RDTP, XLVI, 1991 OSCAR CALAVIA SAEZ

La invencion del Enemigo
(Las figuras diabdlicas en el Valle del Ebro,
del siglo IV al XVII)

INTRODUCCION
Los Diablos latinos

Los primeros diablos que nos ocuparan se encuentran en el primer
Himno del Peristephanon de Prudencio:

Mira que a vista aqui de todos se doman los demonios feroces,
que, como lobos su presa, devoran entrafias,
estrangulan las almas mismas y a los sentidos se mezclan.

Ahi un hombre furioso yérguese lleno ya de su enemigo,
baba y espuma arrojando, torciendo los sanguineos ojos,
en la tortura expiando crimenes que no son suyos.

Se oyen —vy no hay verdugo— los llorosos ayes;
desgarran el cuerpo los azotes, y no se ve el latigo,
cadenas invisibles en vilo lo levantan.

Asi castiga la virtud de los mértires al ladrén inmundo;
lo sujeta, lo tuerce, lo abrasa, lo encadena.
Vejado el ladrén sale de las rendidas médulas.

Suelta inmune su presa, huye con las fauces vacias,
devuelve todo salvo, de la ufia del pie al cabello,
confesando que se abrasa, pues habita en la gehenna. (Versos 97 a 111) !

' He introducido numerosas modificaciones en la traduccion del presente texto que
proporciona la BAC en su edicién de PRUDENCIO, Obras Completas (Madrid, 1981); el
texto latino correspondiente, segin la misma fuente, es el que sigue:

Cerne quam palam feroces hic domentur daemones,
qui lupino capta ritu deuorant praecordia,
strangulant mentes et ipsas seque miscent sensibus.

Tunc suo iam plenus hoste sistitur furens homo
spumeas efflans saliuas, cruda torquens lumina,
expiandus quaestione non suorum criminum.
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Prudencio, que escribe su obra en los ultimos afios del siglo IV, nos
habla de un fenémeno especialmente estable. Casi trece siglos mas tarde
nos encontramos con la siguiente narracion:

Por el mismo afio [de 1627] Maria de San Martin Garay, natural de la ciudad
de Viana, tenia gran multitud de demonios, y nunca auid hallado remedio para
expelerlos: un tio suyo religioso de San Francisco, que se llamaua Fray Diego de
Salinas, conjurola mucho tiempo, y la lleuo a diferentes Santuarios, y nunca tuuo
remedio, hasta que vino 4 Valvanera; donde cantddole el santo Convento la Le-
tania de nuestra Senora, dio grandes gritos, diziendo: La Virgen me mata, aquella
me quema: esta Semora es poderosa para que salga. Y con esto salio, y quedo
libre, y sana, dando gracias & la Virgen de Valvanera por tan gran fauor 2.

El primer relato hace referencia al sepulcro de los santos Emeterio y
Celedonio, en Calahorra; el segundo, al santuario de Valvanera. Para llegar
de Calahorra a Valvanera el viajero debe remontar el curso del rio Ebro y
de su afluente el Najerilla, pasando del valle a la alta sierra; unos cien ki-
lémetros, o de dos a cinco dias de marcha dentro de la provincia de La
Rioja. Esos seran los limites espaciales del presente ensayo, aunque sea,
claro estd, facil encontrar fendmenos idénticos fuera de ellos.

Seran también sus limites temporales. No es dificil allegar exorcismos
semejantes en nuestro siglo, o casi en nuestros dias, en ciertos santuarios
gallegos o levantinos. Pero esto exageraria las pretensiones y las obliga-
ciones de este articulo. Mas simple y mas denso puede ser escrutar la vida
del diablo en una regién acotada durante un periodo extenso mas también
definido; el que abarcan los dos textos citados, que en sentido amplio po-
driamos llamar «Edad Media» *.

Otra posibilidad a la que renuncio es la de alargar hacia atras mi es-
tudio. No voy a ocuparme de la demonologia antigua, sea grecorromana o

Audias, nec tortor adstat, heiulatus flebiles,
scinditur per flagra corpus, nec flagellum cernitur,
crescit et suspensus ipse uinculis latentibus.

His modis spurcum latronem martyrum uirtus quatit,
haec coercet torquet urit, haec catenas incutit,
praedo uexatus relictis se medullis exuit.

Linquit inlaesam rapinam, faucibus siccis fugit,
ungue ab imo usque ad capillum salua reddit omnia
confitens ardere sese; nam gehennae est incola.

* Diego de SILVA Y PACHECO, Historia de la Imagen Sagrada de Maria Santisima
de Valvanera... (Madrid: Imprenta de San Martin, 1665), p. 228. Milagro 119.

> Esa idea de una Edad Media «larga» estd tomada de Jacques LE GOFF, Poxr une

autre Moyen Age: Temps, Travasl et Culture en Occident (Paris: Gallimard, 1977), con-
cretamente de su prefacio.
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biblica, que el cristianismo hereda. Tampoco de la religién indigena sobre
la que el cristianismo se extiende. Sabemos demasiado de la primera y de-
masiado poco de la segunda.

La fecha més legitima del nacimiento de los demonios es probablemente
la del contacto entre ambas religiones. Los demonios son hermanos gemelos
de los santos, como pasaré a explicar.

El Santo y el Diablo

El Peristephanon de Prudencio, del que extrajimos el primer fragmento,
es una coleccién de catorce himnos dedicados a santos martires. Es un cla-
sico del cristianismo, la primera obra hagiografica de importancia. En su
momento, sin embargo, era un texto con dos vertientes polémicas. Por un
lado, era una ardiente proclamacién del culto a los santos cuando este culto
no era plenamente aceptado por todos los sectores del cristianismo *. Por
otro lado, y mas explicitamente, es un desafio a la «gentilidad» ain vigorosa
en torno a nucleos seguros de romanismo y cristianismo como la ciudad
de Calahorra: la fuerza de los martires, que expulsa demonios, es la prueba
de la verdad de su fe.

El santo es la vanguardia simbolica del cristianismo; por eso mismo tam-
bién se sitda en los limites de éste.

La Vita Sancti Emiliani, del obispo Braulio de Zaragoza, escrita en el
siglo VI, es en este sentido una continuacién fiel de la obra de Prudencio.
Es un texto escueto que, segin su autor, deberia servir como guidén para
la predicacion el dia de la fiesta del santo. Con él, Braulio integra en la
historia de la Iglesia la vida de un eremita, San Millin, que, por lo que la
propia Vita muestra, habia rehusado en vida esa integracion.

Lo que San Millin hace durante su larga vida, segin Braulio, es sobre
todo luchar contra el demonio. En dos ocasiones el demonio agrede direc-
tamente al santo. La primera fisicamente, saliéndole al camino y luchando
con él cuerpo a cuerpo. La segunda, por medio de la difamacion, recrimi-
nindole que se rodee de —aunque piadosas— mujeres; sélo en el primer
caso el demonio se muestra personalmente, porque la vaga alusién a «los
demonios» que San Braulio hace en el segundo caso parece mas una refe-
rencia retdrica a las malas lenguas.

4 Sobre el culto primitivo a los santos, ver el clasico estudio de Peter BROWN, The
Cult of the Saints: Its Rise and function in Latin Christianity (University of Chicago
Press, 1982). La instauracién del culto a los santos habria sido una victoria del patriciado
cristiano sobre los obispos, reacios a ese culto que tendia a la autoglorificacion de los
linajes laicos.
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Habitualmente el demonio no se muestra en persona, sino por medio
de los posesos. San Millan es exorcista. Expulsa el diablo que habia entrado
en el cuerpo de un didcono, y los cinco que atormentan a un siervo del
noble Tuencio. Lo mismo hace con otro siervo, éste del conde Eugenio.
Libra también a los nobles Nepociano y Proseria, que «assi como estauan
juntos en el matrimonio, también lo estauan con el demonio, y estauan li-
gados, y se creia que cada uno tenia su demonio». Los relatos son someros:
Columba, la hija de Méximo, un Curial, era presa del demonio con gran
dolor y temor de sus familiares. La llevan inadvertidamente a presencia de
San Millan, y éste expulsa el diablo con sélo hacer la sefial de la cruz en
la frente de la posesa.

S6lo en un caso el hagidgrafo para en detalles, cuando se trata del
diablo ocupante de la casa del senador Honorio de Parpalinas:

La casa de Honorio Senador sufria un demonio maldito y sedicioso, el cual estaua
tan apoderado della, que hazia en ella mil torpezas cada dia. Y no auia quien
pudiesse sufrir semejante morador. Finalmente muchas vezes estando el sefior de
la casa sentado a la mesa con muchos manjares, ponia el demonio en lugar dellos
huessos de animales muertos, y muchas vezes estiércol. Y muchas vezes quando
la gente estaua de noche durmiendo, quitindoles los vestidos a los hombres, y a
las mugeres, con gran ruydo los colgaua del techo, como si fueran algunos trapos
suzios. Angustiado Honorio, y no sabiendo qué hazerse, se animé informado de
los milagros deste var6n santo, y cobrando esperanca embié a llamarlo, llevando
en que viniesse los que iuan por él. Llegan los mensageros. Suplicanle que vaya,
y con el fauor que pudiesse echase aquel demonio. Al fin molestado de los ruegos,
para mostrar el poder de nuestro Dios, no quiso ir en litera, sino a pie. Luego
que llegd al lugar de Parpalinas que alli passaba el caso, se lo contaron todo: y
ain él padeci6 alli sus molestias. Mand6 que se ayunase, y ordend que viniessen
a él los Sacerdotes del pueblo. Llegado el tercero dia, cumplido el ayuno que se
auia sefialado, bendixo sal, y mezcléla con agua, como lo usa hazer la Yglesia, y
rozi6 con ella la casa. Luego el embidioso sali6 de lo secreto de la casa, y viendo
que le echaban de su omenaje, comengd a tirar pedradas al Santo: empero forta-
lezido con escudo fortissimo, no se le di6 nada. Al fin echando llamas con un
abominable hedor, siendo ahuyentado se fue al desierto. Y assi los moradores de
la casa quedaron gozosos, viéndose libres por la oracién del santo °.

En todos los casos el diablo —como ya ocurria en Prudencio— ocupa
un espacio, sea el cuerpo humano o la casa, que el santo debe recuperar
por el exorcismo.

Los signos de la ocupacién diabdlica son siempre la suciedad, el mal olor

y el desarreglo gestual. La técnica del exorcismo es decididamente alopitica:

> Cito la traduccién de la Vita hecha en el siglo Xvil por el obispo Prudencio de
Sandoval; una edicién critica del texto latino se debe a VAZQUEZ DE PARGA, Vita Sancti
Emiliani por Braulio, obispo de Zaragoza (Madrid: CSIC, 1943).
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disciplina, penitencia, ayunos y oraciones. En suma, purificacién de un 4m-
bito bien reglado, el corporal o el doméstico, que la presencia del demonio
perturba: un orden simbdlico dicotémico, excluyente.

Estas viejas historias de exorcismo, dentro de su simplicidad, nos indican
ciertos supuestos vigentes en la época de Braulio al respecto del diablo y
de la posesion. Por un lado, el diablo aparece siempre como un «conte-
nido», s6lo se revela bajo un continente humano, sea éste individual —el
cuerpo— o colectivo —la casa—. Los signos que lo denuncian son altera-
ciones del gesto y la compostura, o resultados de ésta, como el olor. Sélo
el santo, en el camino que va del yermo al poblado, ve al demonio en per-
soma, como una entidad auténoma; el hombre normal lo incorpora, lo vive.

Por otro lado, el endemoniado es victima pasiva e inocente de la po-
sesion. El exorcismo le restaura en su ser legitimo atribuyendo una iden-
tidad diferente a la perturbacién: asi, los diablos que ocupan el cuerpo del
siervo de Tuencio salen de él diciendo sus nombres. Como dice Prudencio,
los crimenes del demonio no son crimenes del endemoniado.

Las posesiones enfrentadas por San Millan pertenecen claramente al tipo
de las que I. M. Lewis llama «posesiones periféricas» ¢. Involuntarias como
la enfermedad, forman parte de las tensiones existentes entre personas fi-
sicamente proximas, mas jerarquicamente distantes. El siervo y su sefior,
la esposa y el marido, la hija y su padre, el didcono sometido a clérigos
superiores, la casa —que designa al conjunto de familiares y dependientes—
y el senador cabeza de la familia, etc. La intrusién del demonio supone una
negacién de las buenas maneras y de la obediencia, una rebelién que tiene
la garantia de la irresponsabilidad. El endemoniado se sustrae parcial o to-
talmente a sus tareas cotidianas, agrede mas o menos impunemente en
nombre del diablo. Mas atn, el proceso de exorcismo, la peregrinacién al
santuario en que sera curado, obliga a gastos, coloca al poseso en el centro
de las atenciones. Le saca, al menos temporalmente, de su sujecién. Apre-
ciaremos la dimensién de esa revuelta si consideramos la escala en que acon-
tece. La posesiéon es un fenémeno anormal pero muy corriente; forma parte,
aunque marginalmente, de lo cotidiano. En el santuario, atin en vida de San
Millan, la presencia de endemoniados es numerosa y comun y fuente de
mucha agitacion:

[...] que acudiendo multitud de endemoniados, no solamente no mostraba el menor
temor del mundo, mas se encerraba solo con todos ellos, donde quando con la
divina gracia los habia de curar, y muchas veces quando se iba a dormir, mos-
traban que le querian quemar: y hasta la cama llevaban la paja encendida y
quando la aplicaban perdia el fuego la fuer¢a. Y en esto estaban trasnochando

¢ 1. M. LEwss, Ecstatic Religion (London: Penguin Books, 1978).
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sin hacer cosa ninguna, trabajando en vano. Y en sintiéndolo él, con andar todos
sin juicio, se recogian: y en mandéindolo él, se ataban unos a otros, y ocupaban
las manos en hacer lumbre para calentarse, aun estando assi locos [...].

Ese desasosiego demoniaco es una dolencia benigna pero constante de
la sociedad que nos describe el texto brauliano. En la mayoria de los casos
se nos aclara que el santo se enfrenta con posesiones tenaces, que ya habian
resistido otros intentos de expulsién; el margen social ocupado por el diablo
era quiza considerable.

La posesién se presenta en una situacién de contacto religioso —la evan-
gelizacién era muy precaria en la zona— y en una sociedad rigidamente
jerarquizada y dominada por una aristocracia celtorromana de patricios y
obispos. Cristianismo y paganismo se identifican respectivamente con ciudad
y campo. En la medida en que el cristianismo se impone en el campo, el
paganismo se convierte en territorio diabdlico y desterrado al yermo. La
posesién no es el Gnico fendmeno que perturba el orden de esta sociedad.
Existe —esporadica y recurrente— la baganda, una revuelta campesina que
vacia las haciendas y lleva a los siervos al vagabundeo y al pillaje. A veces
en proporciones politicamente temibles: es el caso de la bagauda que recorre
el valle del Ebro y mata en el 449 al obispo de Tarazona junto con su
guardia, y va a unirse después a las tropas de un rey barbaro’. La misma
vida eremitica, en este periodo anterior a la reglamentacién de la vida mo-
nastica, es un fendémeno muy ambiguo. No pocos siervos abandonan las ciu-
dades o las tierras de sus seflores para habitar en yermos alejados, en las
sierras. La Vita Sancti Emiliani nos narra que el propio santo era un pastor
de ovejas que abandoné el rebafio para entregarse a la vida ascética. En
la periferia de los nicleos romanos de la regién estudiada encontramos casi
siempre —aun visibles hoy en dia y a veces habitadas hasta afios re-
cientes— «tebaidas» de dificil acceso, a las que los historiadores llaman co-
munmente «eremitorios» capaces de albergar una poblacién crecida. Tal vez
para entender quién vivia en aquellos eremitorios deberiamos olvidar un
poco las hagiografias y pensar en la numerosa marginalia rural del mundo
tardorromano.

Esta digresion nos servird para definir mejor nuestro tema central. Si
el culto a los martires era patrimonio de un patriciado cristiano al que Pru-
dencio pertenecia, la consagracién por parte del obispo Braulio de un santo
ermitafio supone una maniobra mas audaz: recluta el santo en el propio
hontanar de la perturbacion «diabélica», el agro apartado del orden cristiano.
Asimila una figura rdstica y marginal, cuyo cristianismo debe ser por lo

7 J. J. SAYAS ABENGOECHEA y L. A. GARCIA MORENO, Romanismo y Germanismo
(Barcelona: Labor, 1982), p. 152.
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menos rustico y marginal, y presumiblemente sincrético. El exorcismo es
un poder del santo de la ciudad como lo es del santo del campo, pero si
en el caso de los mértires representa la coronacién de una historia ejemplar,
en el del santo ermitafio se constituye en la historia misma.

La creacion del santo y del demonio —o la cooptacién de uno y otro,
en la medida en que ya existiesen en el mundo precristiano— amplia asi
el dominio simbdlico de la Iglesia. La posesién diabdlica, en una situacién
de contacto religioso, supone paraddjicamente una conversién. La persona
es controlada por una entidad sobre la que la Iglesia y sus santos tienen
a su vez control.

Los santos martires estin proximos al «centro» del cristianismo, por el
que han muerto, reproduciendo el sacrificio de la cruz. El santo ermitafio,
en el margen de la sociedad, es santo simplemente porque combate a un
contrario. La hagiografia de Braulio es pionera: carece de una elaboracién
amplia de los modelos de santidad y diabolicidad, y por eso carga todo el
acento en la frontera, en la oposicién entre ambos.

EL DIABLO EN ROMAN PALADINO

Sobre la memoria de San Millan, y después de vicisitudes historicas que
no hacen mucho al caso, se asenté un poderoso monasterio que llevaba y
aun hoy lleva su nombre. En el siglo XIII este monasterio era sede de un
activisimo escritorio, que frecuent6 el primer poeta de nombre conocido que
escribid en lengua castellana —en «roman paladino» segin propia declara-
cién: Gonzalo de Berceo.

La produccién de Berceo fue bastante amplia, y se dirigié sobre todo a
la difusién de la doctrina cristiana y de cultos especialmente promovidos
por la Iglesia, como el de la Virgen Maria. También se dedic6 a santos
vinculados al monasterio, como Santo Domingo de Silos o Santa Oria, vy,
sobre todo, el propio San Millan. Berceo no inventaba sus argumentos, y
son bien conocidas por los especialistas sus fuentes: hagiografias o colec-
ciones europeas de exempla en latin. En el caso de la Estoria de Sennor
Sant Millin 8, la fuente es el ya citado texto de San Braulio. Comparar los
textos de San Braulio y Berceo es algo sumamente sugestivo. El segundo
triplica por lo menos la extensién del primero; mas puede decirse que le
es fiel. Berceo reproduce los combates o las posesiones diabdlicas narrados
por San Braulio adjetivindolos, pero sin afiadir aparentemente nuevos datos
ni incluir nuevas interpretaciones. Es posible inferir que el fenémeno de

8 Cito por Gonzalo de BERCEO, Obras completas (Logrofio: IER, 1981).
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la posesidén sobrevivié durante siete siglos con la estabilidad suficiente para
no requerir actualizacién, para ser vivamente comprendido por el oyente.

El Diablo y la Bestia

Sin embargo, hay algunas excepciones a esta fidelidad. La primera es
una novedad absoluta de Berceo. Cuando San Millin se retira a vivir en
el yermo, lo encuentra terriblemente habitado:

Serpientes e culebras avien en él hostal.

Estaban grandes pennas en medio del vallejo,

avie de jus las pennas cuevas fieras sobejo

Vivien de malas bestias en ellas grant concejo

Era por end grand siesta un bravo logarejo. (Cuartetas 27-28).

El santo no se arredra, sin embargo, y se queda a vivir en las cuevas:

Fueron las bestias fieras con él fuertment embargadas,

Todas fuyien atelli las cabezas colgadas,

Si les plégo o non, cambiaron las posadas...

Otras cosa retraen, mas non la escribieron,

Hi muestran los forados que las sierpes figieron,

Las pennas foradaron, quand ficar non podiéron,

Pero al omne bono nul pavor nol figieron. (Cuartetas 30 y 31).

El texto de San Braulio constataba secamente la permanencia del santo
en las asperas sierras. ;Qué son estas sierpes y de dénde salen?

Podemos contestar con una aparente perogrullada: son sierpes, més o
menos adjetivadas.

Es decir, no son demonios. Los mitos de origen de santuarios vecinos
—Nuestra Sefiora de Valvanera, la Virgen de Lomos de Orios, San Vitores
de Cerezo— incluyen con frecuencia historias semejantes, en que una gran
serpiente desaloja el lugar que va a ser ocupado por el santo, con mayor
0 menor coaccidn, y a veces abandonando pacificamente el campo.

En otros casos se trata de otro tipo de animales (osa en Santa Coloma
o leona en Santa Casilda, santuarios también préximos) cuya actitud oscila
entre ese limitado enfrentamiento con el santo y la franca colaboracién con
él. Actualmente se cuentan todavia, respecto de Valvanera y Lomos de
Orios, relatos que muestran la insalvable distancia entre el hombre y el
reptil. Un pastor cuida y protege una serpiente joven. Cuando la reen-
cuentra después de una larga ausencia se ha convertido en un monstruo
feroz, de quien sélo la inetrvenci6n de la Virgen consigue salvarlo.
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Es tentador pensar que la innovacién de Berceo es de origen po-
pular/oral, lo que él mismo sugiere. La popularidad del episodio de la ser-
piente en la cultura campesina moderna podria ser engafiosa, pero es pro-
bable que si éste procediese de fuentes cristianas «cultas» compartiria la
interpretacion diabdlica que la doctrina daba al episodio del Paraiso. No es
éste el caso. Es muy comin encontrar en antiguos santuarios espafioles
cueros de serpientes, o serpientes disecadas, ofrecidos como presente, 0 como
exvoto, muchas veces por devotos que se habian encontrado tales prodigios
de la naturaleza en las Indias Occidentales. En el Santuario de Valvanera
existe una de éstas, en una ermita cecana al monasterio. En alguna ocasi6n
he oido identificarla con la serpiente con que el ermitafio Nufio, constructor
del lugar, se enfrent6. Pero también puede referirse a ella este texto:

Por los aficos de 1570 [..] un pastor desse convento entré por la puerta de la
Iglesia tan apresurado y aténito que todos le hizieron lugar [..] y a vozes daua
gracias a la Virgen de Valvanera; porque por ser criado suyo le aufa dado fuergas
para que con el cayado huuiesse matado al demonio, y que si lo querian ver le
fuessen siguiendo hasta el rio [..] siguiéronle algunos, y al llegar al rio vieron
una espantosa serpiente de cinco varas de largo, la cabeza grande, y terrible, las
escamas como si fueran de azero, los dientes monstruosos, las alas con pinturas
de medialuna, y la cola partida por medio [..] y atn estaba agonizando revol-
candose en la arena, arrojando sangre por la boca, por donde la habia herido el
pastor con la punta del cayado. Admirados del sucesso la acabaron de matar, y
la truxeron al convento [..] y colgaron la piel en el Claustro Santo, que hoy se

conserva ’.

La identificacién de serpiente y diablo, atin en el siglo XVI, es posible,
pero en cualquier caso secundaria, y por eso la interpretacién del pastor
no fue muy tenida en cuenta. Lo que cuelga alli no es un diablo, sino un
monstruo de la naturaleza.

El afan de interpretar puede llevarnos, de todos modos, a insistir. Si
esas serpientes no eran diablos, podian ser al menos divinidades pre-
cristianas, o transformaciones de éstas. Es bien sabido el caracter sincrético
del catolicismo mediterrdneo, o del catolicismo en general, su estrecha vin-
culacién con el paganismo que le precedié. Algiin ser mas o menos divino
era, de hecho, adorado en el lugar antes de la cristianizaciéon. Se ha en-
contrado un ara de época romana dedicada a un «Deo Dercetio» ', presu-
miblemente céltico e identificado con el monte Distercio, mas tarde —y

® D. de SILVA Y PACHECO, Historia de la Imagen Sagrada de Maria Santisima de
Valvanera..., milagro 86.

19 José M. BLAZQUEZ, Diccionario de las religiones prerromanas de Hispania (Ma-
drid: Istmo, 1975).
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hasta ahora— bautizado con el nombre de San Lorenzo. Pero ese probable
sincretismo inaugura, en cualquier caso, una situacién poco permeable a la
«pervivencia». Si demonios y serpientes cobijasen una sustancia precristiana
seria licito esperar que ésta se manifestase mejor en documentos mais an-
tiguos. Pero, muy por el contrario, es ya en plena Edad Media y de camino
al Barroco cuando unos y otras van ganando fuerza y definiciéon ''. A falta
de testimonios que indiquen la continuidad de una mitologia pre-cristiana,
es arriesgado suponerla: mas vale admitir que lo que continia es la capa-
cidad de fabular de la poblacién rural, que actué en el cristianismo como
actu en épocas anteriores.

En los mitos de los santuarios riojanos, en suma, aparece con frecuencia
un episodio de animales, ajeno al corpus doctrinal y también a la demo-
nologia de la Iglesia. Son narraciones que, mas que con ninguna mitologia
cristiana o precristiana, tienen que ver con la concepcién del espacio y de
la naturaleza de los campesinos. Basta ver la estrecha relacién de los san-
tuarios actuales con los accidentes geograficos —y especialmente con mon-
tafias como el mismo San Lorenzo— para reconocer hasta qué punto una
representacién mitica de la naturaleza es necesaria en la religion rural. Tan
importante en ella como periférico y tolerable para la religién de los clé-
rigos. La serpiente aparece en esa religién rural como un simbolo del dis-
tanciamiento extremo de la naturaleza frente al hombre. Que el diablo no
se haya identificado con la serpiente, a pesar de que en el cristianismo
existia una tradicién interpretativa favorable a ello, querra decir que la opo-
sicibn hombre/naturaleza es casi irrelevante en la definicién de la figura
del diablo que se opera en la Edad Media.

Pero esa ultima afirmacién puede ser prematura. Si parece descartado
el caricter diabdlico de las bestias, deberemos atin aclarar el caricter bestial
del diablo. En la ocasién en que Berceo presenta un diablo «en si», inde-
pendiente de cuerpos o casas —es decir, cuando narra el enfrentamiento
cuerpo a cuerpo de San Millan y el Diablo— emplea para describirlo una
expresion paraddjica: nos dice que «la bestia maledicta» tomé «humanal fi-
gura» (cuarteta 112). El diablo depende siempre de la figura humana para
materializarse, aun cuando se suponga que su verdadera naturaleza sea
animal. Berceo tenia un referente plastico que de algin modo le contradice.
Uno de los marfiles de la arqueta de las reliquias de San Millan representa
ese combate, y en él, como en otros en que el diablo aparece, su figura

"' J. LE GOFF, en Lo maravilloso y lo cotidiano en el Occidente medseval (Barcelona:
Gedisa, 1985), comenta que el mundo imaginario del cristianismo altomedieval es ex-
tremadamente sobrio, racionalista; sélo en el siglo XuI la cultura fantdstica se abrird un
espacio importante dentro del cristianismo. .
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estd muy lejos de ser humana, con cuernos, rabo, alas y garras. Es una tra-
dicién plastica del Oriente Medio que se consagra en el romanico y que
solo a partir del renacimiento sufrird la competencia del modelo grecorro-
mano del fauno o satiro, mixto humano-cabrio. Las otras representaciones
que conozco de los diablos de San Millin son las de un diptico no muy
posterior a Berceo, que estuvo colocado durante siglos tras el altar principal
del monasterio. Alli, los diablos son representados como una especie de mi-
notauros, de cuerpo humano y cabeza de toro, y de color negro.

Es digno de atencién que una imagen tan caprichosa haya tenido el
éxito suficiente para continuar pareciéndonos algo asi como el retrato oficial
de Satin. Tal vez podemos entenderla mejor en comparacidén con esa ser-
piente, cuyo caracter diabélico se negaba anteriormente. La serpiente est4
a una gran distancia del hombre: carece por completo de extremidades. La
figura «romanica» del diablo es, en sentido opuesto, una figura humana a
la que se afiaden extremidades inhumanas, pricticamente todas las que
pueden hallarse en el mundo animal, a excepcién del pico de los pajaros
—puede ser que por la importancia que tiene el que el diablo hable. El
mismo Berceo, en otro texto, concretamente en el n. XX de los Milagros
de Nuestra Sefiora, narra la aparicién del diablo en forma de toro, de perro
y de leén. Tres siglos més tarde, en un milagro de Valvanera datado en
1550 *?, nos encontramos con una sucesién pareja de transformaciones. A
Miguel Lépez se le aparece el diablo tres veces. La primera, en forma de
un perro negro que habla. En la segunda vari6 mucho: primero una «mujer
hermosa», después un «hombre galin», pero por fin se dejé llevar de su
ser horrible, y mostrd «espantosa apariencia, la més fea y formidable». En
la tercera y ultima ocasién, se muestra en el campo como un remolino de
polvo.

Debo sefialar que no hay ningin valor fijo en esas transformaciones.
Le6n, perro y toro, que recuerdan los ribetes bestiales del «diablo romanico»
son en otros contextos simbolos de santos. Ledn y toro son simbolos de
evangelistas, concretamente de San Marcos y San Lucas; la tradicién popular
espafiola tiende a identificar el toro con San Marcos. El mismo perro, que
frecuenta con asiduidad las listas de animales inmundos (y no se olvide que
en portugués cio es el apodo mas comin del diablo) puede representar a
Santo Domingo de Guzmadn, cuyos descendients no dudaban otrora en bro-
mear llamandose Domini canes, es decir, perros del Sefior.

Es decir, mientras que los animales pueden ser emblemas, simbolos fijos
de los santos, el diablo estd comprometido no con el animal en si, sino
con la metamorfosis. Cuando adopta formas animales, raramente se limita

12 D. de SILVA, op. cit., milagro 67.
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a una sola: transita entre varias, o reune en una aparicion caracteres de
animales diferentes. Esta figura mixta es lo que puede entenderse por «mos-
truo», palabra que a falta de otra mas concreta se aduce a veces como
«verdadero ser» del diablo que se revela después de otras apariciones ilu-
sorias, como ocurria con Miguel Lopez .

El imaginario medieval busca una expresion concreta de la «sobrenatu-
ralidad»: el diablo consigue la sobrenaturalidad por acumulacién de atributos
naturales. Su poder se compara a la fusiébn de las capacidades motoras y
agresivas de todas las bestias. La tarea de imaginar a Dios no era, en el
fondo, tan diferente. Pleno de atributos abstractos y carente de cualquier
atributo fisico, Dios, puesto a encarnar, puede mostrar la misma volubilidad
del diablo. Véase, si no, el ejemplo de Guillermo de Ockam, para quien la
omnipotencia divina podria haber dispuesto que el Hijo de Dios se encar-
nase en forma de asno. Representantes de un dios demasiado sutil, los evan-
gelizadores medievales dijeron méds y mejor del Diablo que de Dios. El
Diablo qued6 por ello como una especie de garante de Dios, prueba y
huella de El.

Diablo y Sociedad

Queda examinar otra de las infidelidades de Berceo con respecto al texto
de San Braulio. Ya conocemos la narracién latina sobre el alboroto que los
endemoniados hacen en la morada del santo. Berceo saca de ese fragmento
infinito provecho a lo largo de veintiuna cuartetas (de la 212 a la 222).
El santo dormia con los endemoniados, cuyas «malas figuras» no hacian
mella en su 4nimo ni en su suefio. Los diablos, entonces, deciden hacer «su
concilio» para «levantar capitulos y constituciones» para «tratar de su regla»
y «reformar los vicios que avien oblidados». En tal reunién, manifiestan
sus quejas del santo. Cada uno de los diablos que San Millin ha expulsado
o vencido habla a la asamblea, promoviendo una venganza, y por fin se
decide que todos iran por el monte a buscar haya seca y brezo afiejo para
quemarlo por la noche mientras duerme. Cuando intentan poner fuego a
la cama del santo, sin embargo, los planes se tuercen: las llamas se desvian

y queman a los mismos diablos, que se creen agredidos por alguno de sus

" Los monstruos y las «fieras corrupias» del romancero de cordel estin construidos
segin un modelo de rompecabezas similar al del diablo, pero apartindose del eje humano
y juntando los disiecta membra sobre un armazén de serpiente; considérense, por
ejemplo, los presentados por J. CARO BAROJA en su Emsayo sobre la literatura de cordel
(Madrid: Rev. Occidente, 1969).
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compaiieros de conspiraciéon. En fin, se arma entre ellos tan gran confusioén
como no hubo en Babilonia, explica Berceo:

Firiense por los rostros a grandes tizonadas

Trayen las sobergeias sangrientas e quemadas,

Las frentes mal batidas, las barbas socarradas, ...

Prisiéronse a pelos e a los cabezones,

Dindose espoladas e fuertes aguiiones... (cuartetas 220-221).

El santo despierta entonces:

Levant6 la cabeca, catd en derredor,
Vib esta revuelta, entendid el fervor,
Por poco se non riso, tant ovo grant sabor (cuarteta 222).

Se trata de la mayor improvisacién de Berceo, y de ella cabe decir mu-
chas cosas.

Primero, sustituye unos protagonistas humanos, los endemoniados, por
diablos propiamente dichos. En los marfiles del arca, del siglo X1, la escena
esta a medio camino entre San Braulio y Berceo: las figuras se atacan entre
si, como cuenta Berceo, pero son todavia hombres, como en San Braulio.
Ya en el diptico gotico antes citado, posterior a Berceo, se trata de diablos.
Segundo, no sélo se cambia —por sinécdoque, digamos— la identidad de
los protagonistas, sino que se inventa toda una asamblea diabblica. Vamos
a detenernos en este segundo punto antes de evaluar el primero. Parece
ser que Berceo elaboraba sus poemas para un consumo «mixto»; escritos,
pero para ser Jeidos ante una audiencia. El fragmento analizado—burlesco,
dialogado, un tanto chocarrero— parece en este sentido un punto fuerte
de la narracién en conjunto, apto para hacer reir al publico, como casi lo
hace el santo. Aunque pudiera tener fuentes literarias independientes de San
Braulio, estd fuertemente anclado en el universo local. San Millin era en-
tonces un dominio absoluto de los benedictinos, y la asamblea diabédlica pa-
rodia un capitulo general de monjes. Es decir, entre burlas y veras se pro-
pone al publico una visién politica del universo diabdlico. Berceo, que ha
reproducido fielmente los relatos braulianos de las posesiones, recapitula aqui
todos los demonios anteriormente exorcizados. Los saca del cuerpo humano
y les da cuerpo propio, citado en medio de la refriega. Mas atn, los cons-
tituye en sociedad. Berceo adopta un recurso que podriamos llamar «durk-
heimiano» para caracterizar lo diabdlico, imaginando una sociedad de diablos
que reproduce, en una inversién simétrica, la sociedad monacal: los diablos
tienen capitulos, escriben reglas y constituciones, pero su coédigo moral esta
invertido, y deben hacer esfuerzos para mantener la pureza de sus vicios.
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Sobre la constatacién «empirica» de la posesion diabdlica se levanta
entonces una teoria sobre el diablo que no es ya la teoria metafisica y
moral de San Agustin, que se preocupa de la existencia del Mal, sino una
teoria sociopolitica que se preocupa de su organizacién. En época no muy
posterior a Berceo existe ya una demonologia activa que interpreta como
estrategias diabllicas las disidencias politicas y sociales, y que busca por
todas partes evidencias de la mafia satdnica, con los resultados que bien
conocemos . El concejo diabdlico consigue pasar de la literatura a la re-
alidad: se cree en él, se suefia con él. Ya en el siglo XVI, la democracia
frailuna de los diablos habrd dejado paso a la monarquia de Lucifer, y el
Sabbath, con su misa al contrario y su castigo de los pecadores flojos, con-
tinuard suministrando una inversién de las pompas y las obras de la so-
ciedad cristiana.

El diablo berceano no se agota en esta sociedad diabdlica. La conversion
del endemoniado en demonio que él anuncia tendra amplios resultados. Una
de las caracteristicas que Lewis atribuye a la posesion «periférica» es su falta
de significacibn moral, que permite la utilizacién tactica de ese fenémeno
en los conflictos interpersonales . Pero no tarda mucho en llegar un ele-
mento nuevo, que muda este cuadro y traslada el diablo de la periferia al
centro de la preocupacion religios. Berceo, en el nimero XXIV de los M-
lagros de Nuestra Sefiora, nos cuenta la historia de Tedfilo, primer avatar
en lengua castellana de una de las mas comentadas carreras literarias de
Occidente.

Tedfilo, hombre piadoso, vicario del obispo de su ciudad, es injustamente
desposeido de su cargo por el nuevo obispo que llega a la muerte de aquél.
Ciego de rabia recurre a un hechicero judio, quien le conduce a una en-
crucijada desierta. Alli aparece una misteriosa comitiva cuyo Rey presenta
el judio a Tedfilo. A cambio de una promesa de restitucién, Teéfilo firma
un papel en que reniega de Cristo y de Santa Maria. Tedfilo vuelve a su
casa, y no tarda el obispo en devolverle su cargo; pero se siente enfermo
y angustiado por causa de su pecado, y no osando dirigirse a Cristo pide
ayuda a Santa Maria. Esta, no sin hacerse mucho de rogar, intercede ante
Cristo por Teodfilo e incluso va a los infiernos a recuperar el documento.
La historia acaba con la confesion publica de Teodfilo, la quema del contrato
diabdlico y la piadosa muerte del protagonista.

De nuevo son modelos sociales los que dan mayor sustancia al universo
diabdlico. El pacto diabdlico que siglos més tarde tomard la forma de venta

* Ver, por ejemplo, Norman COHN, Los demonios famsliares de Europa (Madrid:

Alianza U, 1975).
P I M. LEwIs, op. cit.
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del alma aparece aqui como ruptura del vasallaje debido a las figuras di-
vinas. Lo mas importante, con todo, es el cambio de sentido de la relacidn
entre hombre y diablo. En los relatos de San Millin, el hombre, que
pertenece a un mundo santificado, es invadido a veces por el demonio, y
realiza por ello actos indebidos de los que é] mismo no es responsable. Ted-
filo, por el contrario, sale al encuentro del diablo, y él mismo es respon-
sable, no por actos reprobables —que no los hay— sino por la simple re-
lacién establecida con la «ueste antigua». El hombre queda asi en la
encrucijada de dos universos sobrenaturales que le reclaman: el exorcismo
ha despachado al demonio, pero ha dejado entrar la conciencia moral.

Ampliemos el contexto. Milagros de Nuestra Seiora es la obra més ala-
bada de Gonzalo de Berceo. Se trata de la adaptaciéon castellana de una serie
de historietas marianas en latin de las que existen numerosas versiones. Las
Cantigas de Samta Maria, de Alfonso el Sabio escritas aproximadamente en
la misma época, incluyen 19 de los milagros narrados por Berceo, si bien
con variantes que sugieren alguna diferencia de fuentes. Existia un enorme
interés, por parte de la Iglesia y los monarcas, en difundir el culto de la
Virgen, y esto tal vez —es una hipdtesis— para dar cierta homogeneidad
a un cristianismo atomizado en el culto a santos locales. Junto a la divul-
gacién poética de Berceo y Alfonso, se fundan numerosos santuarios dedi-
cados a la Virgen, o se introduce su veneraciéon en lugares de culto ya exis-
tentes.

El mensaje transmitido por la propaganda mariana es peculiar. Los Mi-
lagros de Berceo, paraddjicamente, estan mas cerca de algunas satiras an-
tirreligiosas del XVvIlI que de literatura edificante mas moderna. El culto ma-
riano se propone como algo primordialmente amoral, como un sacrum por
encima del bien y del mal Hay, si, pobres inocentes socorridos por la santa
Sefiora, pero hay sobre todo clérigos borrachos o fornicarios, ladrones sa-
crilegos, peregrinos vividores y —como hemos visto— politicos capaces de
pactar con el diablo por un cargo. Todas estas personas moralmente con-
denadas tienen, sin embargo, algo en comun: profesan una devocién, tal
vez anecddtica pero en cualquier caso constante, por la Virgen. El fraile
fornicador, por ejemplo, no pasaba nunca ante la imagen de la Virgen (in-
cluso yendo y viniendo del fornicio) sin una inclinacién: esta delicadeza le
vale al pecador la omnipotente proteccién mariana ante el supremo juez.
En la versién catdlica vigente ahora, Maria es la intermediaria entre los
hombres y Dios. En los textos de Berceo, sin embargo, ese Dios o ese
Cristo no aparecen como personajes, aun cuando se aluda a ellos con fre-
cuencia; por el contrario, son numerosos los diablos. Ademas del diablo que
persigue al monje ebrio en figura de animales, y del Rey Diablo de Tedfilo,
tenemos un diablo que se hace pasar por Santiago Apostol y catervas de
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diablos que reclaman a los pecadores para llevarselos al Infierno. El diablo
aparece con un perfil moderno en comparacién con el que examinibamos
al principio de este trabajo: dispone de un universo propio —el Infierno—
bien organizado, y con unas reglas que regulan su relacién con el hombre
y la divinidad. Ha dejado de ser margen, presencia liminar, para ganar un
centro, un territorio propio que cada vez estard mas presente en las pre-
ocupaciones humanas. La intermediacién de la Virgen, en suma, se ejercita
preferentemente entre el mundo moral humano y su contrafigura, el mundo
diabdlico. La Virgen gana asi un peso real muy superior al de las otras
figuras sagradas, porque relativiza la oposiciéon excluyente de bien y mal,
y con ello acrecienta el valor de la relacién personal con una figura pode-
rosa. Tal vez no es por acaso que el culto de la Virgen se difunde en Cas-
tilla al mismo tiempo que algunos modos del feudalismo clasico, en el siglo
en que se extiende el poder de los reyes.

En Berceo el espacio diabdlico es atn débil: sefialase, por ejemplo, que
el pacto de Tedfilo con el diablo es inoperante: la suerte de Tedfilo sélo
depende de la voluntad de Dios. En siglos ulteriores, los teblogos atribuiran
a Satanis poderes mucho mas amplios; inicia esa tendencia Santo Tomais
de Aquino, que reivindica la realidad del diablo y de sus poderes, y que
condena como falta de fe el escepticismo a este respecto . La especial vin-
culacién del judio con el diablo, del mismo modo, no es sino el primer paso
de una demonizaciéon colectiva de la raza, que ira tomando mayores pro-
porciones en el futuro. Pero lo que es mas importante sefialar ahora es
que el Diablo y la Virgen, personajes de origenes muy diferentes, se po-
pularizan juntos en la propaganda religiosa medieval y juntos se inician
como personajes literarios. Poco a poco, pasaran de la literatura a las vi-
siones cotidianas.

LOS DESCAMINOS DEL ALMA
Los diablos de Valvanera

Valvanera es, a fines de la Edad Media, un monasterio benedictino y
un centro regional de peregrinaciéon. El objeto de esta peregrinacién era —y
es aun hoy en dia— una imagen de la Virgen probablemente del siglo XI
(fig. 1). Los milagros operados por la imagen fueron anotados en una lista
existente en el monasterio. Las fechas mas antiguas registradas son de 1428,
y se extienden por el siglo XV y sobre todo el XVI y comienzo del XVIL
Desconozco si la lista original —similar a la que mantenian con orgullo

' Apaud ]. CARO BAROJA, Las brujas y su mundo (Madrid: Alianza, 1973), p. 109.
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todos los santuarios de alguna importancia— se conserva. Me baso en la
copia que, como apéndice de su libro sobre el santurio, publicé en 1665
Silva y Pacheco . Este autor ensambla, al parecer, varias listas indepen-
dientes, por lo que la sucesién numeral de los casos no siempre guarda un
orden cronolégico. El texto debe ser leido con algunas precauciones: Silva
trascribe directa o indiretamente, cita y refunde, afiadiendo glosas de su co-
secha. La presencia del propagandista barroco, una vez tenida en cuenta,
mas realza que perjudica el valor documental de estas narraciones.

Varios milagros de la lista nos hablan de endemoniados: los numerados
24, 71, 77, 80, 87, 89, 114, 119 y 136. El nimero 119, de 1627, es el se-
gundo texto presentado en la introducci6n, y muestra la constancia del viejo
modelo de posesion, a pesar de la diferente seleccién de datos operada en
uno y otro caso. Podemos comparar en un cuadro las caracteristicas de la
posesion diabdlica y su cura tal como era observada en Prudencio, en San
Millan y Valvanera:

Prud SM  Valv
+ + +  El demonio est4 dentro de la victima.
+ + +  Convulsiones, desarreglo.
= + +  La victima es llevada a un santuario.
— o= +  Duerme en él varias noches.
— + +  Se le aplican oraciones.
- + +  El diablo se queja.
+ + +  Demonio habla al salir
+ o — identificindose.

Para descripciones someras como las que estoy aqui manejando, se trata
de una notable estabilidad. Las liturgias aplicadas al exorcismo pueden variar
segin los usos de la época, pero lo fundamental es la presencia de las re-
liquias o de la imagen sagrada, que empujan al demonio fuera del cuerpo.

Ahora bien, los milagros de Valvanera incluyen, junto a esas posesiones
clasicas, otros fenémenos que muestran una leve variacién:

En el lugar de Cordobin de Valdecafias, Catalina Cordobin era perseguida del de-

monio, con horribles, y espantosas visiones, con tanto estremo, que la muger casi

atbnita, no podia governar sus acciones, y temia el peligro de su vida en muchos

riesgos, que ocasiona essa desdicha, cuando turba la razén, y ocupa las potencias

todas. No hallaron remedio alguno a esta enfermedad [...] sino buscar de la Virgen
"7 Otros autores que escribieron historias del santuario, como Bravo de Sotomayor
y Benito Rubio, tienen también sus listas de milagros, pero la de Silva y Pacheco es la
mas extensa que conozco, e incluye las otras.
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de Valvanera el amparo [...] Y acabada la oracién se sintié la muger sana, quieta
la cabeza, y nunca mas las ilusiones la acometieron [...] .

Lo que describe aqui no es ya la entrada de un diablo en el centro re-
gente del individuo, que pueda solucionarse con su expulsién, sino una apro-
ximacion del diablo que perturba el entendimiento de su victima, y que
exige apartar, ahuyentar al diablo, como se indica en el milagro 80:

En el lugar de Torralba en el Reyno de Navarra, Catalina de Torralba padecia
de el demonio terribles fatigas, atormentava su cuerpo, y le afligia el alma, y no
hallando a tanto mal remedio, pidi6 que la truxesen en romeria a este Santuario;
y luego que entré6 en la Iglesia, ofreci6 de nueve dias la estacién, y al fin la
Virgen desterré al demonio, atindole en los desiertos, para que no pudiesse
ofender [...] ©.

Son variaciones sutiles que desdibujan aquel modelo previo de posesion.
Por un lado, el asedio —ya no la invasion— del diablo ocasiona una serie
de males que se asemejan mas a una «enfermedad» que a una «posesién».
La misma posesién, por otro lado, puede presentarse como fruto de una
perturbacién animica de otro tipo:

En el concejo de Ahedo [..] Gabriel de la Rebilla estaba apacentando unos bueyes,
y se le pusieron delante tres hombres en la apariencia de feroz aspecto, y horrible
presencia, y el uno le asi6 del brago, de que concibié tanto miedo y espanto que
cay6 en tierra sin sentido; y quando volvid en su acuerdo, sintié6 que le atormen-
taba un espiritu maligno [...] %.

Es el caso de Maria Cabredo (milagro 114), que en 1625 «de una fan-
tasma que vio, se hallé endemoniada [..] su marido la ofreci6 a Nuestra
Sefiora de Valvanera, y la truxo a su Santuario; y después de conjurada se
sintié aliviada; pero a la noche dando una voz espantosa, quedé libre, y
dixo gracias & Dios, y a la Virgen de Valvanera, que me ha librado».

Es el caso también del labrador de Huércanos del milagro 9, datado por
Silva en 1599. Pasando por la vecina ciudad de Néjera ve un hombre ahor-
cado. Obsesionado por la horrenda imagen, que no le abandona, se ve ten-
tado por el diablo al suicidio. Su familia, después de mucho verlo sufrir,

8 D. de SILVA, 0p. cit., milagro 77.

9 Aunque no aparezca en el texto de Prudencio, la «incubacién», el rito de hacer
dormir al afligido durante varias noches en el santuario, cuenta con una tradicién tera-
péutica pre-cristiana —el caso mas cldsico de su uso es el del templo de Esculapio en
Epidauro— y fue antafio una préctica absolutamente comin en los santuarios catolicos,

sobre todo en forma de novena.

2 D. de SILVA, 0p. cit., milagro 99.
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lo lleva a la fuerza —porque el diablo en su interior se resistia— a Val-
vanera, donde al final se cura, entre gritos y llantos propios y de toda su
familia.

En suma, a fines del siglo XVI, en un santuario que alcanza en esa
época su mayor influjo, los casos de afectados por el diablo son numerosos,
pero muestran una tipologia mucho mas compleja y abierta que la de San
Milldn. Junto a las posesiones diabélicas clasicas, que toman el cuerpo hu-
mano y lo sacuden de su ajuste social, tenemos una accién diabdlica que
viene del exterior y desajusta el alma del individuo. La figura del diablo
ha conquistado en la realidad el grado de autonomia y concrecién que tenia
en la literatura de Berceo: es un personaje de la vida cotidiana, y sus ac-
ciones son otras. No se nos habla ya de suciedad, mal gesto, aspecto bestial:
lo que el diablo induce son visiones, suefios, delirios, s6lo cognoscibles por
la confesién de quien los padece.

En otras palabras, el encuentro con el diablo se ha convertido en una
experiencia interior, para cuya descripcidon se emplea un léxico psicoldgico
cada vez mas rico. Las glosas que Silva, en 1665, aplica al caso del obsesivo
labrador de Huércanos nos dan una muestra:

[..] la vista horrible se imprime més fuertemente en la imaginacién que las ima-
genes que comunmente se miran [...] obré aquél espectaculo mortal en la fantasia
del passagero una impresion tan presente [..] que no la pudo apartar de su idea
[...] al modo que los espiritus en el horror del infierno sienten la pena insufrible,
y la llaman del sentido, porque obra el entendimiento en la aprensién del lugar,
de las llamas, con tanta disconveniencia [..] que es martirio verdadero. Asi el
triste labrador, afligido de la imagen del suplicio [veia] en si mismo una forma
de dolor [..] y un pavor de un ahorcado. El demonio [...] porfié con sus ideas
fijas siempre [..] el espanto le tenia fuera de su discrecién, como atdnito, sin
discurso para gobernar sus obras [...] sin juicio, rematado el entendimiento [...] 2%

En la opinién de un clérigo como Silva, el diablo es ante todo una «cosa
psicoldgica», mas cerca de la idea que de él se haria un librepensador mo-
derno que de la que Santo Tomas proponia. Si antes hemos visto una his-
toria del diablo inseparable de las oposiciones entre grupos sociales, aqui
se muestra como un fermento del alma individual. No hay condiciones aqui
de contribuir a una historia espafiola de la locura, entre otras cosas porque
para ello hay veneros documentales mucho maés ricos que los ahora mane-
jados. Pero no podemos olvidar tampoco que los milagros narrados ocurren

en su mayoria en un siglo en que comienza a imponerse la categoria de
«enfermedad mental».

21

Ibid., milagro 9.
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En la lista de milagros de Valvanera, «endemoniado» y «loco» son ca-
tegorias que no se confunden. Los locos son también bastantes. Los milagros
hablan de once casos. Un militar, en el milagro 37, es victima de una «lo-
cura y mania» sin especificar. La mujer del 16 corre desnuda por las calles,
y la del 90 estd melancdlica, sin 4nimos. En todos los otros casos, nos en-
contramos con «locos furiosos» muy parecidos entre si. Asi, el loco del mi-
lagro 14 «era espanto de todo el pueblo, y aunque con grillos y esposas
le tenian siempre atado, era tan bravo y feroz que nadie se assegurava, hu-
yendo todos desta fiera sin discurso [...] con fuertes grillos, y atado le pu-
sieron en presencia de la Imagen de Maria, y haciendo de nueve dias la
costumbrada estacién, al fin dellos comen¢6 el hombre a estar manso [...]».

O si no, Martin Ladrén, de Vitoria, que «adoleci6 de una enfermedad
de locura tan recia, y de tanto furor, que s6lo podian tenerle atado, porque
no se despedazasse con la furia del achaque [..] le truxeron a este Con-
vento, con no pequefio peligro por la terribilidad de la enfermedad [...] [y
al cabo de nueve dias] quiso la Magestad de los cielos que se sossegasse
el celebro, y cobrasse entero sentido, y que cesasse el furor [...]».

Quiero hacer notar algo: en todos estos casos volvemos a encontrar la
espectacularidad fisica que caracterizaba a los endemoniados «clasicos». Trans-
curren, ademas, en una época en que la posesién demoniaca estd ain pre-
sente. Es mas, la semejanza entre ambos fenémenos es bien percibida:

El mismo afio [de 1628] Iuan Pannero, vezino de Viniegra de Abaxo, adolecié
de una profunda melancolia, causada de haver perdido mucho caudal por la baxa
de la moneda: era con tanto estremo, que desesperado se dava golpes por las pa-
redes, y buscava con que ahorcarse, o rio donde ahogarse: y como endemoniado
aborrecia todas las acciones de Christiano, tanto que fue necessario atarle, porque
no se desesperase. Y desta suerte [..] le llevaron a Valvanera [..] que le dio salud
entera... [...] 2

La diferencia mis explicita estd en la curacién, que en el caso de la po-
sesién toma la forma de una salida violenta del diablo invasor, y en la lo-
cura la de un amansamiento paulatino del furioso. Se perfila asi una reor-
denacién mis extensa de las categorias que hacen referencia a los peligros
del alma.

Boissier de Sauvages, en 1763 ?, incluye la «demonomania», dentro de
su taxonomia de las enfermedades mentales, en el mismo apartado —«de-
lirio»— que la mania y la melancolia. Mas esa atribucién procedia de una

22 Ibid., milagro 123.
B Apud. Michel FOUCAULT, Histoire de la Folie & I'Age Classigue (Paris: Gallimard,
1972), p. 211.
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vieja discusién, viva en la primera mitad del siglo XVII, sobre la posibilidad
de considerar la posesién diabdlica como una forma de melancolia. Las co-
rrientes escépticas dentro del catolicismo —como puede verse en las opi-
niones de Pedro de Valencia o del inquisidor Salazar y Frias respecto de
las brujas — tendian a atribuir buena parte de los fenémenos diabodlicos
a desarreglos mentales o fisioldgicos, y debian asi sentirse atraidas por la
psicopatologia de la época. El mismo léxico que vemos utilizado impreci-
samente en las narraciones de milagros —pasion, furioso, mania, insomnio,
melancolia— es el que ya se usa en 1609 en la clasificacién «cientifica»
de Plater ». Su uso muestra, sin embargo, algunas peculiaridades dignas de
atencion: los fend6menos antiguamente circunscritos dentro de la «posesidon»
(furia, alboroto, suciedad, malos modos) son en general puestos bajo la ju-
risdiccién de vocablos técnicos (locura furiosa, mania) y relegados al campo
de la enfermedad. Por el contrario, el espacio que se suponia propio de la
melancolia —compuesto por delirios o malestares interiores— es considerado
como obra directa del demonio, y por ello permanece dentro del ambito
sagrado. La Iglesia comienza a interesarse prioritariamente por la vida in-
terior del fiel, un espacio labrado y sembrado por el diablo.

Seria erréneo, sin embargo, confundir esta actitud con una especie de
paleo-psiquiatria. Lo que aparece en los milagros es una teoria completa
sobre el alma que tiene sentido dentro de un cuadro simbdlico tradicional.
A este respecto, es importante reparar en otra posible aventura del alma:
la muerte y resurreccion. En Valvanera los casos de resurreccién son lla-

mativamente numerosos 2

. El concepto de muerte que manejan es relati-
vamente flexible. Asi, en uno de los casos compendiados en el milagro 42,
Jorge Martinez, durante una romeria a Valvanera, cae de su montura, dan-
dose «un golpe tan terrible, que con él despidié el alma». Sus compafieros
lo encuentran «sin sentido, y sin pulso, ni la menor sefial de vida». In-
tentan averiguar «si era desmayo, o suspensién de sentidos, o muerte, y
siempre se desengafiaron, que estaba muerto». No obstante, lo llevan a
Tobia, donde hacen «remedios fuertes, y medicinas las mas violentas, para
ver si era factible dar vida al pobre cadidver». Como nada da resultado, de-
ciden enterrarlo al menos en el santuario, y cuando se paran a rezar en
el camino ya a la vista de éste el caddver resucita. Entre la vida y la

muerte no hay una frontera, sino un camino continuo por el que el alma
¥ Cf. J. CARO BAROJA, Las brujas y su mundo y Gustav HENNINGSSEN, E! abogado
de las brujas (Madrid: Alianza U., 1983).

# M. FOUCAULT, op. cst., p. 209.

% La lista de Silva y Pacheco incluye 25 casos, la mayoria de los cuales estd con-

centrada entre los nameros 40 y 55.
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puede alejarse. Muerte y desmayo son por eso estados muy semejantes. En
el milagro 52 (datado en 1657) el hijo de un militar sufre un «accidente
a modo de desmayo, que le puso en la misma semejanca de la muerte, y
al parecer de todos estaba difunto». Sus padres ruegan por él a la Virgen
de Valvanera, y al acabar la oracién «volvid el nifio del desmayo, o recuperé
la vida, que se juzgd tan perdida. Preguntaronle los padres ;Quién te did
vida, hijo? Respondié: Valvanera me vivid [...]».

En algunos casos la muerte aparece como un auténtico viaje del alma.
En el milagro 47 (datado en 1617), Catalina de Gimileo pierde a su hijo
Francisco. El cura se niega a darle la extremauncién por considerarle ya
muerto. Después de velar toda la noche al muerto, llamandolo a voces e
invocando a la Virgen de Valvanera, aquél responde: «Valgame la Virgen
de Valvanera». La madre entonces le pregunta: «;De dénde vienes, Fran-
cisco? ;Dénde has estado estos dias?» Y el hijo le responde: «Madre, estos
dias estuve en Valvanera: todo el tiempo que aparté del cuerpo el alma, y
daré todas las sefias del camino y santuario [...]»

Vale la pena reparar en la genealogia de este milagro, que ofrece un
claro paralelo con el milagro de Garci Ezquier, el tercero de la lista, que
Silva sittia en el afio 1426 y que por su parte parece una limpida esceni-
ficacién de un milagro berceano. Garci Ezquier, vecino de Alfaro —cerca
de Calahorra— se present6 en el santuario en compaiiia de familiares, ofre-
ciendo a la Virgen numerosos presentes, entre ellos su propia mortaja. Este
Garci Ezquier, gravemente enfermo, habia sido desahuciado por los médicos
y se hallaba pronto a morir. En lo mas agudo de su agonia, su esposa lo
encomendd en un grito a la Virgen de Valvanera, tras lo que el enfermo
expir6. El cadéver fue preparado para el entierro, mas cuando comenzaba
la traslacién empezé a moverse y a dar voces, diciendo, entre otras cosas:
«Jests, qué terribles pasos, qué caminos tan horribles, qué sendas tan bravas
tiene la Virgen de Valvanera». Los circunstantes, viéndolo resucitado, le pre-
guntan qué ocurrié6 en todo ese tiempo en que su CUErpo €stuvo frio. El
responde que cuando su alma se separé del cuerpo, se armé pleito entre
un Angel y un Demonio que queria impedir al alma que subjera al san-
tuario de Valvanera. Vencié el angel, que le condujo hasta el lugar sagrado;
pero llegado hasta la cruz del camino de donde éste se divisa, se le inter-
puso un fantasma, o monstruo infernal. La Virgen Maria aparecié entonces,
enviando el diablo a los infiernos, y el Angel pudo acompafiar el alma
hasta la imagen, que le devolvié la vida, haciendo que el angel la llevase
de vuelta a su casa y a su cuerpo. Garci Ezquier, que nunca habia peregri-
nado a Valvanera, pudo dar cuenta a algunos vecinos que si lo habian hecho
de los detalles del camino, describiendo cruces, sendas, campos, montes, los
altares de la iglesia y las limparas encendidas ante la imagen. Recobrada
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la salud hizo, esta vez a pie, la romeria a Valvanera, ese recorrido que des-
cribimos al inicio de este trabajo, desde el valle hasta la sierra.

EL DIABLO Y LA INGENIERIA SIMBOLICA

Para entender su aventura, debemos también rehacer ese camino.

El diablo tiene historia, una historia que en Espafia empieza con la ex-
pansion del cristianismo. La conversién y la catequizaciéon no se logran tanto
por un culto positivo —por la instauracién de nuevos personajes sagrados—
cuanto por la definicién de un enemigo, al principio humilde y disperso,
después personal y poderoso. Sblo en parte ese enemigo es tomado de la
demonologia clasica; en la medida en que el cristianismo y su demonio ger-
minan, éste desarrolla un caricter y sobre todo una altura nuevos.

Las primeras apariciones del diablo —esos «diablos latinos»— obedecen
a una logica bastante simple de inclusién y exclusién. Fuera del cristianismo
sélo puede existir, a lo sumo, hechiceria. La sociedad sefiorial tardorromana,
rigida y estable, aparece en los textos de Prudencio como una isla —ur-
bana— rodeada por una «gentilidad» potencialmente hostil. El diablo es un
extranjero, introducido en el cuerpo y que martiriza el cuerpo. El santo, o
mejor el mismo centro consagrado en que reposan sus reliquias, lo expulsa.
El diablo es un extranjero también porque habita la «gehenna», es decir,
un topos biblico sin referencia en la cultura local.

En el San Millan latino esa logica de inclusién y exclusion se conserva
basicamente igual, pero con las complicaciones dadas por la extension de
la «isla» cristiana. Ya no hay una ciudad concreta, cuyas murallas sefialen
los limites entre fieles y gentiles. Son las andanzas del santo exorcista —ex-
traido, como vimos, de la periferia del cristianismo— las que definen esos
limites.

El panorama varia un poco si en lugar de ese punto de vista global
del cristianismo usamos el de la comunidad ruastica que adopta el culto del
santo. En ella el santo tiene algo de hechicero y contra-hechicero. El poder
del santo gana en esa escala un valor de eje del universo; el santo es capaz
de expulsar los demonios que invaden su dominio, pero es el Gnico capaz
también de encontrarse con el diablo en persona, invadir a su vez su te-
rritorio y derrotarlo. Es decir, en el santo el exorcismo y el viaje «shama-
nico» (por usar una expresiéon muy popular en la tradicién antropolégica)
se muestran como caras de la misma moneda, tal como Lewis postula para
culturas muy lejanas del cristianismo #. El poder del santo no carece por

7 1. M. LEWIS, op. cit.
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ello de una cierta ambigiiedad, como el del shamin: habitualmente cura,
pero es capaz también de hacer dafio (como hace en la Vita con dos la-
drones que le roban una montura, a los que ciega con sus oraciones). En
su figura se ordena un universo religioso completo, que tiene sentido dentro
de los limites de una comunidad concreta —y es asi lo contrario de lo que
pretende una Iglesia con impetus universalistas.

Ahora bien, ese espacio «otro» contenido por la accién del santo es ima-
ginado de modos divergentes. En la versién del «ristico», la separacién pa-
rece establecerse entre comunidad y naturaleza, y el diablo —varias veces
calificado como habitante de los yermos— no pasa de ser una de las ma-
nifestaciones de esa dicotomia, como el mismo yermo inquietante, o como
las serpientes que lo habitan. La légica que la «intelectualidad» cristiana
establece es algo muy diferente: el espacio del diablo es disefiado como un
espejo que invierte la sociedad cristiana, y mas especialmente la sociedad
eclesiastica, propuesta como su modelo. La naturaleza no es para el cris-
tianismo algo sustantivo, un «otro» lo bastante digno como para medirse
con él. La naturaleza —en rigor un caos de elementos naturales— sirve ani-
camente para expresar la indefinicién del diablo, sus omnimodos poderes
de manifestacién. En otras palabras, encontramos en los textos de Berceo
—con tanta razén considerado un nexo entre «cultura popular» y «cultura
erudita»— un punto de vista, el rdstico, segun el cual el diablo es un epi-
fenémeno de la naturaleza, y otro, el culto, segin el cual la animalidad suele
ser un epifenémeno de lo diabdlico.

Las consecuencias de este matiz son amplias, y ya se perciben en la obra
del mismo Berceo. El cristianismo no elabora su teologia sobre la comple-
jidad de relaciones entre seres diferentes que la naturaleza sugiere %; limita
su universo simbdlico a la vida humanizada e introduce en ésta una unica
y radical diferencia entre lo bueno y lo malo. Se inventa una sociedad dia-
bolica que invierte el modelo de la sociedad cristiana y consecuentemente
se diabolizan los grupos humanos marginales a ésta. Se concede un lugar
al akelarre o a la obsesidén antijuddica.

Pero no es ése el tnico desarrollo del diablo. Hay otro, mas complejo,
que lo liga a una «otredad» tan compleja como la de él mismo: la feme-
nina. Una vez establecido que hay un universo diabdlico que invierte los
valores del cristiano, la mujer —la Virgen Maria— se constituye en prin-
cipal mediadora entre ambos. La Virgen, por asi decirlo, reintroduce en el
cristianismo la ambigiiedad que habia sido excluida con la naturaleza; y la
mediacién entre lo moral y lo inmoral no puede ser sino una funcién

2 La idea de que la naturaleza sea una fuente de variedad, o de acervos clasifica-
torios, estd tomada del clisico de Claude LEVI-STRAUSS, Lz Pensée Sauvage.
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amoral. El vinculo de devocién que se establece entre el fiel y la Virgen
prevalece sobre cualquier frontera establecida entre el bien y el mal, y es
contemporaneo del crecimiento del poder real por encima de las ciudades,
de las comunidades y de los sefiores en la Baja Edad Media. Poco significan
en esa nueva situacion los santos locales. Ya no hay sélo un poder (santo)
interno y un antipoder (diabdlico) externo; la Virgen es un poder santo
pero externo. En ese tripode puede apoyarse entonces una experiencia re-
ligiosa individual que antes se disolvia en el holismo de la comunidad o
su apostasia; la arbitrariedad del poder de la Virgen posibilita aventuras
personales, y el trato dudoso con el diablo.

La Baja Edad Media es un periodo en que estas versiones del diablo
florecen y conviven; a partir de ahi, sin embargo, comenzara a crecer alguna
distancia entre ellas. El motivo ser4 el control del alma humana.

A partir de la prospera mitologia del diablo que ha sido expuesta aqui,
habiase creado toda una teoria del alma, en que se prevefan una serie de
situaciones tipicas que han sido sucesivamente presentadas. Un estado de
«salud» en que el alma rige el cuerpo (+) y el diablo se mantiene apartado
(—); un estado de «posesion» en que el demonio penetra en el cuerpo (+)
y se sobrepone al alma (—); una «perturbacién» en que el diablo se apro-
xima (+) al cuerpo, influyendo en el curso del alma (+); y por fin el ake-
larre o sabbath, en que el alma abandona el cuerpo (—) y se une al clan
diabdlico en una fiesta que tiene lugar fuera de los limites (—) 2.

Por ricos que puedan ser los matices de este abanico, es facil reducirlo
a un sistema simple de inclusiones y exclusiones, o de presencias y ausencias:

alma + diablo — .......... b smn s veeevve... T alma + diablo

salud perturbacién
akelarre posesion

alma — diablo — ........ e e — alma + diablo

Todas esas modalidades tienen una presencia viva en el léxico castellano.
En la posesién «se tienen los demonios en el cuerpo» o se estd «fuera de
si»; en la perturbacién el diablo «te tienta» y al akelarre se va cuando a
uno «se lo llevan los demonios». De todas esas circunstancias peligrosas

se esta a salvo por fin cuando «se vuelve en si».

# En los procesos de brujeria a veces se alega que el acusado de asistir al akelarre
habia sido visto por un cényuge durmiendo en la noche de autos; ese argumento es des-
echado, porque era su espiritu el que habia viajado, o bien porque el diablo habia dejado
en su lugar un simulacro, etc.
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Este juego pone un cuadro completo de conceptualizacién de las enfer-
medades y su cura, y un repertorio completo de ese universo religioso que
antes llamdbamos «chamanico» en manos de la poblacién iletrada. Con el
trato diabolico, un comin mortal puede hacer lo que hacian los viejos
santos, y eso en el universo entero, y no en una comunidad estrecha. La
Iglesia favorecié la popularizacién de ese esquema porque, como se vio, la
expansion de sus figuras sagradas no era posible sin el concurso de un an-
tagonista; el cardcter unilateral de la divinidad cristiana, identificada sélo
con el Bien, la habia hecho dependiente de su enemigo. El arte medieval,
en todas sus manifestaciones, postulé la omnipresencia del diablo y acabé
asi expresando un cristianismo diabolizado en que las divinidades no pasan
de ser trasuntos de su Contrario. Pensadores ingleses del siglo XViI, como
muestra Keith Thomas *, consideraban que la existencia del diablo —tan-
gible en numerosas posesiones, visiones, etc.— era la prueba mixima de
la existencia de Dios. Esa situacién era en definitiva indeseable para la
Iglesia, representante de Dios y de algin modo excluida por el crecimiento
de lo excluido, y llevada por su propia predicacién a actuar meramente
como represora *'. Caso extremo y bien estudiado es el de las «epidemias
de brujeria» de comienzo del siglo XVII, en cuya difusién fueron tan deci-
sivas las vigorosas y funestas predicaciones de los edictos de gracia inqui-
sitoriales . La actitud de los inquisidores a partir de entonces tendié a con-
trolar tales excesos y a devaluar ese universo diabdlico de consecuencias tan
imprevisibles.

No es gratuito que en siglo XVII el léxico psicologico se enriquezca y
el diablo se naturalice. Convertir los disturbios del alma en enfermedad
mental es lo mismo que sustituir la relacién horizontal del alma y su con-
trincante el diablo por la relacién jerdrquica entre el fiel carente (alma y
cuerpo bien atados) y la divinidad sobrenatural y poderosa. Esta nueva
«teoria del alma» se construye con una sola variable, y por eso sus polos
son mas momentos de un continuum que variantes combinatorias:

exceso — equilibrio — escasez — falta
(mania, locu- (presencia (melancolia) (muerte)
ra furiosa) de 4nimo)

% Religion and the Decline of Magic (Widenfold & Nicholson, 1980), p. 476.

31 Los estudios de religién que utilizan categorias como «hegemonico» y «subal-
terno» tienden a enfatizar en exceso el caricter represor de ese primer polo; intento
sugerir aqui que la adopcién de politicas simbélicas «positivas», como la creacién y di-
fusién de cultos, tienen un papel mucho més decisivo para esa hegemonia.

32 G. HENNINGSSEN, 0p. ct.
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La afliccién se habia definido como producto de la tensién entre un
nicleo interior y un agente externo. Por eso la peregrinaciéon que sumerge
al sujeto en un 4mbito «otro», puede sustituir la lucha con el demonio. No
se trata de extirpar algo ajeno, sino de restaurar la intensidad media del
alma haciéndola recorrer un circuito cuyos extremos tienen signos diferentes.
Gracias a la romeria —en el camino del hogar a un santuario selvatico y
lejano »— los endemoniados se calman, los melancélicos se animan y los
difuntos vuelven. El diablo interviene infructuosamente para cerrar el paso,
para aislar los diversos estados. La Virgen, actualizando en las visiones de
los fieles los viejos ejemplos de la literatura medieval, lo derrota garanti-
zando la comunicacién, sacando al simbolismo cristiano de dualidades de
corto alcance. La Virgen es el mayor triunfo del cristianismo en Espafia.
No, como suele decirse, porque sirva como intercesora ante una divinidad
paterna y severa; como hemos dicho, el silencio que la documentacién
guarda sobre el Dios biblico y el mismo Cristo relativizan su relevancia.
La Virgen impera como figura sagrada porque, cifrada en su contradictoria
sexualidad (concebida sin pecado, virgen y madre) recupera una ambigiiedad
de lo sagrado perdida por la cision de Dios y Diablo *.

Un examen del arte y la literatura del barroco podria, tal vez, darnos
una idea de cémo la educacién del alma individual se liga desde entonces
mas estrechamente a esta figura, sustituyendo en parte la psicomaquia por
una afectividad meliflua y absorbente. Apagadas las minorias religiosas es-
pafiolas y pasadas a segundo plano las luchas con turcos o protestantes, el
diablo fue perdiendo también la fuerza que obtenia de ser metifora de unos
y otros. En el siglo XVII los dos ultimos reyes Austrias, Felipe IV y sobre
todo Carlos II, fueron muy acosados o poseidos por demonios. En el XVIII
los dos primeros Borbones, Felipe V y Luis I, no estaban tampoco muy en
sus trece, pero ya nadie hablé de posesiones. El imperio diabélico habia
perdido mucho territorio, y el diablo comenzaba una nueva y préspera ca-
rrera en otros pagos y con otro estilo.

OsCAR CALAVIA SAEZ

Universidad de Sio Paulo, Brasil

3 Interesa observar el caricter negativo que —por ejemplo en el milagro de Garci

Ezquier— se atribuye al paisaje de Valvanera.

Desarrollo este tema en otro articulo: O. CALAVIA, «Sobre la mujer simbélica»,

L. DIAz (ed.), Aproximacion antropoligica a Castilla y Leén (Barcelona: Anthropos,
1988), pp. 219-258.
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Este trabajo intenta trazar la historia del diablo desde el inicio del cristianismo hasta
el siglo XVII en una regién delimitada, correspondiente mis o menos a la actual provincia
de La Rioja. Sustitiyese cualquier concepto previo de «diablo» por las representaciones
concretas que pueden reconocerse en los documentos. En lugar de una figura estable,
heredera de tradiciones pre-romanas o pre-cristianas, se revela asi un personaje que evo-
luciona de un simple espiritu invasor a rey infernal o perturbador del alma. Las figuras
de mis peso del panteén catélico —la Virgen y los santos— se elaboran y difunden a
su sombra. El diablo ocupa por un buen tiempo el centro efectivo de la doctrina cristiana,
y juega un gran papel en la creacién del espacio psicolégico interior.

This paper tells the history of the Devil from the beginning of Christianity to the 17th
century, using documents linked to a restricted region in the north of Spain. The purpose
is to recognize concrete figures of the Devil in a certain space and time instead of en-
forcing previous conceptions about him. Far from being a stable figure, adapted from
pre-christian or classical lore, the Devil evolues in this long-time range. He goes from
a intruder spirit, through semi-animal qualities, to a higher or/and subtler form as King
of a realm of his own, or as soul disturber. The Devil, thoroughly popularized, is the
major core in the making and diffusion of the Catholic pantheon personages such as
the Saints, and the Holy Virgin. He seizes for a time the real center of Christian ef-
fective theology. The Devil appears also as the creator of soul interior experience in
Christian culture.

(c) Consejo Superior de Investigaciones Cientificas http://dra.revistas.csic.es/
Licencia Creative Commons Attribution (CC-by) 4.0 Espafia.





