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Resumen

El presente trabajo realiza un recorrido desde el simbolismo demonio-mujer y el
cardcter femenino de lo demoniaco, heredado del discurso miségino, desde una
perspectiva comparativa que arraiga en la moral judeocristiana, se desarrolla en
la tradicién medieval y contintia en los Siglos de Oro. Se exploran los diferentes
opposita de la fémina como sujeto activo del mal, capaz de tentar al varén en for-
ma de demonio sticubo, y la mujer como objeto pasivo y meta de la seduccién.
Sirve como ilustracién un texto inquisitorial del siglo xvi1, el Proceso de fe de las
religiosas de Santa Clara de Trujillo (Pert), encausadas por obsesas por el Tribu-
nal inquisitorial de Lima del Virreinato del Pert, cuyo caso despierta similitudes,
en algunos aspectos, con la experiencia mistica de Teresa de Avila, asf como con
la de otras religiosas visionarias.

Palabras clave
Demonio, mujer, demonfaco, serpiente, misoginia, misticismo, posesién, Inqui-
sicién, Teresa de Jesus.

Abstract

This article aims at drawing an overview of devil-woman symbolism and feminine
character of the demonic, inherited from the misogynist discourse from a com-
parative perspective, showing that they are rooted in the Judeo-Christian moral,
which developed in the Middle Ages, and continued during the Golden Age. It
explores the different gpposita of the female as subject active evil, able to tempt

* Este trabajo se enmarca dentro de las actividades pertenecientes a dos proyectos de investi-
gacion: “La construccién de la santidad femenina y el discurso visionario (siglos xv-xvir): Andlisis
y recuperacién de la escritura conventual” (FFI2012-32073), que dirige Rebeca Sanmartin, de la
Universidad Complutense de Madrid, y del que la autora es colaboradora externa, y “Humanidades
Digitales, Edad Media y Renacimiento. 1. Poesfa. 2. Traduccién” (FFI2013-44286-P), que dirige
Fernando Gémez Redondo, de la Universidad de Alcal.
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the male as a succubus demon and women who become a passive object and a
target of seduction. As a text case, some comments are made about an inquisitorial
17th-century text, the Process of faith of the nuns of Santa Clara of Trujillo (Peru),
accused for being obsessed, and tried at the Inquisitorial Court of Lima of The
Viceroyalty of Peru. This case shows similarities in some respects with the mystical
experience of Teresa of Avila, as well as of other visionary religious.

Keywords
Devil, woman, demonic, snake, misogyny, mysticism, possessed, Inquisition, Te-
resa of Jesus.

DEMONIO Y MUJER: HISTORIA DE UNA ATRACCION MUTUA

La demonizacién de la mujer se inserta en la religién cristiana desde fechas tem-
pranas y tiene, ademds, durante el Medievo, razones y argumentos fisiolégicos
(de origen galénico), filoséficos y juridicos. La mdxima aristotélica de la mujer
como ser imperfecto e inferior al hombre, asi como la influencia del ascetismo
cristiano de los primeros tiempos, proclamado por Tertuliano, quien consideraba
el cuerpo femenino como simbolo del mal, contribuyeron a difundir una imagen
de mujer peligrosa. La literatura e iconografia cristianas muestran una mujer, a
menudo monstruosa, deshumanizada, con rasgos de bestialismo o, por el contra-
rio, poseedora de una belleza capaz de seducir al vardén, conduciéndolo a la per-
dicién. Muestra de ello son tanto las representaciones satiricas de la mujer como
la concepcidn del aegritudo amoris, el amor entendido como causa de muerte y
enfermedad que lleva al hombre a la destruccién. Para Tertuliano, la maldad es
inherente a la mujer y no puede resolverse favorablemente:

La tnica propuesta de Tertuliano a las mujeres consistia en el llanto, la penitencia y el
luto, aunque ni siquiera inmersas en esta ascesis continua podrian redimirse de su capaci-
dad para hacer el mal. (Martinez-Burgos, 2004, pp. 214-215)

El entorno de reclusién podria influir directamente en los casos de religiosas
endemoniadas que, desde una fantasia asentada en modelos literarios de santidad,
se evaden de lo real por medio de lo ficticio. El encierro, unido a la, en muchas
ocasiones, corta edad de las monjas que eran recluidas en los conventos siendo
aln nifas, es seguramente un factor importante para dramatizar, en el sentido
mis teatral del término, toda la sintomatologia y somatizaciones habituales en
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los casos de supuesta posesién demoniaca, asi como los elementos visionarios.'
Los confesores tenfan, ademds, una parte insoslayable de responsabilidad en la
actitud y el desarrollo de las posesiones diabélicas de estas monjas, sometidas a una
represion y acoso que, en procesos inquisitoriales como el de Antequera o de las
monjas clarisas de Trujillo del que nos ocuparemos en este trabajo, derivaron en
tragedia.

Hay, ademds, en el siglo xvi1 una proliferacién de casos de endemoniadas
entre los conventos que resulta, cuando menos, curioso: Loudun, en Francia;
Trujillo (Pertt) y, en Espafia, los casos del convento benedictino de San Plécido
(Madrid), entre 1625 y 1628, y Antequera (Mdlaga), aunque este es posterior.
Ademis, y ya fuera del entorno catélico, se debe recordar el muy célebre caso de
las endemoniadas de Salem.

Antequera es un caso representativo que pone de manifiesto cémo el entorno
de reclusidn, la juventud de las monjas y la presién de sus confesores podian
desembocar en relatos fantasiosos de las religiosas que utilizaban la imaginacién
para escapar a la continuada insistencia de sus confesores 0, en casos mds extre-
mos, en trastornos psicosomdticos que culminaban en patologfas clinicas. Este
caso se sitda ya en el siglo xvii, lo cual sorprende atin mds, por cuanto se acerca
a la modernidad desde la era de la Razdén. Valérie Molero (1995, pp. 221-241) ha
estudiado las actas de los juicios del Convento de Santa Clara de la Paz en Ante-
quera, celebrados por el tribunal inquisitorial de Granada y que hoy se conservan
en el AHN de Madrid [signatura Ing., leg. 2692, exp. 129]. Dona Rosa Montilla,
monja profesa en este convento y Alonso de Osuna, su profesor de piano, man-
tuvieron una relacién amorosa, a pesar de la clausura, que no llegd a mayores,
pues al saberse se impidi6 al joven que volviera por el convento. La cosa hubiera
muy bien terminado en estos términos si el confesor no se hubiera empenado en
ver lo que no habia, es decir, la concurrencia del demonio en esta relacién en la
que lo mds atrevido habian sido las caricias de la joven monja y el pianista tras la
reja del convento. La intervencién de fray Luis Ponce, el confesor de Rosa y sus
compafieras, tanto como la coercién a que fueron sometidas estas, fue suficiente
para que las religiosas comenzaran a inventar todo tipo de cuentos en los que se
manifestaba el demonio, la magia negra, las relaciones sexuales de perversion y
los rituales con sangre menstrual.

" Para un anilisis mds amplio y detallado sobre la performance ejecutada por muchas de estas
mujeres, monjas y beguinas, de cardcter visionario, remitimos al excelente estudio de Sanmartin
Bastida (2012).
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El proceso de Antequera provocé la detencién de Alonso de Osuna, después
una serie de declaraciones cruzadas de las monjas, incluida Rosa Montilla que,
tras la continuada insistencia de Ponce, denuncié a su amante platénico y se de-
claré culpable de actos infames. El sentimiento de culpa y la fantasia se extendié
entre las restantes monjas que contaron a los tribunales inquisitoriales todo tipo
de aberraciones sexuales y diabdlicas, incluido el relato de cémo se aplicaban un-
giientos que tenfan la propiedad de lograr hacerlas volar y, cémo no, confesando
la préctica de embarazos, abortos e infanticidios. Osuna, Rosa Mondilla y Maria
Dolores Montero (otra de las monjas implicadas) fueron encarcelados. Marfa
Dolores fue desterrada a otro convento. En 1771, los propios inquisidores deter-
minaron que las monjas contaban hipocresias y recomendaron suspender la causa,
pero para Rosa Montilla era ya demasiado tarde: habia muerto en las cérceles
secretas de la Inquisicién en 1767.”

LAS CLARISAS DE TRUJILLO (PERK’J), OBSESAS EN LA AMERICA DEL S. XVII

Comentaremos ahora, brevemente, el caso de las clarisas de Trujillo (Pert), juz-
gadas entre los aflos 1677-1681 en el Tribunal Inquisitorial de Lima. Se conserva
una copia de este proceso de fe en el Archivo Histérico Nacional de Madrid
(signatura: Inq. 1648, Exp. 6), que ademds se ha digitalizado y se puede consul-
tar en la pagina web de PARES.” Centramos nuestra atencién en los ff 1r-6r del
primer legajo, cuyo escribano firma como D. P°. (Pedro o quizd Pero) Cervantes
secretario (fol. 34v), los mds significativos para nuestro estudio.” La portada de
este primer legajo reza:

Copia de los diferentes dichos y hechos de la causa que en este Santo Oficio se sigue sobre
las religiosas que se hallan obsesas en el convento de Santa Clara de la ciudad de Truxillo
de este reino del Peru.

Interesa este texto por las posibles lineas de investigacién que abre y la riqueza
de perspectivas mitico-literarias. Aunque los elementos mds préximos son los pro-
cesos inquisitoriales cercanos a su realidad histdrica y geogréfica, la semdntica de

* Para las disquisiciones inquisitoriales que se llevaron a cabo en este caso, remitimos al estudio
de Molero (1995, pp. 221-241).

* Portal de Archivos Espanoles, en <http://pares.mcu.es>.

* Actualmente, nos ocupamos de la transcripcién y edicién integras del primer legajo, que
acompanard nuestra tesis doctoral.
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este documento lo engarza también con una amplia tradicién textual (manuales de
exorcista, literatura mistica, etimologfa demoniaca y el conflicto de la alteridad o
problema del doble). El leitmotiv del demonio y lo infernal, presente en la literatura
hasta hoy, abre la puerta al estudio de cuestiones histéricas, antropoldgicas, sociales,
politicas y filolégicas con un denominador comin: la relacidn entre la Inquisicién
como herramienta de poder y el control de la poblacién por medio del terror, funda-
mentado en la creencia en un Mds Alld poblado de demonios malvados y dispuestos
a torturar el alma hasta la consuncién de los tiempos. Estas imdgenes, arraigadas en
las tradiciones iconogréficas y literarias medievales, se manifiestan en las narraciones
visionarias de estas monjas, cuya principal protagonista es Luisa Benitez, “por otro
nombre la Pacora” (£. 1r),’ una joven clarisa del convento de Trujillo.

Como hipétesis, podria plantearse que el relato conventual es hoy, y dadas nuestras ac-
tuales posibilidades de lectura, un relato susceptible de leerse como un discurso literario.
[...] Si esta hipdtesis fuera correcta, podria considerarse que este es uno de los casos mds
notables de discursos sumergidos —ocultos, suprimidos, reprimidos— durante el perio-
do colonial. (Valdés, 1993, p. 472)

En el convento de Trujillo, la obsesién’ se inicia en Luisa Benitez que, junto
con Ana Nuifiez, otra de las monjas mds jévenes del convento, serd la principal
promotora de una sintomatologia que se extenderd, tras variados exorcismos frus-
trados, al resto de sus hermanas de convento. Son testigos de la obsesién de la
Pacora, asi como de los numerosos fenémenos sobrenaturales que provoca y que
se relatan en el documento, el exorcista y confesor de la monja (el franciscano
Fray Francisco del Risco), varios frailes, otras religiosas y algunos vecinos de la
ciudad de Trujillo.

El discurso, en estos primeros folios, se realiza por el exorcista y confesor,
de manera homodiegética, situdndose casi desde la perspectiva de un narrador

* Sefalamos la procedencia de las citas poniendo entre paréntesis el folio en que se encuentra,
que transcribimos de nuestro texto base, el Proceso de fe de las religiosas de Santa Clara de Trujillo
(Pert) (sig. Inq. 1648, Exp. 6).

¢ Resulta interesante que en el documento se utilice esta terminologfa, pues define exactamente
lo que la Iglesia Catdlica entiende por posesion demoniaca. Si acudimos al Diccionario de la Real
Aacademia Espariola, comprobamos que obsesion proviene del latin obsessio, -onis, ‘asedio’. Por otra
parte, tenemos que obseso, del latin obsessus, part. pas. de obsideére, ‘cercar, asediar’, es el afectado por
una idea fija y recurrente (la obsesién), que en el caso de los endemoniados se expresa precisamente
a través de esos demonios acosadores que los asedian. Incluso en los tratados demonolégicos (For-
tea, 2004) se alude a la circumdatio, es decir, al cerco que realizan los demonios contra el obseso (o
poseso).



330 MARGARITA PAZ TORRES

omnisciente que bucea en el pensamiento de la Pacora, transcribiendo las pala-
bras de uno de los principales demonios que habla por su boca, Lariel. En esos
momentos, la voz pasa desapercibida y el didlogo transcurre directamente entre el
demonio Lariel y el propio exorcista que le interpela. Se establece asi el tridngulo
requerido para la posesién demonfaca: demonio, obseso, exorcista.

Es posible establecer parangones entre misticos y endemoniados, pues su sin-
tomatologfa, con frecuencia, es similar: 7aptos momentdneos, pérdida de cons-
ciencia, convulsiones, arrebatos, visiones, voces que solo ellos pueden ofr, so-
matizaciones, etc. Tales fenémenos, propios de los arrebatos misticos de Teresa
de Avila, son sufridos también por Luisa Benitez, a la que el exorcista llama con
frecuencia “la criatura”. En realidad, la decisién sobre la proveniencia de este tipo
de prodigios (de origen divino o demoniaco), dependia exclusivamente de los
inquisidores y hasta la propia santa abulense, como es sabido, fue considerada
sospechosa por el Santo Oficio.

Este tipo de patologias, recurrentes en las monjas visionarias, se deben in-
tegrar, ademds, en la estructura patriarcal de una sociedad y una jerarquia ecle-
sidstica que denigran y manipulan a la mujer de manera paternalista, donde el
confesor puede ser gufa o delator de la monja descarriada. Se entendia que era
el confesor quien “debia guiar a la monja, someterla a disciplinas rigurosas, para
evitar que fuera engafiada por el demonio: los fenémenos misticos eran espe-
cialmente sospechosos de ser producto de este mal espiritu, que se cebaba en las
debilidades propias del sexo femenino” (Valdés, 1993, p. 476).

Se debe tener en cuenta, ademds, la realidad americana. En este sentido, resulta
interesante el estudio de Jaime Humberto Borja Gémez (1997, pp. 147-163) sobre
la identificacién del demonio con la simbiosis Eros-Tdnatos o sexualidad-muerte
que los conquistadores espanoles llevaron a América. La idea del demonio medie-
val chocaba con los conceptos indigenas y la mezcla de culturas africanas resultan-
tes de la esclavitud; este mestizaje entre negros, indios, criollos y castellanos, que
se da durante el Barroco americano, produce una persecucién de brujas centrada,
principalmente, en las mujeres negras. La recurrencia del discurso miségino foca-
liza asi el mal, nuevamente, sobre la mujer y la idea de /lo negro identificado con lo
feo y, por lo tanto, con lo monstruoso, que deriva hacia lo demoniaco.

LA INFLUENCIA DE LA ICONOGRAFIA: EL INFIERNO DESATADO

No resulta baladi el aspecto iconogréfico del diablo que tan arraigado estaba en la
sociedad desde el Medievo y al que no son ajenas las monjas. Hasta el siglo xv11,
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la idea del infierno remitia a un lugar poblado por negros demonios, hibridos
y zoomorfos, cuya funcién era someter a tormento, con el mayor regocijo, las
almas de los condenados:

La iconografia influyé poderosamente en la imaginacién de los fieles; y era frecuente que
quienes afirmaban haber visto el infierno o haber tratado con demonios describieran cas-
tigos con caracteristicas parecidas a los que aparecen en pinturas, estampas y esculturas.
Asi, cuando a la monja vitoriana Micaela de Saguirre se le aparecian los diablos, estos la
maltrataban fisicamente: “poniéndose uno a la cabecera y otro por los pies, con furia y
rabia infernal tiraba cada uno hacia s y la descoyuntaban y dislocaban los huesos; y siendo

ella de pequena estatura la dejaban larga”. (Portus, 2004, p. 266)

Es claro el paralelismo entre los tormentos de esta monja y los de Luisa Be-
/. 7
nitez:

Este Lariel fue un demonio sobervissimo y atormentd a la criatura con horribilidad, assi
interior como exteriormente, ddndole golpes y mordiscones. Y de los golpes tiene oy las
caderas abiertas, de suerte que la tenfa todo el cuerpo (segtin me dixo) y la cara toda acar-
denalada de los porrazos que le daba, y se le proponia a la criatura en forma de un animal
de cerdo ferocissimo, que lo via ella por instantes del tamafio de un ternero bien grande y
con el ozico le daba continuamente ozicadas en el vaso que la suspendia, de donde estaba
sentada con gravissimo tormento (ff. 4v-sr).

Seguramente, toda esta iconografia tenga mucho que ver también con los
tratados conocidos como Ars moriendi o Arte de bien morir, que advierten sobre
las tentaciones del maligno y cémo vencerlas:

A lo largo del siglo xv se difunde por Europa un modelo de “arte de bien morir” que
parece arrancar de la tercera parte del Opusculum tripartitum del canciller parisino Jean
Gerson, titulada De scientia mortis; este arquetipo se difunde en dos redacciones, una larga
(lamada CP por su incipit: Cum de presentis) que recibe el nombre de Tractatus artis bene
moriendi'y otra breve (o OS por el incipit: Quamuvis secundum) conocida por Ars moriend.
[...] La versién corta se limita al contenido de la segunda parte de la larga, es decir, solo
se interesa por las cinco tentaciones con que el maligno pretende apoderarse del alma del
moribundo, a las que se contraponen las cinco inspiraciones con que los dngeles deshacen
las arterfas diabdlicas. (Gémez Redondo, 2012, p. 1201)

” Transcribimos este fragmento, asi como otros del ms., ateniéndonos a los criterios de edicién
de Charta: <http://www.charta.es>.
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En la iconografia infernal reina la idea del desorden, caracteristica inherente a
los demonios y al propio infierno. Las escenas tratan de aterrorizar a los pecado-
res, de amedrentarlos, de sugestionar y alertar contra los males que les esperan si
no cumplen los mandamientos cristianos y se acogen a la doctrina de la fe catéli-
ca. “Se busca impresionar al fiel, no solo apelando a su capacidad para detenerse
en cada uno de los motivos, sino también mediante la deformidad general de los
personajes y el caos que parece imperar en todo” (Portds, 2004, p. 268).

La serpiente forma parte ineludible de la simbologia cristiana, asi como los
monstruos hibridos con formas en las que se mezcla lo humano y lo animal.
La bestialidad se identifica con lo diabdlico desde la Edad Media. Engendros
inverosimiles devoran a los condenados, otros son asados al fuego y las culebras
se enroscan en los cuerpos de estas almas y las devoran. Tormentos desmedidos,
descuartizamientos y la omnipresente rueda, simbolo de lo eterno que se refiere
al cardcter interminable del castigo, y que era uno de los instrumentos de tortura
de la Inquisicién, aparecen por doquier en las representaciones infernales del cris-
tianismo. Hay que tener en cuenta, ademds, que la mayor parte de la poblacién
era analfabeta. La iconograffa se utilizaba, en buena medida, como férmula de
ensefianza de las Escrituras; tenfa una labor pedagégica y doctrinal y, en este caso,
un objetivo concreto: infundir miedo como método de contencién social.

Dentro del 4mbito hispdnico, la zona donde alcanzé un mayor desarrollo la iconografia
infernal durante la Edad Moderna fue América. Las razones, como hemos visto, segura-
mente hay que verlas en el hecho de que fue una temdtica directamente relacionada con
la indoctrinacién popular. De entre toda la teologia catélica, la idea del infierno era de
las mds ficilmente asimilables por las masas de poblacién, en la medida en que resultaba
fcilmente trasladable a la dindmica cotidiana de delito y castigo. Y esa nocién, por su-
puesto, era medular para un sistema religioso basado en el establecimiento de un cédigo
de reglas, pecados y recompensas. (Portds, 2004, pp. 269-270)

Buena parte de esta iconografia bebe de las fuentes medievales, aunque el
infierno barroco es diferente. Las representaciones pictéricas del Barroco son
deudoras de la iconografia medieval, pero también de la literatura. El Libro de la
oracidn y meditacion, de fray Luis de Granada (1557; reed. en 1559, 1566, 1574, 1578
y 1650) y el Estado de los bienaventurados en el cielo. De los nivios en el limbo. De los
condenados en el infierno, y de todo este universo después de la resurreccion y juicio
universales, de Martin de Roa (1624) o De la diferencia entre lo temporal y lo eterno
(1640), de Juan Eusebio Nieremberg, fueron obras muy difundidas que, tratando
la naturaleza del infierno, influyeron considerablemente en la concepcién del
mismo y su representacion (Portds, 2004, p 255).
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En esta iconografia abundan las representaciones de los condenados engulli-
dos por las gigantescas fauces del Leviatdn, engendro monstruoso que se identifi-
ca con uno de los demonios infernales en el libro de Job del Antiguo Testamento
(AT) y con la propia boca del infierno. Las representaciones del demonio son fre-
cuentes en el arte desde la Edad Media. En ocasiones, la iconograffa demonfaca
cumple un papel protagonista como en el caso de los Beatos; pero también apare-
cen demonios aparentemente secundarios, marginales, que se dejan ver entre los
santos y logran pasar, aunque acechan. Las tentaciones de San Antonio, las visiones
apocalipticas e infernales y la victoria del arcdngel Miguel sobre el diablo son de
lo mds popular, tanto en la Edad Media como en los Siglos de Oro: Hertogen-
bosch, Miguel Angel o el Bosco utilizan el imaginario cristiano del demonio para
recrear su propio infierno.

La visibilidad de los demonios es uno de los temas que salen a relucir frecuentemente
en los tratados de demonologia; existe incluso una serie de leyendas medievales, muy
extendidas en la baja Edad Media que convierten a los pintores en protagonistas, y el
problema de la representacion del demonio en argumento de sus historias. Algunas de
estas narraciones se recogen en las Cantigas, donde se encuentra depositado un repertorio
sobresaliente de historias de demonios. En la cantiga nimero 219, por ¢jemplo, se cuenta
la historia de un demonio que, descontento con el modo en que habia sido representado
por un artista en una escultura de marmol blanco, tiné él mismo de color negro su retrato.
(Pereda y de Carlos, 2004, pp. 237-238)

Nuevamente, surge aqui la idea de lo negro relacionado con lo diabdlico.
El demonio es concebido como monstruo, como reptil (serpiente, dragén, cu-
lebrén, etc.), como engendro hibrido o zoomorfo, frecuentemente velludo en
abundancia, en ocasiones negro y, sobre todo, feo. La fealdad, ya desde la Edad
Media, se identifica con lo monstruoso y, por lo tanto, con lo malvado. La idea
de que el exterior es el reflejo del interior dice mucho acerca de esto. La virtud y
la belleza se conceptiian intrinsecamente unidas a la nobleza: el noble es virtuoso
por naturaleza y, por ello, debe ser hermoso. El villano, por el contrario, se iden-
tifica con lo rudo, lo salvaje y lo abyecto y mds atin el musulmdn, frecuentemente
representado como un auténtico diablo. También el judio es victima de esta con-
cepcién.’ Musulmanes y hebreos son identificados con lo diabélico. La luz y por
extension lo blanco parecen relacionarse con la pureza, la inocencia y la virtud,
asi como con el ideal cristiano de limpieza espiritual; las tinieblas, la oscuridad y

* Para la relacién entre la fealdad y el demonio en la iconografia medieval, asi como sus mlti-
ples rostros, remitimos a H. Goldberg (1997).
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por similitud todo aquello que es negro representan lo tenebroso del alma huma-
na y lo maléfico. No es de extranar, por tanto, que en la imagineria cristiana los
demonios sean negros y los negros sean tenidos por perversos.

Sin embargo, la representacién del demonio ird cambiando en los Siglos de
Oro. Felipe Pereda y M2 Cruz de Carlos (2004, pp. 233-252) traen a colacién una
anécdota sobre la basilica del Escorial. Al parecer, Luca Cambiaso, pintor contra-
tado por el rey para terminar de decorar la basilica a la muerte de Juan Ferndndez
Navarrete, ¢/ Mudo, trabajé en algunos cuadros del altar:

Una Santa Ana y un San Miguel Arcingel derrotando a los demonios. El cuadro de San
Miguel, un gran lienzo de casi tres metros de altura, se conserva en el monasterio pero
nunca lleg6 a ocupar la capilla para la que el genovés lo habia pintado. A Felipe II no le
parecié apropiado. [...] Puede resultar paradéjico, pero tanto al rey como a su bibliote-
cario y cronista, los demonios de Cambiaso les parecieron demasiado feos. (Pereda y de
Carlos, 2004, p. 244)

Esto indica una mudanza en la transmisién y recepcién de la temdtica de-
monfaca. De hecho, el cuadro de Cambiaso fue sustituido por el de otro artista,
Pellegrino Tibaldi, cuyo San Miguel, datado en 1592, aplasta con su pie a unos
demonios que no solo son antropomorfos, lo que ya adelanta una concepcién
radicalmente distinta, sino que no parecen ni mucho menos malvados; han per-
dido por completo su monstruosidad (incluidos los cuernos) y mds parecen seres
dignos de misericordia que de castigo.

A comienzos del siglo xvi1, el deseo de extirpar cualquier rastro de representacién extravagan-
te iba a afectar frontalmente a las representaciones infernales. En el Siglo de Oro se dieron
los primeros pasos hacia la consideracién de su figura desde otra perspectiva, la de la “belleza
diabdlica” que habrfa de culminar en el Romanticismo. (Pereda y de Carlos, 2004, p. 245)

Parece que este cambio se debe en buena parte a la Contrarreforma empren-
dida en el Concilio de Trento, que pretendia acotar la fantasia desbordada de los
artistas en sus representaciones pldsticas, eliminando todo aquello que pudiera
confundir a los fieles. Entre 1626 y 1632 Vicente Carducho realizé una serie de
cuadros para la Cartuja de El Paular. Posteriormente, en su obra de 1634, Didlogos
de la pintura, el artista reflexionard sobre cémo plasmar de manera mds sopor-
table a la vista la “abominable y nunca vista fealdad de los demonios y pecados”
(Pereda y de Carlos, 2004, p. 249).

Por el contrario, en la Edad Media abundan las imdgenes de lo grotesco y
lo monstruoso asociadas al demonio. Asi, en las Cantigas de Santa Maria, de



DEMONIO Y MUJER 335

Alfonso X, concretamente la Cantiga 74, que estd acompanada de una ilustra-
cién en el Cédice Rico de la Biblioteca del Monasterio del Escorial, ms. T.I.1
(Martinez-Burgos Garcia, 2004, p. 224) se recoge un demonio oscuro y bestiali-
zado con cabeza de toro, alas de murciélago y pezufias de cabra, un ser hibrido y
animalizado que llama poderosamente la atencidn y que mantiene una particular
semejanza con las visiones que Luisa Benitez dice tener, segtn la transcripcién
de su confesor, pues también ella ve a los demonios en forma de toro (£. 6r) y de
ternero bien grande (£. 4v).

La misma mujer, como ya hemos apuntado, suele ser identificada con el de-
monio. Muchos pintores se hicieron eco del motivo en relacién con las tentaciones
de San Antonio, tales como El Bosco, Joachim Patinir o Quentin Massys (Pereda
y de Carlos, 2004, p. 234). La concepcién miségina que emparenta a la mujer con
el demonio es antiquisima. En este sentido y como curiosidad, se aporta un dato
que refleja bien esta asociacién de lo femenino y lo demonfaco: en la poblacién de
Orihuela (Alicante), se encuentra el tnico paso que existe en Espana dedicado al
demonio. Popularmente es conocido como La Diablesa por su aspecto femenino:
es un monstruo hibrido, alado, con cabeza bestializada, cuernos, una mueca lasciva
y desagradable en el rostro y un cuerpo de mujer que exhibe unos pechos clara-
mente femeninos. La talla fue adquirida mediante el pago de 800 libras valencianas
por el gremio de los labradores en 1695. El artista que la creé fue Nicolds de Bussy.
Su nombre oficial es el Paso de la Cruz de los Labradores; ha sido recientemente
restaurado y el municipio oriolano ha solicitado que se lo declare Bien de Interés
Cultural. Para ello, el Ayuntamiento de Orihuela cuenta con el aval obtenido en
2011, que declard la Semana Santa oriolana como de Interés Turistico Internacional.
Este paso tiene prohibida la entrada en las Iglesias, a pesar de que desfila en la pro-
cesion del Santo Entierro que se realiza el Sdbado Santo. Sin embargo, cuando los
cofrades llegan a la puerta de la catedral solo ellos pueden entrar al sagrado recinto,
mientras La Diablesa debe esperar en la calle. Durante el resto del ano, ninguna
iglesia oriolana acoge a este engendro demoniaco al que acompafan un esqueleto
humano y varios dngeles que los dominan en un plano superior; solo los museos
de la ciudad le dan cobijo (Viana, 2014; disponible en ABC.es <http://www.abc.es/
sociedad/20140412/abci-semana-santa-diablesa-orihuela-201404102156.html>).

DE DEMONIOS Y OTROS ANGELES

En el propio nombre del diablo se puede entrever la desgracia del dngel caido
o arrojado hacia el abismo. Los demonios son también dngeles y, por lo tanto,
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mensajeros como sus hermanos, seglin la creencia judeocristiana; unos procla-
man el poder de Dios auxilidndole, otros oponiéndosele: los demonios son, en
fin, el reverso de los dngeles, seres negativos cuya esencia maléfica los inclina a
la mentira y el sadismo y que ganan sus adeptos por medio de la tentacién.” A
pesar de su cardcter pernicioso, los demonios se hallan sujetos, como todos los
dngeles, al poder divino de la entidad superior que gobierna el universo; también
ellos han de responder al mandato de Dios. Por ello, el exorcismo sirve, desde este
planteamiento, para dominar y expulsar a estos seres, para conjurarlos en nombre
de Dios, de manera que no tengan mds remedio que abandonar el cuerpo que
ocupan y obedecer al sacerdote, que no es otra cosa que el representante de Dios
en la tierra.

La iconografia cristiana suele representar a los demonios en actitud desor-
denada, personificando el caos y la anarquia. No obstante y desde un punto de
vista teoldgico, los demonios no pierden su naturaleza angélica y mantienen,
por ende, como los dngeles, una estructura jerarquizada, tal como un ejército,
compuesto por diferentes grados, superiores e inferiores. En el texto de Truji-
llo también se denomina a los demonios segin su graduacién, con nombres
como Lariel Principado el capitdn, Malael Querubin, Anadn Arcdngel o Yriniel
Serafin (f. 4r), atendiendo a las nueve jerarquias o coros angelicales: Serafines,
Querubines, Tronos, Dominaciones, Virtudes, Potestades, Principados, Ar-
cdngeles y Angeles. Esto coincide con el planteamiento teolégico bésico sobre
quiénes son los demonios: dngeles con el mismo rango que ostentaban en su
etapa anterior.

Mandéle como ministro explicase aquella figura y dixome: “la Serpiente soy yo, Lariel,
tengo cinco alas en memoria de los cinco coros que gobernaba en mi felicidad y assf ten-
go de cada gerarquia un demonio que fue de aquella gerarquia o coro en cada ala. En el
primer puesto o ala es Angel, en el segundo Arcdngel y en el tercero Trono, en el cuarto

? Tomando como referencia a Corominas y Pascual (1980), un 4dngel es, por definicién, un men-
sajero divino. La etimologfa de su nombre remite precisamente a este significado: tomado del latin
angelus y este del griego &yyeAog, ‘nuncio, mensajero’. La palabra demonio proviene, asimismo, del
latin tardio daemonium y este del gr. daucoviov, ‘genio, divinidad inferior’ y, entre los cristianos,
‘demonio’, diminutivo de daipwv, ‘dios, divinidad’. Por otro lado, el vocablo diablo viene del latin
tardio diabolus y este del griego didpoAog, propiamente ‘el que desune o calumnia’, derivado de
daPpaAAerv, ‘separar, sembrar discordia, calumniar’ y este de paAAerv, ‘arrojar’. Debemos considerar,
ademds, el étimo de la palabra exorcismo, del latin tardio exorcismus y este del gr. é€ogriouds, ‘accién
de hacer prestar juramento’, derivado de é€ogkiCetv, ‘tomar juramento (a alguien) en nombre de
Dios’, y este de 6orog, ‘juramento’.
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dominacidn, en el quinto Principado”. Y fue diciendo sus nombres, que son unos de los
puestos alli arriba, y me dijo: “y si en mi felicidad me sirvi6 esta superioridad de mayor
dicha, agora me sirve de mayor tormento, castigando mi soberbia el Altissimo por los
mesmos filos y si yo, ministro siendo de naturaleza tan alta y de tanta prerrogativa como
gobernar cinco coros, me veo por mi soberbia tan arrastrado como castigara Dios la so-
berbia en un pedazo de barro” (ff. 4v-sr).

Por boca de la Pacora y siempre desde el punto de vista del exorcista, que
transcribe sus conversaciones con Lariel, el demonio explica que ostenta cinco
jerarquias o coros en cada ala, lo que teolégicamente, segin el padre Fortea,
sacerdote catdlico, quien ejerce actualmente como exorcista y clemon()logo,l0 no
tiene ningun sentido, aun cuando los coros angelicales que menciona el texto son
precisamente las nueve jerarquias que contempla la Iglesia Catélica, por orden de
importancia, de mayor a menor:

De cada una de las nueve jerarquias cayeron dngeles transformdndose en demonios. Es
decir, hay demonios que son virtudes, potestades, serafines, etc. Aunque sean demonios
siguen conservando intacto su poder e inteligencia. Por todo lo dicho estd claro que existe
una jerarquia demoniaca. (Fortea, 2004, p. 21)

La temdtica demonoldgica es amplia y la simbologfa alegérica de las jerarquias
angelicales demasiado compleja para tratar de explicarla aqui. Baste decir que
nueve son las jerarquias angelicales y que, en dicha escala, los Serafines ostentan
el lugar més alto (Morales y Marin, 1984, p. 302). Uno de los coros intermedios,
las Potestades, interesa especialmente, ya que se las consideraba protectoras con-
tra los elementos demoniacos, por cuanto los demonios con esta jerarquia son
auténticos alter ego de dichos dngeles. Arcéingeles y Angeles, los coros inferiores,
completan las nueve jerarquias y a pesar de ser las de menor rango, son quiz4 las
mis recurrentes en el arte y la creencia popular: Miguel, Rafael y Gabriel son los
tres arcdngeles. A San Miguel suele representdrsele en lucha y victoria contra el
demonio; San Gabriel fue el arcingel de la Anunciacién y San Rafael quien libré
a Tobias del demonio Asmodeo en el AT.

El cardcter de los demonios se vislumbra, pues, desde la propia etimologfa:
son los arrojados al abismo, dngeles caidos, calumniadores y opositores, es decir,
los correlatos oscuros de Dios y sus dngeles o, por decirlo de otro modo, sus
dobles. Estos opposita son recurrentes en el arte y la literatura desde la Anti-

" Tuvimos oportunidad de entrevistar al padre José Antonio Fortea el 15 de marzo de 2013 y
contrastar su opinién sobre un fragmento del texto de Trujillo que ¢l tuvo a bien leer.
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giiedad: luz/oscuridad, bien/mal, Demonio/Dios, dngeles/demonios. De hecho,
el propio nombre de Satdn significa gpositor en la tradicién de las tres grandes
religiones monoteistas: cristianismo, judaismo e islam (Cardaillac-Hermosilla,
2005, p. 20).

El demonio, por tanto, Gnicamente puede realizar sus maldades calumnian-
do y ¢jerciendo su labor de antagonista directo de Dios. Sin embargo, es este
ser superior quien le dicta cémo, cudndo y de qué manera puede actuar. Satdn
resultarfa asi una duplicacién de Dios, un negativo de la figura deifica o, mds
exactamente, el lado oscuro de la divinidad: extensién maléfica de su propio ser,
lo que resulta bastante inquietante.

Con respecto a los nombres de los demonios, ya en el AT aparecen algunos
como Azazel, de cuya existencia se da noticia en el Levitico, el libro de los sacerdo-
tes de Israel (Lev. 16, 21-22). Otro de los demonios mas célebres del AT es Asmo-
deo que, enamorado de la doncella Sara y celoso de sus pretendientes, acosa a la
muchacha y asesina a todos los maridos que contraen matrimonio con ella. Serd
Tobifas el tnico que, ayudado por el arcdngel Rafael, logre consumar la boda tras
expulsar al demonio (706. 8, 1-3). Belcebt es otro de los demonios que aparecen
con frecuencia en el AT, cuya significacion parece ser la de serior de las moscas o
dios del estiércol, aunque también es opinién extendida que podria tratarse de una
“divinidad cananea, cuyo nombre significaria ‘Baal es principe’. En el Nuevo Tes-
tamento (NT) se refiere, desde luego, al principe de los demonios” (Ausejo, 1990,
p. 1316). Otro de los demonios del AT es el Leviatdn, a menudo identificado en
la iconografia cristiana con la propia boca del infierno, la entrada a los abismos;
es la bestia de la que habla Yahveh a Job: “Leviatdn (el cocodrilo) es la traduc-
cién biblica mds comin del vocablo hebreo liwydthan (algo que estd enrollado o
torcido) citado en el libro de Job (41:1). La descripcion [...] corresponde al reptil
que vivia antiguamente en la desembocadura del Nilo” (Cardaillac-Hermosilla,
2005, p. 13).

Por su parte, el documento de Trujillo recoge el nombre de Lucifer: “Res-
pondié al punto, Lucifer me llamo” (£. 3r). La referencia a otros demonios, tales
como Anaén, Asinaelis o Masnadn (f. 4r) y aquellos terminados en -¢/ como
Lariel, Marael, Uniel o Uniquiel parecen querer remitir a una etimologia hebrea
por completo ficticia y con la que guardarian una cierta semejanza fonética o
morfoldgica. Es evidente que las lecturas biblicas y devotas de estas religiosas
debieron influir a la hora de crear estos patronimicos demonfacos finalizados
en -el, que fonéticamente resultan muy préximos a los nombres de los profe-
tas: Ezequiel, Daniel, Malaquiel, etc. No hay constancia de que estos nombres,
seguramente inventados, pertenezcan a ningun demonio; al menos, no estin
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recogidos por la Biblia. Asimismo, el padre Fortea, en la entrevista que nos
concedid, no confirmé la relacién de ninguno de los nombres demoniacos del
documento de Trujillo, ni si quiera el de Lariel, uno de los mds importantes,
con los nombres de demonios conocidos en los tratados demonolégicos y los
textos biblicos.

Por otro lado, en las Segundas jJornadas de Historia del Arte de la Univer-
sidad Adolfo Ibdfez, en colaboracién con el CREA y el Museo Histdrico
Nacional de Chile, se hace referencia al arcdngel Laruel, que tiene un gran
parecido fonético con el demonio de Trujillo; se especifica que la termina-
cién -e/ “de los nombres angélicos, cuyo significado es ‘Dios’ en hebreo, en el
caso de Laruel y Lauriel tiene el cometido de hacer cristianos estos nombres
ddndoles el sentido final de Guardianes de Dios” (Guzmdn Schiappacasse;
Cortés Aliaga; Martinez Silva, 2004, p. 53). Segtn la hipétesis de estos au-
tores, el nombre Laruel podria derivarse de laureado y tener relacién directa
con los lares romanos —las deidades protectoras de los hogares y caminos—,
que mds tarde serfan absorbidos por la tradicidn cristiana para dar nombre
a varios dngeles, entre ellos los dngeles apdcrifos que se representan en una
pintura anénima del siglo xvi1, conservada en la iglesia de la Compafifa de
Jests de Arequipa, Perti:

Parte de lo que ocurre en este milagro expone otro aspecto de la angeologfa, la lucha de
los dngeles y sus virtudes contra los demonios y sus vicios en una perfecta corresponden-
cia. En el caso de Laruel, le corresponderia combatir contra otro dngel de la guarda caido
que encarne un vicio contrario a la misericordia y la benevolencia, como la avaricia y la
malevolencia. Este demonio podria ser, por su caracteristica del dngel custodio, Lariel,
el capitdn de una banda de demonios que atacd en 1648, seglin un proceso inquisitorial
guardado en el Archivo Histérico Nacional de Madrid, el convento de Santa Clara de
Trujillo en Pert. Dichos demonios, de acuerdo con este documento, se posesionaron de
los 6rganos de las monjas y eran concebidos como animales (cangrejos, ranas, monos,
etc.). Algunos de sus nombres fueron Marael un trono, Nuvuson un dngel, Uniel un prin-
cipado, Anaon un arcdngel y Malael un querubin, entre otros. Esto demuestra que de los
dngeles custodios, cuyo origen etimoldgico y conceptual son los lares, aparentemente han
surgido demonios conocidos en Hispanoamérica de la misma manera que se registraron
figuras angélicas caidas de las distintas jerarquias. (Guzmén Schiappacasse; Cortés Aliaga;
Martinez Silva, 2004, p. 54)

Si el nombre de Lariel y sus legiones procede etimolégicamente de los lares
romanos o no, es dificil asegurarlo. En cualquier caso, demonios tan célebres
como Belcebd, Luzbel, Satdn o Satands no se mencionan en el fragmento estudia-
do del texto de Trujillo (ff 1r-61); tampoco hay huellas de nombres demonfacos
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tales como Asmodeo o Seirim, propios del AT. Unicamente Lucifer, en el folio 3,
se deja ver mientras el exorcista realiza la comprobacién para saber si la primera
afectada, Luisa Benitez, estd posesa.

Para el cristianismo y el islam, derivados ambos del judaismo, hay demonios
comunes, asi como hay profetas que son aceptados por los textos sagrados de las
tres confesiones. A este respecto, Laura de Mello recuerda la clasificacién de Jean
de Wier, demondlogo del siglo xvi que “sefialaba la existencia de 72 principes
y 7.405.926 diablos, divididos en 111 legiones, cada una con 6.666 miembros.
Los habia igneos, aéreos, terrestres, acudticos, subterrdneos y lucifugos” (Mello e
Souza, 1993, p. 126).

SATAN, SUS ADEPTOS Y LOS MINISTROS DE DIOS

Es frecuente en la literatura el /leit motiv del demonio y sus acélitos. Una amplia
constelacién de ideas podria contemplarse en torno a este tema, desde una pers-
pectiva multidisciplinar. Ya en la Edad Media, las representaciones literarias del
diablo y sus cohortes abundan en los Beatos y en la iconografia. Serd, no obstante,
en fecha algo mds tardfa, en los albores del Renacimiento, cuando surja el mds
importante manual de inquisidores, modelo a seguir para las subsiguientes obras
de este tipo, el Malleus maleficarum. También conocido como Martillo de las
Brujas, se public6 en 1486. Se atribuye su autoria a dos inquisidores dominicos,
Jacob Sprenger y Heinrich Institoris (a veces traducido como Kridmer, ‘mercader’)
y propicié la publicacién de otras obras similares:

En Espana, en 1530, la Reprouacion de las supersticiones y hechizerias de Pedro Ciruelo; en
1619, el inquisidor Valderrama dedica el segundo volumen de su obra Historia General del
mundo y de la naturaleza a los demonios y a los brujos [...] y en 1630, [...] el Tribunal de
la supersticion ladina, explorador del saber, astucia y poder del Demonio de Gaspar Navarro.
(Moncé Rebollo, 2004, p. 192)

El Malleus maleficarum tuvo una influencia principal, tanto en la concepcién
del demonio como en la forma de combatirlo. Surgié al amparo de la bula papal
promulgada por Inocencio VIII en 1484, la Summis desiderantes affectibus, que
otorgaba a Sprenger e Institoris el poder de ejercer el ministerio inquisitorial en
algunas provincias alemanas. La bula recoge las supersticiones y creencias mégicas
que segufan vivas en el imaginario colectivo de la sociedad europea a fines de la
Edad Media y, tanto esta, como el manual resultan significativos: una justifica la
existencia de magos y brujas que, con asistencia de los demonios y mediante ma-
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leficio, perjudican a las personas, los animales y las cosechas; otro instruye sobre
cémo detectarlos y lidiar contra ellos.

Se admite la existencia de 7ncubos y siicubos: los que penetran (in-) y son, por
tanto, de morfologia masculina y los que estdn debajo (su#-, alomorfo de sub-), de
categorfa femenina. La etimologfa remite a la posicién adoptada en el acto sexual;
los incubos tendrfan comercio carnal con las mujeres, como en el caso de Luisa
Benitez: “le encendia en la tentacién contra la castidad con mucha violencia, a ver
si la podia conquistar; y en una ocasién me dixo este demonio que la avia ator-
mentado con dos mil y quinientas tentaciones, solamente de castidad, fortissimas”
(f. 4v). Los stcubos, por el contrario, mantendrian trato con los hombres para
robarles la esencia vital (semen) y transferirla luego a las mujeres. Esto da idea de
la concepcién multiforme del demonio, que puede transformarse en ser femenino
o masculino, segin la necesidad del momento y el género de su victima.

El Malleus maleficarum dedica varios capitulos al reconocimiento de los casos
de posesién demonfaca y su tratamiento: capitulos IX y X (pertenecientes a la
I Cuestién) y capitulos V'y VI (de la II Cuestién) insertos todos en la Segunda
parte del Martillo de las Brujas, que trata de la forma de inferir maleficios y de luchar
felizmente contra ellos. Se considera que la posesién, aun cuando sea realizada por
los demonios, puede ser instigada por las brujas por medio de un maleficio. Esta
idea otorga un poder mdgico muy elevado a las supuestas brujas, que actuarian
como dominas de unos seres de naturaleza angelical y cardcter diabdlico. Se es-
pecifica cémo las brujas pueden efectuar rituales para robar el miembro viril de
los hombres, transformarlos en bestias y copular con los demonios incubos. Se
argumenta como causa de la posesién el pecado, grave o venial, propio o ajeno,
as{ como la intervencién directa de las brujas, que pueden incitar a los demonios
a penetrar en el cuerpo de una persona para perjudicarla. El manual localiza los
demonios en la cabeza del poseso, lo que encuentra eco en el documento de
Trujillo que ubica a un demonio en forma de culebra, llamado Parcitol Potestad,
en el cerebro de la criatura, y otro en forma de ratdn, llamado Anuquiel Serafin,
en su cabeza (f. 6r).

En el extenso capitulo VI (de la II Cuestidn), Acerca de los licitos exorcismos
de la Iglesia como remedio para cualquier enfermedad debida a maleficio, el manual
sefala cémo deben llevarse a cabo los exorcismos: imposicién de manos en la
cabeza del endemoniado, conjuros y érdenes al demonio para expulsarlo, junto
con oraciones diversas. También se pueden utilizar piedras y hierbas bendecidas
que tengan propiedades exorcizantes, siempre y cuando el exorcista no crea que
son estos objetos, en vez del poder de Dios, los que logran la expulsién del de-
monio.
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LA BATALLA CONTRA EL ANTIGUO ADVERSARIO

Desde la hagiografia hasta los libros de caballerfas, el leizmotiv de la batalla contra
el mal se repite abundantemente en la literatura. La posesién demoniaca también
se concibe como una guerra: los demonios tratan de ganar el alma del poseso y
luchan contra él, agrediendo su cuerpo y sometiéndolo a terribles y dolorosos
tormentos que, frecuentemente, dejan huella. Esas marcas que los demonios de-
jan impresas en los cuerpos de los poseidos también tienen una amplia tradicién
literaria. Las hechiceras, brujas y gentes que tenian comercio carnal o de otro tipo
con el demonio, formando parte de sus adoradores, podian ser supuestamente
identificadas por una marca en la mejilla o en otras zonas. Ejemplo de ello es,
cémo no, Celestina, figura imborrable de las letras espanolas, medio hechicera
medio bruja, alcahueta y antigua prostituta, a la que el diablo habia senalado en
el rostro con su zarpa.

En el caso de los posesos suelen darse somatizaciones como consecuencia de la
supuesta persecucion a que son sometidos. Es, cuando menos, curioso el hecho de
que muchos de los enjuiciados o investigados en procesos inquisitoriales a los que
se consideraba sospechosos de estar endemoniados muestran este tipo de sefiales:
mordiscos, golpes y, sobre todo, cardenales. Los ataques fisicos de los demonios
son recurrentes: los golpean y arrastran por el suelo, los elevan por los aires, etc.
Entre algunos casos notorios puede contarse el de santa Marfa Magdalena de Pa-
zzi, que “era azotada de ellos, arrastrada, echada por las escaleras, y atormentada
corporalmente de diversas formas” (Sdnchez Lora, 2004, p. 175). En cuanto a sor
Leonor Maria de Cristo, que al parecer batallaba también contra los demonios
aunque no estaba poseida, tratando el demonio de impedir que siguiera con su
rezo del rosario, en cierta ocasién, la atacéd de tal modo “que traxo su cuerpo
arrastrando por toda la celda, sin que lo pudiesen impedir las Religiosas” (Sdnchez
Lora, 2004, p. 176). La propia Teresa de Avila sufria agresiones similares:

Otra vez me estuvo cinco horas atormentando con tan terribles dolores y desasosiego
interior y esterior, que no me parece se podia ya sufrir. Las que estavan conmigo estavan
espantadas y no sabfan qué se hacer, ni yo cémo valerme. Tengo por costumbre, cuando
los dolores y mal corporal es muy intolerable, hacer actos como puedo entre mi, suplican-
do a el Senor, si se sirve de aquello, que me dé Su Majestad paciencia y me esté yo ansi
hasta el fin del mundo. Pues como esta vez vi el padecer con tanto rigor, remedidvame con
estos actos para poderlo llevar, y determinaciones. (Teresa de Avila, 31, 3)

En el Barroco hay, segin parece, una gran proliferacién de visionarias, misti-
cas y endemoniadas entre las monjas de diferentes drdenes religiosas. Concreta-
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mente, en América, un buen ejemplo se halla en Santa Rosa de Lima, a la que se
atribuyen milagros ya desde la nifiez; otras monjas y mujeres laicas, con su misma
sintomatologia, fueron consideradas alumbradas y, como consecuencia, procesa-
das por la Inquisicién. Llama la atencién los numerosos casos de endemoniadas
que se dieron en Perti, mds concretamente en Lima, asi como en otros lugares de
América durante el siglo xvir. A sor Maria de San José, tres demonios la acosaron
durante ocho anos, burldndose de ella, tentdndola libidinosamente, golpedndo-
la, arrastrindola y causindole otra clase de tormentos, lo que guarda muchas
similitudes con Luisa Benitez, /z criatura del texto. La propia monja afirmaba
la existencia de testigos que habifan escuchado los ruidos horribles de su celda
y la encontraban “como muerta” (Cervantes, 1997, p. 136) cuando entraban en
ella. Tales raptos y ausencias, acompafadas de la inefabilidad, son comunes en la
partologfa de los misticos como Teresa de Avila, que sufria pérdidas de conciencia
con frecuencia y, en una ocasién, incluso un episodio de catalepsia que la man-
tuvo inconsciente durante cuatro dias y del que desperté con “la lengua hecha
pedazos de mordida” (Teresa de Avila, 6, 1). Cuanto mds perseguian y torturaban
los demonios a sor Maria de San José, mds queria ella padecer estos tormentos
para poder ganarse la gloria del Senor:

Tales actitudes —que al lector moderno se le sugieren inmersas en un masoquismo en-
fermizo— eran, en realidad, la norma en la literatura hagiogréfica de la época, al punto
de convertirse en elementos esenciales de santificacién. Ciertamente, los tormentos dia-
bélicos parecfan aumentar en proporcién al grado de virtud y de paciencia con que se
toleraran. (Cervantes, 1997, p. 137)

Este tipo de comportamientos y su puesta en escena, trataban de emular los
modelos de santidad que, desde las lecturas hagiograficas, se proponia a las mon-
jas. Se utiliza el trance mistico, experimentado o fingido, como vélvula de escape.
Se busca conscientemente el tormento, pues se considera el cuerpo martirizado
como reflejo de lo interno en lo externo. De este modo, la somatizacién puede
revelar el contacto intimo del alma con Dios, la prueba del sufrimiento requerido
para alcanzar la santidad por la via del dolor. Asi, las misticas se acercan, en su
experiencia, por medio del sufrimiento, no solo a Dios sino a la emulacién de los
mirtires. Sor Marfa de Santo Domingo, precursora de Teresa de Avila, también
sufre esta clase de somatizaciones (golpes y heridas) que unas veces atribuye a los
demonios y otras a favores del Esposo (Sanmartin Bastida, 2012, p. 204). Se debe
sumar a estos factores la autoflagelacién, las mortificaciones y el frecuente ayuno



344 MARGARITA PAZ TORRES

al que estas monjas sometfan sus cuerpos y que resultan fundamentales para los
trances misticos.

También Luisa Benitez desarrolla estos elementos comunes: somatizaciones
(golpes, cardenales y mordiscones inferidos por Lariel y otros demonios), raptos
que remiten a una posible patologia epiléptica, visiones, voces que solo ella puede
oir y que serfan quizd indicios de esquizofrenia, inefabilidad y, por dltimo, la su-
puesta causa de todos estos sufrimientos, que se vea la gloria de Dios al expulsar
a los demonios:

Dixome que avia seis afios avia venido a aquel cuerpo, siendo la causa (porque Dios lo
permitid) perficionarla mds en la virtud. También me dixo [que] estaba Dios muy enoja-
do por el olvido que avia de su Majestad y sus preceptos en el mundo y que avia venido
a este cuerpo, cuya persona vivia sin dar mal exemplo, porque a su tiempo no tubieren
escusa algunos diciendo que por sus pecados avia venido de la criatura y no era por otro
fin, siendo assi que el Altissimo querfa justificar su causa mds con esto, que avia de llober
fuego del cielo y que era un caso este que avia de resonar por todo el mundo y que se
avia de predicar en los pulpitos y que muchos se avian de tirar una oreja y no se avian de
alcangar a otra y que aunque agora estaba oculta la gloria de Dios, con tanta incredulidad,
a su tiempo se aclararia todo y que resultarfa la gloria de aquella criatura y de Dios. Todo
esto me dixo (f. sr).

Fernando Cervantes da cuenta de otro interesante caso, el de sor Sebastiana
Josefa de la Santisima Trinidad, para poner en relacién la contraposicién car-
ne/espiritu que suele ir asociada a este tipo de manifestaciones demoniacas. Esta
monja vefa un demonio en forma de “una fiera bestia muy grande y descomunal”
(Cervantes, 1997, p. 142) que la atormentaba contra la castidad, la atosigaba y la
acosaba. También aqui el demonio es zoomorfo y se muestra en forma de animal,
como en el proceso de Trujillo.

El masoquismo enfermizo llevado a estos extremos es una consecuencia de la
demonizacién del sexo y, mds alld, del propio cuerpo femenino; la necesidad de
sufrir se imponia para lograr la vida eterna, aunque “no fue sino hasta el siglo xvir
cuando dichas tendencias vinieron a apreciarse como esenciales para la salva-
cién” (Cervantes, 1997, p. 143). De manera que, segtin esta hipétesis, cuanto mds
atormentada era la victima, mds probabilidades habia de que se ganara el cielo
después, habiendo soportado tantos suplicios por amor a Dios.

A Luisa Benitez “el demonio la llebé arrastrando como culebra desde el co-
mulgatorio hasta el Sefior, donde estubo hasta que acabaron maitines, y luego
fue arrastrando hasta las campanas, donde tocd a fuego y se bolbié al Sefior”
(f. sv). En México, concretamente en la Puebla de los Angeles, hay también en
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el siglo xvir un caso muy particular de una monja endemoniada, sor Isabel de
la Encarnacidn, carmelita descalza del convento de San José, cuyos tormentos
muestran claros paralelismos con los de /z criatura de Trujillo: los demonios la
golpeaban y levantaban por los aires y los dolores que sufria eran tan intensos
que se manifestaban, segin sus propias palabras, como “gusanos que le rofan los
rifiones y le mascaban el corazén como si fueran perros” (Ramos Medina, 1997,
p- 174). Esto induce a pensar que tal serie de somatizaciones podrian ser la mani-
festacion fisica de alguna dolencia mental o los sintomas de la ansiedad produci-
da por alguna patologia neurolégica, quizd la epilepsia: desmayos, convulsiones,
ojos en blanco y dolores tremendos de cabeza que, meses después, derivarfan en
la muerte de sor Isabel, el 26 de febrero de 1633, tras un exorcismo que parecié
exitoso, realizado unos meses antes, el 28 de octubre de 1632.

No es posible saber si los conventos americanos sufren una influencia, directa
o indirecta, consecuencia, por as{ decirlo, de un efecto contagio que viniera de
Europa, aunque es un hecho que durante el siglo xvir abundaron los casos de
endemoniadas en numerosos conventos, europeos y americanos, de diferentes
6rdenes religiosas. Sor Isabel de la Encarnacién o Luisa Benitez son solo un ejem-
plo, aunque con evidentes similitudes en la fenomenologia demoniaca: las dos
son acosadas y agredidas por los demonios que batallan contra ellas. En el caso de
sor Isabel de la Encarnacidn, los ataques de los enemigos se agudizan en torno a
1631. Manuel Ramos, que ha estudiado el caso de esta monja mexicana, relaciona
estos hechos con la lectura de Teresa de Avila, que ya era conocida en América

desde finales del siglo xvr:

Yo, como le vi, reime, y no huve miedo, porque havia alli algunas conmigo que no se
podian valer ni sabfan qué remedio poner a tanto tormento, que eran grandes los golpes
que me hacfa dar, sin poderme resistir, con cuerpo y cabeza y brazos; y lo peor era el des-
asosiego interior, que de ninguna suerte podia tener sosiego. (Teresa de Avila, 31, 4)

Del lado europeo y también en el siglo xvir1 se sitda el caso de Pablo Borao, un
11 . . ey . 7 .
saludador oriundo de Zaragoza al que la Inquisicidn juzgd en 1658 por practicar
exorcismos a mujeres sin tener licencia ni haber adquirido las drdenes menores de
. 12 . . .
exorcistado; ~ se le impusieron las penas de azotes, destierro y galeras. En el proce-
so que se siguié contra ¢l intervinieron ciento catorce testigos que declararon ha-

" Los saludadores eran curanderos que sanaban, principalmente, a través de la palabra.
" El ministerio del exorcistado se otorga con licencia especial y expresa del “Ordinario, que
regularmente serd el mismo obispo diocesano” (Ritual Romano de exorcismos, 111, 13, p. 6).
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ber sufrido abusos sexuales por parte del saludador. Su causa, estudiada amplia-
mente por Marfa Tausiet (2007), se conserva en el Archivo Histérico Nacional de
Madrid, AHN, Ing., Lib. 996 (ff. 86v-87r). En ella se recogen los testimonios que
sitian al reo en tres conventos femeninos que, al parecer, visitaba con frecuencia
para realizar exorcismos: el Monasterio del Santo Sepulcro, de las agustinas cal-
zadas, el Convento de Santa Catalina, de monjas franciscanas y el Colegio de las
Virgenes, de beatas ursulinas. Mencionamos este caso por su singularidad: Pablo
Borao practicaba exorcismos sin tener la licencia requerida y reconocié todos los
delitos que se le imputaban. En su estudio sobre los procesos de fe realizados en
Zaragoza entre los siglos xv y xvi1, Tausiet sefiala que la personalidad de este reo
se caracterizaba por una ferviente religiosidad de cardcter atormentado “que lo
sumia en ciertos estados de conciencia en que las visiones demoniacas desempe-
fiaban un papel central” (2007, p. 155). Sin embargo, lo mds atractivo, desde una
perspectiva comparativa, son las somatizaciones que, como las de las religiosas de
Trujillo, mostraba el saludador: “Le decia el reo [que] padecia continuamente de
mano de los demonios de noche, que le daban muchos golpes y que le dexaban
muchas veges acardenalado el cuerpo” (Tausiet, 2007, p. 155).

Parece, pues, que en los encontronazos con los demonios nadie sale indemne y
la batalla forma parte de la relacidén que se establece con estos seres. Pero en la gue-
rra contra el diablo no solo caben monjas devotas, misticos, posesos o saludadores.
La literatura también reserva un espacio para estos espiritus angélicos de natura-
leza maligna. En La vida de Santo Domingo de Gonzalo de Berceo se encuentra
una escena similar a la experiencia de Luisa Benitez: se narra la historia de Oria (la
santa), una nifia casta cuyo deseo es profesar y a la que el demonio se le presenta
en forma de serpiente. El ndcleo central del poema es la misoginia y la necesidad
del encierro de la mujer que, en el caso de Santa Oria, se relaciona con el desco
de apartarse del siglo y la vida mundana. Interesa particularmente este fragmento
donde Berceo da cuenta de las batallas del demonio contra la doncella:

Guerredvala mucho  aquel que Dios maldiga,

por espantar a ella  fazié mucha nemiga,

la beneita nina  del Criador amiga,

bivié en grand lacerio,  qui quier que 4l vos diga.
(Berceo, Vida de Santo Domingo de Silos, 329)

También Berceo, en Los signos que aparecerdn antes del Juicio Final, traslada
al lector a un locus horribilis en el que se desatan todos los males y demonios del
averno. La narracién es tremendamente descriptiva, llena de imdgenes vividas y
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cruentas que debian sumir al hombre medieval en un estado de pavor. La profu-
sién de demonios y desgracias va iz crescendo, dibujando con claridad un zopos del
mundus inversus que debia resultar apabullante en su época: peces que desafian su
naturaleza nadando fuera de los mares, animales salvajes que invaden los terrenos
del hombre, sangre que mana de los drboles, destruccién por fuego y resucitacién
de los muertos. Destaca, ademds, la descripcién de los tormentos:

Comerlos han serpientes e los escorpiones,
que han amargos dientes, agudos aguijones;
meterlis han los rostros  fasta los corazones,
nunca avrdn remedio  en ningunas sazones

(Berceo, Signos que aparecerdn antes del Juicio Final, 39)

Este catdlogo de monstruos y horrores desatados (golpes, mordiscos, demo-
nios zoomorfos y fuego eterno) llegardn desde el Medievo hasta el siglo xvi1, a
través de la literatura y la iconografia. Si a santa Oria la “guerrea” el enemigo
malo, Luisa Benitez pasa dia y noche en las “batallas de las criaturas dichas” (f. 2r)
y sus visiones incluyen la de “una culebra horrorosa del grosor del cuerpo de un
hombre que la acompafiaba y perseguia donde quiera que iba” (f. 1r), estorbdn-
dole el paso al confesionario.

CONCLUSIONES

Las religiones monoteistas, la literatura y la iconografia han absorbido, en gran
medida, los prejuicios del discurso miségino que relacionan a la mujer con el
demonio. Se ha apuntado ya que este planteamiento no es exclusivo de la moral
judeocristiana; tanto en el ideario grecolatino como en otras mitologias, mds o
menos préximas, existen figuras femeninas a las que se atribuye desde una con-
notacién maligna hasta la responsabilidad de ser las causantes de los males del
mundo. En este sentido, el Malleus maleficarum explicita que los auxiliares del
demonio son mayoritariamente las brujas, es decir, las mujeres que tienen trato
con el demonio y que, utilizando el maleficio, son capaces de danar a otras perso-
nas. Se debe tener en cuenta, ademds, que la Iglesia Catdlica considera culpable a
la bruja, mientras que no sucede lo mismo con el poseso: la bruja incurre en peca-
do al vender su alma al diablo con el objetivo de lograr lo que desea; los posesos,
por el contrario, no comercian con su alma ni obtienen beneficios. El problema
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es que discernir si se era lo uno o lo otro no resultaba ficil y Gnicamente a los
inquisidores correspondia esta competencia.

La literatura y la iconografia muestran tépicos recurrentes como las tentacio-
nes de San Antonio, cercado por los demonios, y los Ars moriendi del siglo xv
cuya version corta, el Tractatus artis bene moriendsi, dedica su segunda parte a
las cinco tentaciones del demonio y cémo superarlas. Este arte del bien morir se
difundird por toda Europa y América: sus litografias resumen, con terrorificos
trazos, la concepcidn de un infierno cristiano poblado de demonios hibridos, me-
dio bestias medio humanoides, acechando a los pies del lecho de los moribundos,
esperando la muerte de su préxima victima, ansiosos por llevarlo a sus dominios.
La abundancia de iconografia que, con una intencién pedagdgica, moralizante y
represora, saturaba el imaginario colectivo debfa influir, de manera decisiva, en
el miedo a la muerte y a lo desconocido. Entre las capas populares, tanto como
entre las mds cultas, el pdnico a un Mds Alld habitado por demonios sedientos
de sangre debia alimentar los miedos més recénditos del hombre. Por afiadidura,
estas representaciones solfan ir ligadas a la figura femenina cuyo cuerpo se con-
sideraba locus del mal por excelencia. Desde su forma y su manera de sentir, la
mujer fue considerada bruja, concubina del diablo, tentacién y confundimiento
del hombre y causa, por ende, de su perdicidn.

El demonio, segin la creencia judeocristiana, es el embaucador, el mentiroso,
el adversario, y Unicamente puede tentar a los hombres por medio del engafio.
Si el demonio seduce, el alma se pierde; si Gnicamente ocupa el cuerpo, pose-
yéndolo, el alma queda intacta y se considera al obseso inocente de todo mal.
Este parece ser el caso de algunas visionarias, como la monja Luisa Benitez, cuya
sintomatologia responde al fenémeno que los demondélogos entienden como cir-
cumdatio (Fortea, 2004, p. 159) y que se entiende como el cerco que realiza el de-
monio acechando a la victima de posesidn; es el acoso previo y puede ser interno
o externo. La circumdatio interna solo es percibida por el poseso (oye voces, tiene
tentaciones, sufre pesadillas, etc.); la circumdatio externa puede ser percibida,
tebricamente, por otras personas, ya que los fenémenos sobrenaturales se mani-
fiestan abiertamente (movimiento de objetos, malos olores, etc.). En el texto de
Trujillo parecen darse los dos tipos de circumdatio, pues la Pacora sufre tormentos
internos y externos, estos tltimos contemplados por numerosos testigos:

Al alboroto salimos y vimos el fuego como un resplandor hecho globo, a la manera que
sale el resplandor por arriba de la fragua de herrero; mds de cien personas lo vieron sobre
la capilla mayor, assi hombres como mugeres, aunque algunos después dixeron que era de
la ldmpara, lo cual no es assi, pues siempre que estas estuvieran encendidas lo avia de aver,
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cosa que no sucede, como se puede reparar y yo lo é reparado. Padre Martin Munduate
lo vio, el Padre fray Diego de Bargas, fray Juan Ruiz, unas seforas vecinas que llaman las
Collazos, un hombre a quien llaman Chago y fray Pedro Manrique, el cual noté, segin
me dijo después, que mientras yo estaba echando los demonios, conforme iba concluyen-
do con la funcién, iba minordndose este fuego (f. sv).

Que Lariel sea un demonio inventado, sin tradicidn etimoldgica o literaria
en los tratados demonolégicos ni los textos biblicos, producto de la imaginacién
de una joven monja de veinticinco afos, no carece de importancia, pues a pesar
de su cardcter ficcional, recoge las creencias asimiladas por la hagiografia, los
evangelios y la iconografia, a la que seguro no eran ajenas estas monjas clarisas.
La morfologfa cambiante del demonio seguia conservando trazos y rasgos medie-
vales cuyo simbolismo no se ha perdido y que afloran en los arrebatos coléricos
de Lariel, presentdndose a la Pacora en forma de serpiente, de cerdo o de negro
que le ofrece visiones lascivas y la incita a la concupiscencia. También Teresa de
Avila tiene visiones semejantes, como narra ella misma en su Libro de la vida:
“Quiso el Sefior entendiese como era el demonio, porque vi cabe mi un negrillo
muy abominable, reganando como desesperado de que adonde pretendia ganar
perdia” (Teresa de Avila, 31, 4).

Silencio absoluto, castidad y obediencia son las méximas de la Regla de Santa
Clara, orden de origen franciscano (Gémez Redondo, 2012, pp. 1128-1129). Si
bien los ambientes conventuales podian ser entornos donde las mujeres se sintie-
ran protegidas y cultivaran su espiritu, también es probable que surgieran proble-
mas derivados de la represidn, el encierro y la, tan a menudo, corta edad con que
se reclufa a las monjas. Podria ser este un factor decisivo en los casos de Antequera
y San Plicido (Madrid). Sin embargo, no parece que en Trujillo, a pesar de la ju-
ventud de la Pacora y Ana Nufez, el encierro fuera férreo, pues precisamente uno
de los problemas de este convento era que las monjas no respetaban la reclusion,
posefan abundante servidumbre (criadas y esclavas) y también ‘devotos” que las
frecuentaban (Millar Carvacho, 2009, pp. 408-410), es decir, varones religiosos y
seglares que, afectos a alguna monja, la visitaban y le hacfan regalos.

Reclusién forzosa o voluntaria, es ficil comprender la eleccién de estas mu-
jeres que, ante la disyuntiva de servir a un marido y morir, probablemente, de
sobreparto antes de los treinta afos y la de servir a un Sefor “que estd en los
cielos”, preferian el convento, entorno ideal para la meditacién y la lectura. La
vida intramuros, la guia del confesor y la inmersién en la literatura hagiogréfica,
asi como la emulacién de los mdrtires, son elementos clave en la actitud de las
monjas visionarias como Teresa de Avila o Luisa Benitez.
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Se puede hablar seguramente de una patologia clinica comidn a misticos y en-
demoniados, afectados por una sintomatologfa paralela: pérdida de consciencia,
inefabilidad, disociacién de la personalidad y pérdida del yo interno, desplazado
por el conflicto de la alteridad. Pero en la mayor parte de los casos, estas mujeres
ponen en juego una teatralizacidn del dolor, copiando los modelos de santidad
que se les proponen. Se trata de una simulacién de santidad perfectamente sin-
cronizada, que utiliza el sufrimiento externalizdindolo para seducir a su publico
(hermanas de convento, confesores, inquisidores, etc.). De este modo, se enten-
dia que la proximidad con Dios seria mds intima, pues solo a través del tormen-
to se podia alcanzar la santidad. Quizd fuera esta la naturaleza de la catdbasis
infernal de la Pacora, acompafada de numerosas tentaciones contra la castidad,
desmayos, somatizaciones, inefabilidad y otra serie de sintomas similares a los de
Teresa de Avila, que dejaban a la “criatura descoyuntada cuando bolbia, de suerte
que aun el habla no podria echar por un rato” (f. 4v).
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