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Resumen. A partir del corpus de la comedia hagiografica lopesca, se trata de
valorar cémo se compatibilizé la comicidad propia del arte nuevo con el contexto
piadoso consustancial a las piezas hagiograficas. Se reflexiona sobre los diferentes
sentidos que podia adquirir la risa festiva en un subgénero dramatico que aspiraba
a mover el auditorio a devocion. En Ultima instancia, se pretende profundizar en las
estrategias mediante las cuales las comedias de santos sirvieron, simultaneamen-
te, a un doble propdsito, festivo y piadoso.

Palabras clave. Lope de Vega, hagiografia, comedia de santos, risa, comicidad,
devocion.

Abstract. Taking into consideration Lope de Vega's corpus of hagiographical co-
media, we value how the typical comicality of arte nuevo became compatible with
that pious sense which was essential to hagiographical plays. We discuss the diffe-
rent roles played by festive laugh in a dramatic subgenre which intended to lead the
audience to devotion. The aim of this article is to deepen into the strategies through
which comedias de santos contributed to a double prospect, festive and pious.

Keywords. Lope de Vega, Hagiography, Comedia de Santos, Laugh, Comicality,
Devotion.
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186 NATALIA FERNANDEZ RODRIGUEZ

RISA, DEVOCION Y ARTE NUEVO

A la altura de 1683, en plena controversia sobre la licitud del teatro, Pedro
Fomperosa y Quintana lamentaba los desmanes de las comedias de santos.
Mas alla de un tratamiento pervertido del sustrato piadoso por parte de los dra-
maturgos, habia otra cosa exigida por la naturaleza misma del arte nuevo: «[...] se
introducen los graciosos, haciendo papeles de mentecatos, glotones, bebedores y
deshonestos. Esta es la gracia que tienen estas comedias: jqué gracias tan agenas
y tan indecentes a la persona y a un habito religioso! Esto es lo que rie y lo que
aplaude el vulgo, y sin lo que no puede pasar una comedia de un santo»'. Al mismo
tiempo que se postula la absoluta incompatibilidad de la risa con la devocion, se
reconoce que constituye un ingrediente imprescindible de la comedia de santos 'y
garante, en Ultima instancia, de su éxito. Sobre estos dos ejes criticos, de naturaleza
esencialmente pragmatica, se construira durante afios la reflexion de los moralistas
en torno a la cuestion de la comicidad hagiografica. En 1742, Gaspar Diaz insistia:
«se profaniza la santidad con los dichos del bufén y la graciosa. Y si la comedia
nada desto tuviera, se tuviera por insulsa»?. Y aun en 1814, Simdn Lopez vuelve a
arremeter contra las exigencias de la dramatizacion hagiografica, exigencias que
se vinculan de forma bien explicita con la venalidad de la practica teatral:

¢Qué importa que la vida del santo de que se compone la comedia sea buena,
si en la misma narracion se mezclan cien cosas malas, si se entremeten sainetes,
tonadillas, pullas, equivocos maliciosos para picar el gusto del auditorio y tenerlo
entretenido y atraerlo y sacar mas cuartos? Porque bien saben los picaros repre-
sentantes que si todo fuera devoto y cristiano faltarian presto los concurrentes®.

Dentro de los muchos que podrian aducirse, estos tres ejemplos ilustran con
claridad que, para los detractores del teatro y guardianes de la moral, la inclusion
del elemento comico en las piezas hagiograficas respondia a una necesidad exclu-
sivamente mercantil —rectora del arte nuevo— que nada tenia que ver con la poesia
dramatica ni, mucho menos, con la devocion. Que parte de la critica moderna en
torno al género de la comedia de santos insistio en negar la compatibilidad de la
risa con el contenido piadoso lo vemos, por ejemplo, en la valoracién de Robert R.
Morrison: «There are, furthermore, incongruous combinations of saints with devils,
kings with lay brothers, scholars with rustics, and allegorical personifications with
graciosos»*. Para él, la presencia de estos graciosos es una mas de las posibles —y
multiples—combinaciones incongruentes que vertebran las piezas hagiograficas®.

1. Cotarelo, 1997, p. 265a.

2. Cotarelo, 1997, p. 234a.

3. Cotarelo, 1997, p. 410a.

4. Morrison, 1990, p. 34. Una interpretacion positiva de los elementos profanos constitutivos de la come-
dia de santos la ofrece Dassbach, 1997.

5. Mas alla de las criticas de los moralistas en torno a un género que aglutiné la mayor parte de las
controversias sobre la licitud del teatro, la critica moderna influida en primera instancia por Menéndez
Pelayo insistio en la falta de unidad y la mezcla amorfa de elementos dispares como rasgos caracteriza-
dores de la comedia de santos. Analizo algunos ejemplos en Fernandez Rodriguez, en prensa.

1.1,2013 (pp. 185-199)



COMICIDAD Y DEVOCION: LA RISA FESTIVA EN LA COMEDIA HAGIOGRAFICA DE LOPE DE VEGA 187

Esa critica adversa a las comedias de santos, que se ceba las mas de las veces
en la convivencia de lo sacro con lo profano, olvida la complejidad y ambivalencia
intrinsecas a un fendémeno, el teatro sacro, que participa de un doble impulso, reli-
gioso y festivo; y que es, fundamentalmente, creacion poética.

No podemos dejar de admitir, no obstante, que el estupor de los moralistas ante
una mezcla que consideraban perversa en todos los sentidos no era extrafio a la
historia teatral. Lo cierto es que, en castellano, existia una linea medieval de tea-
tro religioso que excluia por completo la comicidad y que alcanza aun a ejemplos
tan tardios como los incluidos en el manuscrito 14767 de la Biblioteca Nacional,
una coleccion de piezas religiosas tardoquinientistas que testimonia un interesante
estadio evolutivo del drama sacro entre la tradicion alegérico-medieval y la come-
dia nueva®. Aunque si aparecen muchas de las combinaciones incongruentes que
habria denunciado Morrison, no hay cabida para la risa. La génesis de la comedia
hagiografica de Lope se sitUa precisamente aqui”: sus primeras comedias de san-
tos participan de ese sustrato medieval que excluia toda concesion al humor. Asi,
en La Vida de San Segundo, Los locos por el cielo o La gran columna fogosa, todas
compuestas entre 1590 y 16008, no aparecen escenas comicas. Pero lo cierto es
que, si bien hacia 1604-1606 Lope combina por primera vez risa y devocion en una
de sus piezas de santos mas emblematicas, San Isidro, labrador de Madrid, habréa
ejemplos posteriores en los que desaparezca casi por completo el elemento comi-
co en nombre, a veces, de un marcado acento medievalizante. Es lo que sucede,
sin ir mas lejos, en Lo fingido verdadero, de 1608, El cardenal de Belén, de 1612,
0, incluso, La vida de San Pedro Nolasco, de 1629, ultima pieza hagiogréafica del
Fénix. Que en la primera comedia de santos de Lope no se hicieran concesiones
a la comicidad entra dentro de lo esperable; pero que en la Ultima tampoco, nos
muestra que no podemos limitarnos a valorar el proceso en meros términos de
evolucion. En el caso del drama sacro, la inevitable tension entre dos maneras de
hacer teatro se sostiene mas alla de la definitiva consolidacion del arte nuevo, y el
corpus hagiografico de Lope testimonia por si mismo esa lucha de fuerzas. No les
faltaba razén a los moralistas cuando afirmaban que la adopcion sistematica del
humor en las piezas religiosas nacid, en la escena espafiola, con la comedia nueva.
Es cierto, ademas, que la tradicion hagiografica mas ortodoxa no daba cabida a
la comicidad y que, salvo excepciones ya estudiadas®, los contextos humoristicos
en las comedias de santos de Lope son creacion exclusivamente suya. Pero que
la mezcla risa-devocion no viniese sancionada en algun sentido desde las fuentes
hagiograficas primarias'® o desde los antecedentes teatrales mas inmediatos no

6. Al interesante manuscrito estan dedicados los trabajos de Arata, 1996; Reyes Pefia, 2003, Fernandez
Rodriguez, 2010a 'y 2012.

7.Y lo digo literalmente, pues su Vida de San Segundo, la mas temprana de sus piezas hagiogréaficas,
compuesta en 1594, es una de las que se incluyen en el manuscrito citado

8. Para la cronologia de las comedias de Lope sigo a Morley y Bruerton, 1968.

9. Es el caso del fray Junipero de El serafin humano, estudiado por Cazal, 2005. Sobre los elementos
constitutivos de la hagiografia como género literario ver Bafos Vallejo, 2003

10. Como si sucede, por ejemplo, en el caso de una interesante convergencia tematica entre la hagio-
grafiay el arte nuevo, el disfraz varonil. A este aspecto esta dedicado mi trabajo «"Suele el disfraz varonil
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188 NATALIA FERNANDEZ RODRIGUEZ

indica necesariamente que no existieran otros focos culturales que justificasen la
combinacion de lo cémico y lo piadoso mas alla del puro pragmatismo mercantil. Al
analizar el elemento comico en las piezas hagiogréaficas calderonianas, Javier Ru-
biera recuerda que la comicidad no siempre responde a los mismos presupuestos
ni, desde luego, asume las mismas funciones en unos subgéneros dramaticos y
en otros''. En el caso de la comedia de santos, podriamos decir, al impulso del arte
nuevo, que convierte la comicidad en ese guifio que todos apreciaban y esperaban,
podian unirse, por un lado, la tradicién comica del drama religioso romanico'?, y, por
otro, el sustrato folcldrico y antropoldgico que vinculaba naturalmente risa, fiesta y
religion. El resultado: una matriz de impulsos en ningun caso contradictorios cuyo
sentido Ultimo y unitario descansa en un contexto celebrativo que no excluye la
devocion.

HACIA UNA INTERPRETACION DE LA COMICIDAD HAGIOGRAFICA

Como ya sostuve en otro lugar'®, la base compositiva de una comedia de san-
tos, a falta de las estrategias proporcionadas por la expresion alegérica, resi-
dia en «naturalizar la trascendencia en una accion aparentemente cotidiana». El
arte nuevo aportaba tipos y temas y el sustrato hagiografico exigia que todo se
terminara tifiendo de una significacion cosmica. Mas alla de cada anécdota, surgia
un sentido que no se agotaba en lo temporal sino que tendia inevitablemente hacia
lo eterno, aunque fuera a modo de contraste. Sobre la presencia concreta de la
comicidad sostiene muy atinadamente Javier Rubiera:

[..] al ver el elemento comico como algo incongruente con la gravedad del tema
o al interpretarlo como superfluo o impertinente, la lectura moderna minusvalora
en ocasiones la relevancia de la comicidad y de su agente principal. Su presencia,
no obstante, parece necesaria para dar cuenta de la compleja vision del mundo
del dramaturgo barroco, que no la utiliza Unicamente como adorno divertido en
la representacion o por seguir ciegamente las convenciones de cierta escritura
poética o para satisfacer las demandas de un poderoso publico habituado a ella'.

Cuando los moralistas censuraban la aberrante presencia de la risa en las pie-
zas hagiograficas estaban, por un lado, negandole su relevancia poética dentro
del contexto dramatico; y, al mismo tiempo, limitando a un divertimento frivolo las
posibles funciones de lo ludico. Pero nadie habia dicho nunca —y menos Lope—
que las exigencias mercantiles de un teatro profesional fueran incompatibles con
la profundidad artistica. En el &mbito de la comedia hagiografica, la presencia del
gracioso era crucial para expresar esa «compleja vision del mundo del dramaturgo
barroco» que mencionaba Rubiera. No solo hacia las delicias de los espectado-
res, sino que encarnaba —hiperbdlicamente, claro— a todos y cada uno de ellos

agradar mucho". Las santas travestidas de la hagiografia en la comedia nueva», 2010b.
11. Rubiera, 2010, p. 308.

12.Tal como estudia Rainer Hess, 1976.

13. Fernandez Rodriguez, 2009, p. 61b.

14. Rubiera, 2010, p. 312.
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en su condicidon mas entrafiablemente humana. Y su visiéon a veces carnavalesca
de la vida no solo hacia reir, sino que testimoniaba de una forma muy plastica el
choque entre el contexto mundano al que pertenecia y la trascendencia a la que,
sUbitamente, tenia que enfrentarse; teatralizaba con mas fuerza que nunca aquella
dualidad del mundo de la que habld Bajtin y se convertia en el portavoz de la cos-
movisién popular'®. Creo que esas concesiones al humor permitian apostar por una
modalidad de teatro religioso que apelaba de manera directa a la devocién popular
en una dimension participativa no demasiado alejada de la que preconizaba Trento.
Ahora bien, esa misma espiritualidad barroca que anhelaba la participacion afecti-
va de los fieles desde los limites de su humanidad, condenaba la propia humanidad
creando un conflicto que solo podia resolverse en clave dramatica. Y en esta esen-
cial ambivalencia reside seguramente la clave de la insercion y el tratamiento de la
comicidad en la comedia hagiografica barroca.

No es este el lugar de valorar las razones por las que, ante la composicion de
una comedia de santos, Lope es unas veces mas medieval —o menos barroco, si
queremos— que otras, especialmente en lo que toca al empleo de lo cémico. Mi
intencion, a lo largo de las paginas que siguen, es valorar en qué medida y de qué
manera se compatibiliza el elemento cémico con la finalidad devota en aquellas
piezas en las que efectivamente aparece. Dentro del corpus hagiografico lopesco
considerado auténtico por Morley y Bruerton, revisaré un total de siete comedias
compuestas entre 1604 y 1625: San Isidro, labrador de Madrid, El santo negro Ro-
sambuco, Barlan y Josafa, Juan de Dios y Anton Martin, San Nicolas de Tolentino,
La nifiez de San Isidro y La nifiez del Padre Rojas'®. Evidentemente, no se trata de
hacer un analisis exhaustivo del funcionamiento y valor de la comicidad en cada
una de las piezas, sino de entresacar los motivos y estrategias recurrentes utili-
zados para dar cabida a la risa. Salvo en Barlan y Josafa, donde solo aparece el
elemento coémico en la tercera jornada, las demas piezas lo desarrollan de forma
sostenida, a lo largo de toda la accion, logrando que, por obra de la composicion
dramatico-poética, lo temporal y lo eterno convivan de forma visible ante los ojos
de los espectadores. Observemos, como punto de partida, la siguiente escena de
San Nicolas de Tolentino:

Salga Fr. Ruperto armado graciosamente con una escoba en un palo
largo, y un tapador de tinaja, el Prior y Fr. Gil

RUPERTO iAqui, Padres, aqui! jiMueran los perros!

PRIOR iQué visiones extrafias!

15. Bajtin, 1974, p.11

16. Aungue no las incluyo en el corpus por no ser propiamente comedias hagiograficas, tendré en cuenta
también a La buena guarda (1610) y La fianza satisfecha (1612-1615) porque, en lo que a la comicidad
se refiere, utilizan los mismos procedimientos de inclusion que las comedias de santos candnicasy pro-
porcionan algunos ejemplos interesantes. Las fechas que proponen Morley y Bruerton son las siguien-
tes: San Isidro, labrador de Madrid (1604-1606); El santo negro Rosambuco (anterior a 1607); Barlan y
Josafa (1611); Juan de Dios y Anton Martin (1611-1612); San Nicolas de Tolentino (1614); La nifiez de
San Isidro (1622); La nifiez del Padre Rojas (1625).
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RUPERTO iSombras vanas,
Ruperto soy! jFiguras antonianas,
dejad mi Santo!

DEMONIO ilnfame! ; TU te pones
CON NOsOtros a manos y razones?

RUPERTO iFuera digo, bellacos!

DEMONIOQ Pues infame
zonzorrion, ¢asi te atreves?

RUPERTO iBestia,
sal de la celda!

DEMONIO iOh, vil espumaollas!

RUPERTO Hago muy bien; vos espumais calderas.
Llegue, padre Prior.

PRIOR Aqui, a este lado,
digo los exorcismos de la Iglesia.

DEMONIO iOh, perro motilon!

RUPERTO iAfueral

DEMONIO iOh, pesia...

Anda pegandoles, y ellos a €l, y al irse, uno de ellos le llena la cara de
humo'”.

Que un personaje como Ruperto, nacido de la imaginacion creadora del drama-
turgo, luche fisica y dialécticamente con el mismisimo demonio es probablemente
el ejemplo mas extremo de la fusion de este mundo y el otro. El gracioso se enfrenta
al maligno con los medios que le son accesibles: insultos, gritos, golpes... Pero lo
mas sorprendente de todo es que el diablo responde de la misma manera: como ya
se ha analizado suficientemente en otros ejemplos similares'®, poniéndose al nivel
de un picaro de comedia, el maligno queda ridiculizado mas alla de la evidente co-
micidad inserta en una escena de pullas y coscorrones. Y esto contribuia, sin duda,
a la finalidad moral de la pieza. El maligno, como principe de este mundo, simbo-
lizaba todos aquellos valores opuestos a la ley divina. Por eso, su ridiculizacion
sobre las tablas suponia casi un ritual exorcizante, una liberacion de los peligros
de ese mundo —este— en el que todos —graciosos y publico— estaban inevitable-
mente encerrados.

LO CORPORAL ANTE LO ETERNO

Pero este procedimiento de degradar humoristicamente al maligno, que ya hun-
de sus raices en las formas mas rudimentarias del drama religioso'?, esta todavia
a un nivel muy primario dentro de las posibilidades de la comicidad hagiografica:
por mucho que se humillase ritualmente al diablo, el mundo seguia ahi, chocando
frontalmente con los valores espirituales representados por el santo. Y ahf estan,

17. Vega, San Nicolas, p. 123b.

18. Sobre las estrategias dramaticas de ridiculizacion del diablo hablan, entre otros Cilveti, 1977 y Che-
valier, 1986.

19. Como analiza Rainer Hess, 1976.
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sistematicamente, los graciosos. Ramén Sugranyes, en un articulo dedicado a la
comicidad en El méagico prodigioso, de Calderdn, definié este choque apelando a
la figura musical del contrapunto?. Sin alcanzar la perfeccion organica de la pieza
calderoniana, algo de ese contrapunto encontramos en las hagiograficas de Lope:
frente a la tension existencial, distension; frente a la trascendencia del espiritu, las
necesidades del cuerpo; frente a la espiritualidad hieratica del drama medieval,
puro barroquismo. Las escenas comicas preceden o suceden a otras de alta ten-
sion dramatica, lo que puede terminar conduciendo al deslizamiento parddico. Un
ejemplo especialmente sugestivo lo encontramos en El santo negro Rosambuco.
Cuando Leshio sorprende flirteando a su criada con Ribera, ordena que los aten
espalda con espalda, algo que, unido a las reacciones airadas de ambos, resulta
risible por si mismo. Acto seguido, el propio Lesbio, loco de celos, desea atar a su
esposa Laura para matarla y vengar asi la supuesta deshonra. Vuelven enseguida
Riberay la criada, aun atados, enfrascados en un didlogo cémico. Inmediatamente,
irrumpe San Francisco atribuyendo una dimension simbdlica a un cordén y com-
pletando el ciclo:

Por esta dichosa escala
a las eternas regiones
amigo, tu dicha iguala:
los nudos son escalones:
el cielo por ella escala?.

El juego de paralelismos parddicos, y el colofén final, logra degradar todo lo hu-
mano en nombre de ideales mas altos.

Si algo caracteriza a los graciosos es justamente su incapacidad de compren-
der la magnitud de lo que tienen ante sus ojos. Milagros, visiones, conversiones
y todo el mosaico de motivos tipicamente hagiograficos se tifien de una subita
cotidianidad al ser interpretados desde parametros mundanos. El efecto cémico
consiguiente sirve para realzar dramaticamente la escenay, al mismo tiempo, acer-
cérsela a los espectadores. En Barlan y Josafat, Bato irrumpe desesperado porque,
en el mismo accidente, se han ahogado su esposa y su burra. Aunque la situacion
no tenga en si nada de risible, lo cierto es que la simplicidad de llorar a ambas con la
misma intensidad y de tratarlas como a iguales termina creando un efecto comico.
Rufino le aconseja acudir a Barlan —Barrabas, lo llama Bato— y a él se encamina el
gracioso para solicitar el milagro. Al final, se encuentra con Josafat, a quien explica
el motivo de su llanto y le pide, prudentemente, que, si no puede resucitar a ambas,
que le devuelva a la burra, al menos:

La burra también perd,
queria suplicar

pida en su oracion a Dios
que resucite a las dos,

y si es mucho importunar,

20. Sugranyes, 1980.
21. Vega, El santo negro, p. 150b.
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la una viva si le prace
y hacerme amistad desea,
esta que la burra sea,
mas falta me hace?.

Mas alla del efecto comico derivado otra vez de la simplicidad del gracioso, la
interpretacion del milagro a la carta encierra una suerte de devocion cotidiana, fa-
miliar, humana en definitiva. Mas adelante en la misma pieza, el propio Bato se
encuentra con una Leucipe recién convertida, que habla de su nuevo estado en
términos de resurreccion. El pobre Bato, encerrado en sus limitados parametros de
interpretacion, lo entiende de forma literal:

LEUCIPE Hoy tengo este nuevo ser,
hoy vivo, que muerta he sido.
BATO Mas dicha habéis vos tenido

Que mi burra'y mi mujer?,

En La nifiez de San Isidro, Pedro, el padre del futuro santo, tiene una visién pro-
fética de su hijo en el cielo con vestido de estrellas. Al verle mirar a lo alto, los la-
bradores que le acompafian se preguntan los motivos de tal conducta, y concluyen
gue esté intentando pronosticar la cosecha. Cuando Pedro les explica lo que efec-
tivamente ha visto, las interpretaciones son de lo mas variopintas. Helipe lo achaca
sin mas a la borrachera:

Que suefio de tal placer

te debid de proceder

de beber copiosamente;

que hay vino que, si porfia

un hombre, aunque mucho sea,
le hard que de alegre vea
estrellas a medio dia?*.

Y Anton y Bato elaboran complejos simbolismos agrarios que, en ningln caso,
convencen a Pedro. En La nifiez del Padre Rojas, Crispin utiliza su ingenio para in-
tentar convencer a Simon de su sincera devocion. Cuando el futuro santo le increpa
por no ejercitar su virtud, el gracioso responde que lee un libro devoto que lleva en
el pecho:

SIMON ;Cual dellos es, por mi vida?
CRISPIN Contentus mundi.
SIMON iExcelente!

Muestra; a ver?®,

22.Vega, Barlan, pp. 42a-42b.

23.Vega, Barléan, p. 45a.

24.Vega, La nifiez de San Isidro, p. 334a
25. Vega, La nifiez del Padre Rojas, p. 18b.
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Quien no comprende aqui es Simoén, pues el libro al que se refiere Crispin no es
otro que una baraja de naipes. Pero, en rigor, el gracioso no ha engafiado a nadie:

SIMON Contemptus, ¢no significa
el desprecio?
CRISPIN Asi es verdad;
pero aca mi habilidad,
alo que suena le aplica,
y si aquestas letras son
las que el mundo estima 'y ama,
contentusmundi se llama
este libro con razén?,

Por obra y gracia del juego fonético, el contemptus mundi se convierte justa-
mente en su antitesis: lo espiritual se degrada hasta convertirse en algo tan fiera-
mente humano como el hedonismo. Sin juegos de palabras de por medio, el Ru-
perto de San Nicolas de Tolentino logra el mismo efecto. Cuando le sirve una perdiz
a Nicolas y este la bendice, el ave resucita y se incorpora sobre el plato. Todos se
qguedan maravillados con el prodigio, pero a Ruperto le pesan mas otras necesida-
des primarias:

RUPERTO Yo llevaré la perdiz,
y a fe que si os tuerzo el cuello,
gue no os levantéis del plato.

GIL Guéardela, Padre.

RUPERTO En el pecho.
GIL ¢No ve que es milagro?
RUPERTO Si,

pero aungue el milagro veo,
ipor Dios, que me ha de decir
culchucht dentro del cuerpo!?’

Y es que si hay un rasgo que caracteriza a los graciosos oponiéndolos frontal-
mente al santo y convirtiéndose, precisamente por ello, en fuente de comicidad, es
la inclinacion sistematica al hedonismo y a la satisfaccion de los instintos corpo-
rales mas basicos. A propdsito de la glotoneria de Sancho Panza, observa Mijail
Bajtin: «La panza de Sancho Panza, su apetito y su sed, son aun esencial y profun-
damente carnavalescas; su inclinacion por la abundancia y la plenitud no tiene aun
caracter egoista y personal, es una propensién a la abundancia general»®®. Escu-
chemos al Bato de La nifiez de San Isidro, emocionado con el olor de unas torrijas:

BATO Yo me zampo en la cocing;
gue pienso que Antonia 'y Juana
andan haciendo torrijas.

ANTON Si haciendo torrijas andan

26. Veqga, La nifiez del Padre Rojas, p. 18b.
27.Vega, San Nicolas, p. 109b.
28. Bajtin, 1974, p. 26
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sera para la parida.

BATO Todos también parte alcanzan.
iOh, cémo huele el aceite!
ANTON Aqui suena la cuchara
con que se baten los huevos.
BATO Parece que se levanta

la espuma, y que con el pan
se embebe, Antdn, y se baja.
Tragando estoy las torrijas®.

«Todos también parte alcanzan», matiza Bato, incidiendo en la proyeccion festi-
va y comunitaria del banquete. Humanidad, sf; cierta comicidad, también; pero, jun-
to a ellas, una utilizacion de la imagen de la comida para resaltar el regocijo general
por el nacimiento del futuro santo. Otras veces —las mas, hay que reconocer— la
referencia a la comida se convierte, primariamente, en emblema de mundanidad. Al
comienzo de la segunda jornada de La nifiez de San Isidro, Pedro ensalza la piedad
de su hijoy profetiza: «plegue a Dios que le vedis / cura en San Andrés, amén»®°. Y,
acto sequido, irrumpe Bato poniendo punto y final a las ensofiaciones espirituales:

BATO Haced que a comer nos den:
icon qué linda flema estais!
PEDRO ¢Diste a comer al pollino?
BATO Asilo tuviera yo.
PEDRO ¢Vino Helipe?
BATO No volvié
con el rocin del molino
iInés!
INES iBato!
BATO Echad aca

la olla, por vuestra vida®'.

Ya sabemos que la querencia de los graciosos por la comida y el vino es pro-
verbial. Pero, ademas, en el contexto de una comedia hagiografica, esas escenas
de criados hambrientos, comicas de pura exageracion, contribuyen, una vez mas, a
resaltar la humanidad, la corporalidad mas basica, frente a la excelencia espiritual
del santoy su entorno. Y, si de cuerpos se trata, no podia faltar el amor, un amor hu-
mano que nunca llega a idealizarse, por honesto que sea. Asi, en La nifiez del Padre
Rojas, Simoén sorprende a Crispin y a Marina abrazados en plena reconciliacion tras
una escena de celos. La explicaciéon de Crispin no tiene desperdicio:

SIMON ¢Qué es esto?

CRISPIN Un amor honesto,
Dos que casarse procuran.

SIMON Pues antes...

29. Vega, La nifiez de San Isidro, p. 341a.
30. Vega, La nifiez de San Isidro, p. 344b.
31. Vega, La nifiez de San Isidro, pp. 344b-345a.
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CRISPIN ;Esto te altera?
Son abrazos de la vera,
gue antes de tiempo maduran®,

Con una mayor dosis de picardia, en El santo negro Rosambuco, la Negra y Ri-
bera protagonizan una escena amorosa, justo después de que ella intentase sedu-
cir al propio santo. La transgresion moral es evidente, pero la extremosidad gestual
y el particular dialecto empleado por la criada son fuente de comicidad:

NEGRA iRimbera amado!

RIBERA iSol de mi amor, que tiznado
Haces de mi pecho fiesta!

NEGRA ¢Pue aun qué venimo angora?

RIBERA A verte, que eres mi maya,

Ya que me truje esta saya
Por la que trujo, sefiora.

Pero esto son embarazos;
Dame los brazos, amor®.

Y, como ellos, Bartolo y Constanza, en San Isidro, labrador de Madrid, y Ruperto
y Celia, en San Nicolas de Tolentino, viven esos amores humanos, con cierta dosis
de picardia erdtica, que rebajan en todo momento el peso de la trascendencia.

LOS GRACIOSOS A LO DIVINO

Ese choque entre dos mundos que impulsa la accion de una comedia de san-
tos, y que adquiere forma visible gracias, en parte, a la fuerza humanizadora de la
comicidad tiende a superarse en nombre de lo trascendente. Son los valores espiri-
tuales representados por el santo los que terminan imponiéndose para reestabilizar
la armonia y cerrar, con ello, el ciclo dramatico. VY, en este proceso, el bajo mundo
encarnado por graciosos y criados también se ve inevitablemente arrastrado. En el
contexto de la comedia, la forma mas inmediata de mostrar que, a fuerza de ejem-
plo, también la tierra terminaba mirando hacia el cielo, era convertir a los graciosos
en seguidores de los pasos del santo; seqguidores sui generis, claro esta, pues no
podemos olvidar que sus limites puramente humanos —y convencionalmente dra-
maticos— eran infranqueables. Aparecen, asi, los graciosos a lo divino —por utilizar
esa férmula tan barroca—, reflejos poetizados de la devocién mas entrafiablemente
popular. Los casos de Calahorra, en Juan de Dios y Antdn Martin, y Pedrisco, en El
santo negro Rosambuco, son especialmente complejos, pues ambos experimen-
tan una evolucion de la mezquindad inicial, que les lleva incluso a convertirse en
antagonistas del propio santo, a la piedad final, que les impulsa a seguirle casi sin
reservas. Justamente por esta extremosidad, el triunfo del espiritu es, aqui, méas
evidente que nunca. Y el efecto comico que se asocia a ambos cumple funciones
diversas: de ridiculizarles, haciéndoles fracasar cada vez que intentan perjudicar al

32. Veqa, La nifiez del Padre Rojas, p. 9b.
33. Vega, El santo negro, p. 146b.
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santo, a realzar, otra vez, las limitaciones de lo humano en sus anhelos de trascen-
dencia. Es justamente esta segunda funcion la que resulta prioritaria en los casos
en que la caracterizacién del gracioso es mas plana. Puede parecer, a simple vista,
que la estrategia, dramaticamente hablando, no difiere mucho de todas las que he-
mos visto: interpretacion mundana de lo trascendente, tendencia a la satisfaccion
de lo corporal en todos sus sentidos... Pero lo cierto es que hay una diferencia esen-
cial que se proyecta hacia el eje mismo del conflicto dramatico, como veiamos: la
santidad cémica no deja de ser un intento, todo lo parédico e infructuoso que se
quiera, por diluir la dualidad y que se imponga, definitivamente, la trascendencia. Ya
no se trata de aplicar valores mundanos a un mas alla inexplicable. Lo que intenta
el gracioso a lo divino, aunque muchas veces fracase —y de ahi la risa— es impo-
nerse a su propia naturaleza. Ruperto conoce las dificultades del proceso pero, con
todo, las asume por amor a Nicolas. Y, asi, le vemos hacer verdaderos esfuerzos
por no sucumbir ante los encantos Celia o resignarse, como puede, ante el obligado
ayuno:

Acuérdome de los dias,

y acuérdome, por mi mal,

que la olla universal,

hermosa Celia, ponias.

Y estanme haciendo cosquillas
las berzas, cebollas y ajos,

y entre estos rotos andrajos
me carcomo y hago astillas.
Pero, paciencia; que asf

he de conquistar el cielo®,

Aun resulta comica, por humana, su suplica cuando Nicolas le pone ejemplos
histéricos de la abstinencia:

Padre, yo estoy satisfecho
de las gracias del ayuno;

ya gue sin la cesta quedo,
ino me prediques, por Dios!®®

El Bato de Barlan y Josafa, entrafiable en su simplicidad, pide a Josafé que le
ensefie «el camino de salvar»®®. El primer paso es buscar un habito, y Josafa le insta
a que coja uno de un ermitafio muerto, sin contar con esa cobardia proverbial de
los graciosos:

iAy de mi, sin duda que es
este que en el suelo esta!

iAy Dios! ¢Quién me trujo aca?
Bajado se me ha a los pies

34. Vega, San Nicolas, p. 98b.
35. Vega, San Nicolas, p. 102b.
36. Vega, Barlan, p. 42b
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la sangre con el temor;
todo me siento mojar®”.

Porque, por muchas ganas que pusieran, los graciosos nunca logran imponerse
del todo a sus limites, por humanos y por dramaticos.

CONCLUSIONES

La comedia nueva, pensada para gustar a un publico heterogéneo, se articula-
ba —en los productos mas logrados, al menos— en varios niveles de interpretacion
que iban del entretenimiento a la reflexion ideoldgica o moral, pasando, claro est3,
por la emocion estética. Lejos de excluirse, los tres planos se interrelacionaban en
el proceso creador y alcanzaban su pleno sentido en la recepcion colectiva. Nada
niega que la comicidad asumiera en las comedias de santos —como en todas las
deméas— una funcion ludica encaminada sobre todo a la diversion; pero tampoco
hay nada que impida que ese mismo recurso a la comicidad, al tiempo que entre-
tenia, pudiera vincularse organicamente con el sentido profundo de la pieza. En
la comedia hagiografica, producto barroco donde los haya, el conflicto se libraba
entre la carne y el espiritu. Pero, como concluia Ramén Sugranyes en el articulo
ya mencionado sobre El magico prodigioso, «el teatro barroco es un gran apara-
to lleno de convenciones y las cosas de la vida no entran en €él sino a través de
una larga elaboracion artistica»®. Para subir la mundanidad a las tablas —y en la
comedia hagiografica era imprescindible hacerlo— habia que exagerarla; habia que
someterla, como todo en el arte barroco, a esa vision extrema que regia contraste.
Y exagerar lo mundano tendia, a veces en su sentido mas grotesco, a lo comico.

En las paginas precedentes, he recorrido de forma muy somera el corpus ha-
giografico de Lope para intentar demostrar que, detras de la risa o, mejor, junto a
ella, hay espacio para la devocion. Es mas: que la risa suscitada por los graciosos,
apelando en cierto grado a la empatia del espectador, allanaba el camino hacia su
participacion afectiva en el contexto piadoso. Y, si, esto resulta, cuando menos,
chocante porque el hedonismo, la corporalidad y todos los rasgos que definian dra-
maticamente al gracioso eran vistos como pecaminosos desde la espiritualidad
mas ortodoxa. La memoria de la caducidad, las llamadas a la autoaniquilacion y
al antihedonismo... pueblan las paginas de esos tratados ascéticos y de bien morir
tan genuinamente barrocos. Pero el dramaturgo no pretendia asustar ni amenazar
con las penas del inflerno porque para eso ya estaban otros. Y, ademas, sabia que,
mas alla de recordatorios escatoldgicos, la devocién, como el teatro, tenia mucho
de celebracion colectiva. Su intencién al componer una comedia de santos era jus-
tamente integrar esa piedad popular en el contexto de la fiesta teatral, y, en este
proceso, el tamiz del arte nuevo le proporcionaba la estrategia plurivalente de la
comicidad.

37.Vega, Barlan, p. 44a.
38. Sugranyes, 1980, p. 118.
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