido por Ricardo evoluciona un poco mas
al paso siguiente: la posibilidad de reconciliacion con la Iglesia abierta en el
catolicismo.

Paralelamente, aparece la figura de Yzuf, «un renegado griego llamado Yzuf»
(Amante: 120), «corso de nacion y de no muy piadosas entranas» (Amante: 127), de
quien Garcia Lopez anota que es un «personaje que también encarna un renegado que se
enamora de la espafola en la comedia cervantina Los barios de Argel» (2013: 120). Sin
embargo, mientras que en la novela el personaje tiene un caracter meramente episodico,
mas como caracterizacion historicista de un tipo de corsario, en la comedia cervantina el
personaje adquiere mayor trasfondo teologico y un protagonismo.

Halima, por su parte, es también renegada. Al enamorarse de Ricardo, pretende
una vuelta al catolicismo tras el matrimonio, pero con intereses personales alejados de

una religiosidad verdadera: «Y esto con voluntad de irse a tierra de cristianos, y
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volverse a lo que primero habia sido, y casarse con Ricardo, pues era de creer que
llevandose tantas riquezas consigo, y, volviéndose cristiana, no dejaria de tomarla por
mujer» (Amante: 148). Pese a esto, se le concede al personaje un final dichoso, que no
es brindado al cadi: «Mas ella, que con tanta calamidad atin no habia perdido el carifio y
el amor que a Ricardo tenia, dijo que queria irse con ellos a tierra de cristianos, de lo
cual sus padres de holgaron en extremo» (Amante: 153) y finalmente se produce la
vuelta efectiva y oficial al catolicismo: «Reconciliaronse con la Iglesia Mahamut y
Halimay (Amante: 159).

Pese a la presentacion de las tres variedades distintas del motivo de los
renegados, lo cierto es que en la novela, frente a las figuras de Hazén''* y Yzuf'" en las
comedias cervantinas de cautiverio, los apostatas se presentan con una complejidad
psicoldgica y con un conflicto espiritual mucho més atenuados. Coincidimos con Garcia
Loépez en que «el problema social, ideologico e, incluso, psicologico del renegado no
encuentra lugar en la obra: Mahamut no tiene interés por si mismo» (Garcia Lopez,
2013: 872). En este sentido, podemos considerar, que, en términos generales, no hay
critica visible al problema de los renegados en El amante liberal.

Algo similar sucede con el protagonista, Ricardo, cuyo conflicto religioso no

. ’ . 116
entra en conflicto con el amoroso, como si le sucede a Aurelio en E! trato

,y la
espiritualidad inicial del personaje estd mucho mas atenuada. Ciertamente hay una
transformacion, pero esta muestra que la confianza de Ricardo en la providencia se
produce precisamente cuando las dificultades comienzan a tener una solucion, no antes.
Las tensiones entre muerte, providencia, amor y libertad, protagonistas como hemos
visto en la produccion cervantina de cautiverio, se diluyen en esta novela a favor de la
narracion de las aventuras, motivo predilecto del género bizantino. No hay una
desintegracién de la religion, como en La Numancia''’, ni tampoco una asimilacion de

118

esta a un molde genérico, como en La Galatea °. En el caso de El amante liberal lo que

sucede es que simplemente se diluye en los avatares de la trama novelesca.

" Cf. supra 11.2.3.
"5 Cfy. infra 11.8.3.3.
He Cfr. supra 11.2.2.
" Cf. supra 11.1.5.
"8 Cf. supra 11.3.5.
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I1.5.4. RINCONETE Y CORTADILLO

I1.5.4.1. La cofradia del hampa: una religiosidad equivocada
Una de las caracteristicas de Rinconete y Cortadillo es la inteligencia de sus dos
protagonistas, que se pone de relieve si se compara con la del resto de personajes del
patio de Monipodio. Asi, para Casalduero: «Tenemos la sensacion de hallarnos en un
mundo infantil, en un juego, en que la puerilidad de los jugadores les impide ver el
engafio. Tan inocente es ese mundo, que Rincon y Cortado lo dominan por completo»
(1969: 113-114). En este mismo sentido, Rey Hazas incide en que la distancia entre

ambos mundos se muestra en ciertos aspectos religiosos:

El pasmo de Rincon y Cortado aumenta todavia mas cuando oyen decir a su guia que es
ladrén «para servir a Dios y a las buenas gentes» [...]. Esas palabras ocultan la vision de
un mundo absolutamente invertido, de una moral trastocada que interpreta la delincuencia

como un servicio a Dios (Rey Hazas, 1996c¢: 35).

La religion en la novela ya fue objeto de estudio de manera superficial para
Varela, quien establecié por primera vez una correspondencia entre cofradia y patio, en
términos de burla y juego lingiiistico (1970: 74). La misma apropiacion burlesca del
lenguaje sacro observa Silberman de Cywiner «De ahi las burlas irénicas que entrecruza
en su novelita, cuando descubre los usos de la santa cofradia de los ladrones sevillanos»

(1982: 67).
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Sin embargo, consideramos que no se trata solamente de un juego lingiiistico
que refuerza los aspectos comicos de la naturaleza entremesil de esta novela (rasgos que
si observaremos en los entremeses cervantinos), sino que estamos ante un recurso
destinado a poner manifiesto un problema ulterior: la religion equivocada que han
asumido como fe verdadera los servidores de Monipodio y la confusion derivada de su
propia creencia en la correspondencia entre el patio y una cofradia religiosa (Rey Hazas,
1996¢: 36).

La accidn, ya desde el encuentro entre los picaros y con anterioridad a la entrada
en el territorio de Monipodio, se situa en la contemporaneidad e incluye alusiones a un
contexto religioso. Asi, Rincon indica a Cortado que las celebraciones religiosas
suponen un espaldarazo para su sustento como sastre: «Porque habra sacristdn que le dé
a vuestra merced la ofrenda de Todos los Santos, porque, para el jueves Santo, le corte
florones de papel para el monumento» (Rinconete: 164). Al respecto, Garcia Lopez

anota que

Tanto el dia de Rodos los Santos como el dia siguiente, de Difuntos, en que se celebran
muchas misas de sufragio, eran dias de numerosas ofrendas de pan y vino; Rincén se
refiere, pues, a la abundancia de comida en esos dias: existia la costumbre de embellecer
los monumentos santos con recortes de papel (florones), actividad reconocida y

remunerada (2013: 164).

La propuesta, en cambio, es pronto desechada por el joven, ya que sus
habilidades no le permiten ese tipo de oficio: «No es mi corte desa manera» (Rinconete:
164). El personaje, renuncia, ya desde el principio de la pieza, a una vida virtuosa. Las
lineas de la novela comienzan, por tanto, a perfilarse hacia una picaresca que barre toda
posibilidad de asimilacién de una vida y un discurso religioso.

Cuando Rincon le pide a Cortado que «comencémosla [se refiere a su amistad]
con santas y loables ceremoniasy» (Rinconete: 168), en referencia a la partida de naipes
inmediatamente posterior —y, en general, al ejercicio picaresco—, se atisba el primer
indicio de un motivo que serd comun en la novela: la interpretacion equivocada de
aspectos relacionados con la religion, y la imposibilidad de los personajes para
distinguir el sentido de lo profano de lo sagrado, y la asimilacion consiguiente de estos

elementos a su propio estilo de vida.

218



El primer acto inmoral, y con connotaciones sacrilegas, se produce cuando
Cortado roba al estudiante un dinero destinado al «tercio de una capellania» (Rinconete:
175). La accion no parece tener consecuencias ni arrepentimiento para el personaje,
quien en su ignorancia religiosa lo confunde con otro pecado, el incesto: «Porque si
vuesa merced tiene alguna orden sacra, parecerme hia a mi que habia cometido algun
grande incesto, o sacrilegio» (Rinconete: 175). Tampoco parece reparar en ello Rincon,
al mentir frivolamente: «Entonces se vera quién fue Callejas y el atrevido que se atrevid
a tomar, hurtar y menoscabar el tercio de la capellania» (Rinconete: 175).

Si bien es cierto que los dos jovenes seran tomaran distancia de la ignorancia y
los disparates de la religiosidad del patio, en las paginas iniciales se nos presentan ya
algunas interpretaciones erroneas de los religioso que anticipan la idea desarrollada mas
extensamente una vez que entremos a los dominios de Monipodio.

Como hemos indicado previamente, la critica ha observado una relacion entre el
tratamiento de lo religioso y el uso de una Iéxico seleccionado en relacion con aspectos
de la doctrina y cultos cristianos. El primer ejemplo de ello, y que da las coordenadas de
la lectura metaforica del patio, es la alusion «al almojarifazgo de ladrones» (Rinconete:
177), que nos sitia dentro de un contexto de correspondencia entre el hampa y una
cofradia religiosa. Como indica Garcia Lopez, A/mojarifazgo es la «“cuota” o “costa”
que paga el miembro de una cofradia o gremio» (2013: 177).

Si observamos la correspondencia entre hampa y cofradia se entiende mejor la
idea apuntada por Rey Hazas a proposito de la supuesta finalidad de las actividades del
patio: honrar a Dios. En primer lugar, antes de entrar al patio, vemos que el mozo con el
que se encuentran Rincon y Cortado confunde la profesion de fraile y de ladron, en un
acto de prevaricacion que va mas alld de un simple error lingiiistico: «Si —respondid
¢l—, para servir a Dios y a las buenas gentes [...], que todavia estoy en el afio de
noviciado» (Rinconete: 179); «Nadie se burle con quebrantar la més minima cosa de
vuestra orden, que le costara la vida» (Rinconete: 190). De hecho, la ambigiiedad 1éxica
al respecto de esta asimilacion se incrementard una vez que los personajes entren en el
patio de Monipodio y se les perdone este afno, expresion que para Garcia Lopez es
trasparente: «La expresion remite, por supuesto, a los procedimientos para el ingreso en

una orden religiosa» (Rinconete: 189).

219



Mas adelante, encontramos insistencia en la correspondencia léxica: «Y vera
cémo son dignos de entrar en nuestra congregacion» (Rinconete: 184); cuando Rincon
al referirse a las ordenes religiosas dice que alli «no se ha de hacer informacion para
recebir algun hdbito honroso» (Rinconete: 185); o cuando Monipodio explica la
«necesidad de saber el hombre de los padres de nuestros cofrades» (Rinconete: 186).

Caso especial y significativo en la producciéon con tintes rufianescos de
Cervantes es el tratamiento de las limosnas como medio de purificacion y de salvacion
del alma. En el caso de Rinconete y Cortadillo la limosna redentora se introduce en la
justificacion de los hurtos por parte de los rufianes y de sus actividades criminales:
«Porque tenemos de costumbre de hacer decir cada afio ciertas misas por las animas de
nuestros difuntos y bienhechores [...], y estas tales misas, asi dichas como pagadas,
dicen que aprovechan a las tales animas por via de sufragio» (Rinconete: 186), con lo
que refuerza el sentido del patio como «nuestra hermandad» (Rinconete: 187). Cuando
el mozo sevillano presenta las virtudes de la cofradia, se refiere a ella como orden
dedicada a recolectar limosnas para la devocion, prevaleciendo el componente de
caridad espiritual sobre cualquier otra finalidad del negocio: «El tiene ordenado que, de
lo que hurtaremos, demos alguna cosa o limosna para el aceite de la lampara de una
imagen muy devota que estd en esta ciudad, y en verdad que hemos visto grandes cosas
por esta buena obra» (Rinconete: 179). En la afirmacion del mozo encontramos dos
ideas principales que se confirmaran una vez entremos al patio: por un lado, la
religiosidad popular, alejada de las «tologias» (Rinconete: 179); por otro, la moral
equivocada de los miembros: entienden que el dinero de los robos sea licito y suficiente
para realizar con €l obras de caridad.

Una vez que Cortado critique su concepto de buen obrar —«Y, ;con solo eso
que hacen, dicen esos sefiores [...] que su vida es santa y buena?» (Rinconete: 181)—,
la cuestion deriva en un asunto mas complejo y con un mayor peligro teologica: la falta
de arrepentimiento, factor necesario para la salvacion del alma en la doctrina cristiana:
«En esto de restituir no hay que hablar —respondidé el mozo—, porque es cosa
imposible, por las muchas partes en que se divide lo hurtado» (Rinconete: 180). El
hecho supone también la imposibilidad de realizar el sacramento de la confesion y
contricion: «A causa de que nunca nos confesamos, y si sacan cartas de excomunion,

jamas llegan a nuestra noticia, porque jamas vamos a la iglesia al tiempo que se leen, si
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no es los dias de jubileo, por la ganancia que nos ofrece el concurso de mucha gente»
(Rinconete: 180). El asunto, por tanto, va bastante mas alld de la falta o aplicacion
erronea de una moral cristiana y afecta a pilares basicos de la doctrina y canones del
catolicismo, que exigen la participacion en la vida sacramental.

Cuando se nos presenta a dofia Pipota, vemos que, en principio se trata de un
personaje con cierta caridad religiosa, que demuestra al rezar y al ofrecer limosna por
las almas: «Tomando agua bendita, con grandisima devocion se puso de rodillas ante la
imagen» (Rinconete: 183). De hecho, Garcia Lopez afirma que los «gestos de devocion
de la Pipota se hallan muy desarrollados» (2013: 183). En una aparicion posterior, en
cambio, se muestra que la vieja hace negocio con las oraciones y las velas ofrecidas a la
Virgen: «Mirad, nifias, si tenéis acaso algun cuarto para comprar las candelicas de mi
devocion, porque con la gran priesa y gana que tenia de venir a traer las nuevas de la
canasta, se me olvid6 en casa la escarcelay (Rinconete: 194) y que su presencia en el
patio se basa fundamentalmente en el disfrute de los sentidos que se ofrece a los
concurrentes. La mujer presenta una religiosidad construida sobre aspectos populares:
«Tengo que ir a cumplir mis devociones y poner mis candelicas a Nuestra Sefiora de las
Aguas y al Santo Crucifijo de Santo Agustin, que no lo dejara de hacer si nevase y
ventiscase» (Rinconete: 193). En ella se mezclan también algunas creencias
supersticiosas que seran objeto de critica cervantina en obras posteriores: «Que es de
mucha importancia llevar la persona las candelas delante de si antes que se muera»
(Rinconete: 195).

Uno de los pasajes donde més claramente se atisba esta religiosidad equivocada
es en el monologo de Monipodio a la llegada de los muchachos al patio. Ya hemos
mencionado algunos aspectos de ello, como la correspondencia entre la mafia y una
orden o la intencidn redentora de las actividades delictivas del grupo. Si profundizamos
en las palabras del jefe observamos el alcance su vision distorsionada: Monipodio
entiende las ofrendas a Dios como un soborno al uso, del mismo modo como compra a
los corchetes y a miembros de la justicia sevillana; de manera que adapta al sentido
profano el concepto de intercesion divina: «Y estas tales misas, asi dichas como
pagadas, dicen que aprovechan a las tales animas por via de naufragio; y caen debajo de
nuestros bienhechores: el procurador que nos defiende, el guro que nos avisa, el

verdugo que nos tiene lastima» (Rinconete: 186). Mdas concretamente se muestra en la
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imitacion burlesca final del padre nuestro, oracion de ruego, que cierra coherentemente
la amalgama de sentido sacro y profano del discurso: «Son también bienhechoras
nuestras las socorridas que de su sudor nos socorren, asi en la trena como en las guras»
(Rinconete: 186).

A pesar de que esta idea de la religion caracteriza a la mayoria de los personajes
del patio, desde el mozo a Monipodio, pasando por la exaltacion de una religiosidad
popular por parte de la Pipota, lo cierto es que los ancianos de la comunidad de
Monipodio, llamados avispones, parecen tener una fe mas profunda y un ejercicio
habitual de la vida eclesiastica acudiendo al culto a diario: «Muy honrados y de buena
vida y fama, temerosos de Dios y de sus conciencias, y cada dia oian misa con extraia
devociony» (Rinconete: 200).

Cervantes nos presenta en el insolito escenario del patio sevillano un tapiz de
personajes, a cual mas disparatado, que dan cuenta de la variedad de posibilidades
humanas ofrecidas por las Ejemplares. Una vez que los muchachos salen del patio,
Rincén apunta a una critica que prevalece sobre todo lo que han visto como testigos
privilegiados: la creencia errdonea en la salvacion por parte de los miembros de la
cofradia de Monipodio: «Y, sobre todo, le admiraba la seguridad que tenian y la
confianza de irse al cielo con no faltar a sus devociones, estando tan llenos de hurtos y
homicidios, y de ofensas a Dios» (Rinconete: 215).

Pese a la falta de aproximacion criticas al asunto, lo cierto es que la religion
parece ser uno de los motivos fundamentales de Rinconete y Cortadillo. Cervantes
vuelve a poner la atencion sobre un tema fundamental en la época y que provocara no
pocas disputas en la época: la validez de las practicas de religiosidad popular, la
relacion entre la fe y las obras, asi como la moral del cristiano en relaciéon con la

creencia en la redencion y salvacion humana.
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11.5.5. L4 ESPANOLA INGLESA

I1.5.5.1. Espafioles e ingleses, catolicos y anglicanos, ;enemigos?

Como es habitual en la produccion cervantina, y concretamente en las colecciones de
nuestro autor, La espariola inglesa presenta en su titulo un problema que se desarrollara
con el devenir novelesco. En este caso, la extrafieza reside en la tension dialéctica
establecida por el hecho de que estemos ante una espafiola que es también inglesa. Lo
que para Clamurro se trata simplemente de «un conflicto —o contraste—» (1995: 116),
Casalduero ya lo habia atribuido al siempre delicado tema de lo extranjero: «En La
espariola inglesa también tenemos un medio extranjero, pero, desde el titulo en seguida
notamos que no es un fondo que se pueda suprimir» (1969: 121-122), ya que «se trata
de dos paises diferentes y enemigos» (1969: 125). Una idea similar comparte Zimic a
proposito de las relaciones comerciales y la verosimilitud de la novela: «A todos los
enterados de las hostilidades entre Espafia e Inglaterra, en la época en que se sitia la
accion, les resultaria totalmente increible un viaje maritimo comercial, directo entre dos
paises» (1996: 156).

La distincion afecta, como afirma Avalle-Arce, no solo a lo politico, sino a la
esencia de la religion en plena €poca cismatica: «Las peripecias novelescas introducen
el tema maritimo, combates navales y las guerras de religion, esta vez encarnadas en
espafioles (catolicos) e ingleses (protestantes)» (1982b: 8). Sin embargo, dentro de esta
consideracion de las dos naciones como maximos enemigos, algunos criticos han

apuntado a una vision positiva de lo inglés que entraria en conflicto con la idea
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propuesta en el titulo y que dotaria a la novela de un tono ideolédgico distinto al
esperable: «De un modo general, en La espaiiola inglesa los topicos méas famosos en
torno a la inconstancia religiosa, a la enemistad natural, a la actividad corsaria y al libre
comercio inglés en el Mediterraneo, se encuentran revestidos de un barniz positivo»

(Montcher, 2011: 618). Es una idea en la ya habia profundizado George Giintert:

Lejos de «reflejar» la situacion politica de su tiempo, Cervantes trata —en tanto que
escritor— de aprovecharla estratégicamente, concibiendo una intriga conciliadora y
filobritanica, contraria al fanatismo de los demdas. Y mientras hace concesiones al
optimismo de los espiritus mas tolerantes, ganando su benevolencia y estima con una
novela aparentemente soélo ejemplar, se permite dirigir toda la carga critica de su historia
contra la sociedad actual, mostrando qué valores son los que efectivamente tiene validez

para ella (1993: 146).

Realmente, en la novela Isabela puede ser, de forma ambivalente, espafiola y
inglesa: «Estaba con la reina, con las otras damas, Isabela, vestida a la inglesa, y parecia

tan bien como a la castellanay (Espariola: 235).

Y aunque iba aprendiendo la lengua inglesa, no perdia la espafiola, porque Clotaldo tenia
cuidado de traerle a casa secretamente espafioles que hablasen con ella. De esta manera,
sin olvidar la suya, como est4 dicho, hablaba la lengua inglesa como si hubiera nacido en

Londres (Espariola: 219).

Este hecho ha causado confusion en la critica, quien ha llegado a proponer incluso

la presencia de criptocatolicismo y criptoprotestantismo en la obra:

Y lo mismo sucede en Espafia: es también inglesa y a los lectores de la época, que
entendian la advertencia mejor que los actuales, les tenia que parecer protestante [...].
Cervantes [...] hace aparecer a Isabela como protestante, a pesar de ser una catdlica y

considerarse ella misma como tal (Marx, 2009: 103).

En un primer momento, los padres de Ricardo tienen miedo de presentar a la

espanola ante la corte de la reina, temerosos de una reprension. Se trata de un
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sentimiento posiblemente compartido por el lector, consciente de la situacion de

hostilidad diplomatica entre ambas coronas:

—ijAy —decia la sefiora Catalina—, si sabe la reina que yo he criado a esta nifia a la
catolica, y de aqui viene a inferir que todos los de esta casa somos cristianos! Pues, si la
reina le pregunta qué es lo que ha aprendido en ocho afios que ha que es prisionera, ;qué
ha de responder la cuitada que no nos condene, por mas discrecion que tenga? (Espariola:

222).

Si en un primer momento la expectativa del enemigo inglés habia quedado
defraudada (Giinter, 1991) por la buena convivencia en la corte entre los catdlicos
secretos y el poder protestante y por la buena asimilacion de Isabela de los dos modelos
nacionales, lo mismo sucede con la figura de la reina Isabel de Inglaterra. Tanto Rey

Hazas como Garcia Lopez han observado la caracterizacion positiva del personaje:

El miedo de los catdlicos ingleses a su reina es el dato més negativo que la novela
proyecta sobre ella, vista, por lo demds, incluso con simpatia, y desde luego con
tolerancia benevolvente y distanciada, y mas para un catélico espafiol como Cervantes,
pues actua con rectitud y justicia, sin inclinarse nunca del lado inglés, amparandola en
todo momento, incluso cuando la camarera real la acusa de ser catdlica (Rey Hazas,

1996d: 33).

Se trata de un relato excepcional: sorprende, en efecto, la simpatia con que es presentada
la reina Isabel en la figura de una soberana tolerante y la propia sociedad inglesa. Al fin'y
al cabo se trataba de enemigos, de un pais de herejes y del principal adversario en el mar
[...]. Los lectores de la época debieron percibir con perplejidad e intriga semejante titulo

antitético (Garcia Lopez, 2013: 915).

Otros criticos han ido un poco mas lejos, y han propuesto una metaféra de tipo
religioso entre la reina y la Virgen Maria (Strong, 1977; Collins, 1996, Martinez
Gongora, 2000). Compartamos o no esta proyeccion, lo cierto es que es especialmente
significativa la alusion de Rey Hazas a la aceptacion regia del catolicismo de la familia
de Ricaredo, considerandolo incluso una virtud positiva de los protagonistas. Zimic ya

habia reparado este hecho, con especial énfasis en las amplias diferencias de culto:
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Entre los protestantes, feroces enemigos de los catdlicos espafioles, [...] hay personas
buenas, como el conde de Leste, quien se apiada de los padres de Isabela, cuanto ésta es
robada, y la misma reina Isabel, quien admira no solo la belleza de la nifia espafiola sino

también su constancia catdlica (1996d: 157).

Estamos ante la punta de un problema, el de la consideracion de los ingleses
como enemigos y su relacion con aspectos religiosos, que muestra las complejidades
ideoldgicas de una novela con no pocas contradicciones y con la presencia de una tensa
dialéctica ya desde su enunciacion a modo de titulo.

En la novela parece haber una perceptible distincion entre personajes positivos y
negativos, protagonistas y antagonistas, héroes idealizados y antihéroes clésicos de la
tradicion bizantina. Sin embargo, la aplicacion de estos patrones éticos a un colectivo
religioso u otro se diluye. Encontramos ingleses con caracterizacion negativa, el caso
mas significativo es el del conde Arnesto. El personaje presenta algunas fallas morales
que afectan también a aspectos religiosos. Por un lado, frente a la castidad representada
por los dos protagonistas, sufre una pasion lasciva, un amor loco que le condiciona en
sus acciones éticas, ademas de ser considerado por el propio narrador como arrogante y

altivo:

Es, pues, el caso que la camarera mayor de la reina, a cuyo cargo estaba Isabela, tenia un
hijo de edad de veinte y dos afios, llamado el conde Arnesto. Hacianle la grandeza de su
estado, la alteza de su sangre, el mucho favor que su madre con la reina tenia, hacianle,
digo, estas cosas mas de lo justo arrogante, altivo y confiado. Este Arnesto, pues, se
enamor6 de Isabela tan encendidamente que en la luz de los ojos de Isabela tenia
abrasada el alma, y aunque, en el tiempo que Ricaredo habia estado ausente, con algunas
sefiales le habia descubierto su deseo, nunca de Isabela fue admitido. Y, puesto que la
repugnancia y los desdenes en los principios de los amores suelen hacer desistir de la
empresa a los enamorados, en Arnesto obraron lo contrario los muchos y conocidos
desdenes que le dio Isabela, porque con su celo ardia y con su honestidad se abrasaba

(Espariola: 242).

Por otro, con una trascendencia de moral teologica mayor, el personaje incurre en

dos actos, no solo condenados por el catolicismo y considerados pecado, sino
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prohibidos expresamente en el Concilio de Trento: el suicidio y el duelo'"; primero,
cuando amenaza con quitarse la vida ante la negativa de Isabela y, posteriormente,
cuando le propone a Ricaredo disputarse a la joven en un desafio: «Y como vio que
Ricredo, segtn el parecer de la reina, tenia merecida a Isabela, y que en tan poco tiempo

se la habia de entregar por mujer, quiso desesperarse» (Espariola: 243);

—Y asi, llegdndome a esta opinion, que yo tengo por verdad averiguada, digo que ni ta
has hecho cosas tales que te hagan merecer a Isabela, ni ninguna podrés hacer que a tanto
bien te levanten, y, en razon de que no la mereces, si quisieres contradecirme, te desafio a

todo trance de muerte (Espariola: 244).

Menos evidente, aunque no se puede pasar por alto, es la configuracion moral de
Clotaldo que, al comenzar la obra, secuestra a una nifia desobedeciendo las érdenes del
propio conde de Leste. El acto, que luego se vera suavizado al entrar en la casa de los
padres de Ricaredo, constituye un hecho no muy distante del comienzo de La fuerza de
la sangre, por mas que el narrador se empefie en dejar claro la honestidad de los

propositos del inglés:

Entre los despojos que los ingleses llevaron de la ciudad de Cadiz, Clotaldo, un caballero
inglés, capitan de una escuadra de navios, llevo a Londres una nifia de edad de siete afios,
poco mas o menos, y esto contra la voluntad y sabiduria del conde de Leste, que con gran
diligencia hizo buscar la nifia para volvérsela a sus padres, que ante ¢l se quejaron de la
falta de su hija, pidiéndole que, pues se contentaba con las haciendas y dejaba libres las
personas, no fuesen ellos tan desdichados que, ya que quedaban pobres, quedasen sin su
hija, que era la lumbre de sus ojos y la mas hermosa criatura que habia en toda la ciudad

(Espariola: 217)

La caracterizacion moral, por tanto, no se muestra maniquea y en absoluto
responde a unos patrones claros de nacionalidad o religion. Esto se observa mas
claramente, ya en términos generales, en la vision que ofrece el narrador de los dos

enemigos. Es necesario entender que, a priori, para los ingleses el pueblo espafol

" Cfy. infra 11.9.2.3.
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constituye de manera innegable un enemigo, el enemigo principal de hecho, como se

observa en la burla que le hacen en la corte a Ricaredo al verle armado:

—¢Qué es esto, sefior Ricaredo, qué armas son éstas? ;Pensdbades por ventura que
veniades a pelear con vuestros enemigos? Pues en verdad que aqui todas somos vuestras
amigas, si no es la sefiora Isabela, que, como espafiola, estd obligada a no teneros buena

voluntad (Espariola: 237).

Los ingleses, desde el punto de vista espafiol, suponen un caso de
caracterizacion mas compleja, que se sustenta principalmente en la eleccion por parte
del narrador de un 1éxico muy concreto. Como hemos apuntado, la novela comienza
haciendo referencia al rapto de Isabela, de la siguiente manera: «Entre los despojos que
los ingleses llevaron de la ciudad de Cadiz, Clotaldo, un caballero inglés, capitan de una
escuadra de navios, llevé a Londres una nifia» (Espariola: 217). La eleccion del término
«despojo» no resulta baladi, puesto que, después de dejar clara la honestidad de
Clotaldo, el narrador vuelve a utilizarlo: «Sus padres se quedaron sin ella, tristes y
desconsolados, y Clotaldo, alegre sobre modo, llegd a Londres y entregd por riquisimo
despojo a su mujer a la hermosa nifia» (Espariola: 218).

El diccionario de Covarrubias, en dos entradas, hace referencia a «despojo»
como «En la guerra, despojar al enemigo: quitarle las armas y todo lo demas que se le
puede quitar»; «Lo que se trae tomado del enemigo, por otro nombre, presa»
(Covarrubias, 1611: 312v), lo que cobra una mayor importancia si consideramos la idea
de los espafioles como enemigos de guerra enunciada anteriormente.

A esto se le suma el hecho de que la joven es cosificada como despojo al ser
requerida por la reina como tesoro de guerra, que corresponderia legitimamente a la
monarquia, ya que, «en efecto, la corona se concertd con los corsarios para repartirse el
botin de las razias» (Garcia Lopez, 2013: 225). La reina, en este sentido, le dice a
Clotaldo al presentarle a Isabela: «Clotaldo, agravio me habéis hecho en tenerme este
tesoro tantos afios ha encubierto; mas €l es tal que os haya movido a codicia: obligado
estais a restituirmele, porque de derecho es mio» (Espariola: 225).

Si consideramos que Isabela es un botin de guerra, hemos de considerar también
la idea apuntada por el critico a proposito de la condicion de corsarios de los ingleses,

todo ello amparado por la corona:
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Dos navios —respondid la reina— estan para partirse en corso [...], del uno de ellos os
hago a vos capitan, porque la sangre de do venis me asegura que ha de suplir la falta de

vuestros afios (Espariola: 226).

Las dos galeras turquescas llegaron a reconocer los navios ingleses, los cuales no traian
insignias de Inglaterra, sino de Espafia, por desmentir a quien llegase a reconocellos, y no

los tuviese por navios de cosarios (Espariola: 229).

De nuevo Covarrubias muestra lo especial de la eleccion léxica que se produce en
este caso: «Andar en corso, andar robando por la mar, de donde se dijo corsario vy,
perdida la R, cosario» (1611: 243).

Por otro lado, no se puede pasar por alto la conexion biografica que se explicita
en la narracion con la menciéon a Arnaute Mami, lo que Garcia Lopez llama
«peculiaridades biograficas» (2013: 230): «Preguntoles Ricaredo en espafiol que qué
navio era aquél. Respondiéronle que era una nave que venia de la India de Portugal
[...], y que aquellas dos galeras, que eran del corsario Arnaite Mami, el dia antes la
habian rendido» (Espariola, 230). Un sentido autobiografico que se refuerza, ademas,
con la abrupta llegada de Ricaredo, recién liberado del cautiverio, tras ser apresado por

galeras turquescas y ser liberado posteriormente por frailes trinitario:

Unos bendecian a sus padres, otros al cielo, que de tanta hermosura la habia dotado; unos
se empinaban por verla; otros, habiéndola visto una vez, corrian adelante por verla otra; y
el que mas solicito se mostrd en esto, y tanto que muchos echaron de ver en ello, fue un
hombre vestido en hébito de los que vienen rescatados de cautivos, con una insignia de la
Trinidad en el pecho, en sefial que han sido rescatados por la limosna de sus redemptores.
Este cautivo, [...] dijo:

—iDetente, Isabela, detente! Que mientras yo fuere vivo no puedes ti ser religiosa

(Espariola: 256).
De esta manera, todo el contexto histdrico, sobre todo el enfocado en aspectos

bélicos y maritimos adquiere una mayor carga ideoldgica. Si la relacion con la

autobiografia condiciona en gran medida la visidon negativa de los corsarios turcos que
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aprensan a Ricaredo, no podemos pasar por alto el hecho de que los ingleses también
son caracterizados como corsarios de una manera insistente en la obra.

Lo cierto es que, mas alla del mero nivel contextual y de ambientacion, la
religion (criptocatolicismo) no es operativa en los padres de Ricaredo, ya que solo sirve
como elemento de justificacion de un matrimonio catdlico frente al mixto —y mas
problemético— que supondria que el joven inglés fuera protestante.

Su caracterizacion moral, como hemos visto, va bastante mas alla de su
confesion religiosa, puesto que pese ser catdlicos su comportamiento es cuestionable.
Lo mismo sucede con Arnesto, y con la camarera de la reina, protestante radical que
justifica el intento de asesinato de Isabel como acto de bien al quitar del mundo a un
catolico. La reina, por su parte, es términos generales un personaje positivo, pero su
caracterizacion moral no se vincula en ninglin caso a su condicién de anglicana, algo
que se demuestra cuando alaba el criptocatolicismo de Isabela (sobre todo considerando
que precisamente un decreto real prohibia la practica y confesion de este credo en la
Inglaterra isabelina).

No sucede asi en los protagonistas, quienes integran en la accion y en su vida un
discurso religioso. Frente a la falta de operatividad de la religion en los demads
personajes, Isabela y Ricaredo determinan no salirse de la voluntad divina, pero ambos
hacen uso de su libre voluntad en un ejercicio de asimilacion de la libertad y de la

providencia, como veremos en el apartado siguiente.

I1.5.5.2. Libertad y providencia
A diferencia de lo que ocurre con otros de los relatos de la coleccién, la forma en que
concluye La espaniola inglesa es del todo singular en las Novelas ejemplares. La
historia no se pone como ejemplo, el texto no queda en el territorio de la pasividad, a la
espera de que el lector interprete en qué medida se reflejan en €l como en un espejo (por
usar las citadas palabras del Celoso) comportamientos, actitudes y hechos, sino que

toma una naturaleza activa:

Esta novela nos podria ensefiar cudnto puede la virtud y cuanto la hermosura, pues son
bastantes juntas y cada una de por si a enamorar aun hasta los mismos enemigos, y de
como sabe el cielo sacar, de las mayores adversidades nuestras, nuestros mayores

provechos (Espariola: 263).
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Incluso en este caso, sigue presente el condicional «podria ensefiar», que
Cervantes usaba de forma sintéctica en el prologo: «si bien lo miras» (Ejemplares: 18),
pero el sujeto de la accion, como deciamos, ya no es el lector, sino la novela.

El epifonema sefiala, en ultimo término, la fuerte carga religiosa de La espariola
inglesa, apuntada por varios criticos. Ya Lapesa afirmaba que «en las creaciones de los
ultimos afios cervantinos la regeneracion tiene marcado caracter religioso,
especialmente en La espariola inglesa y el Persiles» (1982: 251). Las similitudes de
nuestra novelita con la obra pdstuma de Cervantes son evidentes, «el arbol escueto de
La espariola inglesa aparece rodeado de apretadas fondas en el Persiles (Lapesa, 1982:
261); en una idea compartida por Avalle-Arce, quien llamo a La espariola inglesa «una
miniatura del Persiles» (1969: 19).

Casaludero, por su parte, sostiene que en La espariola inglesa:

Cervantes esta expresando, dando forma, a esa esperanza, que por tanto tiempo sintié la
Espaiia filipina, de ver a los catolicos tibios de Inglaterra volver la hija a sus padres, el
Alma al Santo Padre, de ingresar de nuevo en el seno de un catolicismo sin mancha [...].
El significado de la novela, pues, parece surgir claramente si vemos, junto y sobre la
escala mistica que recorre el hombre individual para llegar a la total union, el

sacudimiento de toda tibieza en el catolico y la depuracion de su religion (1969: 131).

Para el critico, el neoplatonismo de la novela tiene un claro significado
religioso: «gracias a €l [al neoplatonismo] puede dar Cervantes un sentido noble y
heroico a lo social e impregnar de sentido religioso la unién del hombre y la mujer»

(Casalduero, 1969: 129).

Rey Hazas, por el contrario, se muestra mas escéptico con la vision mistica,

aunque observa la vinculacion entre neoplatonismo y elementos de religiosidad:

Su leccion [la de la novela] es una leccion de humanismo, de confianza en las
posibilidades de los seres humanos, por encima de las barreras, las desigualdades y las

fronteras. Como era natural para un espanol del siglo XVII, esta confianza se expresa en
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términos humanistas, en clave de neoplatonismo catolico, pero sin ninguna conciencia

mistica (1996d: 36).

No puede olvidarse, sin embargo, que «las posibilidades de los seres humanos»
(por utilizar las mismas palabras que Rey Hazas'*) estan intimamente ligadas en la
novela a la voluntad divina, es decir, a la providencia, como deja bien claro el final de la
obra. Al respecto, ya Marsha Collins apunt6 que en La espariola inglesa se da un
«circular frame of divine intervention that works through Isabela and Ricaredo to propel
them back to the homeland of the true faith» (Collins, 1996: 57). Con todo, en la
conclusion de la novela el narrador diserta sobre intervencion divina y sobre la
actuacion humana.

Esta idea es fundamental tanto en el desarrollo de la novela como en la
produccion cervantina y en el contexto historico-religioso del momento. Existe en las
confesiones cristianas un problema teoldgico acerca de si la conciliacion entre la
voluntad de Dios y la libertad del hombre es posible. Como sabemos, la disputa sobre el
libre albedrio fue el punto fundamental para la ruptura entre Erasmo y la Reforma
protestante, condensada en la dialéctica establecida entre la Diatribe seu collatio de
libero arbitrio del filosofo de Rotterdam, publicado en 1524, y el De servo arbitrio de
Lutero, que vio la luz un afio después. La cuestion adquiere implicaciones mayores si
consideramos que La espaiiola inglesa es una obra desarrollada explicitamente en un
contexto anglicano.

El problema entre providencia y libertad, lejos de vincularse exclusivamente a lo
teoldgico, afecta particularmente a Cervantes, sobre todo si tenemos en cuenta aquellas
tesis que remarcan la defensa de la libertad —libertad en todos los aspectos— como una
constante en la obra de nuestro autor (Rey Hazas, 2005b)"*'. Sin tomar en consideracion

esta dialéctica, subrayada en la conclusion de la obra, dificilmente podremos contar con

20 El propio critico no obvia el aspecto religioso de la novela : «El sentido principal de la novela

cervantina [...] es de clara afirmacion catdlica, pero no desde un punto de vista ideoldgico-politico, ni
romano ni espafiol, sino desde la conviccion plena de que los valores espirituales y humanos del
catolicismo alcanzan la mayor pureza del sentimiento amoroso y permiten su universalizacion, por
encima de las fronteras, las guerras, las enemistades y las diferencias de toda indole. En realidad,
Cervantes esta abogando por la herencia del humanismo cristiano quinientista» (Rey Hazas, 1996d: 35).
"2 Como hemos ido viendo, el tema esta presente no solo en La espaiiola inglesa, sino también en otras
muchas obras cervantinas. Cfi. supra 11.1.3,11.2.3,11.4.5, 11.5.2.4, 11.5.3.2.
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los instrumentos necesarios para una correcta interpretacion del contenido ideologico-
religioso del texto.

Por otra parte, si estamos analizando el tema de la relacion entre providencia y
libertad, resulta conveniente que acotar los términos. Por libertad entendemos, sin entrar
en cuestiones filosoficas, la posibilidad que tiene el hombre de decidir la manera de
actuar en cada momento. Tomando este punto de partida podemos considerar La
espariola inglesa como una cadena de decisiones que los personajes tendran que tomar
ante las mas diversas situaciones adversas, dentro de lo establecido de forma general en
el molde genérico de la novela bizantina.

De hecho, nada méas comenzar se plantea un problema de decision, relacionado

con los sentimientos amorosos de Ricaredo por Isabela:

Mil veces determind manifestar su voluntad a sus padres, y otras tantas no aprobd su
determinacion [...]. Y asi, perplejo y pensativo, sin saber qué camino tomar para venir al
fin de su buen deseo, pasaba una vida tal, que le puso a punto de perderla (Espariola:

220).

Finalmente, la duda se despeja con una afirmacion del narrador: «Pareciéndole
ser gran cobardia dejarse morir, sin intentar algin género de remedio a su dolencia, se
anim6 y esforz6 en declarar su intento a Isabelay (Espasiola: 220). El joven inglés,
consciente del peligro de no declarar un amor secreto, decide finalmente actuar. No deja
de ser paraddjico sin embargo, que la determinacion de Ricaredo no se vea
recompensada, ya que lejos de ser duefio de su voluntad, esta queda entregada,
primeramente, a la de Isabela y después a sus padres, pues al declarar su amor a su

Isabela esta le responde:

Después que quiso el rigor o la clemencia del cielo, que no sé a cual destos estremos lo
atribuya, quitarme a mis padres [...] determiné que jamas mi voluntad saliese de la suya;
y asi, sin ella, tendria no por buena, sino por mala fortuna la inestimable merced que
queréis hacerme. Si con su sabiduria fuere yo tan venturosa que os merezca, desde aqui
os ofrezco la voluntad que ellos me dieren; y en tanto que esto se dilatare o no fuere,
entretengan vuestros deseos saber que los mios seran eternos y limpios en desearos el

bien que el cielo puede daros (Espariola: 221).
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No solo queda la voluntad de Ricaredo en las manos de sus padres, sino también
en las de la reina, principal autoridad civil y religiosa, que tendrd después la ultima
palabra sobre el destino de los amantes. De este modo, en la primera parte de la novela
Cervantes estd configurando determinadas situaciones en las que se deja la voluntad de
Ricaredo e Isabela en manos de los otros personajes, sin otorgarles aparentemente
libertad a los protagonistas para decidir sobre su matrimonio.

La actitud de Isabela, por su parte, nos introduce por vez primera en la novela la
nociéon de providencia, y dota de una configuracion religiosa mds compleja a la
protagonista. Como hemos visto, al responder a la confesion de Ricaredo toma la
pérdida de sus padres como «rigor o clemencia del cielo». Ademas, posteriormente, ante
el encuentro con la reina, no muestra el temor de otros personajes, sino que se
encomienda a Dios y confia en la providencia para salir de la adversidad. Asi, le dice a
Catalina: «No le dé pena alguna, sefiora mia, este temor, que yo confio en el cielo que
me ha de dar palabras en aquel instante, por su divina misericordia, que no solo no os
condenen, sino que redunden en provecho vuestro (Espariola: 222). De hecho, las
palabras de Isabel son una parafrasis del Evangelio de Mateo'*?, como ha observado
Garcia Lopez (2013: 222), en la que Cristo muestra a los discipulos como responder y
actuar ante la persecucion a los cristianos. La referencia es una prueba mdas de la
importancia del aspecto religioso de la novela, y supone una analogia entre la reina de
un pais protestante y los hostigadores de cristianos en los primeros tiempos de Jesus.
Una muestra mas de la expectativa tragica que, como vimos, se vera defraudada.

La entrega de Isabela es tal que arrodillandose ante la reina dejaréa bien claro la
absoluta negacion de su voluntad: «;Qué males podré temer o qué bienes no podré
esperar?» (Espariola: 226), en un fragmento en el que de nuevo encontramos

.. . 1e . . 123
reminiscencias biblicas, que parecen estar inspiradas en uno de los Salmos .

'22 Segiin se lee en Mt, 10, 19: «Mas cuando os entreguen, no os preocupéis por como o qué hablaréis;
porque en aquella hora os sera dado lo que habéis de hablar».

' Segun se lee en Salmos, 23, 1-6: «El Sefior es mi pastor, nada me faltara. En lugares de verdes pastos,
me hace descansar, junto a aguas de reposo me conduce. El restaura mi alma, me guia por senderos de
justicia por amor de su nombre. Aunque pase por el valle de sombra de muerte, no temeré mal alguno,
porque ti estds conmigo; tu vara y tu cayado me infunden aliento. TG preparas mesa delante de mi en
presencia de mis enemigos, has ungido mi cabeza con aceite, mi copa esta rebosando. Ciertamente el bien
y la misericordia me seguiran todos los dias de mi vida, y en la casa del Sefior moraré por largos diasy.
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El caso va a tomar un interesante giro cuando la reina de Inglaterra conceda al
joven enamorado la oportunidad de actuar, por primera vez, en funcidon de su libertad.
De este modo, encontramos a Ricaredo en una encrucijada que involucrara
precisamente dos aspectos fundamentales en la configuracion de la novela. Se trata de la
tension cléasica entre el amor y la religion, que se produce al tener que elegir entre la
obediencia a la reina para conseguir a Isabela y el respeto a los de su fe. El narrador

muestra los confusos pensamientos del protagonista:

Era el uno considerar que le convenia hacer hazafias que le hiciesen merecedor de
Isabela, y el otro, que no podia hacer ninguna, si habia de responder a su catdlico intento,
que le impedia no desenvainar la espada contra catdlicos; y si no la desenvainaba, habia
de ser notado de cristiano o de cobarde, y todo esto redundaba en perjuicio de su vida y

en obstaculo de su pretension (Espariola: 228).

En el trance, al igual que habia hecho Isabela, Ricaredo también se encomienda
a Dios confiando en la providencia: «Determind posponer al gusto de enamorado el que
tenia de ser catolico, y en su corazon le pedia al cielo le deparase ocasiones donde, con
ser valiente, cumpliese con ser cristiano, dejando a su reina satisfecha y a Isabela
merecida» (Espariola: 227).

La dificil unién entre libertad y providencia se esta perfilando aqui y continuara
desarrollandose a lo largo de toda la novela. La decision tomada por Ricaredo de liberar
a los catolicos se basa en la caridad cristiana, como ¢l mismo hace ver: «Pues que Dios
nos ha hecho tan gran merced en darnos tanta riqueza, no quiero corresponderle con
animo cruel y desagradable, ni es bien que lo que puedo remediar con la industria lo
remedie con la espada» (Espariola: 231). Con un recurso de Deus ex machina, el cielo le
recompensara por tan cristiano acto, tras haber mostrado Ricaredo un buen uso de su
libre albedrio: «A ninguna cosa se ha tocado, ni los turcos habian llegado a ella, porque
todo lo dedico el cielo y yo lo mandé¢ guardar» (Espariola: 236).

Los aciertos en el comportamiento de Ricaredo, que muestra en todo momento
de la novela una moral intachable, contrastan con las comentadas faltas del conde
Arnesto, quien intenta competir por el amor de Isabela. De Arnesto nos dice el narrador
que «como mozo y enamorado, a mayores yerros estaba sujeto» (Espariola: 245). La

apreciacion del narrador culpando al amor de las faltas del conde no acaba de
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convencer, sobre todo si se tiene en cuenta que no menos enamorado estd Ricaredo,
cuando a sabiendas de que podia contravenir los deseos de la reina y perder a Isabela,
decide actuar liberalmente y no empufiar la espada contra los catdlicos.

Cuando sus padres le ofrezcan la posibilidad de casarse con la joven escocesa
ante la terrible enfermedad que afea a Isabela, Ricaredo tendra una nueva ocasion de
hacer uso de su libertad, primando de nuevo el amor por encima de todo, una actitud
que remite a la de Periando en el Persiles, y por su distancia, a la del Rodolfo de La
fuerza de la sangre. Ante la contrariedad, Ricaredo elige a Isabela, en una exaltacion de

su confesion religiosa:

Por la fe catdlica que mis cristianos padres me ensefiaron, la cual si no estd en la entereza
que se requiere, por aquella juro que guarda el Pontifice romano, que es la que yo en mi
corazon confieso, creo y tengo, y por el verdadero Dios que nos estd oyendo, te prometo,
joh Isabela, mitad de mi alma!, de ser tu esposo, y lo soy desde luego si ti quieres

levantarme a la alteza de ser tuyo (Espariola: 248).

Como respuesta a la eleccion de Ricaredo, Isabela renuncia a su voluntad, en
nuevo acto de entrega amorosa plena: «Isabela le respondi6 que no solo dos afios le
aguardaria, sino todos aquellos de su vida, hasta estar enterada de que ¢l no la tenia»
(Espariola: 249). De hecho, la vida de semiclausura que lleva Isabela en Sevilla a la
espera de Ricaredo refuerza atin mas el componente religioso de esta entrega, como se

observa en el relato de su vida sevillana:

Pocas o ninguna vez salia de su casa sino para el monasterio; no ganaba otros jubileos
que aquellos que en el monasterio se ganaban. Desde su casa y desde su oratorio andaba
con el pensamiento los viernes de Cuaresma la santisima estacion de la cruz, y los siete
venideros del Espiritu Santo. Jamaés visit6 el rio, ni pas6 a Triana [...]. Finalmente, no vio
regocijo publico ni otra fiesta en Sevilla; todo lo libraba en su recogimiento, y en sus

oraciones y buenos deseos esperando a Ricaredo (Espariola: 253).
Este comportamiento, unido a la determinacion de Isabela de guardar a Ricaredo

hasta la muerte, anticipa la decision de la protagonista de profesar tras conocer la

supuesta muerte de su amado:
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Acabada de leer la carta, sin derramar lagrimas ni dar sefiales de doloroso sentimiento,
con sesgo rostro y, al parecer, con sosegado pecho, se levant6é de un estrado donde estaba
sentada y se entrd en un oratorio, y hincdndose de rodillas ante la imagen de un devoto

crucifijo, hizo voto de ser monja, pues lo podia ser, teniéndose por viuda (Espariola: 255).

El final de la novela es el momento en el que Cervantes hace confluir los dos
temas que vertebran la composicion de una novela bizantina cristianizada: la posibilidad
de eleccion y la confianza en los designios de Dios. A pesar de que la determinacion de
profesar es connotada como «cristiana» (Espariola: 255) por parte de Isabela, la
protagonista no puede dejar de ver la llegada de Ricaredo como una sefial divina que

guia su camino y es la opcion literaria que se terminard imponiendo finalmente:

Las nuevas que de vuestra muerte me escribié vuestra madre me hicieron escoger la
religiéon, que en este punto queria entrar a vivir en ella. Mas pues Dios con tan justo
impedimento muestra querer otra cosa, ni podemos, ni conviene que por mi parte se
impida. Venid, sefior, a la casa de mis padres, que es vuestra, y alli os entregaré mi

posesion por los términos que la pide nuestra santa fe catolica (Espariola: 257).

El cielo recompensa a Ricaredo e Isabela por su buen proceder, pues han
actuando siempre de un modo virtuoso. Siguiendo esta linea, la caridad y liberalidad de
Ricaredo en la dificil eleccion que se le planteaba al tener que dar muerte o perdonar a
los catolicos le serd devuelta ahora con su liberacion del cautiverio.

No deja de resultar paradodjico que el uso del libre albedrio de los personajes
cervantinos implique casi siempre una entrega, ya sea providencial o amorosa. No
obstante, es en este punto donde se transparenta una doctrina esencialmente catolica,
que, frente a las reformadas, permite la conciliacién de la providencia y de la libertad, o
incluso, la existencia de la libertad como aceptacion de la providencia divina. La
construccion religiosa, en este, sentido de La espariola inglesa parece ser un eco de la
doctrina paulina'**, en la que libertad y entrega absoluta no se contraponen sino que se

complementan.

24 Primera epistola a los Corintios, 9.
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En cualquier caso, en lo que concierne a la interpretacion religiosa de la novela,
el tratamiento dado por Cervantes a los ingleses no resulta capital, pese a la importancia
que le haya dado la critica. Realmente, la construccion de todos los personajes ingleses
que aparecen en la novela responde mas bien a una necesidad literaria, no solo en el
caso de los positivos (como la reina) sino también de los negativos (la camarera y su
hijo el conde Arnesto). Ademds, de manera general, «el conjunto de la visién sobre los
britanicos que ofrece la novela es muy ponderado» (Rey Hazas, 1996d: 34), como
hemos visto en el apartado precedente.

Mas bien, si tomamos en consideracion la importancia que la novela da al
ejercicio de la libertad a través de la virtud, y a su equiparacion con la providencia
divina (este es, al fin y al cabo, el significado de la Gltima frase), hemos de preguntarnos
si resulta casual que Cervantes coloque la accidén en un pais protestante.

No es posible determinar a ciencia cierta cudles eran los conocimientos de
Cervantes sobre las diferentes ramas del cristianismo reformado y del anglicanismo en
particular. Geoffrey Stagg (1989) demostr6 que nuestro autor pudo tener ciertos
conocimientos de la situacion inglesa, en especial en lo que concierne a la historia en
torno al afio 1560, en contra de la hipotesis tradicional, que sostenia una mayor
ignorancia del autor alcalaino a este respecto. El anglicanismo sentd su doctrina en los
Treinta y nueve articulos de Religion, redactados en 1571, abrazando algunos de los
postulados reformistas. En cuanto a su posicion acerca de la providencia divina y la
libertad humana, se suele considerar que el anglicanismo, sin llegar a la postura de otras
iglesias protestantes creyentes en la predestinacion, sostiene una mayor importancia del
designio divino y, directamente relacionado con ello, de la salvaciéon a partir de la fe.
Esta doctrina se expresa en el Articulo XVII («De la predestinacion y la elecciony).

Resulta imposible conocer hasta qué punto Cervantes era consciente de la
diferencia entre el catolicismo y el anglicanismo en este sentido. Ahora bien, la
disposicion de los elementos religiosos de La espariola inglesa, la afirmacion de la fe
catdlica en algunos pasajes y la manera en la que al final del texto Cervantes propone,
como moraleja, aprender «cudnto puede la virtud y cudnto la hermosura» y «como sabe
el cielo sacar, de las mayores adversidades nuestras, nuestros mayores provechos»

(Espariola: 263), sitian la novela dentro de la doctrina catolica y ponen de manifiesto el
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alcance de un problema teoldgico fundamental, de atencion constante por parte de

nuestro autor.
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11.5.6. EL LICENCIADO VIDRIERA

I1.5.6.1. El estudiante y licenciado Vidriera, un personaje construido sobre la
religiosidad

Algunos estudiosos han propuesto que El licenciado Vidriera se conforma como
un espacio de critica social y de transgresion, especialmente en lo que respecta a los
religiosos: «La irrision de lo que era sacro y venerable» (Segre, 1990: 57), ya que «sus
arremetidas fustigan la misma sociedad en la que el licenciado pretende insertarse»
(1990: 57). La misma idea comparte Rey Hazas sobre la mordacidad de la critica social,
y habla incluso en términos de justicia: «Filtra una critica dura, despiadada y justa
contra los mas diversos grupos de la sociedad barroca espafiola y de su corte, dado que
apenas hay tres o cuatro juicios positivos entre decenas de juicios negativos» (Rey
Hazas, 1996d: 55-56).

Bataillon apunta més directamente a la influencia erasmista presente en los
apotegmas: «Es al mismo tiempo, gracias al giro sentencioso que toma la locura de
Tomés Rodaja, un sabroso anecdotario, suprema flor de la literatura de apotegmas
puesta de moda por el erasmismo» (1966: 779). En el mismo sentido, Forcione analiza
el contexto erasmiano de produccion literaria satirica y su relacion con diferentes
corrientes de pensamiento y lo vincula al sentido de El licenciado (1982: 260-281).

También Marquez Villanueva indica:
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No deja de sorprender este ignorar su dimension bufonesca, a la vez tan erasmiana y tan
emparentada con la paradoja de la Moria. La figura del «loco» o bufon de corte ascendio
a ser proyeccion emblematica del humanismo cristiano, en cuanto voz insobornable de la

verdad que los cuerdos no se atreven a proclamar (1984: 127-128).

Sampayo, por su parte, observa y analiza algunos otros rasgos que considera de
tendencia erasmista: «La critica erasmista a la guerra, a las armas y a la disciplina
military (1986: 81); o «El culto externo, supersticioso e interesado, y la beata “devocion
mariana” puestos en tela de juicio» (1986: 85). No obstante, puntualiza que
«evidentemente Rodaja no representa al cristiano modélico erasmista del Enchiridion»
(1986: 88).

Frente a esta vision, y estrechamente relacionadas con la materia religiosa
contenida en la obra, encontramos algunas aportaciones criticas que han observado en la
novela la alegoria del pecado original. El caso mas representativo es el de Casalduero,
quien afirma que «el arbol, la soledad, el no querer declarar su origen, todo estd
apuntando hacia el pecado original en el Barroco» (1969: 148). Por esa corriente de
interpretacion también apuesta Sampayo, aunque sin alegoria biblica, resaltando solo la
naturaleza pecaminosa en torno a la dama y al membrillo: «La propia estima
desmesurada y el afian insaciable del dominio del conocimiento humano llevaran al
licenciado Vidriera a alguna situacién de pecado, al exponerse a la tentacion» (1986:
70). Esta tesis es rechazada por Rey Hazas, que ve en Tomds Rodaja un personaje
moralmente positivo: «Nuestro héroe parece mas bien un cumulo de virtudes morales y
un ejemplo de comportamiento ético» (Rey Hazas, 1996d: 51).

Al margen de estas aproximaciones, lo cierto es que E! licenciado presenta
algunos aspectos socio-religiosos destacables. En primer lugar, resulta fundamental que
al comienzo de la novela el capitdn de su escuadron subraye sobre el protagonista «su
conciencia tan escrupulosa [...] mas es de religioso que de soldado» (Vidriera: 269),
sobre todo teniendo en cuenta la importancia un juicio sobre Vidriera dentro de un
contexto en el que el que juzga es siempre el protagonista. Realmente, en el transcurso
de su vida militar el principal problema de Rodaja reside en que su conciencia no
termina de estar conforme en lo moral con los hechos de los que es testigo:
«Finalmente, la necesidad, casi precisa, de hacer todo aquello que notaba y mal le

parecia» (Vidriera: 270). Si Tomas Rodaja tiene un pensamiento singular que le situa
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fuera de lugar al ser estudiante pobre entre ricos, el hecho se repite con la vida
soldadesca, de manera que su conversion en loco vitreo viene a ser una continuacion de
esta marginalidad.

Cuando el personaje parte con Diego de Valdivia a servir con las tropas lo hace
«renunciando los habitos de estudiante, ptisose a los de Dios es Cristo» (Vidriera: 270),
es decir, con «nueva apariencia rufianesca» (Garcia Lopez, 2013: 270). No obstante,
mantiene sus habitos de lectura y estudio y, sobre todo, su aficiéon a los libros de
espiritualidad, que de nuevo caracterizan al personaje con un matiz devocionario, en
medio del viaje a Italia y de la pesarosa vida en campana: «Los muchos libros que tenia
los redujo a unas Horas de Nuestra Seiiora y un Garcilaso sin comento» (Vidriera:
270). Entre las dos opciones propuestas por don Quijote a lo largo de la inmortal novela
cervantina, las armas y las letras, Tomas Rodaja se inclina de manera constante hacia el
estudio, rompiendo desde el inicio la posibilidad de otra opcidn vital para el personaje,
por lo menos en lo que se refiere a la primera parte del Licenciado.

A diferencia del viaje de placer de Rodolfo en La fuerza de la sangre, Rodaja
rechaza las delicias del Piamonte, a pesar de que el escuadron decide establecerse alli.
Por el contrario prefiere emplear su tiempo en Italia en la mejora de su espiritualidad:
«Otro dia se embarcaron todas las compafiias que habian de ir al Piamonte, pero no
quiso Tomas Rodaja hacer este viaje, sino irse desde alli por tierra a Roma y Népoles
(Vidriera: 272). En Roma realiza las ceremonias de reconciliacion acostumbradas:
«Visitd sus templos, ador6 sus reliquias y admird su grandeza» (Vidriera: 272), aunque
lo cierto es que el pasaje parece también destinado a un nuevo alarde de Cervantes de
erudiciéon y admiracion por la ciudad eterna. En varias ocasiones visitan Roma los
personajes cervantinos, aunque la mayoria lo hace en un viaje con motivos religiosos,
como sucede en La espariola inglesa y en el Persiles. Si la principal caracteristicas en la
configuracion del Tomas Rodaja es su capacidad de «mirar y notar todo»'>, resulta
fundamental la asimilacion positiva de su experiencia religiosa en Roma, segtin informa

el narrador:

125 e . . . , ey, .
Esto es, de hacer juicios a partir de la experiencia, a través de su condicion de testigo observador de

los hechos, como se nos dice en dos ocasiones al comienzo de la obra: «Alli noté Tomas la autoridad de
los comisarios»; «De hacer todo aquello que notaba y mal le pareciay; «Notd también Tomas Rodaja la
estrafia vida» (Vidriera: 270).
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Noto6 también la autoridad del Colegio de los Cardenales, la majestad del Sumo Pontifice,
el concurso y variedad de gentes y naciones. Tomo lo mir6 y notd y puso en su punto. Y
habiendo andando la estacion de las siete Iglesias y confensandose con un penitenciario y
besando el pie a su Santidad, lleno de agnusdeis y cuentas determind irse a Napoles

(Vidriera: 273).

A proposito de la visita posterior al templo de Loreto, que entendemos como
complementaria a la peregrinacion por las iglesias romanas, parte de la critica ha
observado ironia (Castro, 2002; Blanco, 1995: 632-633), especialmente por las
siguientes palabras: «En cuyo santo templo no vio paredes ni murallas, porque todas
estaban cubiertas de muletas, de mortajas, de cadenas, de grillos, de esposas, de
cabelleras, de bultos de cera» (Vidriera: 273-274). El fragmento guarda numerosas
similitudes con la descripcion del templo de la Virgen de Guadalupe en el Los trabajos
de Persiles y Sigismunda, por lo que la interpretacion de ambos pasajes ha sido casi
siempre de la mano. Asi, Romero Munoz (2015: 472) no encuentra ironia alguna ni en
la novela ejemplar ni en la obra péstuma. El asunto sera tratado con mayor profundidad
en lo que respecta al Persiles'*°, pero la vision no parece del todo positiva, y podria
hablarse quiza de una cierta critica en el excesivo uso de las reliquias y de las ofrendas a
la divinidad que encubren cierta supersticion y fe bajo formas de religiosidad no gratas
a Cervantes. Ahora bien, como advierte Sampayo, la actitud del licenciado no es la
misma que la de Periandro y Auristela: «el lector puede dar por sobrentendido que
también or6 a la Virgen, pero en el texto solo se repite dos veces que “vio” mientras que
en la visita de Periandro y Auristela al templo de Guadalupe [...] se pusieron a adorar a
Dios sacramentadoy» (1986: 90).

Esto podria relacionarse con el hecho de que, una vez enfermo de su locura
vitrea, Vidriera muestra especial predileccion por la critica de las distintas formas de
religiosidad. En primer lugar, hasta en dos ocasiones encontramos alusiones maliciosas
a supuestos cristianos nuevos que afirman su limpieza de sangre, en lo que suponemos
una critica a la obsesion de la sociedad durea por el asunto. El tema, unido a la bastardia

a la que también se hace referencia en el episodio, aparecera con mas profundidad en el

126 Cfy. infra 11.9.6.
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r . . 12 :
entremés cervantino El retablo de las maravillas'>’. La primera vez le responde a una

ropera que le pide auxilio al no poder llorar:

—En mi anima, sefior licenciado, que me pesa de su desgracia, pero, ;/qué haré¢ que no
puedo llorar?
El se volvio a ella, y muy mesurado, le dijo:

—Filiae Hierusalem, plorate super vos et super filios vestros (Vidriera: 279).

La critica reside en que Vidriera «alude a la calidad de cristiana nueva de la
ropera [...] y a la ilegitimidad de sus hijos» (Garcia Lopez, 2013: 279). Si analizamos
el pasaje observamos dos referencias: la novotestamentaria'>*: la mujer, a diferencia del
pasaje del Evangelio, no busca llorar por Vidriera como lloraron por Cristo, sino que,
aunque le compadece, tiene una finalidad tan egoista como la de la mayoria de personas
que acuden a preguntarle en su locura. Ademas, la cita evangélica se fundamenta en la
referencia del antiguo testamento, la tradicion de las «hijas de Jerusalén», que aparece
ya en el Cantar de los Cantares'>’, y que es, por tanto, una tradicion judia.

Lo mismo sucede con el labrador, figura central de la limpieza de sangre:

Estando a la puerta de una iglesia, vio que entraba en ella un labrador de los que siempre
blasonan de cristianos viejos, y detrds dél uno que no estaba en tan buena opiniéon como
el primero. Y el licenciado dio grandes voces al labrador, diciendo:

— Esperad, Domingo, a que pase el sabado (Vidriera: 280).

La critica se encuentra aqui en la paradoja de que el licenciado elija para dudar
de su sangre limpia precisamente al campesino que alardea de ello, y no al vecino del
que se murmura. En un comico juego de palabras con la onomédstica, los dias de la
semana y el precepto judio de «dejar que pase el sabat», Vidriera vuelve a lanzar un

dardo sobre el asunto.

27 Cfy. infra 11.8.13.

128 Segun se lee en Lucas, 23, 28: ««Pero Jests, volviéndose a ellas, dijo: Hijas de Jerusalén, no lloréis
por mi; llorad mas bien por vosotras mismas y por vuestros hijos».

129 Cantares, 1, 5.
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Ademas, curiosamente todas las criticas del licenciado a los oficios de mala
fama (mozos de mulas, arrieros, marineros) atacan la falta de religiosidad presente en

estos tipos, y no otros aspectos inmorales atribuidos tradicionalmente a estos colectivos:

Todos los mozos de muelas tienen su punta de rufianes [...]. Si son extranjeros los roban;
si estudiantes, los maldicen; y si religiosos, los reniegan [...]. Estos, y los marineros y
carreteros y arrieros, tienen un modo de vivir extraordinario y sélo para ellos. El carretero
[...] canta la mitad del tiempo, y la otra mitad reniega. Los marineros son gente gentil
inurbana, que no sabe otro lenguaje que el que usa en los navios. Los arrieros [...] son tan
diligentes y presurosos que a trueco de no perder la jornada, perderan el alma. Su musica
es la del mortero; su salsa, el hambre; sus maitines, levantarse a dar sus piensos, y sus

misas no oir ninguna (Vidriera: 286-287).

Casi todas las referencias en los apotegmas de Vidriera se acompafian, como
vemos, de elementos religiosos, sobre todo aquellos referentes a las profesiones, bien
con un juicio sobre la religiosidad de los personajes, bien con una fuente biblica. Esto
ultimo es lo que sucede en la reflexion sobre los médicos: «Esto —dice— dijo el
Eclesiéstico de la medicina y de los buenos médicos» (Vidriera: 288), que, como apunta
Garcia Lopez, es una «cita del Eclesiéstico, 38, 1-4» (2013: 288). Lo mismo se aplica al
chascarillo a proposito de la presencia en las Escrituras de nemo: «Preguntdle uno que
cual habia sido el més dichoso del mundo. Respondié que nemo; porque nemo novit
patrem, nemo sine crimine vivit, nemo ascendit in coelumy» (Vidriera: 293).

Mas espinoso y ambiguo resulta el pasaje de la critica y defensa del religioso:

Pasando acaso un religioso muy gordo por donde ¢l estaba, dijo uno de sus oyentes:
—De ético no se puede mover el padre.

Enojose Vidriera, y dijo:

—Nadie se olvide de lo que dice el Espitu Santo: Nolite tangere Christo meos (Vidriera:

297-198).

Algunos estudiosos han observado cierta heterodoxia: «En esta cita biblica se ha

visto un rasgo erasmista del humorismo cervantino, asi como una ironia al reservar para
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las ordenes religiosas el monopolio de la santidad» (Garcia Lopez, 2013: 298). Las

mismas reticencias mostraba también Bataillon:

Uno se pregunta en verdad como ha habido lectores atentos de Cervantes que hayan
podido ver en estas lineas la expresion seria, sin reservas mentales, del puro catolicismo
que animaba a su autor. No queremos negar este catolicismo. Lo unico que hacemos es
reivindicar para Cervantes ese sentido el humor que se le reconoce de ordinario, y que

seguramente no abandond aqui (1966: 790-971).

De ser cierta esta hipdtesis, la caracterizacion de los religiosos como colectivo
presentaria una oscilacion en la novela. En la referencia posterior a un religioso, en este
caso un fraile de la orden de san Jerénimo que cura a Vidriera, la palabra caridad de

asocia al personaje sin ambivalencia ni doble lectura posible:

Un religioso de la orden de san Jeronimo, que tenia gracia y ciencia particular en hacer
que los mudos entendiesen y en cierta manera hablasen, y en curar locos, tom6 a su cargo
de curar a Vidriera, movido de caridad, y le cur6 y sand, y volvidé a su primer juicio

(Vidriera: 299).

Al igual que sucede con los frailes trinitarios que liberan de Argel a Cervantes y
a sus alter ego de las obras de cautiverio, igual que los dos religiosos que hacen volver a
casa a don Quijote loco en la primera y segunda parte del Quijote (nos referimos al cura
en la primera y a Sanson Carrasco —clérigo de «drdenes menores»— en la segunda)'*®,
un personaje religioso es el encargado, a través de un acto caritativo, de hacer recuperar
la cordura también a Vidriera y devolverlo a su vida anterior.

La religiosidad del protagonista se acentlia con la consideracion providencial de
su vuelta a la cordura. Asi, atribuye su curacion a la «misericordia de Dios» (Vidriera:
300). De hecho, el circulo se cierra con las referencias finales, de un Tomas Rueda ya
en sus cabales, al Evangelio en el discurso de menosprecio de corte y alabanza de aldea,

«donde se ha observado un cierto paralelismo con las acusaciones de Jesus contra los

fariseos (Mateo, 23, 13-3, y Lucas, 11, 42-52)» (Garcia Lopez, 2013: 301).

% En otro lugar hemos propuesto la importancia de la caridad en los actos especificos de estos dos

personajes hacia don Quijote (Santos de la Morena, 2015b).
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El cambio de Tomés Rodaja y del licenciado Vidriera en Tomas Rueda consiste
en el abandono de la vida de contemplacion (de observacion y andlisis de la realidad):
de estudiante reflexivo o de juez con tintes de religioso pasa a la vida activa como
soldado ilustre merecedor de la fama que siempre le habia sido negada. En este sentido,
los aspectos religiosos que hemos analizado, como la recurrencia a la erudicion, el
mantenimiento de una condicion casi religiosa, la critica social asentada es aspectos de
religiosidad y su configuracion de testigo/juez desde una atalaya moral, contribuyen a
dotar al personaje de una caracterizacion espiritual y filoséfica que, unidas a su locura

vitrea, lo sitlian entre los personajes cervantinos mas singulares.
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11.5.7. LA FUERZA DE LA SANGRE

I1.5.7.1. La alegoria de la redencion
No pocos criticos han interpretado La fuerza de la sangre como una alegoria religiosa.
Febres ya observo ciertas analogias del argumento de la novela con pasajes del génesis

biblico:

No se trata de defender que lo que Rodolfo hizo en relacién a Leocadia es correcto o
incorrecto o probar que Rodolfo si merece o no merece castigo por sus acciones, sino que
todas las alternativas que Cervantes tuvo en sus manos la que escogié fue la maés
apropiada para crear un modo de existir en el que sus personajes vivieran en armonia,
durabilidad y felicidad, realidad expuesta y vivida concienzudamente por José en la

ultima parte del «Génesisy» (1995: 285).

El abuelo ayuda a Luisico forzado aquél por el rostro, la imagen que parecié ver de
Rodolfo, su querido hijo, en Luisico, su nieto, realidad que nos recuerda la creacion de la
primera pareja como imagen de su creador y al mismo tiempo la reaccion caritativa y de
piedad por parte de Dios al vestir y abrigar a la primera pareja después de haber pecado

(1995: 286).

La interpretacion conforme a los escritos sagrados permite, ademds, una

solucion al desconcertante final de la pieza:

249



El perdon de los errores es mucho mejor y mas deseable que la condena y la venganza, y
el que no obra bien, pudiendo hacerlo, se pone la soga al cuello. Cervantes para crear esta
obra de arte toma todo ese bagaje social y cultural y lo relaciona con lo que para él era el

verdadero espiritu del «Génesis» (Febres, 1995: 303-304).

Ciertamente, para el lector moderno podria resultar chocante e incomprensible
el final en matrimonio dichoso, que podemos entender mejor con las palabras de Garcia

Lépez a propdsito de la vision cervantina al problema dureo del honor:

Cervantes, en efecto, exterioriza en sus obras [...] un sentido del honor y de la honra que
no coincide con su época, y muy en especial con el que desarrolla la comedia lopesca,
para quien el sentido del honor es exterior y pende de la opinion [...]; en fin, en
Cervantes, el concepto del perdon cristiano predomina sobre el de la venganza (2013:

961).

Aun asi, algunos criticos han cuestionado la presencia de verdadera justicia

poética en el final de La fuerza de la sangre:

The work presents perhaps the greatest difficulties of all the idealistic tales for the reader
unattuned to the concepts of honor and religion in seventeenth-century Spain. Fort the
modern reader it is almost impossible to understand how a girl could fall in love with and

marry the same man who had raped her seven years earlier (El Saffar, 1974: 128).

Si, Leocadia se casa con Rodolfo de libre voluntad, segiin todas las indicaciones; poco
después se desvanece de emocidn en su presencia; y al casarse por fin con €1, se nos dice
que es «venturosa», etc. ;Son inequivocas todas estas situaciones y declaraciones? [...]
La «dicha» en que Leocadia piensa es la «honra» que Rodolfo podria restituirle,
casandose con ella, reconociendo su paternidad de Luisico, redimiendo asi a toda su

querida familia del terrible estigma social que pesa sobre ella (Zimic, 1996: 215).

De hecho, la extrafieza del final ha llevado a algunos criticos ha afirmar que «la
novela pertenece al género literario del “milagro”, subforma narrativa del romance,
donde intercede la omnipotencia divina a favor tanto del héroe como del antihéroe»

(Garcia Lopez, 2013: 960).
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El simbolismo religioso esta presente también para Casalduero: «Lo que hay es
otra cosa: el pecado de la carne purificado y redimido por el sacramento del
matrimonio. La unién del hombre y de la mujer —pecado una vez perdida la
inocencia— santificada ante los ojos de Dios» (1969: 161).

Forcione va mas alld y analiza algunos aspectos simbdlicos que constituyen la
construccion alegoérica del milagro: la relacion entre la protagonista y el martirio de
santa Leocadia, patrona de Toledo: «How tempting it might have been for Cervantes to
make the tale celebration of the constancy of Leocadia» (1982: 358), para afirmar
finalmente que «that Leocadia could love such an archetypal villain is quite implausible,
it is in fact miraculous» (1982: 363).

Segln la critica, por tanto, el milagro se vincula al concepto de pecado y con
una metafora religiosa mas profunda: la redencion. Para Clamurro, «el milagro abarca
tanto las coincidencias narrativas como el inverosimil hecho de que el joven
malintencionado del comienzo se transforme y se redima al final» (1993: 121). De esta
manera, la redencion se realiza en dos sentidos: «La conclusion de la novela contiene la
conexion y la reunion (o resolucion) final necesarias para la redencion de la honra e
identidad de Leocadia; también estas escenas finales contienen otra redencion, la de
Rodolfo» (1993, 121). El concepto de redencioén se complementa, a su vez, con el del

perdon cristiano:

En La fuerza de la sangre [la cruz] puede representar la redencion del pecador Rodolfo,
que habia raptado a Leocadia, una joven que tenia solamente 16 afios. Los dos pueden
casarse y vivir felizmente. Aunque la mujer haya sufrido mucho, Dios y Leocadia pueden

perdonar a Rodolfo (Nielsen, 1991: 630).

Piluso sigue una linea de interpretacion similar:

La reparacion del pecado, empero, no tiene lugar hasta que se casen Leocadia y Rodolfo.
Su salvacion es realizada por el valor de rescate de su casamiento. Es posible que
Cervantes tratara de representar el drama del pecado original. Todos los elementos estan
presentes —el estado de gracia (Leocadia), la tentacion (deseo de Rodolfo), la caida
(rapto y violacion de Leocadia), la promesa de un redentor (crucifijo) y finalmente la

redencion (bodas)— (Piluso, 1965: 488).
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De esta manera se configura una triada que sostiene la alegoria religiosa en la
pieza: milagro, redencion y perdon. A ello se le une la importancia simbolica y factica
del crucifijo, que se proyecta en la novela en los dos sentidos: el metaférico, con el
sacrificio y perdon de Leocadia; y el literal, que permite la resolucion del conflicto: «El
crucifijo de plata, que tenia Leocadia, es la prueba tangible de que ella es la mujer que
Rodolfo habia raptado» (Nielsen, 1991: 631). Una idea similar encontramos en Thomas
Pabon, quien considera La fuerza de la sangre y otras novelas cervantinas, «secular

resurrection through marriage in Cervantes» (1977).

I1.5.7.2. Laironia y la honra. Anulacion del discurso religioso
No obstante, la ideas de redencidn e, incluso, de milagro, no explican por si mismas el
desconcertante caracter feliz del final en matrimonio. Ya EI Saffar (1974) observé un

sentido irdnico y parddico, apuntado también por Lokos:

Un examen retrospectivo de nuestro texto nos revela que el final de La fuerza, un simple
«final» archiconvencional constituye una conclusion intencionadamente defectuosa, una
falsa clausura que nos deja perplejos e inquietos porque contradice todo lo establecido en

la narracion que la precede (1993: 509).

Realmente, la interpretacion dichosa del final depende en gran medida de que en
el protagonista se produzca el cambio de violador a enamorado, hecho que genera
desacuerdo entre la critica. La construccion de Rodolfo no muestra cambios desde el
comienzo para Lokos, «aunque al principio goce de ella como violador, y al final lo
haga como marido, en el esencial su caracter y motivacion no han cambiado» (1993:
513)

La misma idea sostienen otros estudiosos: «Es decir que, segiin el narrador,
Rodolfo sigue siendo regido por su deseo libidinoso y no por un amor que vaya mucho

mas allé de lo sensorial» (Fajardo Valenzuela, 2015:81).

Se va a Italia sin importarle lo mas minimo la violacién [...]. Obviamente, o no tiene
conciencia, palabra que debe desconocer su reducido vocabulario, o debe ser de manga

tan ancha que todo cabe en ella sin apreturas. Durante siete afios no vuelve a acordarse de
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nada, y solo regresa «con la golosina de gozar tan hermosa mujer como su padre le

significaba» (Rey Hazas, 1996d :68).

Para otros, la construccion moral de Rodolfo en la pieza no tiene importancia, la
unica finalidad es la reparacion de la honra de Leocadia, por lo que en este caso, a pesar

del no cambio, podriamos considerar el final como armonico segiin la mentalidad durea:

Our response to Rodolfo and how he behaves is, then, simply a by product of Cervantes’s
concern to show the brutal reality behind the word ‘deshonra’ (dis-honour) and the mere
functionality of his male character; it has no real bearing on the story itself. Rodolfo’s
role is simply to redeem both Leocadia and her son, to rescue them from the social

exclusion to which his action has banished them» (Ife y Darby, 2005: 186).

La posible critica del narrador al final viene respaldada por la presencia de la
ironia en la construccion del final de la pieza, que no ha pasado inadvertida para la
critica. Borruchoff habla de «Unhappy Endings» en la novela e indica la presencia de
cierto recurso ironico: «Who also ignore the irony of the purportedly happy ending, this
yuxtaposition invites one to question the thurh of appearences, especially honorauble
appeerences» (2016: 474). Incluso otros hablan de «socarroneria del narrador» y de

«farsay» en el final:

El matrimonio tan dramaticamente preparado no tiene otra funcién que la de servir de
remedio conveniente a la desventura inicial y puede verse solamente como una concesion
a las normas sociales en cuanto a la reparacion de las ofensas contra el honor mediante el
matrimonio. Un andlisis un poco méas profundo revelaria por ejemplo que, muy
socarronamente, el narrador se las ingenia para mantener la caracterizacion inicial y por
eso al final insiste en que tal vez para Rodolfo no ha habido leccién alguna (Fajardo

Valenzuela, 2015: 81).

Lo que comienza como un drama —o se da supuestamente a entender que lo es—, pasa
luego a convertirse en comedia de enredo y finalmente acaba como una farsa parédica.
En efecto, la llegada de Leocadia con su hijo a casa de Rodolfo es un ejemplo de

performance cuya finalidad es crear la atmésfera necesaria para impresionar al auditorio.

253



Parece como si el discurso narrativo perdiese su fuerza de verdad y las personas se

transformasen en identidades irénicas (Ojea Ferndndez, 2015: 155).

De acuerdo con estas aportaciones criticas, consideramos efectiva la justicia
poética en la obra, pero solo en lo que concierne a Leocadia. Asi, coincidimos con
Fajardo Valezuela en que esta afecta inicamente a una reparacion de la situacion social
extremadamente vulnerable de la muchacha. No se puede hablar por tanto en términos
vélidos de «milagro», puesto que la presencia del componente irénico anula el sentido
religioso construido a través de las referencias alegoricas.

El final de la novela dista mucho de los matrimonios cristianos, con exaltacion y

131 1132

final feliz, que encontramos en La gitanilla ", El amante liberal >~ o La espaiiola

133 Un analisis detallado de la articulacion de los elementos religiosos de la

inglesa
novela y de su funcion nos revelard el alcance de este procedimiento, un singular
tratamiento de lo religioso dentro de las Ejemplares.

La novela comienza con la caracterizacion del contexto en el que se desarrollara
el rapto de Leocadia por parte de Rodolfo y sus amigos. Como es habitual en la
produccidn cervantina, no estamos ante un narrador inocente, sino ante uno que carga el
texto de un sentido ideologico a través de juicios y comentarios a proposito de lo
narrado. En este caso, nos presenta a los dos grupos que se encuentran a las orillas del
Tajo de la siguiente manera: «Encontraronse los dos escuadrones: el de las ovejas con el
de los lobos; y, con deshonesta desenvoltura, Rodolfo y sus camaradas, cubiertos los
rostros, miraron los de la madre, y de la hija y de la criada» (Fuerza: 304). La expresion
«ovejas y lobosy tiene su referencia en un pasaje biblico'**, y connota de forma negativa
al grupo de jovenes, en una clara anticipacion de lo que sucedera después. La referencia

a la tradicion, que tendria bien en mente el lector de la época, no deja dudas acerca de la

moralidad de Rodolfo desde el comienzo de la obra.

B Cf. supra 11.5.2.3.

B2 Cf. supra 11.5.3.

B3 Cfr. supra 11.5.5.2.

13 Se trata de un motivo con una amplia tradicion en las escrituras, pero de especial presencia en los
Evangelios. Se encuentra en Juan, 10: 12: «El que es un asalariado y no un pastor, que no es el duefio de
las ovejas, ve venir al lobo, y abandona las ovejas y huye, y el lobo las arrebata y las dispersa»; en
Hechos, 20:29: «Sé que después de mi partida, vendran lobos feroces entre vosotros que no perdonaran el
rebafoy; en Lucas, 10:3: «Id; mirad que os envio como corderos en medio de lobosy.
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Ademas, inmediatamente encontramos el recurso de la ironia que irrumpe con
fuerza en esta primera descripcion del narrador. Por un lado, la alusion a la gente buena
de Toledo que queda desmentida por el ejemplo mismo que se desarrolla a
continuacion: «Con la seguridad que promete la mucha justicia y bien inclinada gente
de aquella ciudad» (Fuerza: 304). Todo el episodio estd destinado a crear unas
expectativas que seran negadas por los hechos, en este caso, la afirmacion del narrador
sobre las costumbres de los sefiores toledanos queda invalidada por este «caballero
ilustre».

Exactamente lo mismo sucede con otra expectativa malograda: la familia de
Leocadia da gracias a Dios por haberles librado del peligro tras las miradas de los
jovenes —«Alcanzaron a los que no habia acabado de dar gracias a Dios que de las
manos de aquellos atrevidos les habia librado» (Fuerza: 305)—, pero, irdnicamente,

justo después del agradecimiento a la divinidad sucede el rapto:

Pero la mucha hermosura del rostro que habia visto Rodolfo, que era el de Leocadia, que
asi quieren que se llamase la hija del hidalgo, comenz¢ de tal manera a imprimirsele en la
memoria, que le llevo tras si la voluntad y despertd en él un deseo de gozarla a pesar de

todos los inconvenientes que sucederle pudiesen (Fuerza: 305).

Con respecto a la moral de Rodolfo, en el momento del secuestro el propio
narrador nos aclara que el personaje no pretende en ningin momento contraer

matrimonio con Leocadia, sino simplemente saciar sus deseos:

Y como los pecados de la sensualidad por la mayor parte no tiran mas all4 la barra del
término del cumplimiento de ellos, quisiera luego Rodolfo que alli se desapareciera
Leocadia, y le vino a la imaginacién de ponella en la calle asi desmayada como estaba

(Fuerza: 3006).

Por un lado, ya encontramos el motor del principal conflicto de la novela, que
afecta al pilar constitutivo de la honra durea: la no celebracion del matrimonio cristiano
que legitimaria la accion. Independientemente de la naturaleza inmoral del acto de

violacion cometido por Rodolfo, el problema se agrava porque, después, el joven no
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tiene ninguna intencion de reparar la honra pérdida por Leocadia'>. Por otro, el léxico
seleccionado nos sitlla en unas coordenadas muy concretas: Rodolfo se deja llevar por
los «pecados de la sensualidad», en un contexto de peligro religioso y teologico.

El cariz religioso se acentiia cuando Leocadia, en el sorprendente monologo
desarrollado tras la violaciéon, perdona a su violador en términos de doctrina cristiana.
Este hecho podria vincularse en cierto sentido con la propuesta de redencion del joven a

través del amor de Leocadia al final de la novela:

Yo te perdono la ofensa que me has hecho con s6lo que me prometas y jures que, como la
has cubierto con esta escuridad, la cubrirds con perpetuo silencio sin decirla a nadie. Poca
recompensa te pido de tan grande agravio, pero para mi serd la mayor que yo sabré

pedirte ni ti querrds darme (Fuerza: 307).

Encontramos dos elementos mas que refuerzan el tono religioso que impregna
esta primera parte de la novela. La posibilidad de recuperacion de la honra pérdida por
Leocadia, y por tanto, de absolucion en sentido religioso del pecado de Rodolfo, implica
que la deje en una iglesia, con el consiguiente caracter simbolico apuntado por Forcione
(1982): «Ponme luego en la calle, o a lo menos junto a la iglesia mayor, porque desde
alli bien sabré volverme a mi casa» (Fuerza: 308). Ademas, la alusion a su confesor es
una muestra de que la novela se inserta dentro de una religiosidad ortodoxa, con la
presencia del sacramento de la confesion, conforme a lo establecido en la época:
«Hagote saber que, fuera de mi padre y de mi confesor, no he hablado con hombre
alguno en mi vida, y a pocos he oido hablar con tanta comunicacién que pueda
distinguirles por el sonido de la habla (Fuerza: 308). Las dos ideas, por otro lado,
resultan fundamentales en el plan de recuperacion de la honra publica por parte de la
joven.

El crucifijo presenta un tratamiento simbolico mas complejo. Simbolo cristiano
por antonomasia, en un primer momento no presenta un sentido de fe, sino uno mas
bien practico, como explicita el narrador: «Vio un crucifijo pequefo, el cual tomo [...]

no por devocion ni hurto, sino llevada de un discreto designio suyo» (Fuerza: 309). Sin

"33 El problema de Leocadia, por tanto, es similar al de Luscinda en el Quijote, o a Teodosia en Las dos

doncellas, donde encontramos un intento de recuperar su honra femenina a través de la institucion
matrimonial. Cfr. supra 11.4.5 e infra 11.5.10.1.
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embargo, poco después, Leocadia y su familia interpelan al crucifijo (en su sentido
simbolico de divinidad cristica) con un plan muy diferente a la configuracion de perdon
y redencion propuesta por la critica para la obra: «Y a lo ultimo les mostrd el crucifijo
que habia traido, ante cuya imagen se renovaron las lagrimas, se hicieron deprecaciones,
se pidieron venganzas y desearon milagrosos castigos» (Fuerza, 310).

Asimismo, el crucifijo serd motivo de una reflexion sobre el pecado y la honra

desde un prisma teoldgico:

Lo que has de hacer, hija, es guardarla y encomendarte a ella; que, pues ella fue testigo de
tu desgracia, permitira que haya juez que vuelva por tu justicia. Y advierte, hija, que mas
lastima una onza de deshonra publica que una arroba de infamia secreta. Y, pues puedes
vivir honrada con Dios en publico, no te pene de estar deshonrada contigo en secreto: la
verdadera deshonra esta en el pecado, y la verdadera honra en la virtud; con el dicho, con
el deseo y con la obra se ofende a Dios; y, pues td, ni en dicho, ni en pensamiento, ni en
hecho le has ofendido, tente por honrada, que yo por tal te tendré, sin que jamas te mire

sino como verdadero padre tuyo (Fuerza: 311).

Es este un fragmento que resulta fundamental en la novela por varios motivos.
El primero de ellos es que presenta el verdadero concepto cervantino de la honra: se
trata de la construccion personal a partir de la virtud a los ojos de Dios —de acuerdo a
la doctrina moral cristiana— y no de la idea creada a partir de la opinion publica, como
habia sostenido Leocadia en su discurso inicial. Esra es una de una de las muchas
contradicciones que vertebran en La fuerza de la sangre (Santos de la Morena, 2013a:
444). Ademas, se hace hincapi¢ de nuevo en el cardcter pecaminoso de la actitud de
Rodolfo —«la verdadera deshonra esta en el pecadon—; a diferencia de Leocadia, que
puede considerarse inocente: «Pues tu, ni en dicho, ni en pensamiento, ni en hecho le
has ofendido». Por ultimo de nuevo observamos un cambio en el valor del crucifijo: del
caracter practico del comienzo hemos pasado a su invocacion, primero para la venganza
y después para la justicia; finalmente, actia como representacion del perdon vy, si se
quiere, de la redencion.

El asunto se complica con la ultima invocacién al crucifijo, que representa al
Dios hijo, y que tiene de nuevo un sentido ambivalente cuando Leocadia recurre a ¢l

delante de Estefania. En un principio, sirve como medio para la intercesion providencial
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en favor del «discreto designio» de Leocadia, es decir, de la recuperacion de su honra

mediante los padres de Rodolfo tras el accidente de Luisico:

Sac6 del pecho la imagen del crucifijo que habia llevado, a quien dijo:

—Tu, Seior, que fuiste testigo de la fuerza que se me hizo, sé juez de la enmienda que se
me debe hacer. De encima de aquel escritorio te llevé con proposito de acordarte siempre
mi agravio, no para pedirte venganza dél, que no la pretendo, sino para rogarte me dieses

algun consuelo con que llevar en paciencia mi desgracia (Fuerza, 2016).

Sin embargo, el objeto recupera su caracter practico y material y cuando,
literalmente, sirva de testigo —de prueba— de la deshonra de Rodolfo a Leocadia ante
Estefania: «Para cuya confirmacion saco del pecho la imagen del crucifijo que habia
llevado» (Fuerza: 2016).

Retomando la presencia de la ironia en la novela, encontramos un tratamiento
singular también del tema del matrimonio. Ya hemos sefialado que uno de los conflictos
sobre la honra de Leocadia reside, ademas de haber sido violada, en la total falta de
disposicion de Rodolfo a casarse con ella y recuperar su honra, al huir a Italia tras el
delito. Una vez que el joven vuelve movido por el «deseo de hermosura» prometido por
sus padres, desarrolla un mondlogo a proposito del matrimonio que plantea serias dudas
a la hipotesis del cambio moral del personaje. Sostiene Rodolfo la idea de que el
matrimonio tiene dos fines segin la doctrina catdlica: la procreacion y el deleite, el
segundo dependiente del primero. Sin embargo, al igual que al comienzo de la novela,
en el personaje prevalece el deseo de gozar, como deja claro a sus padres: «Se
compadece con el sacramento del matrimonio que el justo y debido deleite que los
casados gozan y que si €l falta, cojea el matrimonio y desdice de su segunda intencion»
(Fuerza: 318).

Al final de la novela el cura se persona para dar los sacramentos a Leocadia,
cuya vida parece en peligro: «Los cuales, con el cura de la parroquia, que ansimismo
con ellos estaba, rompiendo el orden de Estefania, salieron a la sala. Llego el cura
presto, por ver si por algunas sefiales daba indicios de arrepentirse de sus pecados, para
absolverla dellos» (Fuerza, 321). Tenemos, por tanto, un sacerdote que puede oficiar la
misa, pero como advierte Garcia Lopez (2013: 322), a proposito de las palabras del

narrador, la accion se sithia antes del Concilio, con lo que no son necesarias las
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«diligencias y prevenciones justas y santas que ahora se usan» (Fuerza: 322). No
podemos afirmar que el sentido religioso de la novela se subvierta porque este
matrimonio sea anterior a Trento, aunque como sefala Lucia Lopez Rubio, «resulta
evidente que las nupcias entre ambos son ilegales a los ojos de cualquier legislacion
existente hasta el momento en el que se publica la novela» (2017: 48). En cualquier
caso, la presencia casual del sacerdote acentia el caricter de farsa del tramo final
(Lokos, 1993; Santos de la Morena 2013a).

Efectivamente, la religion y la fuerza de la sangre, ambas en un sentido irénico y
literal, son los mecanismos de resolucion del conflicto novelesco y permiten la
reparacion de la honra de Leocadia. Sin embargo, como hemos apuntado en otro lugar
(Santos de la Morena, 2013a), la presencia de elementos parddicos y criticos propician
una estructura inversa de la poética cervantina contenida en otras novelas y dibujan un
final que no resulta satisfactorio. Al igual que sucede en La Numancia'>®, parece que de
nuevo la honra, o mas bien el concepto dureo de honra que Cervantes no parece
compartir, anula en La fuerza de la sangre toda posibilidad de discurso religioso

coherente.

¢ Cfi-. supra I1.1.5.
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11.5.8. EL CELOSO EXTREMENO

I1.5.8.1. Un relato de perdicion y redencion

El celoso extremerio se construye sobre una prehistoria que el narrador relata de forma
sucinta, la vida de Carrizales, un indiano que vuelve a Espafia tras sus viajes de
juventud con el deseo de encontrar una vida sosegada y pacifica en su vejez. Sobre el
pasado del viejo, Garcia Lopez sefala que el extremefio pretende un «control de la vida
que se mueve a su alrededor para convertirla en “paraiso”» (2013: 979. La idea de
construccion de un espacio idealizado ya habia sido observada como paraiso por Helena
Percas, que habla de «falso paraiso del marido» (1994: 152). Lo cierto es que, se trate
de un paraiso —falso o verdadero— o de un infierno, esta referencia apuntada por los
criticos situa la novela en un marco de religiosidad que se mantendra en su desarrollo y
que contribuird a una construccion alegorica subyacente con el tema del pecado y del
arrepentimiento, de la perdicion y de la redencion, como nucleo central.

La comparacion inicial entre la vida derrochadora del protagonista y la parabola

del hijo prodigo"’

es ilustrativa a este respecto y nos da la primera pista de la
construccion moral del personaje: «El cual, como otro Prédigo, por diversas partes de
Espaia, Italia y Flandes anduvo gastando asi los afos como la hacienda; y al fin de
muchas peregrinaciones, muertos ya sus padres, y gastado su patrimonio, vino a parar a

la gran ciudad de Sevilla» (Celoso: 325). La comparacion podria esconder la idea de

57 Lucas, 15, 11-32.
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que estamos ante un hombre con intencion de enmendarse a su regreso a casa, aunque
su actitud con las mujeres y el dinero sera muy similar: un exceso de celos, en un caso;
de codicia, en otro, que le hardn caer en una actitud patoldgica y provocaran el
desenlace tragico final.

A este respecto, sobre la configuraciéon moral de Carrizales, sostiene Edwin
Williamson que no es un mal hombre, sino una persona con una enfermedad psicolégica
que trata de enmendar sus errores de juventud: «Tal y como nos lo pinta Cervantes, el
celoso extremefio no es ningiin monstruo. Al contrario, es un ser conflictivo, presa de
fantasias y temores. Lo que mas anhela es el sosiego después de una vida errante»
(1990: 798) , pero «el azar ha destrozado la voluntad del viejo y lo ha expuesto a todos
los riesgos de una relacion con otro ser humano» (1990: 799).

Molho lleva la referencia mas alla y construye una verdadera alegoria religiosa,
al admitir el proposito de enmienda a la vuelta a su patria: «La busca de una nueva
estabilidad familiar fundada en la presencia de un seno gratificante, lleva a Carrizales a
desposarse con Isabela/Leonora, que no es sino el sustituto de la Madre perdida» (1990:
784). No obstante, reconoce que este propodsito nunca se cumple'>*: «Muy otro es el
destino de Carrizales, que se va del padre para nunca mas acogerse a su proteccion»
(1990: 785).

En efecto, la actitud de Carrizales frente al matrimonio, antes del encuentro con
la joven ventanera, parece fruto de la reflexion y de una «firme resolucion» de

enmienda:

Iba nuestro pasajero pensativo, revolviendo en su memoria los muchos y diversos
peligros que en los afios de su peregrinacion habia pasado, y el mal gobierno que en todo
el discurso de su vida habia tenido; y sacaba de la cuenta que a si mismo se iba tomando
una firme resolucion de mudar manera de vida, y de tener otro estilo en guardar la
hacienda que Dios fuese servido de darle, y de proceder con més recato que hasta alli con

las mujeres (Celoso: 328).

% Para defender esta idea, el critico propone centrarse en la referencia a ofro: el relato difiere

deliberadamente de la parabola biblica con desenlace feliz y perdon tras haber apuntado en un inicio a la
posibilidad de enmienda.
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En su nuevo plan de vida observamos nuevas referencias biblicas que ilustran la
magnitud religiosa del cambio de Carrizales: «Y dar en ella su hacienda a tributo,
pasando en ella los afios de su vejez en quietud y sosiego, dando a Dios lo que podia,
pues habia dado al mundo mas de lo que debia» (Celoso: 330). Garcia Lopez apunta
otras reminiscencias biblicas: «Recuerdo de Mateo, 22, 21; Marcos, 12, 17; y Lucas 20,
25 (“Dado al César lo que es del César y a Dios lo que es de Dios”)» (2013: 330). La
idea resulta importante porque supone una sustitucion del valor monetario y mercantil
que habia caracterizado la vida del joven Carrizales por el valor espiritual que pretende
presentar el nuevo estilo de vida del personaje tras su maduracion.

Es en este contexto en el que se inserta el episodio del descubrimiento de
Leonora, fruto de un error moral de Carrizales al descuidarse en su determinacién, como
pone de manifiesto el narrador: «Y estando resulto en esto, y no lo estando en lo que
habia de hacer de su vida, quiso la suerte que, pasando un dia por una calle, alzase los
0jos y viese a una ventana puesta una doncella» (Celoso: 330). El extremeio, en su
monologo interior'”’, comete un segundo error y considera el plan de boda como sefial
del cielo: «Alto pues: echada estd la suerte, y ésta es la que el cielo quiere que yo tengay»
(Celoso, 331). No sera hasta el final de la novela cuando, como veremos mas adelante,
Carrizales sea consciente de su error y del alcance de este.

Los elementos religiosos y el ambiente pseudoespiritual se encontraran también
una vez que la narracion se adentre en la vida en la casa. La casa de Carrizales se
proyecta como un convento, con el elemento centralizador del torno: «La casa de
Carrizales constituye elemento esencial del relato, a medio camino entre convento y
fortaleza [...]. Cervantes describe la casa de Carrizales como un convento» (Garcia
Lopez, 2013: 332). La representacion alegorica de la casa se completa: «De esta manera
pasaron un afio de noviciado, y hicieron profesion en aquella vida», (Celoso: 334) por lo
que «no se vio monasterio tan cerrado, ni monjas mas recogidas» (Celoso: 335). No por
casualidad, la tnica actividad de las mujeres serd la asistencia a misa: «Los dias que
iba[n] a misa, que, como esta dicho, era entre dos luces» (Celoso: 334). Para Rey Hazas,

«la relacion del encierro forzado de todas estas mujeres sin varén con un convento de

139 . . . ., . . . . .

A diferencia de los ricos didlogos entre los personajes de EI curioso impertinente, Carrizales no habla
con nadie acerca de su plan, a excepcion de los padre de Leonora que no son interlocutores validos. Es
otro de los sintomas de su soledad.
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monjas es mucho mas clara y evidente» (Rey Hazas, 1997a: 38), aunque también
establece «conexiones con un harén musulmany (1997a: 39).

Mas alla de esta construccion simbolica de la casa, también encontramos en el
plan de Carrizales una ladera distinta en el tratamiento de lo religioso. Casalduero
califica el plan del extremefio de la siguiente manera: «Carrizales no esta
desobedeciendo los dictados de la naturaleza humana que la razén descubre, sino la ley
de Dios. Carrizales peca, no se equivoca. Su soberbia le lleva a confiar en sus propias
fuerzas, amparandose en su castillo roquero» (1969: 179). Forcione va mas all4 y habla
no solo de pecado, sino de El celoso extremerio como caso limite de «demonizaciony,
un aspecto que luego ampliard aplicandolo a Loaysa pero que en un primer momento

atribuye a los actos de Carrizales:

The most radical departure from the conventional situation of cuck-oldry in E/ celoso
extremerio lies in its treatment of the repressed wife [...]. One of the striking aspects of E/
celoso extremerio is its demonization of the realm of instinctuality and the agents of

seduction (1982: 47).

Estas aportaciones criticas proponen la introduccion de un elemento pecaminoso
que afectard al desarrollo de la novela posteriormente con el plan de Loaysa —que
viene a reforzar la malignidad moral del plan previo de Carrizales— y al final tragico
ineludible. A la caracterizacion negativa del plan del extremefio tras su matrimonio con
la joven Leonora se le une en la segunda parte de la novela la introduccion de un
elemento demoniaco: «El sagaz perturbador del género humano» (Celoso: 335). El
sintagma hace referencia al «“demonio”. Cervantes alude aqui a uno de los aspectos que
se han considerado fundamentales en el relato (el demonismo), presente en el
comportamiento de algunos personajes, como la duefia Marialonso y el joven Loaysa»
(Garcia Lopez, 2013: 335). Ciertamente, la critica ha observado «el demonismo [...]
omnipresente en la obra» (Garcia Lopez, 2013: 987). Ya habia advertido Forcione de
que «Leonora is an obedient child, her virtue “unpurified” by the knowledge of evil»
(1982: 77). Y el demonio se representa, precisamente, en la figura especifica de Loaysa:
«The authentic background of his character was the non-geographical realm of pure eil.
Loaysa is referred to as a «demonio» [...] Loaysa’s activities are surrounded by motifs

of blasphemy» (1982: 48).
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Por otro lado, cuando el negro presume de su rapida habilidad para la musica, la
duefia le responde, con cierta socarroneria, que «si no es algiin demonio el que te ha de
ensenar, que yo no sé quién te pueda sacar musico con tanta brevedad» (Celoso: 344),
prefigurando la naturaleza diabolica del personaje, esta vez con un tono comico.

No solo se trata de que el juramento como «catolico y buen varon» (Celoso:
335) de Loaysa sea irdnico y esté plagado de referencias literarias jocosas, sino de que
el personaje no tiene ninguna intencion de cumplir su palabra. Este tono ha contribuido
a que se considere la naturaleza parddica del juramento de Loaysa y su caracter
entremesil (Gonzéalez Maestro, 2007: 184). Tras las palabras de joven, no por
casualidad, se le responde que es suficiente para entrar en a casa, puesto que «con solo
lo jurado podias entrar en la misma sima de Cabra» (Celoso: 355), que es precisamente
«donde la tradicion colocaba una de las entradas al infierno» (Garcia Lopez, 2013: 355).

Encontramos mas insistencia en las referencias al demonio. Una de las partes
mas determinantes para el final de la novela es el momento en el que la duefa
Marialonso tiene que convencer a la joven Leonora para que acceda a las relaciones con
Loaysa. El narrador nos dice que «ella acudio a la sala a persuadir a Leonora acudiese a
la voluntad de Loaysa, con una larga y tan concertada arenga [...] que el demonio le
puso en la lengua» (Celoso: 361). Marialonso les echa «la bendicioén con una falsa risa
del demonio» (Celoso: 361), tan bien concertada que «Leonora se engafio y Leonora de
perdio» (Celoso: 361). La dindmica es, por tanto, consecuente con la doctrina de la
Iglesia al respecto: una de las caracteristicas del diablo en la tradicion catdlica es su
capacidad para persuadir, unida a la mentira y al engafio como mecanismos de accion.
Estos elementos se encuentran en nuestro relato, puesto que mas adelante se hace
incluso referencia al «astuto engafiador» (Celoso: 362), en un juego entre la referencia
al diablo y a la representacion del propio Loaysa. El circulo alegoérico se cierra con la
referencia providencialista'®® final del narrador antes de narrar la resistencia de
Leonora, cuando el lector ya presupone el adulterio: «Libre Dios a cada uno de tales
enemigos, contra los cuales no hay escudo de prudencia que defienda» (Celoso: 362).

Volviendo la vista a los elementos religiosos que contiene la descripcion de la

vida del joven Carrizales al comienzo de la novela, algunos aspectos cobran

"0 En términos de la lucha clasica «bien contra mal», angeles (bando de Dios) contra demonios. La

eleccion de «escudo y espada» y «defender» no son casuales, sino que contribuyen a dotar de sentido de
batalla celestial.
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importancia. Una vez que el celoso descubre su desgracia —es decir, descubre el suefio
de Leonora y Loaysa,— la asocia con un castigo por no haber aceptado la voluntad
divina: «Mas como no se puede prevenir con diligencia humana el castigo que la
voluntad divina quiere dar a los que en ella no ponen del todo en todo sus deseos y
esperanzas» (Celoso: 366). Carrizales asume lo que cree ser un justo castigo y descarga
de la culpa a su joven esposa: «— Y a ti no te culpo, joh, nifia mal aconsejada!»
(Celoso: 367). Leonora ha sido, por un lado, seducida por la malignidad demoniaca
representada en Loaysa, y por otro, mal aconsejada —como dice el protagonista— por
el séquito de mujeres, quienes como se ha visto en el caso de Marialonso, también
presentan cierto componente diabolico.

Si Carrizales acepta su culpa, ;qué sucede con Leonora? A propdsito de la

diferencia entre la versidn manuscrita y la impresa, apuntaba Américo Castro que:

Ni las exigencias del género «novela corta» requerian que Loaysa y Leonora se
durmieran uno en brazos del otro sin cometer el pecado de lujuria y adulterio [...]. El
pendulazo de la ejemplaridad le hizo suprimir el que Isabela cesara en sus lagrimas y se

dejara gozar por su seductor (1948: 331-332).

No creemos estar, como propone Castro, ante un nuevo caso de autocensura
cervantina, mas bien es posible que exista mas profundidad en la eleccion de la
supresion del adulterio. Rey Hazas sostiene al respecto que «Leonora si se siente
culpable, aunque el adulterio no se haya consumado» (Rey Hazas y Sevilla Arroyo,
1997: 52).. Efectivamente no hay adulterio de facto, pero la joven considera, conforme a
su moral y religion, que ha cometido pecado de pensamiento, como ella misma explicita
a su marido moribundo: «Sabed que no os he ofendido sino con el pensamiento»
(Celoso: 368). Por ello, al final de la novela el narrador deja abierta la pregunta acerca
de las razones por las que Leonora no pone mas animos en disculparse: «Solo no sé qué
fue la causa que Leonora no puso mas ahinco en desculparse y dar a entender a su
celoso marido cuédn limpia y sin ofensa habia quedado en aquel suceso» (Celoso: 369).

A los componentes basicos de la doctrina cristiana —el demonio, el pecado y la
culpa— se une, hacia el final de la novela, el arrepentimiento y la posibilidad de
redencion. Ruth El Saffar habla del error de Carrizales: «Carrizales discovers the error

in his behavior at the same time that he discovers his wife’s being» (1974: 47). Segun
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Casalduero, «el desengaio de Carrizales, que, al ampliarse sus lineas para abarcar una
realidad trascendente, le lleva a la muerte, es un castigo impuesto por la justicia
poética» (1969: 180).

Al final de su vida Carrizales trata de enmendar su error a través de acciones
caritativas, con énfasis en la idea catdlica de que el pecado se repara con obras. Su
testamento estd destinado a hacer el bien, ya sea dejando a Leonora plena libertad
(paraddjicamente, incluso para contraer matrimonio con aquel que ha vulnerado su
honor), o dejando un legado de obras pias: «Hizo Carrizales su testamento en la manera
que habia dicho, sin declarar el yerro de Leonora, mas de que por buenos respetos le
pedia y rogaba se casase, si acaso ¢l muriese, con aquel mancebo que €l la habia dicho
en secreto. Cuando esto oy6 Leonora» (Celoso: 367-368). «La demés hacienda mandaré
a otras obras pias». Ante su muerte inminente, Carrizales muestra arrepentimiento y
contricion precisamente a partir de los dos elementos mas valiosos que habia atesorado
a lo largo de su vida: su mujer y su dinero. El celoso y codicioso se vuelve liberal, en
todos los sentidos. A pesar de que Garcia Lopez hable de «muerte-suicidio» (2013:
980), en la forma de morir de Carrizales encontramos aspectos de perdon y de
enmienda, aunque no nos encontremos ante ars bene morendi al uso. Para Percas de
Ponseti, la redencion de Leonora afecta también a la salvacion de Carrizales: «Creo que
este concepto cervantino también incluye a Carrizales y se asienta en la premisa de que
nunca es tarde para rectificar una conducta» (1994: 153).

Leonora, por su parte, entra en un monasterio, concretamente en «uno de los
mas recogidos de la ciudad» (Celoso: 368), a pesar de la posibilidad brindada por
Carrizales de casarse con Loaysa. Las similitudes con El curioso impertinente en este
final son visibles, como habia apuntado Garcia Lépez (2013: 325). No se trata
solamente de que compartan tema de los celos y de la firmeza y honestidad de la mujer
dentro del matrimonio, sino de que ambas novelas presentan un simbolismo teoldgico'*!
en torno al pecado y el arrepentimiento. Al final, y con los elementos religiosos que
hemos analizado —parabolas biblicas, la casa como convento, el pecado y el diablo—,
el circulo se cierra con la posibilidad de redencion para los dos protagonistas, a pesar de
la ineludible muerte de Carrizales tras el disgusto. De novela de perdicion pasamos en

El celoso extremerio a novela de salvacion.

Y Cfi. supra 11.4.4.
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11.5.9. L4 ILUSTRE FREGONA

I1.5.9.1. La importancia de las obras, la religiosidad de Costanza y un apunte
sobre el matrimonio.

El titulo de la novela resalta la importancia de Costanza por encima del resto de
presonajes. La identidad y caracterizacion de la muchacha son deliberadamente
misteriosas ya desde la antitesis ilustre-fregona. Para la construccion de este cardcter
ilustre, dentro del meson toledano, Cervantes dota a la protagonista de unas
caracteristicas basadas en el silencio y el recogimiento. Como indica Barrenechea, el
misterio del personaje se desarrolla también a partir de un proceso narratoldgico: «EIl
autor (omnisciente para los demas caracteres) desaparece en el caso de Costanza y
delega en quienes la rodean la revelacion de sus condiciones fisicas y morales» (1962:
200). Ciertamente, estamos ante un peculiar personaje que para muchos constituye la
antitesis de la otra Costanza de las Ejemplares, la Preciosa de La gitanilla (Rey Hazas,
1997b: 34). Ambas son mujeres diametralmente opuestas, pero, con actitudes muy
diferentes, consiguen mantener su honra sin tacha en los ambientes menos propicios
para ello.

Una de las caracteristicas principales de la protagonista es su religiosidad. Y eso
considerando la primera ironia de la novela, que el meson toledano en el que vive la
joven es un espacio de contradiccion, tal y como indica Casalduero: «Claustro, meson,;
encierro, libertad; la novela cobra todo su sentido si comparamos la libertad con que ha

vivido Costanza al encierro de Leonora» (1969: 201). El critico sefiala ademas la vision
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alegorica contenida en la diferencia radical de moral y forma de vida de los dos
hermanos, sefalando el origen pecaminoso —fruto de una violacién extramatrimonial—
de Costanza y su vida ejemplar, frente al caso especular de su hermano Carriazo (1969:

202). En el mismo sentido indica Rey Hazas:

Vence la hermana, la ilegitima, la criada en un meson, rodeada de peligros sin cuento e
ignorante de su noble linaje, y es derrotado el vardn, el hombre legitimo, el que tiene
capacidad de libre eleccion y conoce su origen. Es, sencillamente, la inversion literaria de
lo que la sociedad, habitualmente, hubiera producido; es la defensa antideterminista de la
libertad y de la voluntad del mas débil y en las peores circunstancias posibles. Porque no
debemos olvidar que, para colmo, Costanza es el fruto de una violacion, por lo que su
virtud extraordinaria no solo ha hace superior a su hermano, sino también a su padre.

(Rey Hazas, 1997b: 38).

Costanza tiene «belleza material tanto como el caudal simbolico» (Gonzalez
Briz, 2013: 89), y en esta configuracion positiva tienen un papel fundamental aspectos
religiosos. Indica Garcia Lopez al respecto: «Ahi tendran importancia bésica sus
apariciones, muy dosificadas, y lo que de ella nos cuenta su atuendo singular: cordon de
san Francisco y calzado cubierto (es decir, religiosidad y honestidad)» (2013: 372).

Partimos de esta idea critica para abordar dos aspectos religiosos que
consideramos fundamentales en la construccion de la novela: por un lado, profundizar
en la religiosidad de Costanza y analizar como se presenta a lo largo de La ilustre
fregona'**; por otro, demostrar que en la novela se atisba cierta tendencia a la exaltacion
de las obras dentro de la doctrina catolica, tema recurrente en la produccion de
Cervantes.

La novela nos sitia en un contexto de religiosidad ya desde el comienzo.
Carriazo, al enterarse de la belleza de la joven y enamorarse de oidas, hace un verdadera
declaracion de intenciones: «Y tan imposible serd apartarme de ver el rostro de esta
doncella como no es posible ir al cielo sin buenas obras» (Fregona: 386). Mas alla del

motor que mueve al personaje en su busqueda y conquista de la fregona, lo que nos

"2 Algo que creemos necesario porque, aunque resulte evidente, la critica no se ha detenido en ello (y una
muestra es la escasa bibliografia que podemos aportar en este sucinto resumen critico).
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interesa es la comparacion con el asunto de la justificacion por las obras. Garcia Lopez

indica que se trata de una:

Frase del apdstol Santiago; tema candente en la época, con el trasfondo de la reforma, y
en el terreno de la ortodoxia, con la denominada «polémica de auxiliis», donde los
dominicos defendieron la importancia de la gracia para la salvacion, funciéon que los

jesuitas asignaban a las obras (2013: 386).

Resulta evidente que la afirmacion no se icorpora con continuidad en el discurso
de Carriazo y que solamente supone una reflexion que interrumpe el relato. Cervantes, a
través de su personaje, aprovecha de nuevo la accidén narrativa para subrayar de las
obras dentro de la doctrina catolica para la consecucion de las salvacion de las almas,
como sucede en otros momentos de su literatura.'*

En su primera aparicion en la novela, y defraudando en parte las expectativas
del lector que quiza esperaba a otra Costanza bella y desenvuelta, la protagonista viste
«cefiida con un cordéon de san Francisco» (Fregona: 390), y general su atuendo es
humilde, sin ornamentos que pudieran amplificar su belleza. Su presentacion denota, en
un primer momento, una religiosidad sencilla, que se complementa con los actos que
siguen a su aparicion. Lo primero que hace es persignarse y encomendarse a la Virgen:
«Cuando sali6 de la sala se persignd y santiguo, y, con mucha devocién y sosiego, hizo
una profunda reverencia a una imagen de Nuestra Seflora que en una de las paredes del
patio estaba colgada» (Fregona: 390).

Ademas, los versos del baile entremesado:

Entrarse por los resquicios
de las casas religiosas

a inquietar la honestidad

que en las santas celdas mora

(Fregona: 406),

'3 Como hemos visto en La Gatalea (Cfr. supra 11.3.3) y en la primera parte del Quijote (Cfr. supra
11.4.2). Véase también 11.5.1.
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han sido interpretados por Garcia Lopez como «zarabandas a lo divino» (2013:
406), y pueden entenderse una metafora de la espiritualidad de Costanza: los bailes
amenazan, con su posible participacion, la honestidad y religiosidad de la joven. No es
de extranar, siguiendo esta lectura de la configuracion del personaje, que Costanza sea
comparada con un novicio —«honesta como un fraile novicio» (Fregona: 410)— y con
el Preste Juan de las Indias, «personaje fabuloso al que se le atribuia el imperio de un
territorio cristiano [...] aislado desde antiguo y donde la religién conservaba su
primitiva pobreza» (Garcia Lopez, 2013: 410). Recordemos que la nifia es bautizada
nada mas nacer —uno de los mandatos que deja su madre— y que en el texto se hace
expresa cuenta de ello: «En el bautismo se le puso por nombre Costanza, que asi lo dejo
ordenado su madre» (Fregona: 429).

Cuando en el término del relato la madre haga una descripcion de la muchacha
ante el Corregidor, se subrayaran bondades y virtudes que atafien, sobre todo, a los
aspectos religiosos que han estado en el centro de su vida: «FElla, lo primero y principal,
es devotisima de Nuestra Sefiora; confiesa y comulga cada mes» (Fregona: 430). Tanto
es asi que de ella dird la Gallega que va para santa: «Para el dia que ha de hacer
milagros, quisiera yo tener un ciento de renta» (Fregona: 433).

No solo encontramos un discurso religioso en la caracterizacion de la
protagonista. En la novela hay, por ejemplo, una critica a la oraciéon en latin: «Mejor
hariades de rezallas en romance; que ya os dijo vuestro tio el clérigo que deciades mil
gazafatones cuando rezébades en latin, y que no rezabades nada» (Fregona: 413), que
podria vincularse con otros ataques cervantinos a la religiosidad vacia.

El contexto religioso se consolida con la llegada al meson de la parturienta en
habito de peregrina, que trasluce su intencion de acudir al monasterio de Guadalupe,

144 Por otro lado, los

lugar de peregrinacién que aparecerd también en el Persiles
sefiores de la posada remarcan que hacen bien por caridad, y no por interés: «Yo me
acuerdo que le dije que no era menester nada de aquello; que no éramos personas que
por interés, mas que por caridad, nos moviamos a hacer bien cuando se ofrecia”
(Fregona: 428). Estamos, por tanto, ante una nueva muestra de la importancia de la

obras dentro del proceder cristiano y que refuerza la referencia anterior al tema.

1 Cf. infra 11.9.6.2.
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Como hemos visto, La ilustre fregona presenta constantemente elementos de
religiosidad. Algunos de ellos son reflexiones sobre cuestiones de interés en la época —
como la cuestion de la fe y las obras; o la necesidad de una doctrina que en lengua
romance frente al latin— y otros afectan a la caracterizacion religiosa de la
protagonista. Todos tienen en comun, en cambio, la propuesta de un nuevo modelo de
espiritualidad, mas intimo y puro, vinculado, podemos conjeturar, al modelo
franciscano representado en el cordon de Costanza, del que quiza Cervantes se sentia
més cercano' .

No obstante, encontramos de nuevo un apunte paradojico: las virtudes morales y
religiosas de Costanza se fundamentan en su pasividad, que se mantiene hasta el final de

la novela, incluso en el encuentro con su padre

Costanza, que no sabia ni imaginaba lo que le habia acontecido, toda turbada y
temblando, no supo hacer otra cosa que hincarse de rodillas ante su padre, y
tomandole las manos, se las comenzo a besar tiernamente, bafiandoselas con

infinitas lagrimas que por sus hermosisimos ojos derramaba (Fregona: 437).

No hay, por tanto, una transformacion como en Preciosa. La primera Costanza
bailaba zarabandas con total desenvoltura, comportamiento censurable e inaudito en una
noble; la segunda Costanza, en cambio, huye de las chaconas. Su comportamiento al
final es tan coherente con su actitud pasiva en la novela que su matrimonio no se
produce por libre eleccion, como suele ser habitual en los finales cervantinos, sino por

el concierto entre los padres:

Pero entre tantos alegres, no pudo faltar un triste, que fue don Pedro, el hijo del
Corregidor, que luego se imagind que Costanza no habia de ser suya, y asi fue la
verdad; porque entre el Corregidor y don Diego de Carriazo y don Juan de Avendaifio se
concertaron en que don Tomads se casase con Costanza, dandole su padre los treinta mil
escudos que su madre le habia dejado, y el aguador don Diego de Carriazo casase con la
hija del Corregidor, y don Pedro, el hijo del Corregidor, con una hija de don Juan de

Avendaiio, que su padre se ofrecia a traer dispensacion del parentesco (Fregona: 438).

15 Por su pertenencia a la Orden tercera de san Francisco (cfr. supra 1.2).
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Pese a que Tomés Avendafio consigue finalmente que Costanza se case con ¢€l,
no lo hace por ser capaz de enamorar a la muchacha, sino por decision de los padres de
ambos. De la fregona no sabemos si esta enamorada o no, ni si esta de acuerdo con el
trato. Se trata, en realidad, de un caso claro de casamiento por patria potestas en el que
no existe ninguna libre eleccion. Como en La gitanilla'*, 1a paradoja se subraya porque
los enlaces cumplen todas la prevenciones doctrinales. Asi, incluso, se menciona la
dispensacion necesaria para la union entre Pedro, el hijo del Corregidor, y la hija de
Juan de Avendafio. Y sin embargo, la Iglesia catdlica, pese a favorecer en ciertos casos
la patria potestas frente a los matrimonios clandestinos para evitar los raptos
(Martinengo, 2008), «en el terreno doctrinal, defendia la libertad de la decision
matrimonial» (Perlado, 2011: 737). Es mads, en el «Decreto sobre la reforma del
sacramento del Matrimonio», Trento condena expresamente a los magistrados que
maquinan para recibir «grandes herencias», «siendo en extremo detestable tiranizar la
libertad del matrimonio» (1847: 316). Ciertamente, no puede llegar a decirse que los
multiples casamientos que cierran La ilustre fregona estén motivados por la codicia,
pero Cervantes no pasa por alto incluir una jugosa dote de treinta y cinco mil escudos.
La situacion estd muy atenuada, y no resulta problematica porque, al fin y al cabo,
Tomas se casa con la mujer que ama, y Costanza se atiene a la voluntad paterna con
disposicion ejemplar, llevandose ademds un marido enamorado y de condicion
principal. Pero con todo, estamos de alguna forma ante el reverso de lo que sucedia en
la historia de Cardenio y Luscinda, en la que triunfa la libre eleccion de los esposos
frente a la codicia paterna'*’. Aqui, ni siquiera se cargan las tintas sobre los progenitores
—uno de los cuales, por cierto, cometid una violaciéon en el pasado—, pero, como
sucedia con Clotaldo en La espaiiola inglesa'®®, nos encontramos con jovenes de
comportamiento intachable sobre cuyos padres se proyecta una notable e incomoda

sombra de sospecha.

16 Cfr. supra 11.5.2.3.
Y Cf. supra 11.4.5.
8 Cf. supra 11.5.5.1.
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11.5.10. LA4S DOS DONCELLAS

11.5.10.1. Honra, matrimonio y religion

Como sucede en buena parte de las novelas que se desarrollan en un entorno cortesano
(entendido como espacio de una ciudad principal, por ejemplo, La fuerza de la sangre)
y en las obras de este tipo intercaladas en la novelistica mayor de Cervantes (el episodio
de Silerio y Blanca en La Galatea, Dorotea, Fernando, Luscinda y Cardenio en el
Quijote o Feliciana de la Voz en el Persiles), Las dos doncellas tiene como tema
principal la pérdida de la honra por parte de una mujer y su bisqueda novelesca por
recuperarla.

Al comienzo de la novela, vemos que Teodosia —convertida en Teodoro para la
consecucion de su plan— tiene que ser la encargada de la recuperacion de su honra. A
priori, sus opciones se asientan sobre la tradicion cultural de la época: «O ya remedio, o
ya venganza de mi agravio» (Doncellas: 449). El alcance de la validez de sus palabras
se pone de manifiesto cuando, ante lo que ella intuye como un intento de violacion por
parte su compafiero de habitacion, determine antes «pasarse el pecho» (Doncellas: 447)
que consentir un nuevo menoscabo de su ya pérdida honra. Lo vuelve a declarar un
poco después: «Con todo esto, mi principal determinacion es, aunque pierda la vida,
buscar al desalmado de mi esposo» (Doncellas: 449). En este sentido, sobre la

importancia de la honra en la novela y sus implicaciones ideologicas, afirma Clamurro:
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Como consecuencia de la irresolucion deshonrosa y los engafios friamente oportunistas
pero al mismo tiempo algo cobardes de Marco Antonio (quien, en cierto sentido, puede
considerarse el punto de enfoque para la problematica ideolégica subyacente del texto),

se nos enfrenta una condicion temporal de crisis, inestabilidad y desorden (2001: 66).

Por otro lado, en las palabras de disculpa de Teodosia, implorando perdon y
clemencia a su recién descubierto hermano, encontramos un tono religioso que se
desprende de un léxico muy seleccionado relacionado con la penitencia, como se
observa en el siguiente pasaje: «Haz con este hierro el castigo del que he cometido,
satisfaciendo tu enojo, que para tan grande culpa como la mia no es bien que ninguna
misericordia me valga. Yo confieso mi pecado, y no quiero que me sirva de disculpa mi
arrepentimiento» (Doncellas: 451). En este aspecto, es necesario mencionar la
propuesta de Marsha S. Collins que interpreta que la novela se construye sobre una

especie de «confesion laica sacralizaday

El discurso confesional de Teodosia sigue la estructura tripartita presentada por el
Concilio de Trento en 1551 de: (1) la contricion, o expresion de dolor y culpabilidad por
las transgresiones cometidas; (2) la confesion, o declaracion aural de los pecados; y (3) la
reconciliacion, o absolucion y eliminacion de los pecados, realizada en gran parte por la

declaracion (2001: 780).

. 149

Siguiendo esta lectura, al parecer nos encontramos con nuevo caso ~ en el que la
honra prima sobre los discursos espirituales en los personajes, o al menos se produce
cierta una tension entre ellos. Sin embargo, esta novela parece ir mas alld en el

tratamiento de lo religioso y de la honra, como apunta Casalduero:

Los sufrimientos de las dos muchachas, que dan lugar a la novela, tienen un significado
estrictamente social; por eso van a Santiago: como accion de gracias. Lo social no se
presenta separado del espiritu, o mejor dicho, en el siglo XVII todavia no concibe lo
social aisladamente: se le ve siempre en su relacion con lo religioso [...]. Las parejas de
enamorados llevan al sepulcro del Apdstol todos sus dolores, humanos y sociales,

sosteniendo en el camino a Santiago lo social con la fe religiosa (1969: 219-220).

149 Como sucedia en La Numancia (Cfr. supra 11.1.5) y en La fuerza de la sangre (Cfr, supra 11.5.7.2).
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Asi, cobra una relevancia especial la peregrinacion como clave simbolica.
Avalle-Arce habia sefialado que esta supone una «aleacion de lo pastoril con la novela
de aventuras» (1982c: 16), de manera que encuentra motivos literarios en el viaje a

Santiago, prometido por Marco Antonio:

Es de saber que en el tiempo que Marco Antonio estuvo en el lecho hizo voto, si Dios le
sanase, de ir en romeria a pie a Santiago de Galicia, en cuya promesa le acompaifiaron don
Rafael, Leocadia y Teodosia, y aun Calvete, el mozo de mulas (obra pocas veces usada de

los de oficios semejantes) (Doncellas: 476).

Clamurro también encuentra una vinculacidon paraddjica entre el viaje que da

inicio a la novela y el que le da fin:

La historia (o digamos, «las historias») de esta novela empieza y termina con unas
«peregrinaciones» aunque de clases muy distintas. El peregrinaje religioso y tradicional a
Santiago de Compostela al final, en el que las dos parejas de prometidos dan gracias y
solemnizan su reciente compromiso, establece una curiosa yuxtaposicion con el
peregrinar del comienzo: las busquedas de Teodosia y Leocadia, la huida o viaje de
Marco Antonio, el perseguir de don Rafael... son todas menos peregrinaciones que una

serie de divagaciones febriles, una suerte de delirio (2001: 68-69).

La diferencia entre la situacion inicial y la situacion final en lo social aparece
también vinculado simbolicamente a lo religioso con la posibilidad de peregrinacion al
monasterio de Montserrat. En un primer momento, dadas las circunstancias, la visita
resulta inadecuada: «Ensill6 Calvete, y a las ocho del dia partieron para Barcelona, sin
querer subir por entonces al famoso monasterio de Monserrat, dejdndolo para cuando
Dios fuese servido de volverlos con mas sosiego a su patrian (Doncellas: 465). En

cambio, tras la resolucion del conflicto de honra, la visita se hace efectiva:

Reiteraronse dos veces los abrazos, y con alegria mezclada con alglin sentimiento triste se
despidieron, y caminando con la comodidad que permitia la delicadeza de las dos nuevas
peregrinas, en tres dias llegaron a Monserrat, y, estando alli otros tantos, haciendo lo que
a buenos y catolicos cristianos debian, con el mismo espacio volvieron a su camino, y sin

sucederles revés ni desman alguno llegaron a Santiago. Y después de cumplir su voto con
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la mayor devocioén que pudieron, no quisieron dejar el habito de peregrinos hasta entrar

en sus casas, a las cuales llegaron poco a poco, descansados y contentos (Doncellas: 477).

Si queremos entender el desarrollo novelesco y el final dichoso de la pieza, no
podemos pasar por alto la construccion un discurso religioso paralelo a los hechos y
peripecias de los personajes. El final de la novela estd nutrido por un componente
providencialista que expresan los propios protagonistas. Cuando Marco Antonio
defiende su previo matrimonio de palabra con Teodosia como el verdadero, lo considera
un mandato divino: «Después volver a ver lo que Dios hecho de vos y de mi verdadera
esposa» (Doncellas: 472), lo que implica que a los aspectos sociales y de derecho
canonico requeridos para el matrimonio se le une el providencialista. De hecho, hasta en
dos ocasiones mas se insiste en esta idea: «Ya veis que Marco Antonio no puede ser
vuestro porque el cielo le hizo de mi hermana, y el mismo cielo, que hoy os ha quitado a

Marco Antonio, os quiere hacer recompensa conmigo» (Doncellas: 474); y:

Pues asi lo ha ordenado el cielo, y no es en mi mano ni en la de viviente alguno oponerse
a lo que El determinado tiene, hagase lo que El quiere y vos queréis, sefior mio; y sabe el
mismo cielo con la vergilienza que vengo a condecender con vuestra voluntad (Doncellas:

475)"°.

Esta ayuda divina que los jovenes creen haber recibido se transforma en la
peregrinacion a Santiago, en un recurso habitual en el género (Avalle-Arce, 1982c) que
Cervantes llevara al extremo en el Persiles. La sucinta alusion a Montserrat supone en
cierto sentido una marca para el lector, un aviso de las diferencias entre el antes y el
después.”' A la vez supone un recordatorio de la estrecha relacion —en la sociedad
aurea en general, y en las letras cervantinas en particular— entre honra femenina y
religion.

Por otra parte, unida a la cuestion de la honra, encontramos en la novela una

problematizacion del tema del matrimonio. Como hemos observado en nuestro analisis,

3% Obsérvense mas casos: «Pero Dios, que asi lo tenia ordenado, tomando por medio e instrumento de sus
obras [...] lo que la misma naturaleza no alcanza, ordend que el alegria y el poco silencio...» (Doncellas:
476).

"1 Quiza no sea se trascendencia, pero Cervantes salva en el escrutinio el Montserrate de Cristobal de
Virués (Quijote, 1, 6: 94), en el que se narra la fundacion legendaria del monasterio. La advocacion a la
Virgen de Montserrat aparece ya en El trato de Argel (cfr. supra 11.2.3).
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el matrimonio suele ser el colofon final de las ejemplares con materia amorosa, aunque
con las variantes propias del perspectivismo cervantino: La gitanilla, ;matrimonio

0152

tridentino o erasmista (Forcione: 1982)? °°, matrimonio pre-tridentino, matrimonio-

. ., 153 . . .
farsa para la restitucion de la honra en La fuerza de la sangre °°, matrimonio sin amor y

. . . 154
por obediencia a sus padres de Costanza en La ilustre fregona

, etc... El problema
matrimonial de Las dos doncellas se presenta ya al principio: por un lado, tenemos la
cédula firmada por Marco Antonio, que constituye un promesa de palabra, y que
Leocadia trata «como a cosa sagrada» (Doncellas: 461), lo que implica, por tanto, un
problema legal y teologico; por otro lado, tenemos una consumacion del acto sexual por

parte de Marco Antonio y Teodosia que afecta al plano de la honra:

Leocadia es mas activa y audaz en perseguir a Marco Antonio, y aunque consigue su
promesa de ser su esposo, solo la tiene en la forma de una cédula escrita y firmada por él.
Faltan el sacramento, la consumacion, el testigo y el simbolo matrimonial duradero de la
sortija de diamantes con la grabacién que declara al ausente esposo de la dama. Aun
Leocadia reconoce que si se retine con Marco Antonio «con facilidad negara las palabras
que en su papel estan escritas el que niega las obligaciones que debian estar grabadas en
el alma». Y a fin de cuentas, resulta que le han robado la cédula, una prueba tan débil y

efimera como la jura insincera de Marco Antonio (Collins, 2002: 40).

Marco Antonio no llega a gozar de Leocadia porque el conflicto, ya de por si
grave, seria irresoluble en términos de honra, algo que Sieber relaciona con la ideologia
de Cervantes: «Claro que no pudo haberla gozado Marco Antonio porque no cabria tal
acto en el mundo cervantino» (Sieber, 1981: 25). A esto hay que afadir un aspecto que
podria relacionarse con la justicia poética y con la eleccion final de parejas, como ella
misma afirma: Leocadia no se enamora de Marco Antonio sino que, «considerando la
calidad de su linaje y la mucha cantidad de los bienes que llaman de fortuna) que su
padre tenia, me parecid que si le alcanzaba por esposo era toda la felicidad que podia
caber en mi deseo» (Doncellas: 459).

La promesa por palabra, dada también por Marco Antonio a Teodosia tras el

encuentro sexual, presenta aspectos peliagudos en lo teoldgico, ya que implica la

2 Cfr. supra 11.5.2.3.
53 Cfr. supra 11.5.7.2.
B4 Cfr. supra 11.5.9.1.
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necesidad de conducir la novela hacia la restitucion de la honra de la joven por la via
sacramental. Ademas, el matrimonio valido socialmente es el Teodosia, como afirma el
propio Marco Antonio: «Si a vos os di cédula firmada de mi mano, a ella le di firmada y
acreditada con tales obras y testigos, que quedé imposibilitado de dar mi libertad a otra
personay (Doncellas: 471)

El matrimonio efectivo, al final de la novela, se celebrard por un sacerdote y
delante de testigos, aunque sin el plazo de amonestaciones requeridas por el Concilio:
«Los cuales ya por mano de clérigo estaban desposados» (Doncellas: 476). No sucedera
asi con el desposorio de Leocadia y Rafael, que no solo no culpe lo decretado por
Trento sino que no incluye ningtn elemento de tipo doctrinal o espiritual: «Celebrando
el nocturno y nuevo desposorio solas las lagrimas que el contento [...] sacaba de sus
ojos» (Doncellas: 475). Como vemos, una misma novela es espacio para la propuesta
cervantina de multiples posibilidades para un mismo problema de tipo religioso.

Segun Thomas Pabon (1977: 114-118) y, a partir de ¢€l, Collins (2002), la
situacion esponsal de Teodosia y Marco Antonio es aceptada: «En la Europa
postridentina se consideraban los matrimonios de este tipo legales y permanentes, y eran
reconocidos como tales por la Iglesia y el Estado» (2002: 37-38)'°. No obstante, hemos
de recordar que se trata de un matrimonio que no se adectia a las disposiciones
emanadas del del Concilio de Trento. Asi, al presentarse un problema de honra, se hace
necesario reforzar doctrinalmente el matrimonio sobre la propuesta tridentina y sobre la

variacion de los casamientos que Cervantes desarrolla en otros casos (en los que, en los

, . . 156
casos mas extremos, se espera, incluso, a las amonestaciones )

La solucién novelesca prima el problema mas grave —Ia necesidad de restituir la
honra de Teodosia— y obliga a Marco Antonio a quitar valor a la cédula entregada a
Leocadia. De esta manera, Cervantes resuelve el problema menor con una solucion
alternativa: Rafael y un matrimonio doble, como el teatro. El recurso narrativo se une a

157

los elementos providencialistas mencionados anteriormente ~' para dotar de una

155 oy . . .
Los decretos conciliares expresan esta legalidad: «Aunque no se puede dudar que los matrimonios

clandestinos, efectuados con libre consentimiento de los contrayentes, fueron matrimonios legales y
verdaderos, mientras la Iglesia catolica no los hizo irritos» (Cap. I del «Decreto sobre la reforma del
matrimonio».

1% Como en La gitanilla. Cfr. supra 11.5.2.3.

137 Recuérdese la importancia de la providencia en la historia de «Los lazos del amor» del Quijote (Cfr.
supra 11.4.5), que presenta una estructura narrativa y tematica similar: « la trama y los detalles de esta
novela pueden considerarse una variacion un tanto mas teatral, rapido y (por decirlo asi) militarizada del
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dimension diferente a una propuesta rigida sobre un asunto capital en la literatura del

Siglo de Oro y en producciéon de Cervantes: la honra de la mujer.

argumento que involucra a los cuatro amantes —Dorotea, don Fernando, Luscinda y Cardenio— de la
primera parte del Quijote (Clamurro, 2001: 65).
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11.5.11. L4 SENORA CORNELIA

I1.5.11.1. Honra, matrimonio y religion (1)
La seriora Cornelia «ha merecido comentarios muy dispares. Para unos es de las
novelas menos interesantes y acaso hasta “superficial”’; para otros “sorprendentemente
bien hecha”» (Teijeiro Fuentes, 2013: 153), aunque es, quiza una de las Ejemplares que
menos ha llamado la atencion del cervantismo.

Lo cierto es que, en una obra que algunos han visto ironia y un replanteamiento
de los postulados cervantinos (Bonilla Cerezo, 2013: 23), la religién también es objeto
de discusion, aunque sucinta. En el momento en el que Cornelia da de mamar a su hijo,
Casalduero observa referencias al arte mariano (1969: 231): y Laspéras, en el discurso
explicativo a los jovenes tras su encuentro, «palabras de profunda contriccion que la
aproximan a una Eva pecadora» (2013: 22). Teijeiro Fuentes, en cambio, apunta a un
alejamiento del género bizantino también en cuestiones de caracterizacion religiosa:
«En La seriora Cornelia, los personajes los personajes no adquieren la condicion de
héroes porque no realizan ninguna hazana admirable, ni hacen frente a las dificultades
con la fuerza de su fe; no tienen alma» (1993: 166-167).

En esta ocasion, nos centramos en analizar algunos elementos religiosos
presentes en la novela y que contribuyen, sobre todo, a la caracterizacion del duque de
Ferrara. Aunque en principio la accion se centra en los jovenes vascos y en Cornelia, lo
cierto es que el motor de la resolucion del conflicto novelesco (la reparacion de la

honra) es la eleccion moral de Alfonso de Este, sobre todo dado el caracter pasivo de
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Cornelia (Tejeiro Fuentes, 1993: 156) —que contrasta significativamente con la
determinacion de las dos Leocadias y de Teodosia—. A pesar de esta presencia de lo
religioso, en general, hemos de considerar que en esta novela de influencia italiana la
religiosidad actiia como un elemento mas de caracterizacion contextual, al igual que el
marco historicista de las guerras o la posibilidad de estudiar en Bolonia tras el decreto
real que impedia a los espanoles visitar el extranjero. El asunto de la honra es central en
La seriora Cornelia, aunque su tratamiento dista mucho de la tensién dramatica
existente en otras piezas cervantinas que abordan el tema, como La fuerza de la sangre
o Las dos doncellas. Frente a este protagonismo del tema de obsesion aurea, la religion
no cobra en La sefiora Cornelia un lugar principal en ningln caso, no encontramos ni
alegorias, ni la exposicion y reflexion de temas religiosos problematicos en la época.
Sin embargo, no podemos dejar pasar alto pinceladas de su presencia, sobre todo
aplicadas al duque de Ferrara, que revelan una profundidad en el personaje, a propdsito
de su ética y espiritualidad, mucho mayor de lo que pudiera parecer en un primer
momento.

Al comienzo de la novela, Antonio se separa de don Juan porque «¢l se queria
quedar a rezar ciertas devociones» (Cornelia: 483), aunque su intencién nunca llega a
hacerse efectiva: «Y habiendo andado dos o tres calles, y viéndose solo y que no tenia
con quien hablar, determind volverse a casa» (Cornelia: 483). El rezo de Antonio
parece mas bien una estrategia narrativa que permita introducir la trama de Cornelia, al
igual que podria haber sucedido si uno de los dos personaje decidiese separarse del otro
para dar un simple paseo, sin oraciones. Esta claro que la religion no constituye un
asunto capital, pero alusiones como esta nos hablan de cierta inclusiéon de una
religiosidad y de una préctica religiosa efectiva por parte de los personajes que dotan al
relato de un contexto de contemporaneidad.

Cuando don Antonio se encuentra con Cornelia, que vaga por las calles
desesperada tras dar a luz, «con voz interrumpida de sollozos y de suspiros» (Cornelia:
487), la principal preocupacion de esta no es su estado de salud, ni la pérdida aparente
de su honra, ni el terror a las represalias de hermano, ni siquiera el paradero de su hijo
recién nacido, sino un problema teologico: «Gracias al cielo, que no quiere que muera
sin sacramentos» (Cornelia: 488), aspecto que Garcia Lopez atribuye a «quizé por ser

catolica» (2013: 488).
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El problema principal sobre el que gravita la novela es el nifio, y la honra
perdida por Cornelia al haberse entregado al duque «debajo de la palabra que ¢l me dio
de ser mi esposo» (Cornelia: 493). De nuevo, estamos ante un caso de honra que se
solucionaria por la via de los esponsales, pero que nos devuelve a una realidad habitual
en la produccion cervantina: los matrimonios de palabra, prohibidos por el Concilio de
Trento.

Es en este contexto, con la accion situada en este momento de tension en el que
Cornelia se resguarda de su hermano en casa de los espafioles, cuando se insertan una
serie de elementos religiosos muy concretos. En primer lugar, estamos de acuerdo con
Laspéras en el que en el desenlace, en sintonia con la religiosidad del personaje, se
ponen en marcha de nuevo los mecanismos de la providencia: «Como en el caso de
otras novelas seria un error considerar que remitir asi al cielo o a la divina providencia
fuera una formula lexicalizada» (2013: 22). El discurso providencial queda patente en la
afirmacion anticipatoria del final enunciada por don Juan tras el monologo de Cornelia:
«Que no han de permitir los cielos que tanta belleza se goce mal y tan honestos
pensamientos se malogren» (Cornelia: 495).

La solucion pasa por que el duque enmiende la mancha mediante el matrimonio
con Cornelia, que es lo que promete en un primer momento: «Donde a la sazéon que me
esperaba se casaria publicamente conmigo» (Cornelia: 494); si no lo cumple es por las
peripecias necesarias para el desarrollo de la trama novelesca. De hecho, una vez que el
protagonista tenga la posibilidad de explicarse, sus razones serdn mds de indole
religiosa que social: «Porque aunque me precio de caballero, mas me precio de
cristiano» (Cornelia: 508). No es de extranar entonces, en este sentido, que los
obsequios religiosos que los jovenes portan en la batalla —una cruz y un Agnus Dei—
sean precisamente el regalo de promesa matrimonial de Alfonso de Este a Cornelia:
«Puéstole las ricas joyas de la cruz y del Agnus, con otras tres piezas preciosisimas,
todas dadas del duque a Cornelia» (Cornelia: 515).

Aunque para Casalduero, «la funcion del cura en la novela (por eso se
encuentran ambos amantes en la casa del cura) es celebrar el matrimonio» (1969: 229),
lo cierto es que no podemos dejar pasar alto la amistad del duque con el piovano, que
forma parte de su circulo personal y con quien comparte inquietudes intelectuales: «Era

el cura grande amigo del duque, en cuya casa, acomodada a lo de clérigo rico y curioso,
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solia el duque venirse desde Ferrara muchas veces [...] porque gustaba mucho asi de la
curiosidad del cura como de su donaire» (Cornelia: 514).

Por otro lado, es necesario advertir de la falta de componente religioso en el
matrimonio final apuntada también por Casalduero frente a otros casos de la produccion
cervantina: «La sefiora Cornelia nos da el lado estrictamente humano del desposorio:
humano y burgués» (1969: 229); y eso a pesar de que se aprovecha que el religioso se
encuentra alli, y a modo de colofon de comedia nueva, «luego el cura los desposo»
(Cornelia: 519). Sea o no cierta la falta de religiosidad en este matrimonio, de nuevo
Cervantes nos brinda un nuevo caso para la reflexion, al tiempo que dota a La seriora
Cornelia de todo un sustrato socio-cultural elaborado donde la religion, que se presenta

sobre todo en la espiritualidad de dos amantes protagonistas, tiene su espacio.
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11.5.12. EL CASAMIENTO ENGANOSO

I1.5.12.1. Un matrimonio equivocado
Si en La fuerza de la sangre encontramos un matrimonio-farsa que, recubierto de
alegoria religiosa, sirve solo como solucion de la honra perdida por Leocadia, en E/
casamiento enganoso, portico de Coloquio que ha merecido poca atencion critica por si
mismo, observamos un tratamiento falto de religiosidad de la material matrimonial, a lo
que se une la presencia de ciertas paradojas que es necesario mencionar a propdsito de
nuestro objeto de estudio.

Casalduero destaca la naturaleza no religiosa, ni siquiera amorosa, del
matrimonio: «FElla no niega su vida pasada, pero de lo que se trata es del presente. Y en
este presente no se alude para nada ni al Espiritu ni al sexo», se trata de «una vida social
estrictamente material» (1969: 247). Siguiendo esta linea, Hutchinson muestra el
caracter meramente econdomico de la unidon: «De principio a fin, por encima de los
factores econdmicos, los dos personajes juegan por todo lo alto en un partido que tiene
su economia ética en las valoraciones que hacen el uno del otro» (1999: 221). Estamos
de acuerdo en que, efectivamente, en El casamiento encontramos mas bien de una
transaccion comercial que de un sacramento. La configuracion y desarrollo del
matrimonio plantean, ademas, varios problemas de otra indole. Avalle-Arce lo califica
de «cadena de inmoralidades» (1982c: 21) y habla de la «deleznable ignominia de
Campuzano» (1982c: 22). Por otro lado, estd la circunstancia de que, en tanto que

matrimonio, es «legalmente indisoluble» (Hutchinson, 1999: 222).
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Asi las cosas, es necesario preguntarse: ;qué lugar hay para la religion en esta
union mercantilizada pero que, en esencia, deberia ser sacramental e indisoluble?

Después de encontrarse y antes de que se inicie el relato de los amores de
Campuzano, los dos amigos acuden a misa: «Fueron a san Llorente, oyeron misa»
(Casamiento: 523). Si bien es cierto que la mencion es somera y no contiene ningin
tipo de informacion o comentario al respecto por parte del narrador, si sirve para situar
el texto en unas coordenadas socio-religiosas muy concretas: la contemporaneidad del
lector, que nos introduce en un mundo con validez de lo religioso, como es habitual en
la mayoria de Ejemplares —contexto del que carecen obras tempranas de Cervantes
como La Numancia o La Galatea, y algunos episodios desarrollados en lugares remotos
en el Persiles—. Considerando esto, hemos de partir del hecho de que un matrimonio
como el narrado en el Casamiento deberia contener una vision dentro de lo religioso,
como sucede en otros lugares la coleccion, y si no sucede podria ser por un motivo
deliberado.

La novela se presenta, en un primer momento, como una obra sobre la
redencion: parece que hay una necesidad de enmienda por parte de Estefania, de
prostituta pecadora a mujer santa. El Iéxico juega incluso con esta idea: «Simplicidad
seria si yo quisiese venderme a vuestra merced por santa. Pecadora he sido y atn ahora
lo soy» (Casamiento: 525); «Busco marido a quien entregarme y a quien tener
obediencia, a quien conjuntamente con la enmienda de mi vida le entregaré una
increible solicitud de regalarle y servirle» (Casamiento: 526).

Sin embargo, si en un principio parece que la novela podria ir en esta direccion,
el propio Campuzano se encarga de aclarar desde su posicion de narrador privilegiado

que la Ginica motivacion que le lleva al casamiento con Estefania es lo econémico:

Ofreciéndome tan a la vista la cantidad de hacienda que ya la contemplaba en dineros
convertida, sin hacer otros discursos [...] le dije que yo era el venturoso y bien afortunado
en haberme dado el cielo, casi por milagro, tal compafiera para hacerla sefiora de mi

voluntad y de mi hacienda (Casamiento: 526).
Notese incluso el tono irénico de la alusion al milagro, cuya mencion podria

hacer esperar un posible cambio en esta mujer que se autoproclama casi destinada a la

santidad a través del matrimonio. Sin embargo, de nuevo tenemos unas expectativas
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defraudadas en una nueva confirmacion del casamiento como acuerdo de conveniencia
para ambas partes: «Hacienda tal, que sobrellevada con el dinero, vendiendo los frutos a
su tiempo, nos podia dar una vida alegre y descansada» (Casamiento: 527).

Frente a la diferente casuistica matrimonial que presentan las Ejemplares, el
matrimonio entre Campuzano y Estefania se efectlia respetando las disposiciones
conciliares: «Hiciésemos informacion de solteros, y en tres dias de fiesta que vinieron
luego juntos en una pascua se hicieron las amonestaciones, y al cuarto dia nos
desposamosy (Casamiento: 527). No se trata solamente, de la presencia de un sacerdote,
sino que ademas se afiaden los requerimientos tridentinos: «Informacién, amonestacion
y desposorios» (Garcia Lopez, 2013: 527). No solamente es irdnico que, dentro del
conjunto de las novelas, esta sea la primera y unica que respeta al pie de la letra todo el
proceso decretado en Trento para el matrimonio, sino que la ironia se lleva al extremo
cuando conozcamos al final de la novela que el amigo que ejerce de testigo en la
ceremonia (requerido también por el concilio) es el amante con el que huye la
protagonista.

No solo el matrimonio contiene ironias y paradojas que cuestionan su
tratamiento doctrinal, sino que estas afectan también a Campuzano. En primer lugar, el
propio personaje-narrador presenta la historia —el propio relato del Casamiento—
como un proceso de confesion no valida en términos candnicos, al reconocer ante el
licenciado Peralta sus faltas morales: «Con intencion tan torcida y traidora que la quiero
callar; porque aunque estoy diciendo verdades, no son verdades de confesion que no
puedan dejar de decirse» (Casamiento: 527).

La complejidad moral del personaje aumenta con los dos intentos de suicidio al
enterarse del engafio de Estefania, sobre todo si consideramos la relacion con otros
engafios tragicos de la produccidon cervantina, como el de Carrizales en El celoso
extremerio"™® o el de Anselmo en El curioso impertinente' . La opinién del protagonista
sobre el suicidio puede extrapolarse a la presente en otros lugares de la literatura de
Cervantes, que presenta una condenacion en términos religiosos: «Acudiendo a decirme
en el corazén que mirase que era cristiano, y que el mayor pecado de los hombres era el
de la desesperacion, por ser pecado de demonios» (Casamiento: 531); «Aqui me tuvo

Dios de nuevo de su manoy» (Casamiento: 532).

B8 Cfr. supra 11.5.8.1.
9 Cfi. supra 11.4.4.
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Al final de la novela, Campuzano acude a una iglesia a encomendarse a la
Virgen para lograr la ayuda divina: «Fuime a San Llorente, encomendeme a Nuestra
Sefiora» (Casamiento: 531). Zimic observa el caracter ridiculo del episodio:
«;Suplicandola con corazén vengativo, que le ayude a encontrar a la malvada?, ;que se
apiade de ¢l y le perdone su insensata vida pecadora?» (1996: 326). La paradoja del
episodio es que Campuzano recurre a la oraciéon como si fuese una victima del engafio,
cuando solo la perspectiva unica del relato nos impide saber que ¢l también ha actuado
moralmente mal, al engafiar a Estefania: «Pero como no es todo oro lo que reluce, las
cadenas, cintillos, joyas y brincos, con solo ser de alquimia contentaron» (Casamiento:
532).

Mas alla de la falta de religiosidad de este matrimonio fallido, que solo conserva
su caracter indisoluble, la caracterizacion del mismo apuntada por la critica se ve
complementada por las paradojas e ironias que se presentan en su configuracion con
relacién a lo religioso. Por un lado, es manifiestamente ir6nico y notable que se respeten
a rajatabla las disposiciones conciliares en una unién que tiene como unica motivacion y
finalidad el enriquecimiento econdémico de los conyuges, ni amor ni espiritualidad
alguna. Por otro, encontramos motivos risibles y cargadamente irénicos a lo largo del
relato de Campuzano: el caracter milagroso que de la falsa intencion de enmienda de
dofia Estefania, el testigo-amante, o la peticion de intercesion final del alférez. Todo
ello, contribuye a dotar de un tono especial a la ultima novela ejemplar que presenta el
tema matrimonial. Tras la variedad en el tratamiento de la materia a lo largo de las
Ejemplares, Cervantes nos muestra un vision mas de las complejas relaciones humanas

e introduce, como contrapunto, un uso singular y desviado de lo religioso.
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11.5.13. EL COLOQUIO DE LOS PERROS

I1.5.13.1. El mal y el bien. Hacia la salvacion por la humildad

El mal como problema filos6fico-teologico ha sido visto como uno de los componentes
relevantes del Cologuio. Casalduero, a proposito de los distintos amos de Berganza,
habla de «la bajeza y maldad innatas en el hombre, a la maldad consciente que nace de
los malos instintos» (1969: 253). Siguiendo esta linea, indica Zimic que «en sus
primeras experiencias con la gente, Berganza vio a menudo el mal, pero lo evit6 con la
huida» (1996: 348). Belic profundiza en la idea e indica que «la maldad humana narrada
en la novela no es una maldad abstracta, sin tiempo ni espacio, sino un fenémeno
historicamente concreto» (1969: 82).

Bien asimiladas con el discurso sobre el mal humano, se encuentran las lecturas
que proponen el Coloquio como una novela de salvacion para los protagonistas. Es el
caso de Garcia Lopez, para quien Berganza sufre un proceso de reconocimiento e
intervencion moral: «Asistimos a un crecimiento de la conciencia de Berganza y de su
forma de intervenir ante la maldad que contempla» (2013: 1083) y habla del «hospital
de la Resureccion, de sentido alegdrico y simbdlico, tanto por lo que se refiere a la
“resurreccion” de Campuzano como a la de Cipion y Berganzay (2013: 540). En la
misma linea se mueve Alicia Parodi, que entiende la novela de cierre como «una
Rayuela al revés, que Campuzano tiene que haber visto al derecho, como peregrinacion

espiritual» (2002: 187).
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Zimic, en cambio, observa un proceso de «degeneracion moral de Berganzay
(1996: 348) y habla de ¢l como «novicio pecador » (1996: 349). Ante esto, es necesario
preguntarse, /es a partir de su encuentro con la bruja cuando el perro experimenta un
cambio moral y se proyecta hacia la bondad y hacia la salvacion?, ;son las palabras del
Magnificat las que le hacen cambiar su moralidad para lograr la forma humana?

La novela se vertebra desde la idea, que avanza desde el Casamiento con el
cuestionamiento de lo inverosimil, de que dos perros sean capaces se hablar. Al inicio
del Coloquio se debe resolver, por tanto, el extrafiamiento que implica este hecho. Y en
este sentido, la capacidad de los perros para hablar se atribuye a un componente
providencialista: «Donde podremos gozar sin ser sentidos desta no vista merced que el
cielo en un mismo punto a los dos nos ha hecho» (Coloquio: 539). De esta manera, se
configura una dicotomia: si la conversion en perros es un acto de procedencia diabolica,
en tanto que realizado por una hechicera, la humanizacion que les concede la palabra se
asocia con una divinidad redentora, que proporciona dones y regalos: «Este milagro»
(Coloquio: 540); «Divino don de la habla» (Cologuio: 545). Hasta en dos ocasiones se
insiste en esta procedencia: «Pero sea lo que fuere, nosotros hablamos, sea portento o
no; que lo que el cielo tiene ordenado que suceda, no hay diligencia ni sabiduria
humana que lo pueda prevenir» (Coloquio: 544).

Con respecto a la dualidad bien/mal, poco después se inserta el contrapunto: el
problema del mal como hilo conductor del relato de Berganza, a propodsito su primer
amo: «No me maravillo, Berganza; que como el hacer mal viene de natural cosecha,
facilmente se aprende el hacerle» (Cologuio: 546). Clea Gerber, releyendo las
aportaciones clasicas, indica que «Alban Forcione observd, en su fundamental estudio
sobre este texto, la importancia del discurso de la bruja en relacién con el tema del mal,
que el critico juzga central en la obra (1981: 41)» (2013: 53).

En este sentido, no podemos pasar por alto, si entendemos el Cologuio como una
red de referencias bien nutrida, la alusion previa a la naturaleza diabdlica a la simia, que
como anota Garcia Lopez «era representacion simbolica del diablo» (2013: 544). El
tema se retomara mas adelante, cuando se insta en la idea del mal como caracteristica
inherente a la naturaleza humana: «Que el hacer y decir mal lo heredamos de nuestros
primeros padres y lo mamamos en la leche» (Cologuio: 562). Hemos de reparar, sin

embargo, en que esta vision del mal como algo innato al ser humano, debido al pecado
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original, no termina de cuadrar con la poética cervantina de la libertad, y se opone
especialmente a la defensa del libre albedrio —para hacer el mal o el bien— que
habitual en la produccion de Cervantes.

No son providencia y moral los dos unicos temas religiosos que se insertan al
comienzo de la novela, como se muestra en el hecho de que varias veces Berganza sea
acusado por Cipion de hablar como un predicador en sus digresiones: «Todo esto es
predicar, Cipion amigo» (Coloquio: 558). Es el caso del episodio, de tono pastoril, en el
que Berganza actiia como perro guardian del rebafio, donde esta tarea se entiende como
«obra donde se encierra una virtud grande, como es amprar y defender de los poderosos
y soberbios los humildes y los que poco pueden» (Coloquio: 550). La metafora, en
vinculacion con la figura cristologica del buen pastor, introduce por vez primera el
motivo de la humildad, que serd fundamental en la novela, sobre todo a proposito de la
profecia de la bruja: «Se ha visto en esta afirmacion de Berganza una parafrasis de la
profecia de la bruja Cafiizares» (Garcia Lopez, 2013: 550).

El sentido se refuerza con el atributo de la mansedumbre, también de asociacion
con Cristo, en una explicacion mas detallada de las virtudes de la humildad: «Digo que
ya ta sabes que la humildad es la basa y fundamento de todas virtudes, y que sin ella no
hay alguna que lo sea» (Coloquio: 558); «Con ella [se refiere a la humildad] no pueden
atravesar triunfo que les sea de provecho los vicios, porque en su blandura y
mansedumbre se embotan y despunta las flechas de los pecados» (Cologuio: 558). En
oposicion, la soberbia se plantea como el atributo moral contrario y de nuevo sitia en
las coordenadas del mensaje profético: «Templa la colera de los airados y menoscaba la
arrogancia de los soberbios» (Cologuio: 558).

La humildad y el motivo religioso estan también presentes, por otro lado, en la
distincion de Berganza entre el servicio a los hombre y el servicio a Dios, estrechamente

vinculada con la biografia del perro:

Con gran dificultad, el dia de hoy, halla un hombre de bien sefior a quien servir. Muy
diferentes son los sefiores de la tierra del Sefior del cielo; 4quellos que para recebir un
criado, primero le espulgan el linaje, examinan la habilidad, le marca la apostura, y aun
quieren saber los vestidos que tiene; pero para entrar a Dios, el mas pobre es mas rico; el
mas humilde, de mejor linaje; y con sélo que se disponga con limpieza de corazon a

querer servirle, le manda poner en el de sus gajes (Coloquio: 557-558).
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La reflexion resulta fundamental porque conjuga el desarrollo novelesco y la el
servicio a muchos amos de la picaresca con un aspecto fundamental de la doctrina
cristiana y remarcado en la profecia como es la necesidad de humildad y limpieza de
corazon para entrar en el reino de los cielos. En este caso, como veremos mas adelante,
la necesidad no se relaciona tanto con una trascendencia ulterior sino con la posibilidad
de revertir la condicion perruna de Cipion y Berganza. Ante esto, nos preguntamos:
(Esta, en el final de su vida, Berganza sirviendo a Dios?, ;Ha cambiado a los otros
sefiores por el Senor del cielo en su ejercicio de caridad con los pacientes del Hospital
de la Resurreccion?

La reflexion sobre la Compaiiia de Jests «se ha interpretado como otra punzante
ironia» (Garcia Lopez, 2013: 565), sobre todo por la alusion a la «razén de estado»
(Coloquio: 565), aunque encontramos algunos elementos que no permiten una doble
lectura a este respecto: «No sé qué tiene la virtud, que, con alcanzarseme a mi tan poco
o nada della, luego recibi gusto de ver el amor, el término, la solicitud y la industria con
que aquellos benditos padres y maestro ensefiaban a aquellos nifios» (Coloquio: 563).
Dificil de compartir la lectura irénica al observarse, ademds, que es aqui donde se
inserta una nueva mencion a la humildad, como ensefianza de la Compafia: «Desa
bendita gente [...] son espejos donde se mira la honestidad y la catdlica doctrina, la
singular prudencia y, finalmente, la humildad profunda, basa sobre quien se levanta
todo el edificio de la bienaventuranza» (Coloquio: 564).

Distintas referencias religiosas, relacionadas con el mal, acompafian el camino
hacia la hechicera. Por ejemplo, nuevas alusiones al caracter demoniaco de la

murmuracion y su relacion con la naturaleza pecaminosa del hombre:

Ahora promete uno enmendarse de sus vicios y de alli a un momento cae en otros
mayores y de alli a un momento cae en otros mayores. Una cosa es alabar la disciplina y
otra el darse con ella, y, en efecto, del dicho al hecho hay un trecho. Muérdase el diablo,
que yo no quiero morderme ni hacer finezas detrds de una estera, donde de nadie soy

visto que pueda alabar mi honrosa determinacion (Coloquio: 570).

El tema entronca, ademads, con otra nueva reflexion religiosa, en este caso las

palabras novotestamentarias sobre la hipocresia de los fariseos aplicada a la conducta
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moral de Berganza, nuevo pecado del que le advierte Cipion: «Segun esto, Berganza, si
tu fueras persona, fueras hipdcrita y todas las obras que hicieras fueran aparentes,
fingidas y falsas, cubiertas con la capa de la virtud solo porque te alabaran, como todos
los hipdcritas hacen» (Cologuio: 570).

Es de esta manera como llegamos al episodio de la bruja Caiiizares'®’, donde se
inserta la profecia que retoma el tema de la humildad. Sin embargo, no podemos obviar
todas estas reflexiones de tipo religioso, concretamente sobre aspectos del pecado, que
encontramos como precedente, y que preparan y nutren el camino al encuentro con la
representacion diabolica en la figura de la Caiizares.

Riley advierte de la configuracion moral de la profecia:

Los perros volveran a ser hombres cuando se derriben los soberbios levantados y se alcen
los humildes abatidos. Dada la brutalidad de la raza humana, su conducta rapaz y pérfida,
demostrada repetidamente a través de los episodios de la vida de Berganza hasta su
encuentro con la Caiiizares, se deduce claramente que los perros se convertirdn en

hombres tan sélo cuando los hombres dejen de comportarse como bestias (1990: 88).

Y también de su vertiente religiosa: «La dimension moral de E/ cologuio de los
perros, asimismo, se orienta hacia lo religioso cristiano, pero -y ésta es la diferencia
importante- no sin volver la cara a la faz social de la humanidad» (1990: 88). Avalle-
Arce afiade a los elementos biblicos referencias clésicas: «En esta profecia es probable
que actiien dos recuerdos distintos. Uno es el Parcere subiectis et debellare superbos,
de la Eneida de Virgilio (libro VI) y el otro son los versiculos del Evangelio» (1982c:
294). Para Rey Hazas es imposible el cumplimento de la profecia (1983: 141) lo que
implica también consecuencias en el caracter novelesco del Cologuio y su relacién con
el Casamiento.

Asi todo, hemos de tener cuenta que, aunque con un caracter trascendente en el
origen, las palabras concretas de la Cafizares se refieren a la realidad misma de la
Espaia aurea, con importantes problemas sociales. A este respecto, como indica Garcia
Loépez, el tono apocaliptico en referencia a un posible Juicio Final tiene su

correspondencia con esta lectura social: «Un deseo de cambio radical del orden social,

160 . . .
Sobre ella reflexionaremos en el apartado correspondiente a la hechiceria.

295



un anuncio apocaliptico» (2013: 594), en tanto que el juicio seglin la doctrina cristiana
impone un nuevo orden socio-moral, un paraiso basado en la ética del buen cristiano.
Por ello, no es de extrafiar que las referencias ya mencionadas al pasaje evangélico se
complementen con otros pasajes de las escrituras como «la profecia de Simedn en
Lucas, 2, 33-34'°"» (Garcia Lopez, 2013: 594).

Las alusiones a la humildad, que previa y progresivamente iban tomando un
mayor protagonismo en la novela, se convierten ahora en el nucleo central de la
profecia, siendo la condicidon necesaria para que los perros vuelvan ser humanos. De
esta manera, y respondiendo a la pregunta que formuldbamos anteriormente, podemos
entender que el final de Berganza, después del servicio a muchos amos y tras el
encuentro con la bruja, supone la aceptacion de las palabras proféticas y la decision de
seguir una vida que permita la nueva metamorfosis, a través de la humildad derivada de
servir a los necesitados en el Hospital de la Resurreccion. Por ello, coincidimos con

Garcia Lopez en que al final de la novela,

Cipion y Berganza han contemplado el mundo desde un oscuro angulo del hospital de la
Resurreccion (nombre de potente simbologia biblica, y tan diferente del hospital de la
vieja Caiiizares, de perfiles demoniacos). Su refugio andénimo junto al hermano Mahudes,
dedicados a la limosna y a la beneficiencia, vale de por si por una conclusion, religiosa
por mas sefias y quizd también social (Riley), y subraya la densa trascendencia que

transpira todo su coloquio (2013: 543).

Segun lo cual, no es de extrafiar que la novela se cierre con la insistencia en la
humildad: «Ni el pobre humilde ha de tener presuncion de aconsejar a los grandes y a
los que piensan que lo saben todo» (Cologuio: 622), con una defensa de la virtud y con
una Ultima critica a las apariencias: «La virtud y el buen entendimiento siempre es una 'y
siempre es uno, desnudo o vestido, solo o acompafiado. Bien es verdad que puede
padecer acerca de la estimacion de las gentes, mas no es en la realidad verdadera de lo
que merece y vale» (Cologuio: 623) . Conclusiones coherentes, no solo internamente en

el Coloquio, sino con la ejemplaridad enunciada por Cervantes ya desde el titulo.

161 , Lo . . . . L .
Seglin se lee: «Simedn los bendijo, y dijo a su madre Maria: He aqui, este nifio ha sido puesto para la
caida y el levantamiento de muchos en Israel, y para ser sefial de contradicciony.
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I1.5.13.2. Hechiceras y moriscos, dos temas cervantinos

Si entendemos que en El coloquio de los perros, colofon de las Ejemplares, «se nos
insta a buscar el fruto que pueden otorgar las novelas “todas juntas™» (Gerber, 2013:
54), es necesario entender también la Gltima novela como una reflexion sobre aspectos
que se encuentran en otras obras cervantinas mas alla de la coleccion. En este caso, se
retoman dos temas presente con anterioridad en Cervantes, como es la hechiceria y la
cuestion morisca. La primera seguird siento objeto de debate hasta la novela postuma,
con varios casos; mientras que el asunto de los moriscos habia sido recreado desde La
Galatea, pasando por Ricote, y se volvera a retomar en el lugar valenciano que visitan
los peregrinos en el Persiles.

La introduccién de la figura de la hechicera la hace el amo de Berganza durante
una exhibicion en la que el perro, no por casualidad, es catalogado por el vulgo como
ser demoniaco (Cologquio: 609). Las palabras del personaje, que provocan la
intervencion iracunda de la Cafizares, se relacionan con las acrobacias del perro:
«Volved, hijo Gavildn y con gentil agilidad y destreza deshaced los saltos que habéis
hecho; pero ha de ser a devocion de la famosa hechicera que dicen que hubo en este
lugar» (Coloquio: 588-589). En su réplica inmediata, es precisamente la Cafiizares
quien relaciona brujeria y pecado por vez primera, en un intento de justificacion de sus
actividades y las de sus compafieras de aquelarres: «Ya sabe todo el mundo la vida que
hago, en penitencia, no de los hechizos que no hice, sino de otros muchos pecados, otros
que como pecadora he cometido» (Coloquio: 589).

Si anteriormente hemos mencionado la relacion de la profecia con la alusion
biblica a la redencion de Simeo6n, hemos de tener en cuenta ahora que Garcia Lopez
observa una correspondencia de este pasaje evangélico con otras palabras de la bruja:
«Se ha visto en estas palabras una parafrasis del episodio de Simeoén en el Evangelio de
Lucas, 2, 26-35, en el que se felicita por haber visto con sus ojos a Jesus antes de morir
y enuncia una profecia que se ha puesto en relacion con la profecia de la bruja» (2013:
591). De nuevo, una red de referencias pertinentemente dispuestas en el texto mantiene
la dualidad entre el bien y el mal.

Ciertamente, la vision en primera persona de la bruja Cafizares nos ofrece

mucha més informacidn sobre la practica de las brujas y sobre su religiosidad que la que
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encontraremos en los distintos casos del Persiles'®?, mucho menos detallados. Si en la
ultima novela de Cervantes solo hay conjeturas sobre los tratos de las hechiceras con el
diablo, en el Coloquio la propia Caiizares habla de ello al relatarnos los actos de la
Camacha y la Montiela: «Verdad es que al animo que tu madre tenia de hacer y entrar
en un cerco, y encerrarse en ¢l con una legién de demonios, no le hacia ventaja la
misma Camacha» (Coloquio: 593). Es destacable como estas relaciones ilicitas no solo
se atribuyen a la bruja Camacha, la antagonista del relato, sino también a la supuesta
madre de Cipidon y Berganza, aparentemente con una connotacion mas positiva. Y de
hecho, la propia Cafiizares reconoce posteriormente al diablo como «este nuestro amo y
seior» (Cologuio: 595).

Lo cierto es que a proposito de este personaje estamos de acuerdo con Avalle-

Arce en que

La Canizares es una bruja Unica en su disefio y formulaciéon. Como toda bruja, y per
definitionem, tiene un pacto con el demonio, y ella dedica amplias parrafadas a sus tratos
demoniacos y aquelarres. Pero el consejo que da a Berganza es el siguiente: «Lo que has

de hacer, hijo, es encomendarte a Dios all4 en tu corazén» (1982c¢: 29).

Es palmaria la contradiccion en el hecho de que la Caiizares incluya referencias
a la deidad cristiana en su discurso, que efectivamente singulariza en buena medida al
personaje y a su configuracion, sobre todo en lo que atafie a aspectos religiosos. En el
Coloquio —y frente a la falta de humanizacién de la vision presente en el Persiles— las
hechiceras se presentan con una caracterizacion algo mas positiva: la Montiela es una
madre cuya pérdida de los hijos provoca incluso un sentimiento de lastima en el lector,
a pesar de sus actos de brujeria y tratos diabdlicos. Lo mismo sucede con la narradora
Cafiizares, quien, en su vejez, al realizar el aquelarre presenciado por Berganza, no deja
de mostrarse como un ser grotesco y digno de pena.

En varias ocasiones habla Cafizares de su intencion de redencion: «Quisiera yo,
hijo, apartarme deste pecado, y para ello he hecho mis diligencias» (Coloquio: 596),
algo que también habia pretendido la Montiela, quien «de muchos vicios se apartod;

muchas obras buenas hizo en esta vida» (Coloquio: 593). Sin embargo, para ninguna de

12 Cfy. infra 11.9.3.
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las dos parece reservada la salvacion, pues si una «al fin murid bruja» (Coloquio: 593),
la otra habla sin reparos de la condicion fingida de sus santidad, en una alusion
destacable sobre todo considerando la condena a la hipocresia previa en el texto: «Las
apariencias de mis buenas obras presentes van borrando en la memoria de los que me
conocen las malas obras pasadas. En efecto, la santidad fingida no hace dafio a ninglin
tercero, sino al que la usa» (Coloquio: 597).

En el discurso de la Cafizares observamos una negacion de la religiosidad
cristiana, presente, en primer lugar, en el hecho de ni tan siquiera confiere a la profecia
en atributo mismo de profecia, sino que se refiere a ella deliberadamente como
«adivinanza»: «Espera que éstas, que no quiero llamarlas profecias han de suceder
presto y prosperamente» (Coloquio: 595). Garcia Lopez sefiala atinadamente que
«profecias implica la intervencion divina, mientras que las adivinanzas son meros
“proverbios” e incluso “refranes”» (2013: 595), pero lo cierto es que, si consideramos la
afirmacion que hemos efectuado al comienzo acerca de la procedencia providencial de
la conversion humana de Berganza y Cipidn, el asunto se hace mas rico en matices. A
esto se le une le hecho de que es en este mismo didlogo donde se inserta el consejo de
encomendarse a la divinidad apuntado por Avalle-Arce, creando una tipica paradoja
cervantina.

La Caiizares pone todo tipo de excusas para no realizar el ejercicio de la caridad
o de fe que le permitiria redimirse de sus actividades de brujeria: «No puedo ayunar, por
la edad; ni rezar, por los vaguidos; ni andar romerias, por la flaqueza de mis piernas; ni
dar limosna porque soy pobre; ni pensar en bien, porque soy amiga de murmurar»
(Coloquio: 600). Tras esta proclamacion, mantiene irénicamente su confianza en la
misericordia de Dios para lograr la salvacion, de nuevo en contradiccion con su cardcter
de hechicera: «Con todo esto sé que Dios es bueno y misericordioso y que El sabe lo
que ha de ser de mi, y basta» (Cologuio: 600). La paradoja se cierra al acudir la bruja a
untarse justo después de estas palabras.

Si el personaje de la Caiizares presenta esta configuracion compleja repleta de
contradicciones, en la vision de la hechiceria encontramos un tratamiento mas simple: la
condena. Las actividades de las hechiceras se relacionan directamente con la actuacion
del diablo, que las utiliza para los fines mas perversos, como el asesinato de nifios:

«Aqui pudieras también preguntarme qué gusto o provecho saca el demonio de
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hacernos matar las criaturas tiernas, pues sabe que estando bautizados, como inocentes
y sin pecado se van al cielo» (Cologuio: 598).

La respuesta remite a la idea, que se retomara y ampliard en el Persiles, de que
Dios permite la intervencion del demonio en el ejercicio de la brujeria para lograr la
condenacion eterna de estas mujeres: «Todo esto lo permite Dios por nuestros pecados,
que sin su permision yo he visto por experiencia que no puede ofender el diablo a una
hormiga» (Coloquio: 598); «Dios es implacable; de don se infiere que nosotros somos
autores del pecado, formandole en la intencién, en la palabra y en la obra; todo
permitiéndolo Dios por nuestros pecados» (Coloquio: 598). Como vemos, pese a que
cada personaje cervantino es Unico, el escritor aprovecha temas constantes en su
produccion para, caso por caso, presentar reflexiones que permiten una lectura global
que va mas de la autonomia de los textos.

Lo mismo sucede con la cuestion morisca. Como hemos visto, el episodio del
encuentro de Sancho con el morisco Ricote y las palabras de estas sobre el decreto de
expulsion y sus consecuencias'® es la parte més visitada por la critica a propésito del
tema en la literatura de Cervantes. Sin embargo, hasta en dos ocasiones mas volvera
sobre el tema: en la tltima de las Ejemplares y en el relato de las razias de piratas turcos
y berberiscos en las costas espafiolas con la complicidad de los moriscos valencianos'®*
en el Persiles.

Sobre el episodio en el Cologuio, Ana Luis Baquero advierte un tratamiento

distinto:

Las menciones destacadas en E/ coloquio ofrecian una caracterizacion negativa de los
moriscos cuya expulsion parece anhelarse, dentro de la difuminacion propia del género en
lo tocante a la presentacion de figuras individuales. El morisco amo de Berganza es solo,
pues, un fiel representante de su estamento, carente de cualquier rasgo que lo

particularice (Baquero Escudero, 2014: 21-22).

Zimic por su parte atribuye esta feroz critica a «gran parte de la poblacion
cristiana, inactiva, ociosa, por abulia organica o por ridiculas convicciones

pundonorosas, resentida de la diligencia morisca, intimamente envidiosa de su ganancia,

13 Cfy. supra 11.7.3.
1 Cfyr. infra 11.9.7.
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acusadora injusta, cruel» (1996: 364), y sefiala las contracciones entre este discurso y el
contenido en el Quijote de 1615: «La aparente contradiccion que constituye con esas
declaraciones condenatorias del Cologuio» (1996: 364). Garcia Lopez también observa
este contraste: «Tanto el tono como la retahila de acusaciones contrastan con la
consideracion del lado humano de esta minoria religiosa que nos describe en el morisco
Ricote» (2013: 608); por lo que considera que estamos ante «una acumulacion de
lugares comunesy» (2013: 610).

Efectivamente, pese a un par de consideraciones sobre la falta de religion del
colectivo, tanto la cristiana que se supone han asumido como la islamica que podria
secretamente profesar, todo el pasaje gira en torno a la critica de sus actividades
econdmicas ilicitas, que se concreta en la idea de que «su ciencia no es otra que la de
robarnos» (Cologuio: 610-611).

Si resulta significativo, yendo mas alld de la contradiccién apuntada por la
critica, que Cervantes, después de la expulsion en 1609 y tras recalcar algunos aspectos
injustos de ella en la segunda parte del Quijote, la vuelva a proponer como un método
necesario: «Pero celadores prudentisimos tiene nuestra republica, que considerando que
Espafia cria y tiene en su seno tantas viboras como moriscos, ayudados de Dios hallaran
a tanto dano cierta, presta y segura salida» (Coloquio: 611). Es posible que con esto
quiera mostrarnos también, a partir de un ejercicio de intratextualidad al retomar un
tema recurrente, la voz de los espafioles cristianos viejos de la opinion de Berganza, sin
que ello suponga contradiccion con la pluralidad de voces que caracteriza a la
produccion del autor.

Volviendo a las palabras contenidas en la profecia, sorprendentemente, la clave
para que Cipion y Berganza vuelvan a ser humanos estad en el cumplimiento de la
doctrina cristiana enunciada en el Magnificat y recuperada, paraddjicamente, por una
bruja, es decir, aquella que pacta con el demonio. Mientras tanto, los perros podran
seguir disfrutando del beneficio del habla, aunque temporalmente, a la vez que son
testigos privilegiados de una sociedad que se va encaminando a una fuerte crisis,
también de lo religioso.

Esto se muestra en la preocupacion durea por temas como la cuestion
matrimonial, el alcance de la providencia, la expulsion de los moriscos, la polémica de

auxiliis, las guerras de religion en el Mediterraneo y el drama de los cautivos. Todos
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ellos son de especial importancia en el ambito religioso y, como hemos visto a lo largo
de las Ejemplares, son también de interés para nuestro autor, que volvera la pluma sobre

ellos una y otra vez.
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11.6. VIAJE DEL PARNASO

I1.6.1. LA SANTA DONCELLA, EL CATOLICO BANDO Y LOS SEIS RELIGIOSOS

Si la obra literaria de Cervantes se caracteriza por su capacidad para generar
interpretaciones diversas, el caso del Viaje del Parnaso resulta especialmente
significativo a este respecto. Para Elias Rivers, «la lectura del Viaje del Parnaso es una
empresa colectiva que no se rematard en ninguna lectura individual» (1993: 115), y
Carlos Gutiérrez apuntaba que «en la omnipresente ironia que es el Viaje, Cervantes
[...] como en €l es habitual nos deja, mortales lectores, si sus textos son vacias o
yelmosy» (2001: 1048). Asi, por mas que puedan estudiarse algunas marcas que ayuden a
comprender la ironia cervantina (Tabernero, 2016), el texto parece deleitarse en
ambigiiedades y paradojas.

El Viaje del Parnaso es, ademds, la obra mas autobiografica de Cervantes
(Canavaggio, 1981), en la que, como ha visto gran parte de la critica, el autor,
identificado con el narrador y protagonista, construye una imagen reivindicativa de si
mismo como escritor' ®> —una recreacion, si se quiere (Santos de la Morena, 2013¢)—y
expresa su concepto de poesia. Como ha visto la critica, la imagen de la poesia como
una doncella honesta, sobre la que el alcalaino habia reflexionado en La Gitanilla
(Gitanilla: 60) y que recuperara en el episodio del caballero del Verde Gaban (Quijote:

II, 16, 825), toma cuerpo en forma de personaje del Parnaso:

165 Al respecto pueden verse, entre otros muchos, Close (1993) Riley (1994) y Rey Hazas (1997c).
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Venia en fin y por remate dellas

una resplandeciendo, como hace

el sol ante la luz de las estrellas.

La mayor hermosura se deshace ante ella
y ella sola resplandece

sobre todas y alegra y satisface [...],

la santa y hermosisima doncella.

(Parnaso, IV: vv. 106-111, 143166)

La doncella es confundida por el narrador con una «deidad» mitolégica (IV: v.
146), en tanto que hasta entonces «siempre la he visto envuelta en pafios» (IV: v. 154).
El verso bien pudiera ser una parafrasis de un versiculo del Evangelio de Lucas (2, 12),
pero en cualquier caso, lo que resulta llamativo es que la Poesia se muestre en todo su
esplendor en el Parnaso, mientras que su vision terrenal esté caracterizada por la
pobreza y la humildad.

La mision encargada a Cervantes en el Viaje del Parnaso es seleccionar, desde
un listado preexistente (I, vv. 331-339), un conjunto de autores que defiendan a la buena
poesia frente a la mala poesia. Y, mas alla de la critica literaria —ambigua tanto por los
comentarios cervantinos como por las muchas limitaciones del proceso de seleccion del
escuadron'®— en el capitulo VII se hace efectiva una batalla que se cifra no solo en
términos morales (buenos contra malos) sino incluso religiosos. Asi, ya en el primer
capitulo, al presentar a Félix Arias, se le ruega defender a la poesia «desta gente / non
sancta» (I: vv. 85-86). Y en plena batalla, el bando de los buenos poetas pasa a ser,

hasta en tres ocasiones, €l bando catélico:

El del bando catolico, que mira
al falso y grande al pie del monte puesto

(Parnaso, VII: vv. 22-23)

1% Citamos el Viaje del Parnaso siempre por la edicion de José Montero Reguera y Fernando Romo Feito
(Cervantes, 2016).

17 Como apunté Vicente Gaos, la tnica critica literaria del Viaje que merece tomarse verdaderamente en
serio «es la relativa a su propia obra» (1972: 30).
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Cuando una al parecer discreta gente
del catolico bando al enemigo
se pas6, como en numero de veinte

(Parnaso, VII: vv. 97-99).

Mas no por esta mengua los valientes
del escuadron catdlico temieron,
poetas madrigados y excelentes

(Parnaso, VII: vv. 133-135).

Ciertamente, las alusiones religiosas se encuadran dentro del tono festivo y hasta
. 168 -
jocoso del poema ", como muestra el que algunos de los poetas se vistan de romeros

para mitigar el calor:

Unos por el calor iban en cueros;
otros, por no tener godescas galas,
en traje se vistieron de romeros

(Parnaso, 111: v. 97-99).

Pero como no por ello pierden una cierta carga moral: la batalla se presenta
finalmente no tanto como una lucha entre nombres sino entre buena y mala poesia. No
es tanto un combate entre ingenios, sino que tiene una cierta carga moral, y solamente
asi se entiende que una veintena de combatientes cambien un ejército por otro (VIIL: vv.
97-99), porque de lo contrario habriamos de entender que han pasado, de repente, de ser
buenos poetas a ser malos. Ahondando en este aspecto, el ataque del enemigo suele
tener que ver, mas que con versos defectuosos, con versos indignos. Asi, puede leerse

que Jusepe Vargas, uno de los buenos poetas,

Gritd, y dijo a un soneto: «Tl que vienes
de satirica pluma disparado,
(por qué el infame curso no detienes?»

(Parnaso, VII: vv. 163-165).

1% Como sucede en otros lugares cervantinos, tal y como recuerdan Montero Reguera y Romo Feito
(2016) a proposito de mi trabajo sobre el Vigje.
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Y es que, ciertamente, en el repaso de su trayectoria literaria, Cervantes se
reivindica precisamente como un poeta alineado con los presupuestos del «catdlico

bando»:

Nunca vol6 la pluma humilde mia
por la region satirica: bajeza
que a infames premios y desgracias guia

(Parnaso, IV: vv. 34-36).

Como compaginar la cita con el conjunto de la obra cervantina y con el caracter
satirico del mismo Viaje del Parnaso es tarea dificil que no concierne directamente a
este estudio. En otro lugar (Santos de la Morena, 2013b) he propuesto que Cervantes
diferencia entre tipos de satira y que, siguiendo la interpretacion que Helena Percas hace
del episodio del caballero del Verde Gaban, intenta dar una leccion sobre cémo se
puede hacer una critica «sin caer en el libelo» (Percas de Ponseti, 1975: 65). En
cualquier caso, la utilizacion de ciertos términos y conceptos del catolicismo —sobre un
contexto mitoldgico, por cierto, carente de cualquier sacralizacion— subraya una cierta
concepcion de la poesia ligada no solo a la belleza sino también a la bondad, méas allé de
la posible incongruencia de esta posicion.

En la misma linea puede encuadrarse la presencia de seis poetas religiosos
cubiertos, que aparecen justo después de la llegada de la Poesia, es decir, en el capitulo
IV, centro del Viaje. A pesar de la resistencia de Mercurio, el impetu de Cervantes

consigue desvelar su identidad, en una critica a la hipocresia:

«jAqui del rey! ;Qué es esto? ;Qué recelo
o celo les impele a no mostrarse

sin miedo ante la turba vil del suelo?
(Puede ninguna ciencia compararse

con esta universal de la poesia

que limites no tiene do encerrarse?

Pues siendo esto verdad, saber querria,

entre los de la carda, ;como se usa
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este miedo o melindre o hipocresia?

Hace monsefior versos y rehusa

que no se sepan y ¢l los comunica

con muchos y a la lengua ajena acusa [...]
(Qué mucho, pues si no se le levanta
testimonio a un pontifice poeta,

que digan que lo es? Por Dios, que espantay

(Parnaso, IV: vv. 246-258, 262-264).

La critica no puede ir, desde luego, dirigida contra los clérigos, en tanto que,
como hemos dicho, el protagonista acaba por saber su identidad, algo que también llega
a conocer el lector, al menos la de cinco de ellos. Son Francisco Sanchez de Villanueva,
Paravicino, fray Juan Bautista Capataz, Andrés del Pozo y fray Alonso Ramon; el sexto
podria ser Tirso de Molina o Bernardo de Sandoval y Rojas (Montero Reguera y Romo
Feito, 2016: 388). En cualquier caso, se trata de importantes personalidades religiosas,
algunas de las cuales con cargos de poder, y son elogiadas notablemente por Mercurio

frente a un Cervantes que parece no comprender:

Aquestas seis personas referidas,
como estan en divinos puestos puestas
y en sacra religion constituidas,
tienen las alabanzas por molestas

que les dan por poetas y holgarian
llevar la loa sin el nombre a cuestas

(Parnaso, IV: vv. 325-330)

El dardo no puede ir, desde luego, directamente contra ellos. Puede ser, quiza,
una defensa del ejercicio de la literatura en personas consagradas, pero, en lo que
Cervantes carga las tintas es en la critica a la hipocresia, que parece tener mas que ver
con la costumbre de escribir anénimos satiricos y vejatorios, que Cervantes vuelve a
afear a Lope y a su circulo en la Adjunta (Parnaso: 136). Se trata, como deciamos, de
hacer una critica sutil, sin caer en la descalificacion personal. Para ello, de nuevo, tal y
como sucedia con la visidon sobre la poesia que el complutense despliega en el texto,

utiliza ciertos motivos religiosos, aunque esta vez de manera oblicua, que tienen como
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funcion principal y casi Unica servir de soporte y legitimacion al mensaje que, por via

indirecta, Cervantes quiere hacer llegar a sus contemporaneos.
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1I.7. SEGUNDA PARTE DEL INGENIOSO CABALLERO

DON QUIJOTE DE LA MANCHA'®

I1.7.1. LA FE DE DON QUUOTE. RELIGION Y LIBROS DE CABALLERIAS IT'"°
Con respecto al discurso simbolico sobre la mision de don Quijote en la primera parte y
la configuracion alegdrica de su persona como Cristo, en la segunda parte observamos
un proceso de actualizacion a la contemporaneidad del sentido religioso que mueve al
caballero. Esto se muestra en la rica contextualizacion mediante hechos recientes que
abren la novela de 1615. Si en la primera era cuestionable la necesidad de un caballero
anacronico e idealista que haga frente a los requerimientos de la sociedad &urea
manchega (Santos de la Morena, 2014b), esta necesidad se integra ahora dentro de un
acontecimiento fundamental en el momento de escritura del texto: el asedio del turco a
las costas y territorios cristianos, que sera objeto de reflexion y de materia novelesca y
teatral en la produccion cervantina. Noétese el énfasis en la primera persona del narrador

que nos situa en las coordenadas de un problema vivencial:

Vino a contar algunas nuevas que habian venido de la corte, y, entre otras, dijo que se
tenia por cierto que el Turco bajaba con una poderosa armada, y que no se sabia su

designio ni adonde habia de descargar tan gran nublado, y con este temor, con que casi

1% Remitimos al repaso bibliografico y estado de la cuestion sobre la religion en las dos partes del Quijote

presente en el capitulo dedicado al de 1605 (Cfr. supra 11.4.1). Una vision ampliada puede encontrarse en
la revision bibliografica sobre pensamiento religioso de Cervantes (Santos de la Morena, 2014a).

17" También en el caso de este capitulo tratado en dos apartados de la primera parte remitimos al estudio
critico introductorio. Cfr. supra 11.4.2 y 11.4.3.
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cada afio nos toca'’' arma, estaba puesta en ella toda la cristiandad y Su Majestad habia

hecho proveer las costas de Néapoles y Sicilia y la isla de Malta (Quijote, 11, 1: 683).

La respuesta de don Quijote se relaciona con la misioén de su profesion, ya que el
hidalgo propone la caballeria como una solucién a este problema para ofrecerle al
Monarca y al Papa: «Déstos o tales como éstos quisiera yo que fueran los de mi arbitrio,
que, a serlo, su Majestad se hallaran bien servido y ahorrara de mucho gasto, y el turco
se quedara pelando las barbas» (Quijote, 11, 1: 692).

Incluso don Quijote recurre a la argumentacion basada en la veracidad de los
hechos biblicos, innegables segtn la doctrina catdlica, para justificar la existencia de
caballeros gigantes: «Pero la Santa Escritura, que no puede faltar un atomo en la verdad,
nos muestra que los hubo, contdndonos la historia de aquel filisteazo Golias, que tenia
siete codos y medio de altura, que es una desmesurada grandeza» (Quijote, 11, 1: 694).
Don Quijote, conocedor de los mecanismos estratégicos de la retorica, para respaldar
los argumentos sobre la existencia de los seres de los libros de caballerias pone en
cuestion la realidad de los episodios biblicos, en concreto del episodio de David y
Goliat: «La cita de las Escrituras puede ser un ardid del caballero para atraer al cura a su
partido, frente al barbero» (Forradellas, 2015: 694).

La consideracion sobre los libros de caballerias y su relacién con el discurso
religioso también presenta algunos matices en el texto de 1615, como por ejemplo la
propia reflexion y afirmacion del bachiller Sansén Carrasco sobre la naturaleza honesta
y catolica de la primera parte, ya que «en toda ella no se descubre ni por semejas una
palabra deshonesta ni un pensamiento menos que catolicon (Quijote, 11, 3: 712).
Refuerza esta idea la inclusion de la cita del Eclesiastés a propoésito de la recepcion de la

novela en los lectores:

—El que de mi trata —dijo don Quijote— a pocos habra contentado.
—Antes es al revés, que como de «stultorum infinitus est numerus», infinitos son los que
han gustado de tal historia; y algunos han puesto falta y dolo en la memoria del autor»

(Quijote, 11, 3: 714).

171 . ;
La cursiva es mia.
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Anteriormente el hidalgo habia utilizado una metafora que relacionaba a los
criticos literarios con los oradores de los pulpitos, que de nuevo viene a reforzar la
vinculacion en la novela entre discurso literario y religioso: «— Eso no es de maravillar
—dijo don Quijote—, porque muchos te6logos hay que no son buenos para el pulpito y
son bonisimos para conocer las faltas o sobras de los que predican» (Quijote, 11, 3: 713).
La estrategia retorica del don Quijote tiene pleno sentido si recordamos, como anota
Forradellas, «la calidad eclesiastica de Sanson Carrasco» (2015: 717). Estamos, por
tanto, por tanto, ante un caso mas de juicios de clérigos sobre libros de caballerias, igual
que los acontecidos en la primera parte. Lo mismo sucede con la insistencia de la
sobrina de don Quijote en establecer una analogia entre los condenados por la
Inquisicion, que portan sambenitos, y los libros de caballerias, en una extension de la
metafora representada en la quema de los libros al comienzo de la primera parte: «Ya
que no los quemasen, merecerian que a cada una se le echase un sambenito» (Quijote,
11, 6: 734).

A la caracterizacion de don Quijote como mesianico'”* contribuye que Carrasco
presente al caballero como salvador, como aquel que entrega su vida por los demads: «A
causa que su vida no era suya, sino de todos aquellos que le habian de menester para
que los amparase y socorriese en sus desventuras» (Quijote, 11, 4: 719).

Simultdneamente se estd empezando a configurar un nuevo aspecto: la condicion
y capacidad del hidalgo manchego como predicador, hecho que se hara plausible en sus
enriquecedores mondlogos con Sancho y en los discursos elaborados a lo largo de las
dos partes de la novela. Aunque reconociendo su innegable locura, la sobrina de don
Quijote afirma de €l que «si fuese menester en una necesidad podria subir al pulpito e
irse a predicar por esas calles» (Quijote, 11, 6: 735). De hecho, en el discurso de don
Quijote ante el bachiller a proposito de su mision caballeresca comienzan a aflorar
reminiscencias a la tradicién cristiana que presentan un sentido religioso, como la
referencia al Evangelio de Mateo'” en la siguiente afirmacién de la naturaleza

desgraciada y dificultosa del ejercicio caballeresco y su recompensa. La metafora de

"2 Cfy-. supra 11.4.2

'3 Segun se lee en Mateo, 7, 13-14: «Entrad por la puerta estrecha, porque ancha es la puerta y amplia es
la senda que lleva a la perdicion, y muchos son los que entran por ella. Porque estrecha es la puerta y
angosta la senda que lleva a la vida, y pocos son los que la hallany.
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vida humana virtuosa conforme a los preceptos religiosos es transparente y cristaliza en

el concepto cristiano de la resurreccion:

Sé también los infinitos bienes que se alcanzan con ella y sé que la senda de la virtud es
muy estrecha, y el camino del vicio, ancho y espacioso; y sé que sus fines y paraderos son
diferentes, porque el del vicio, dilatado y espacioso, acaba en muerte, y el de la virtud
angosto y trabajoso, acaba en vida, y no en la vida que se acaba, sino en la que no tendra

fin (Quijote, 11, 7: 738).

Forradellas observa también «reminiscencia de la ofrenda que representa la
viuda alabada por Jests, seglin los Evangelios de Marcos y Lucas» (2015: 737), debido
a la defensa de la caridad'’* como virtud méxima del caballero andante: «Y sobre todo
caritativo, que con dos maravedies que con animo alegre dé al pobre, se mostrara tan
liberal como el que a campana herida da limosna» (Quijote, 11, 7: 737). En este sentido
caritativo, Don Quijote se presenta a si mismo como redentor del ser humano, como
auxilio para el projimo. Por eso, a propdsito de la inclinacion humana a la fama y la
gloria, existe una dialéctica, un conflicto interior: «Puesto que los cristianos catolicos y
andantes caballeros mas habemos de atender a la gloria de los siglos venideros, que es
eterna en las regiones etéreas y celestes, que a la vanidad de la fama que en este
presente y acabable siglo de alcanza» (Quijote, 11, 8: 754). Su condicidon de imitador de
los libros de caballerias, en tanto que literatura, supone una tendencia a la fama, a
quedar escrito en los anales de la historia; mientras que su condiciéon de cristiano le
obliga a atender a la gloria divina, es decir, a lograr la blisqueda de Dios y la
trascendencia: «Que nuestras obras no han de salir del limite que nos tiene puesto la
religion cristiana que profesamos» (Quijote, 11: 754).

Estrechamente relacionada con este tema y dentro de la afirmaciéon de don
Quijote como caballero cristiano, estd la insistencia en dos temas: en el destino
trascendental de los gentiles caballeros, que no conocieron al Dios cristiano; y la
comparacion constante de Sancho, maliciosamente, entre la gloria alcanzada por los

santos y la de los caballeros andantes. Sobre los primeros, ante una nueva cuestion de

7% Que es fundamental en el Quijote, como hemos propuesto en otro lugar (Santos de la Morena, 2015b).
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Sancho que invita a la reflexiéon durante el camino, la respuesta de don Quijote es

tajante:

—Digame, seflor —prosiguié6 Sancho—: esos Julios o Agostos, y todos aquellos
caballeros hazafiosos que ha dicho, que ya son muertos, ;donde estan agora?
— Los gentiles —respondié don Quijote— sin duda estan en el infierno; los cristianos, si

fueron buenos cristianos, o estan en el purgatorio, o en el cielo (Quijote, 11, 8: 755).

La réplica de Sancho sobre la santidad de estos caballeros de Grecia y Roma
deviene en la segunda cuestion, acerca de la relacion entre la caballeria andante y la

santidad:

—Esta bien —dijo Sancho—, pero sepamos ahora: esta sepulturas donde estan los
cuerpos desos sefiorazos, jtienen delante de si lamparas de plata, o estdn adornadas las
paredes de sus capillas [...]?

—Los sepulcros de los gentiles fueron por la mayor parte suntuosos templos [...]. Pero
ninguna destas sepulturas ni otras muchas que tuvieron los gentiles se adornaron con
mortajas, ni con otras ofrendas y sefiales que mostrasen ser santos los que en ellas estaban

sepultados (Quijote, 11, 8: 755-756).

La afirmacion socarrona asoma inmediatamente, para crear un conflicto
teoldgico y moral en el bueno de don Quijote, por mucho que el escudero se empefie en

afirmar que ¢l no sabe de «tologias»:

—Luego la fama del que resucita muertos, da vista a los ciegos, endereza los cojos y da
salud a los enfermos, y delante de sus sepulturas arden lamparas, y estdn llenas sus
capillas de gentes devotas que de rodillas adoran reliquias, mejor fama serd para éste y
para el otro siglo, que la que dejaron y dejaren cuantos emperadores gentiles y caballeros
andantes ha habido en el mundo.

—También confieso esa verdad —respondié don Quijote.

—I...] Que nos demos a ser santos y alcanzaremos mas brevemente la buena fama que

pretendemos (Quijote, 11, 8: 756).
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La tension entre las dos formas de honrar a Dios es evidente, sobre todo
considerando la monomania caballeresca de don Quijote, quien de nuevo sorprende con
una respuesta coherente y pausada que resume en buena medida toda la relacion entre
doctrina y caballeria que venimos observando: «—Todo eso es asi —respondié don
Quijote—, pero no todos podemos ser frailes, y muchos son los caminos por donde
lleva Dios a los suyos al cielo: religion es la caballeria, caballeros santos hay en la

gloria» (Quijote, 11, 8: 857). Sostiene Garrido Gallardo que:

Esta doctrina, que habia sido puesta en entredicho por Erasmo, se especifica en boca del
caballero de manera cat6licamente inobjetable, afirmando 1) que es asi, 2) pero que no
todos podemos ser frailes, 3) que caballeros santos hay en la gloria y, si no hay maés, no
serd por su condicion de andantes, sino por su falta de coherencia, o sea, por no ser

verdaderos caballeros (2005: 169).

A este respecto, si el asunto de los santos dota a Sancho de un fértil terreno para
el ataque a la actividad caballeresca, en las iméagenes hagiograficas con las que los
caminantes topan tras abandonar a los duques algunos estudiosos han observado una
critica de tintes heterodoxos y parddicos. Sobre la caracterizacién de estos santos,
Redondo nos dice que «son casi todos santos guerreros, santos a caballo por lo menos,
que cabalgan a la brida: Santiago (llamado por don Quijote San Don Diego
Matamoros), San Jorge, San Martin, y hasta San Pablo, representado en el momento de
su caida del caballo» (1995: 530). Angela Morales, por su parte, observa cierta

heterodoxia en el pasaje:

La segunda entrega de la historia del ingenioso hidalgo encierra pasajes que, entre
cautelas y ambigiliedades, deslizan juicios que cuestionan la ortodoxia religiosa espaiiola
y el mito de una Espaiia aurisecular uniforme. Es el caso del capitulo 58, en él leemos que
unos labradores llevan unas iméagenes de santos para ponerlas en el retablo de la iglesia

de su pueblo (2014: 498).
Lo importante, en relacion con la dialéctica establecida por los personajes entre

santidad y caballeria, es la afirmacién de los santos como héroes caballerescos

integrados en el dogma catodlico. La insistencia previa de Sancho en la comparacion de
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las dos opciones vitales y su asimilacion por parte de Cervantes se explica en la
observacion de Redondo sobre el hecho de que los santos mas celebrados del
catolicismo sean también caballeros, como lo es don Quijote. De hecho, la analogia sera

sostenida por el propio caballero una vez mas:

—Estos santos y caballeros profesaron lo que yo profeso, que es el ejercicio de las armas,
sino que la diferencia que hay entre mi y ellos es que ellos fueron santos y pelearon a lo
divino y yo soy pecador y peleo a lo humano. Ellos conquistaron el ciclo a fuerza de
brazos, porque el cielo padece fuerza, y yo hasta agora no sé€ lo que conquisto a fuerza de

mis trabajos (Quijote, 11, 58: 1198).

Considerar esta idea es fundamental para entender el discurso de don Quijote en
la casa de Diego de Miranda, que de nuevo fundamenta la necesidad de la profesion
caballeresca. El mondlogo es muy similar a la argumentacion desarrollada en el
discurso de las armas y de las letras de la primera parte y se apoya principalmente en
aspectos religiosos, concretamente en la idea de un mundo glorioso venido a menos por
el pecado de los hombres: «Pero triunfan ahora, por pecados de las gentes, la pereza, la
ociosidad, la gula y el regalo» (Quijote, 11, 18: 846). Frente a esto, prevalece la idea de
esperanza apoyada en una vision providencialista para la aceptacion de la via
caballeresca como solucion: «Lo que pienso hacer es rogar al cielo le saqué dél y le dé a
entender cuan provechosos y cuan necesarios fueron al mundo los caballeros andantes»
(Quijote, 11, 18: 846).

Es en los monélogos de don Quijote —como el discurso de las armas y las letras
o de la edad dorada— donde encontramos un mayor nimero de referencias a la relacion
entre el cristianismo y el ejercicio caballeresco. A propdsito de la legitimacion de la
guerra'”°, discurre sobre las causas que deben mover al hombre a la actividad militar, y
de nuevo la religion esta en primer lugar: «Los varones prudentes, las reptblicas bien
concertadas, por cuatro cosas han de tomar las armas y desenvainar las espadas y poner
a riesgo sus personas, sus vidas y haciendas: la primera, por defender la fe catolica»

(Quijote, 11, 27: 939), aunque advierte que tomas las armas por venganza contraviene la

175 : . .7 .
Tema de especial debate en época de Cervantes, sobre todo en relacion con aspectos de la doctrina

cristiana. Véase Alvarez-Ossorio Alvarifio (1996) y Negredo del Cerro (2002).
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ley evangélica, que manda amar y perdonar incluso a los enemigos, y que prevalece en

la opinion sobre la bélica y la caballeresca:

Cuanto mas que el tomar venganza injusta, que justa no puede haber alguna que lo sea, va
derechamente contra la santa ley que profesamos, en la cual se nos manda que hagamos
bien a nuestros enemigos y que amemos a los que nos aborrecen, mandamiento que
aunque parece algo dificultoso de cumplir, no lo es sino para aquellos que tienen menos

de Dios que del mundo y més de carne que de espiritu (Quijote, 11, 27: 939).

La idea de don Quijote no queda solo en la teoria, como se observa en una
nueva afirmacion de la condicion cristiana y caritativa de su profesion conforme avanza
la novela: «Porque soy catolico cristiano y amigo de hacer bien a todo el mundo, que
para eso tomé la orden de la caballeria andante que profeso, cuyo ejercicio aun hasta
hacer bien a las 4nimas de purgatorio se estiende» (Quijote, 11, 55: 1109). Uno de los
episodios donde don Quijote tiene la posibilidad de poner de manifiesto su afirmacion
de ser caritativo y cristiano es en el episodio del eclesidstico los duques. Frente a las
reacciones iracundas de la primera parte encontramos aqui a un don Quijote mucho mas
sosegado y reflexivo. Este religioso es uno de los personajes que trata al caballero de
manera mas denigrante; de hecho, es caracterizado por el narrador negativamente antes

incluso de su aparicion:

Un grave grave eclesidstico destos que gobiernan las casas de los principes: destos que,
como no nacen principes, no aciertan a ensefiar como lo han de ser los que lo son; destos
que quieren que la grandeza de los grandes se mida con la estrecheza de sus animos;
destos que, queriendo mostrar a los que ellos gobiernan a ser limitados, les hacen ser
miserables. Destos tales digo que debia ser el grave religioso que con los duques sali6 a

recebir a don Quijote (Quijote, 11, 31: 966).

El religioso desarrolla uno de los ataque feroz hacia el caballero: «Este don
Quijote, o don Tonto, o como se llama, imagino yo que no debe de ser tan mentecato
como Vuestra Excelencia quiere que sea, dandole ocasiones a la mano para que lleve
adelante sus sandeces y vaciedades» (Quijote, 11, 31: 970).

Después, interpelandole, dira:
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Y a vos, alma de cantaro, ;quién os ha encajado en el celebro que sois caballero andante
y que vencéis gigantes y prendéis malandrines? Andad en hora buena, y en tal se os diga:
volveos a vuestra casa, y criad vuestros hijos, si los tenéis, y curad de vuestra hacienda, y
dejad de andar vagando por el mundo, papando viento y dando que reir a cuantos os

conocen y no conocen (Quijote, 11, 31: 970).

Es conveniente que nos detengamos en la respuesta de don Quijote ante la
afrenta verbal del eclesiastico. Lejos de los arrebatos de colera habituales en el loco
caballero la réplica de don Quijote sera razonable y razonada. Teniendo en cuenta la
condicién merecedora de respeto del clérigo, el caballero decide cabalmente responder
con el arma de la palabra, concretamente recurriendo al pasaje evangélico acerca de la
reprehension publica y privada'’®: «Las reprehensiones santas y bien intencionadas
otras circunstancias requieren y otros puntos piden: a lo menos, el haberme
reprehendido en publico y tan asperamente ha pasado todos los limites de la buena
reprehension (Quijote, 11, 32: 971).

A la actitud del eclesistico, de las menos caritativas que encontramos en la
novela y ejemplificada paraddjicamente en un clérigo, don Quijote responde,
coherentemente, con un discurso de tipo religioso, concretamente basando en «el
incumplimiento de de preceptos evangélicos» (Forradellas, 2015: 971). No por
casualidad la réplica de don Quijote estd basada en la maxima evangélica de «no
juzguéis si no queréis ser juzgados» y es una nueva alusion a la posibilidad de gloria

eterna a partir del ejercicio caballeresco:

Sin haber visto mas mundo que el que puede contenerse en veinte o treinta leguas de
distrito, meterse de rondoén a dar leyes a la caballeria y a juzgar de los caballeros
andantes? ;Por ventura es asumpto vano o es tiempo mal gastado el que se gasta en vagar
por el mundo, no buscando los regalos dél, sino las asperezas por donde los buenos suben

al asiento de la inmortalidad? (Quijote, 11, 32: 971).

176 Segtin se lee en Mateo, 18, 15: ««Si tu hermano peca contra ti, ve y repréndele estando ti y ¢l solos; si
te oyere, has ganado a tu hermano.
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Por otra parte, el eclesidstico, al igual que Sanson Carrasco y que los otros
personajes religiosos de la primera parte, desarrolla su propia critica a los libros de
caballerias. Sin embargo, al contrario que el cura y el candnigo toledano, el eclesiastico
de los duques presenta, desde el principio y hasta el final de su argumento, una vision
tajantemente desfavorable de la literatura caballeresca: «El eclesiéstico [...] cayod en la
cuenta de que aquél debia de ser don Quijote de la Mancha, cuya historia leia el duque
de ordinario, y ¢l se lo habia reprehendido muchas veces, diciéndole que era disparate
leer tales disparates» (Quijote, 11, 31: 970). La opinion del eclesiéstico, para quien don
Quijote deberia abandonar la vida caballeresca y regresar a su hacienda, dificilmente
puede extrapolarse en este caso a la de Cervantes, sobre todo si tenemos en cuenta la
poca empatia que provoca en el lector este personaje, cuya «mucha colera» (Quijote, 11,
31: 970) censura incluso el propio narrador.

En este contexto de exaltacion de la caridad quijotesca, amparado por el
discurso evangélico, cuando poco después se inserta una de las frases que més polémica
critica ha causado al propdsito de la material doctrinal. Dice la duquesa a propdsito de
los frivolos azotes de Sancho para desencantar a Dulcinea: «Y advierta Sancho que las
obras de caridad que se hacen tibia y flojamente no tienen mérito ni valen nada»
(Quijote, 11, 36: 1016). Sobre la frase sabemos que «fue suprimida ya en la edicion de
Valencia de 1616 y [...] y en Espafia no vuelve a figurar en ninguna de las sucesivas
hasta que sea inserta en la edicion barcelonesa de Antonio Bergnes (1839 y 1840)»
(Forradellas: 1016). La censura por la Inquisicion dota de un sentido extra a la exégesis
ideologica de la afirmacion, que para parte de la critica es esencialmente paulina. Para
Castro la afirmacion suponia una muestra mas de «los rasgos de delicada humanidad en

177

todas las obras cervantinas» (2002: 299) *'. Afina mas David Estrada en la vinculacion

doctrinal, aunque confunde el emisor de la frase, al atribuirsela a Sancho:

Hay un pasaje del Quijote que revela un profundo conocimiento de san Paulo por parte de
Cervantes. Este pasaje surge en el conocido contexto del desencantamiento de Dulcinea,
y en el que Sancho advierte «que las obras de caridad que se hacen tibia y flojamente no
tienen mérito ni valen nada» [...] ;Por qué habia de eliminarse unas palabras que son

pura esencia paulina? (Estrada Herrero, 2008: 278).

77 Como hemos visto detenidamente en el capitulo introductorio sobre lecturas religiosas del Quijote.
Cfr. supra 11.4.1.
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La idea se complementa con una afirmacién posterior, en un nuevo didlogo con
Sancho acerca de la naturaleza imperfecta de las obras humanas frente a las divinas y la
necesidad de suplir esta carencia teoldgica con el agradecimiento. De nuevo don Quijote
teorico reflexiona sobre el alcance moral y religioso del ser humano y su relacion con la

divinidad:

Este pecado, en cuanto me ha sido posible, he procurado yo huir desde el instante que
tuve uso de razon, y si no puedo pagar las buenas obras que me hacen con otras obras,
pongo en su lugar los deseos de hacerlas, y cuando estos no bastan, las publico, porque
quien dice y publica las buenas obras que recibe, también las recompensara con otras, si
pudiera; porque por la mayor parte los que reciben son inferiores a los que dan, y asi es
Dios sobre todos, porque es dador sobre todos, y no pueden corresponder las dadivas del
hombre a las de Dios con igualdad, por infinita distancia, y esta estrecheza y cortedad en

cierto modo la suple el agradecimiento (Quijote, 11, 58: 1204).

En general, la necesidad de una moral cristiana fundamentada en la préctica
conjunta de fe y obras, y la insistencia en estas ultimas, es un motivo fundamental en la
produccién cervantina, idea idea presente ya en La Galatea'’® y con una visible
trayectoria en la literatura de nuestro autor.

Al tema de las obras se une otro tema predilecto en Cervantes: la providencia.
Caballeria andantes y designios divinos se unen en otro didlogo entre caballero y
escudero, antes de que comience su gobierno. La situacion de Sancho ante el gobierno
de la insula es atribuida por don Quijote, primero, a la providencia divina, y segundo, al
ejercicio y ventajas de la caballeria andante: «Sino que des gracias al cielo, que dispone
suavemente las cosas, y después las daras a la grandeza que en si encierra la profesion
de la caballeria andante» (Quijote, 11, 42: 1058-1058). Siguiendo esta linea, los consejos
que le da don Quijote a Sancho para el gobierno de la insula son de tipo religioso,
basados en las virtudes cristianas. El primero, temer a Dios: «Primeramente, joh, hijo!,
has de temer a Dios, porque en el temerle estd la sabiduria y siendo sabio no podras
errar en nada» (Quijote, 11, 42: 1059); segundo, el «conocerse a si mismo» procedente

de la tradicion platonica (Quijote, 11, 42: 1059).

8 Cfy. supra 11.3.3.
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Ademas, en los consejos encontramos una critica a la soberbia y un
ensalzamiento de la humildad, conforme a la tradicidon de cristiana y escritural: «Haz
gala, Sancho, de la humildad de tu linaje, y no te desprecies de decir que vienes de
labradores, porque viendo que no te corres, ninguno se pondra a correrte, y préciate mas
de ser humilde virtuoso que pecador soberbio» (Quijote, 11, 42: 1060), ya que segin don
Quijote, con la humildad y el servicio, «satisfaras al cielo» (Quijote, 11, 42: 1060). Por
ultimo, el amo propone al escudero la aplicacion de la misericordia, en sintonia con el
concepto cristiano de un Dios misericordioso, en detrimento del cumplimiento de la
justicia: «Que no es mejor fama del juez riguroso que la del compasivo [...]. Porque
aunque los atributos de Dios todos son iguales, mas resplandece y se campea a nuestro
ver el de la misericordia que el de la justicia» (Quijote, 11, 42: 1061). De la misma
manera que en el discurso de la mision caballeresca de don Quijote hemos observado
una finalidad de cumplimento de los preceptos cristianos y la construccion alegorica de
un mesias laico en el protagonista, las palabras sobre la nueva misién de Sancho como
gobernador tienen su base en las teorias del principe cristiano de especial difusion en la
época.

El pasaje de Roque Guinart y el encuentro con el bandolerismo catalan supone
un nuevo caso de moral quijotesca frente a un problema de orden social, como habia
sucedido con los galeotes (Forradellas, 2015: 1221). El episodio estd enmarcado por
cierto sentido providencialista, que se desprende de las tranquilizadoras palabras del

jefe de la banda a don Quijote:

—Valeroso caballero, no os despechéis ni tengdis a siniestra fortuna esta en que os
hallais, que podia ser que en estos tropiezos vuestra torcida suerte se enderezase: que el
cielo, por estrafios y nunca vistos rodeos, de los hombres no imaginados, suele levantar

los caidos y enriquecer los pobres (Quijote, 11, 60: 1223).

Realmente, y frente a la exaltacion de la libertad de los condenados a galeras, en
este episodio el caballero censura, desde un punto de vista moral y religioso, la vida de
los bandoleros, por considerarlo contrario a la doctrina cristina: «Les persuadia dejasen
aquel modo de vivir tan peligroso asi para el alma como para el cuerpo» (Quijote, 11, 60:

1227). La propuesta de don Quijote consiste en ofrecer la imitacién caballeresca como
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medio de canalizacion de la violencia de la banda, aunque estamos de acuerdo con

Isabel Roger:

Don Quijote le brinda su ayuda: «Yo le ensefiaré a ser caballero andante [que] en dos
paletas le pondran en el cielo» (II, 60, 1014-15). Roque Guinart sonrie ante tal consejo,
como el lector. Aunque es ingenua su oferta, parece una razén para combatir tanto

desastre consecutivo en la historia del pais (2016: 200).

El problema reside de nuevo en la distincion entre el proyecto quijotesco, de
naturaleza ficcional, y la vida de los bandoleros, apegada a la realidad social catalana.
De hecho, la réplica de Guinart en defensa de su estilo de vida tiene su base en la
venganza de un agravio previo, lo que implica entender el bandolerismo como un
espacio de solucidon para problemas de tipo incluso personal: «No hay modo de vivir
mas inquieto ni mas sobresaltado que el nuestro. A mi me han puesto en ¢l no sé¢ qué
deseos de venganza, que tienen fuerza de turbar los mas sosegados corazones» (Quijote,
I, 60: 1229). Es en este momento del debate sobre el peligro y licitud de vida de
bandolero donde insertan algunos elementos religiosos. No por casualidad, y reforzando
el sentido religioso del episodio, los companeros de Roque afirman de ¢l que mas tiene
de «frade que de bandolero» (Quijote, 11, 60: 1232).

Por otro lado, y complementariamente, sobre el agravio, Forradellas observa un
cierto sentido paulino: «Las palabras del bandolero recuerdan otras de San Pablo: «Non
enim quod volo bonum, hoc facio: sed quod nolo malum, hoc ago» (Romanos, VII, 19)»
(2015: 1229). Ademas, encontramos la metafora predilecta cervantina del puerto como
salvacion del alma de lo hombres: «Pero Dios es servido de que, aunque me veo en la
mitad del laberinto de mis confusiones, no pierdo la esperanza de salir dél a puerto
seguro» (Quijote, 11, 60: 1229). La cura de don Quijote para los males de Guinart tiene
también un trasfondo providencialista, es la «medicina de Dios» (Forradellas, 2015:

1229):

Vuestra merced estd enfermo, conoce su dolencia, y el cielo, o Dios, por mejor decir, que
es nuestro médico, le aplicard medicinas que le sanen, las cuales suelen sanar poco a
poco, y no de repente y por milagro; y mas, que los pecadores discretos estdn mas cerca

de enmendarse que los simples (Quijote, 11, 60: 1229).
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Lo cierto es que la presencia del componente providencialista en la construccion
del pensamiento quijotesco se mantiene hasta el final de la obra, como se desprende de
la famosa frase de don Quijote ya en su vuelta a casa: «Lo que te sé decir es que no hay
fortuna en el mundo, ni las cosas que en ¢l suceden, buenas o malas que sean, vienen
acaso, sino por particular providencia de los cielos, y de aqui viene lo que suele decirse:
que cada uno es artifice de su ventura» (Quijote, 11, 66: 1276). La afirmacion retine una
de las ideas fundamentales en Cervantes, la sintesis entre libertad y providencia. Por
ello, mas adelante Forradellas afirma que «Don Quijote vuelve a lo humano la teoria
religiosa, y aun mistica, del perfecto amor de Dios, frente al amor temeroso o
agradecido» (Quijote, II, 67: 1282). De hecho, en el lecho de muerte, Don Quijote
vuelto de nuevo en Alonso Quijano, atribuira su propia recuperacion a la providencia
divina y no a la medicina ni al desencanto tras el fracaso inevitable de la mision
caballeresca.

Por otra parte, la analogia entre don Quijote y Cristo que hemos analizado a lo
largo de las dos parte del Quijote tiene su punto de culminacién en la parodia de la
pasion de Cristo a la que Antonio Moreno somete al caballero a su llegada a Barcelona.
La actitud de burla del personaje hacia el caballero tomara tintes de escarnio publico
durante su paseo. Las reminiscencias del pasaje a la pasion de Cristo, reconocibles en el
pergamino que don Quijote lleva adherido a la espalda, son una prueba de ello: «Este es
don Quijote de la Mancha» (Quijote, 11, 62: 1240)'”°. El cartel acentua el caracter
humillante de la actitud a modo de desfile ptblico [anteriormente habia sido expuesto

%01y convierte al

en un balcén al publico «como una mona» (Quijote, 11, 62: 1240)
caballero en una especie de martir al profesar la caballeria andante.
El andlisis de los componentes religiosos en la construccion del personaje
protagonista revela varios aspectos interesantes: en primer lugar, la continuacién a lo
largo de la segunda parte de la alegoria cristica en la figura y mision quijotescas.

Ademas, encontramos dos de los motivos principales en la articulacion cervantina de

una «poética de lo religioso»: la defensa de la importancia de las obras en la doctrina

'7 Recuerda a la inscripcion con iniciales grabada en la cruz que lleva Jesus durante el calvario y donde

sera crucificado: «I€sus Nazarénus, Reéx Iudaeorumy.
'%0 Esta referencia, por su parte, remite al pasaje evangélico de la pasion en el que Pilatos interroga al
pueblo acerca de liberar a Jesus o a Barrabas.
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cristiana y la presencia constante de un discurso providencialista. Por ultimo, hemos
observado de nuevo la relacion existente entre los juicios sobre la literatura caballeresca
contenidos en la novela en tension con aspectos doctrinales, como sucedia en la novela

de 1605.

I1.7.2. {ERASMISMO EN EL QUIJOTE?
Al acercarse a la posible presencia de doctrina erasmista en el Quijote'®' es necesario
partir de los estudios clasicos de Castro, a los que hemos dedicado espacio en la

. ., P 182
introduccion sobre las lecturas religiosas de la novela

. En este sentido, puede valer
como sintesis la siguiente afirmacion de don Américo sobre el cristianismo en
Cervantes: «Recuerda, en ocasiones, mas a Erasmo que a Trento» (2002: 237).

Antonio Vilanova'® fue el primero en plantear que la locura de don Quijote
estaba inspirada en la Moria de Erasmo. Su Erasmo y Cervantes contiene afirmaciones

como esta:

Creo poder afirmar de manera precisa que la verdadera inspiracion del Quijote de
Cervantes procede del Elogio de la locura, y que la génesis de la novela cervantina
adquiere su verdadera intencidn y sentido si se tiene en cuenta que Cervantes se propuso
desarrollar en forma novelesca la satira erasmista en elogio de la locura humana (1989:

19).

Marquez Villanueva da por descontada la conexién entre Erasmo y Cervantes:
«No creemos que en estos casos, ni en otros por el estilo, haya por qué hablar de una
influencia de Zapata en Cervantes, pues la coincidencia es harto explicable en razén del
compartido enraizar en una tipica ideologia erasmista» (1973: 172). En el mismo

sentido, ha afirmado Sampayo:

'8! También se ha tratado el tema aplicado a EI licenciado Vidriera (cfr. supra 11.5.6.1) y Forcione lo ha

propuesto para el tema del matrimonio en La gitanilla (1982).
182 e

Cfr. supra 11.4.1.
'3 El trabajo de Vilanova fue objeto de nuestra atencién en la revision bibliografica (Santos de la
Morena, 2014a). No lo incluimos pormenorizadamente en este momento porque presenta un analisis de
motivos estilisticos que vinculan la produccion cervantina y la erasmiana, pero no se centra en aspectos
doctrinales.
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Sin la luz de la obra de Erasmo, Cervantes no habria meditado, en forma de espiritualidad
interior, y como mensaje personal, la lectura de las Sagradas Escrituras, ni habria
engarzado la teoria de la locura universal humana de Castiglione con el planteamiento

satirico, humoristico y reflexivo de E/ elogio de la locura (1986: 75).

Otros criticos han buscado cierto equilibrio en el alcance de la doctrina
erasmiana y su coincidencia con las corrientes renovadoras del cristianismo
renacentista: «A nuestro juicio, Cervantes no es una cosa ni otra. Es un cristiano sincero
pero inconformista, contestatario y debelador —a modo de Erasmo, de Valdés o de Juan
de Avila— de un cristianismo sin vida», (Martin Hernandez, 1977: 28), ya que «;Quién
no ve en esto [se refiere al Quijote] un cristianismo de convencimiento interior, tal
como lo ideara Erasmo?» (1977: 31). En un terreno similar se mueve Fajardo
Valenzuela: «La influencia del pensador holandés sobre el Manco de Lepanto,
particularmente en cuanto a su concepcion humanista, en las ideas religiosas y en la

locura idealista del héroe» (1985: 604), y observa ciertas

alusiones [erasmistas] que son resultado de la influencia de su maestro erasmizante, don
Lopez de Hoyos. De acuerdo con esta tendencia erasmista, Cervantes nos presenta en el
Quijote el efecto de una concepcién neoplatdnica sefialada especificamente por el

idealismo (1985: 609).

Villanueva Ferndndez ya repard, a proposito de los escritos Bataillon, en la

dificultad para aceptar la influencia del magisterio con el transcurso de los afios:

Provoc6 mi desconcierto la cita de Lopez de Hoyos: ;por qué recordar a un maestro de
treinta afios antes? Los Adagios y las grandes obras exegéticas de Erasmo nunca
estuvieron prohibidas. Sin embargo, parecia que la uUnica influencia era la lectura

prohibida del holandés (2005: 302).

Sin embargo, en la aportacion del hispanista francés se observa una tendencia
comun ya desde el célebre trabajo de Vilanova (1989): centrarse en el erasmismo bajo
un prisma de influencia estética-literaria, olvidindose de los aspectos religiosos. Por

ello, para facilitar el acercamiento al problema del erasmismo en Cervantes, advierte
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Ciriaco Moro6n de que «los dos puntos en los que puede haber coincidencias entre el
Quijote y la obra de Erasmo son las relaciones con el humanismo y la postura frente a
las ideas teologicas y manifestaciones de la religion» (1994: 180).

Teniendo en cuenta esta afirmacion, nos proponemos un acercamiento a la
presencia y tratamiento del erasmismo en algunos pasajes puntuales de la segunda parte
del Quijote que han sido objeto de reflexion por parte de la critica. Dejamos para otro
momento el espinoso asunto de la posible lectura e influencia de los escritos erasmianos
alejados del tema doctrinal en Cervantes, aunque remitimos a un trabajo previo en el
que tratamos el asunto (Santos de la Morena, 2013d).

En este sentido, el episodio del caballero del verde gaban es el pasaje que mas
interés ha suscitado en la critica debido a la interpretacion de don Diego de Miranda
como el perfecto caballero cristiano de Erasmo. Antes de abordar el problema, es
necesario reparar en la opinidn cervantina sobre el personaje propuesta por Castro: «Tal
es el sentido de la extrafa preferencia de Cervantes por los desequilibrados de toda laya
(por los “incitados™), y su abierta desestima por el Caballero del Verde Gaban, o por el
Eclesiéstico de casa de los Duques» (1957: 246), pues constituye la representacion de
«una vida retraida de todo heroismo» (1957: 255). Y niega que Diego de Miranda sea la
construccion de un personaje religioso tipo: «Don Diego no est4 ahi para presentar un
tipo ejemplar de caballero instruido, de caballero cristiano» (1967: 138).

Aunque Bataillon sostiene un profunda revision del erasmismo en Cervantes por
parte de don Américo —«se fijo repetidas veces en el caso del Caballero del Verde
Gaban» (1978: 355)— lo cierto es que en sus aportaciones al erasmismo del episodio
solo encontramos unos primeros esbozos, una interesante aproximacion contextual y de
influencias. Bataillon en su aproximacién al tema en Erasmo y Esparia parte de la
siguiente afirmacion general que rechaza una influencia meramente estilistica: «Faltaria
el erasmismo de Cervantes, sin embargo, de algo esencial si no se extendiera al campo
de las ideas religiosas» (1966: 784). Como hemos apuntado anteriormente, coincidimos
con el critico: es necesario un método de analisis filologico y de interpretacion de
aquellos aspectos que relacionen a Erasmo y a Cervantes en el discurso religioso, no
estilistico ni a propodsito de la vinculacion entre la locura quijotesca y la Moria de
Erasmo. Siguiendo esta linea, observamos la importancia del erasmismo en la

configuracion espiritual del personaje de don Diego de Miranda apuntada por la critica.
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Al respecto, Bataillon contradice a Castro sobre la supuesta falta de religiosidad
en el personaje e indica: «Si nos preguntamos en qué personaje del Quijote parece haber
querido encarnar el autor su ideal moral y religioso, cualquier lector del inmortal libro
designara sin vacilaciones a un seglar, el Caballero del Verde Gaban» (1966: 792). No

compartimos, en cambio, una de las afirmaciones sobre la religiosidad de don Diego:

Reemplacemos la misa de cada dia por la misa del domingo, pasemos por alto la
devocion a Nuestra Sefiora —que, por lo demas, no impide a don Diego poner toda su
confianza en la misericordia divina—: este cuadro de una vida sencilla, holgada, piadosa
y benefactora, sin sombra de fariseismo, aparecerd rigurosamente conforme al ideal

erasmiano (1966: 793).

Bataillon, después de haber requerido una atencion a lo doctrinal en el contexto
erasmista, niega la esencia de la practica y credo religioso de don Diego, para lograr que
coincida con las ideas del maestro de Rotterdam s