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Peregrinacion, mercado del mundo y la economia del auto
sacramental: de Valdivielso a Calderén

Hanno Ehrlicher

1. Peregrinacién y curiosidad en la primera modernidad

El concepto de peregrinatio concibe una relacién con lo extrafio de una forma
topografica: en el antiguo derecho romano designaba a la persona que venia pere-
gre, de mis alla de la propia cultura del ager Romanus, por lo que tenia que ser
tratada — en contraste con el cives romano — segtin las leyes vigentes del lugar de
proveniencia. Con la ampliacién de los derechos civiles romanos a la totalidad del
imperio bajo Caracalla (212 d.C.), Iégicamente, lo extrafio del peregrinus adquirié
dimensiones mds amplias, pues ya no designaba a una persona sélo relativamente
extrafia, sino una otredad total; es decir, que de ser forastero se pasa a ser alguien
fuera de la cultura y del orden conocido." El cristianismo mantuvo esta radicaliza-
cion de la extrafieza del peregrino pero le dio un giro completamente nuevo y an-
ticultural. Si la civilizacién romana imperial se identificaba con el territorio de la
cultura en general, el cristianismo considera irrelevante esta cultura, precisamente
por no ser mas que parte del mundo. El peregrino queda ahora regido por una ley
que estd mds alla de la ley del derecho y que es mds poderosa, la ley de Dios. Se-
gun el cristianismo, cualquier hombre es necesariamente peregrino mientras habi-
te el mundo, no importa el orden cultural al que pertenezca. Es extrafio a su propia
vida porque esta vida lo mantiene necesariamente lejos del orden verdadero que es
ilocalizable en este mundo. «Tu excitas, ut laudare te delectet, quia fecisti nos ad
te et inquietum est cor nostrum, donec requiescat in te»” dice en este sentido san
Agustin en sus Confessiones, considerando al hombre como un eterno viajero cu-
yo telos es el (re)encuentro con Dios en su propia alma. Al equiparar la peregrina-
tio con los limites de la vida, deja claro que aquella no puede realizar su dltimo
sentido como movimiento topogrifico en el espacio exterior, sino tan sélo como

1 Para el concepto romano de peregrinus remito a Der kleine Pauly. Lexikon der Antike in fiinf
Béinden. Stuttgart: dtv 1979, T. IV, pp. 624ss.
Juergen Hahn, en la introduccién de su estudio The Origins of the Baroque concept of Pere-
grinatio (Chapell Hill: Univ. of Noth Carolina Press 1973) ofrece de forma concisa una si-
nopsis de la historia del concepto desde la antigiiedad hasta el barroco.

2 Véase Augustinus, Confessiones 1,1. Confessionum libri tredecim. En: Corpus Agustinianiom
Gissense. Ed. Cornelius Petrus Mayer. Basel: Schwabe 1996, p. 1.
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viaje hacia y en el espacio interior, esto es, viaje de vuelta y regreso espiritual — a
Dios — metanoia o conversién.”

El agustinismo, con su concepto de peregrinacién pesimista y radicalmente
espiritual, se opuso constantemente al peregrinaje como viaje ritual religioso, el
cual se fue convirtiendo en una prictica cada vez més importante a lo largo de la
edad media.” El basso continuo de la critica de inspiracién paulina y agustina
acompafiaba, pero no frenaba, la creciente institucionalizacién del peregrinaje
como un recorrido por loca sancta basado en la movilizacién del cuerpo y en la
creencia de que la presencia de lo sagrado se puede percibir con los sentidos y
deja huellas materiales, las cuales se pueden recorrer y coleccionar.

No es este el lugar para detenerse en los detalles que se han ido acumulando a
lo largo de los siglos en esta prictica ritual tan compleja y variada. Lo que aqui
importa es la crisis que ésta suftié con la entrada de la modernidad. Siempre sos-
pechosa por su estrecha relacién con la concupiscentia oculorum, la movilidad del
peregrinaje se hizo definitivamente curiosa con el descubrimiento del Nuevo
Mundo y su abundancia de riquezas. La trasgresién del antiguo nec plus ultra,
gracias a las conquistas de ultramar, llevé a una desterritorializacién del orden
cristiano y disminuyé la importancia de los centros espirituales tradicionales (Je-
rusalén como centro de los centros junto con Roma y Santiago como los otros
destinos de las peregrinaciones mayores). El libro de viajes de Juan de Mandevilla
es, seguramente, el indicio mds claro de este proceso, pues traslada la meta de su
movimiento discursivo con finalidad religiosa al interés por maravillas profanas,
sustituyendo Jerusalén y la terra promissionis por el exético y mitico paraiso del
este (las tierras del Preste Juan que, por cierto, el aventurero nunca llegé a cono-
cer).” Y aun en los casos en los que el relato de peregrinaje no se trasladé direc-

3 Para el concepto agustino de la peregrinacion véase Paul G. Kuntz: «Augustine: From Homo
Erro to Homo Viator», en Leonard J. Bowman (ed.): ltinerarium: The Idea of Journey. A col-
lection of papers given at the Fifteenth International Congress on Medieval Studies, Kalama-
zoo, Michigan, May 1980. Salzburg: Institut fiir Anglistik und Amerikanistik 1983, pp. 34-53.

4 La critica contra el peregrinaje por su tendencia a la curiosidad es, desde luego, un viejo tépi- -
co que comenz6 a agudizarse ya en la edad media tardia al establecerse una oposicién entre la
peregrinatio vituperabilis y la peregrinatio laudabilis y al desarrollarse el concepto mondsti-
co de una peregrinatio in stabilitate. Véase Klaus Schreiner: «Peregrinatio laudabilis und pe-
regrinatio vituperabilis. Zur religissen Ambivalenz des Wallens und Laufens in der From-
migkeitstheologie des spiiten Mittelalters» en Herwig Wolfram (ed.): Wallfahrt und Alltag in
Mittelalter und Frither Neuzeit. Internationales Round-Table-Gespréich, Krems an der Donau
8. Oktober 1990. Wien: Verlag der sterreichischen Akademie der Wissenschaften 1992, pp.
133-163. Pero fue a partir de la Reforma cuando esta critica rompié definitivamente el fragil
equilibrio entre piedad interior y prictica ritual que se habia mantenido hasta entonces.

5  Este cambio ocurre de una forma bastante brusca ¢ inesperada en la mitad del libro, al princi-
pio de la segunda parte que en la traduccién alemana de Otto von Diemeringen de 1484 lleva
por titulo «el.otro libro» (das andere Buch), con lo que el giro hacia una otredad diferente de
la meta anterior queda ain mas marcado. Comienza asi: «Nun, da ich euch von dem Heiligen
Land und (!en Wegen, die dahin fithren, erzihlt habe, will ich von den Landen, Tieren und
Menschen jenseits der Heiligen Stiitten berichten» (Die Reisen des Ritter John Mandeville
durch das Gelobte Land, Indien und China. Ed. Dr. Theo Stemmler. Stuttgart: Steingriiben
1966, p. 95). La traduccion aragonesa del texto que data de fines del siglo XIV y es anterior a
la primera versi6n castellana, reza asi: «Or pues que yo vos he deuisado e fablado desuso dela
tierra santa e dela tierra d’environ e de muchos caminos por yr adaqueilla tierra e al mont de
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tamente al relato de descubrimiento y aventura®, si quedé afectado indirectamente
por la novedad de los nuevos mundos lejanos. El «discurso pobre» del peregrinaje
medieval se iba llenando paulatinamente de digresiones y rodeos que hacfan per-
der el contacto directo con lo sagrado y se motivan por el valor intrinseco de lo
novedoso.” Pero el peregrinaje como préctica ritual no entr6 en crisis sélo por
haberse contagiado de la otredad demasiado mundana y rica de las Américas, sino
también por los efectos que iba causando el creciente empobrecimiento de ciertas
partes de la sociedad espaiiola a lo largo del siglo XV, lo que hizo aumentar el
fenémeno de la otredad social en forma de marginados, delincuentes, vagabundos
y picaros que usaban y abusaban de las infraestructuras turistico-caritativas crea-
das entorno al Camino de Santiago. Arribas Briones documenta numerosos ejem-
plos de «falsos> peregrinos y peregrinos picaros de esa época.® Las repercusiones
que tuvieron esos abusos se reflejan en la reaccién del poder estatal que se vio
obligado a imponer un sistema de control como, por ejemplo, la obligacién de
llevar pasaporte o la prohibicion del traje romero decretada por una real pragmati-
ca de Felipe Il en el afio 1590.° Me voy a limitar aqui a afiadir tan s6lo un gjemplo
literario, por parecerme especialmente significativo, en el que se ilustra claramen-
te cdmo los picaros se apropiaban por interés del ritual de la peregrinacién, apro-
piacién que se produce en este caso a un nivel discursivo y no por necesidad vital,
sino por pura curiosidad y entretenimiento. Se trata del Peregrino curioso y
Grandezas de Espaiia de Bartolomé de Villalba y Estafa, libro escrito poco antes
de 1580 pero que no se llegd a publicar y no fue editado hasta finales del siglo
XIX en una rara edicién bibliéfila.'® Ya el titulo indica que, en esta peregrinacién

sinay e a babilonia la menor e alos otros logares dont yo he fablado por desuso, agora es el
tiempo, si vos plaze, de vos fablar de la tierra, delas marcas, deslas yslas, delas diuerssas gen-
tes e delas diuerssas bestias qui son vltra estas marquas.» Libro de las maravillas del mundo
de Juan de Mandevilla. Ed. Pilar Liria Montafiés. Zaragoza: Caja de Ahorros de Zaragoza
1979, p. 83 (p. 39r del manuscrito original).

Stephen Greenblatt comenta este giro con acierto y habla de «an abandonement of the dream
of a sacred center upon which all routes converge and a turning instead toward diversity, dif-
ference, the bewildering variety of «marvellous things»». Marvellous Possessions. The Won-
der of the New World. Oxford: Clarendon Press 1991, p. 29.

6  Latendencia a este traslado queda patente en el estudio de Jennifer Bess: Remodeling Eden in
Early Modern Travel Narratives, Science and Poetry, Diss. Michigan, Ann Arbor: Univ. Mi-
crofilms 1995.

7 Friedrich Waolfzettel ha analizado este proceso de cardcter general y transcultural para el caso
de Francia. Le discours du voyageur. Pour une histoire littéraire du récit du voyage en Fran-
ce, du moyen dge au XVIITF siécle. Paris: PUF 1996, pp. 10-33. La invasi6n de la curiosidad
en la literatura de peregrinaje la comprueba, ademds, el estudio de Christian K. Zacher, con
ejemplos de la Inglaterra del siglo XIV: Curiosity and Pilgrimage. The literature of discovery
in fourteenth Century England. Baltimore/ London: John Hopkins Untv. Press 1976.

La curiosidad no es sélo una simple consecuencia de los descubrimientos, sino también y al
mismo tiempo su causa. Curiosidad y descubrimiento forman un complejo en el que ambos
elementos se dinamizan mutuamente.

8  Véase Pablo Arribas Briones: Picaros y Picaresca en el camino de Santiago. Burgos: Librerfa
Berceo *1999.

9  Pablo Arribas Briones: Picaros y Picaresca, pp. 50-51.

10 Véase Bartholomé de Villalba y Estaia: El peregrino curioso y Grandezas de Espaiia. Ed.
Pascual de Gayangos. T. I-II. Madrid: Sociedad de Bibliéfilos Espafioles. 1886-1889. El tér-
mino ante guem es de 1580 por ser la fecha en la que muri6 el Principe del Piamonte a quien
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textual, la curiosidad no es ni un obstdculo ni un peligro que hay que evitar, sino
la verdadera meta y la adecuada actitud receptiva que se le exige al lector:

ansi me he atrevido, prudente lector, 4 sacar 4 luz este viaje de un curioso Peregrino, donde
hallards hojas, flor y fruto. Siguiendo y leyendo sus pasos verds maravillas y grandezas de
Espaiia, cosas notables de Reyes; las devociones y reliquias della, cuentos graciosos, historias
raras, ciudades opulentas, trabajos, conversaciones variadas de diversas materias; atenido to-
do 4 la realidad del hecho, cuando refiriendo cuando explicando: que todo ha sido necesario
para no andar reiterando una cosa dos veces. Pidote le lease como curioso. A nuestra Santa
Madre Iglesia en todo y por todo le sujeto [.11

En este texto, la visita a los tradicionales lugares santos de Espafia se ha trans-
formado en un relato <peregrino> en el sentido mas profano de la palabra, en una
«cosa rara».'? El gesto de sujecién que el autor mantiene ante la autoridad de la
madre iglesia no parece muy convincente si se tiene en cuenta la desacralizacién
sistemdtica del peregrinaje que se lleva a cabo en su obra. Lejos del ritual medie-
val, esta mise en parcours literaria del cuerpo peregrino pierde a su sujeto en una
especie de selva de aventuras." De ahi que sea un producto muy tipico de la lite-
ratura ibérica del siglo de oro, donde el concepto de la peregrinatio se fue alejan-
do progresivamente de su dimensi6n espiritual para aplicarse a todo tipo de viaje
y confluir, por ejemplo, con la crénica de viajes’ o con el género de la novela
bizantina que se volvié a cultivar a finales del XVI y principios del XVIL"

Desde la perspectiva de una religiosidad agustina, sobre todo en su radicaliza-
cion reformista, tal literalizacion secularizante de la idea de peregrinacién tuvo

el autor dedica el libro. La licencia del libro data del 2 de Julio de 1577, la aprobacién del 31
de deciembre del mismo afio, pero no se imprimié y en la dedicatoria al «serenisimo sefior»
se menciona la muerte del infante Fernando de Austria ocurrida el 18 de octubre de 1578. Las
circunstancias de produccion de este texto, de cuyo manuscrito original sélo se han encontra-
do partes (8 de los 20 libros anunciados), quedan por investigar, como también la razén por la
que finalmente no se lleg6 a publicar.

11 El peregrino curioso y Grandezas de Espaiia. T. 1, pp. 77-78.

12 «Cosa peregrina, cosa rara» define Covarrubias la voz «peregrino» tras haber aclarado prime-
ro la tradicional aplicacién: «el que sale de su tierra en romeria a visitar alguna casa santa o
%ll%z;rs santé)l»é.‘ Tesoro de la lengua castellana. Ed. Felipe C. R. Maldonado. Madrid: Castalia

, p-814.

13 Aludo, claro est4, al titulo de la obra de Jer6nimo de Contreras: Selva de aventuras.

El cambio de la prictica medieval de localizar lo sagrado en un espacio performativo con ba-
se corporal a la mise en parcours textual en la modernidad lo analiza Jorg Diinne desde la
perspectiva de una teoria espacio-medial. «Pilgerkorper — Pilgertexte. Zur Medialitit der
Raumkonstitution in Mittelalter und frither Neuzeit», en Jérg Diinne/ Hermann Doetsch/ Ro-
ger Lildeke (eds.): Von Pilgerwegen, Schriftspuren und Blickpunkten. Raumpraktiken in me-
dienhistorischer Perspektive. Wiirzburg: Konigshausen & Neumann 2004, pp. 79-97.

14 Ejemplo muy claro de esta confluencia es la Peregrinagdo de Fernio Mendes Pinto, publica-
da por primera vez en 1614, pero escrita (en gran parte) posiblemente ya en 1569. Fue tradu-
cido al castellano por Francisco de Herrera Maldonado: Historia Oriental de las peregrina-
ciones de Fernan Mendez Pinto, Madrid: Tomas Iunti, 1620.

15 Para el desarrollo del género en Esparia véase Javier Gonzédlez Rovira: La novela bizantina de
la Edad de Oro. Madrid: Gredos 1996 y Emilia 1. Deffis de Calvo: Viajeros, peregrinos y
enamom_dn_s. La novela espaiiola de peregrinacion del si glo XVII. Barafidin: Eunsa 1999.

La ampliacion del concepto de peregrinatio y su confluencia con los géneros profanos lo do-
cumenta ampliamente Juergen Hahn: The Origins of the Baroque Concept of Peregrinatio.
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que parecer sintoma de una apostasia, incluso diabdlica, y signo de esa exteriori-
zacién y vaciamiento de la fe en el ritual catdlico contra los que se manifesté Lu-
tero cuando contrapuso la prictica del peregrinaje y la lectura de la Biblia como
«peregrinacion verdaderamente cristiana»'® y cuando exigié un regreso a la sagra-
da escritura, lo que le llevé finalmente a romper con la iglesia catdlica romana.
Evidentemente, el catolicismo también reacciond por su parte a esas tendencias de
mundanizacidn, intentando establecer una devocioén renovada llamada a encauzar
los excesos materialistas de la tardia edad media mediante una interiorizacién de
la religiosidad sin anular completamente, por eso, la fuerza y la necesidad del ri-
tual.

Como es sabido, el auto sacramental presenta la forma genuina del siglo de
oro espaiiol en ese intento contrarreformista de la re-espiritualizacidn catdlica; por
eso, ahora me gustaria mostrar mediante dos piezas, una de Valdivielso y otra de
Calderén, cémo se llega a una mediacién entre la concepcion agustina del pere-
grinaje que apunta a una conversién mental, por un lado, y la curiosa experiencia
vagarosa del mundo (en el sentido de Erfahrung como experiencia y viaje'”) por
otro. Lo que pretendo, tratando estos dos autores, es poner de relieve la aportacién
y el rendimiento genuinos de Calderén y la plusvalia que crea en comparacion con
Valdivielso. En un segundo paso, sirviéndome de la pieza El gran mercado del
mundo, intentaré explicar la 16gica econémica de esa creacion de plusvalia.

2. Peregrinatio sacramentalis en Valdivielso y Calderdn:
El peregrino y El Afio santo de Roma

El auto sacramental, como especticulo teatral, no se puede reducir, l6gicamente, a
una ascética critica de los sentidos, sino que tiene que contar con la curiosidad del
espectador y la «concupiscentia oculorum» tan criticada por san Agustin.18 Su
funcién medial reside, precisamente, en trabajar los sentidos para salvarlos.

16 En Sendschreiben an die Christen in Riga, Reval und Dorpar de 1523, el ir de romeria se
considera «teuffels lere» («ensefianza del diablo») y «lesterung gottis» («blasfemia contra
Dios») por ponerse demasiada confianza en el obrar del ser humano en vez de en la palabra y
el obrar de Dios. Véase Martin Luther: Werke, Abt. 1, T. 12, p. 149. En uno de sus sermones
de sobremesa del afio 1537 opone a esta <falsa> peregrinacién exterior la lectura de la Biblia
como verdadera peregrinacion cristiana: «Recht christlich walfart: Olim multae pereginatio-
nes sanctorum fiebant Roma, Hierosolimam, Compostellam ad satisfactionem pro peccatis,
sed iam veras peregrinationes praestare possumus in fide scilicet wen wir die psalmen, pro-
pheten, euangelia etc. mit vleysse lesen. Da wurden wir nicht durch die heylige stedte, son-
dern durch ire gedancken vnd hertzen spaziren, das rechte gelobethe lanth vnd paradis des
ewigen lebens besuchen.» (Werke, Abt. 2: Tischreden, T. 11, pp. 434s).

17 El Deutsches Worterbuch de los hermanos Grimm explica la primera acepcion y el «sentido
primario» de la palabra como pervagatio y remite al ejemplo del capitulo 66 del Narrenschiff
de Sebastidn Brant titulado «von Erfahrung aller Land».

18  Confessionum libri tredecim, Liber X, 54, p. 184. La critica de la concupiscentia oculorum de
san Agustin tiene su antecedente biblico en Juan 2,16, y se aplica aqui directamente a su anti-
guo gusto por el teatro, tal y como qued6 explicado ya en Liber I, 2: «Rapiebant me specta-
cula theatrica plena imaginibus miseriarum mearum et fomitibus ignis mei» (p. 27).
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Si el auto, en su origen, es una ampliaci6n teatral del ritual del Corpus y remi-
te, asi, a una préctica religiosa medieval, esa prictica parte, sin embargo, de una
dindmica ritual que contrasta claramente con la de la peregrinacién. Mientras que
ésta consiste en una performancia corporal de sujetos en movimiento que recorren
y acumulan diferentes puntos geogrificos en biisqueda de un contacto directo y
mimético con la presencia y la manifestacién material de lo sagrado,'® la proce-
sién del Corpus que precede al auto, moviliza el cuerpo de los participantes de
una forma mucho més controlada, dentro de los limites del espacio urbano y en el
marco de un desfile que representa la jerarquia de un orden social teocéntrico y
estatico mediante las distintas distancias que se mantienen frente al Corpus sagra-
do.? En el espacio escénico del auto mismo, formado por los carros y el tablado,”!
el encuentro con lo sagrado se produce a distancia, de una forma discursiva y ale-
gorica y orientado por un fin evidente, el sacramento de la eucaristia. El contraste
con la prictica y la experiencia del peregrinaje medieval no puede ser, pues, mds
claro. La peregrinatio sacramentalis que se produce en y por el medio del auto
sustituye la performancia ritual corporal y exterior por el drama alegérico de una
conversién mental e interior. Este proceso de interiorizacién se hace explicito en
uno de los primeros autos que utiliza el concepto de la peregrinaciéon como argu-
mento para expresar su asunto eucaristico de forma paradigmadtica y con todas las
consecuencias.”> Me refiero a El Peregrino de José de Valdivielso, pieza cuya

19 Jorg Diinne, «Pilgerkorper — Pilgertexte. Zur Medialitidt der Raumkonstitution in Mittelalter
und frither Neuzeit», tiene razén al insistir que el espacio performativo corporal de la peregri-
nacién medieval no estaba atin orientado estrictamente por un exclusivo punto final, sino que
se constitufa por una acumulacion de localidades puntuales en las que se podia experimentar
lo sagrado.

20 Sobre el significado social de la procesion, J. Portds apunta: «[...] la procesién del Corpus es
ante todo un espejo del orden social que interesaba mantener, inmovilista, estitico y profun-
damente jerarquizado. En ella, ya lo veremos, cada clase social ocupa exactamente el lugar
que le corresponde dentro de la estructura del Estado. Los mas débiles son los mas alejados
del Santisimo, migntras que los que mayor poder ostentan — empezando por el Rey — se en-
cuentran junto a El, con lo que se hace hincapié en el caricter profundamente teocéntrico de
la sociedad y la organizacion politica del momento [...]». Cita tomada de José Maria Diez
Bozrg;e: Los espectdculos del teatro y de la fiesta en el Siglo de Oro. Madrid: Laberinto 2002,
p. 227.

21 En la primera mitad del siglo XVII se solian representar durante Ia fiesta cuatro autos en un
escenario formado por dos carros (llamados «medio carro») y un «carrillo» que servia de ta-
blado. A partir de 1647 se cambia el sistema y se reduce a dos el nitmero de los autos repre-
sentados, mientras que el nimero de los carros utilizados para el escenario aumenta a cuatro.
Ignacio Arellano/ J. Enrique Duarte: El auto sacramental. Madrid: Laberinto 2003, pp. 72ss.
ofrecen un breve resumen del espacio escénico del auto y su evolucién. Para el desarrollo del
auto y su puesta en escena Norman D. Shergold,/ John E. Varey: «Autos sacramentales en
Madrid hasta 1636», en: Estudios escénicos 4 (1959), pp. 51-98 e id.: Los autos sacramenta-
les en Madrid en la época de Calderon 1637-1681. Estudio y Documentos. Madrid: Ediciones
de Historia, Geografia y Arte 1961

22 Por supuesto, la alegoria de la peregrinacién no es una novedad, ya se conocia en las morali-
tés medievales de proveniencia francesa como, por ejemplo, la Moralité du Pélerinage de la
vie humaine, como constata Angel Valbuena Prat en su Historia del teatro espariol. Barcelo-
na: Noguer 1956, p. 19. Para la pieza de Valdivielso véase ademds pp. 337-341. Tampoco es
nueva la alegorfa del viaje y la problemitica del bivium que se utilizaron en autos anteriores
como, por ejemplo, en el Auto da Alma de Gil Vicentes que data de 1508 (véase Frauke Ge-
wecke: Thematische Untersuchungen zu dem vor-calderonianischen auto sacramental. Gené-
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fecha de representacién no se sabe con exactitud,” pero que fue publicada por
primera vez en la antologia Doze actos sacramentales y dos comedias divinas en
1622.** Ya desde el principio de la pieza se insiste en el caracter simbdlico e intra-
psiquico del conflicto dramitico, al trasladar la disputa inicial entre TIERRA «ma-
dre» y PEREGRINO a un conflicto esquizoide que tiene lugar en el propio peregri-
no. TIERRA, origen del sujeto y polo opuesto a Dios como verdadera meta, es de-
nominada «enemiga», sin embargo no puede ser entendida como objeto enemigo,
sino como posibilidad inherente y perpetua del ser humano en cuanto ser carnal y
marcado por el pecado original. Aprovechando la doble semantica de «partida»
como abandono de un lugar y como divisién, Valdivielso configura el movimiento
inicial de su pieza como escisién intra-subjetiva que remite a las escenas de ruptu-
ra del Génesis: a la partida del paraiso como consecuencia del pecado original
(Gén. 3,19) y al primer homicidio entre hermanos que condena a Cain a errar por
la tierra (Gén. 4,8-14). Vinculado con el pecado original, la «partida» del peregri-
no de Valdivielso estd condenada desde el principio a no poder progresar. El pe-
regrino no podrd dejar con éxito a la madre «tan partida que te hallaré en todas
partes» (vv. 75-76) ni tampoco alejarse de lo que lleva en si como un peligro per-
manente: «Y assi peregrino parto / de mi mismo peregrino / que el mismo con
quien camino / viene a ser de quien me aparto» (vv. 97ss.). Privada de antemano,
paraddjicamente, de cualquier posibilidad de progreso, la «partida» del peregrino
desemboca, por lo tanto, en la inmovilidad, en el suefio y en una visién que ofrece
la «llaue» de la pieza (v. 109). El peregrino se acuesta y duerme en medio del es-
cenario que, ahora, se convierte definitivamente en representacién emblematica
del homo viator in bivio®™ y en un espacio alegdrico que concretiza una verdad
esencial e inmaterial, la cual sélo la perciben «los ojos del alma / mientras duer-
me[n] los del cuerpo» (vv. 109-110). VERDAD aparece ¢ interpreta el suefio del
peregrino, ofreciendo una especie de subscriptio a la imagen alegérica del bivium
que se muestra con dos carros de los que se descuelgan escaleras que llevan a

ve: Droz 1974, pp. 195-196, nota 2). La inovacién de Valdivielso constistio en integrar el te-
ma del bivium en un argumento sistemdticamente elaborado sobre la peregrinatio.

23 Hasta ahora, los intentos de la critica de comprobar una fecha de representacion exacta no han
producido mds que especulaciones: Miguel Martinez Aguilar identifica el auto de Valdivielso
con la pieza El peregrino disfrazado, representada en 1605 en Salamanca por la compaiifa de
Diego Lopez de Alcaraz; Ignacio Javier de Miguel Gallo, por su parte, cree que se trata de la
pieza titulada E! peregrino de Jericé que se represent6 en Burgos en 1610. Ambas referencias
estdn tomadas de Héctor Urzaiz Tortajada: Catdlogo de autores teatrales del siglo XVIL T. 11.
Madrid: Fundacién universitaria espariola 2002, p. 644.

24 José de Valdivielso: Doze actos sacramentales y dos comedias divinas, Toledo: Ruiz 1622.

Cito, con el niimero de los versos, segun la edicién de Ricardo Arias y Robert V. Piluso: Tea-
tro completo. Madrid: Isla 1975, pp. 387-425.
Aln no se ha investigado mucho sobre El Peregrino de Valdivielso. Aparte el capitulo dedi-
cado a esta pieza en la monografia de Barbara J. Oberlander (The Autos Sacramentales of Jo-
sé de Valdivielso: Their Dramatic Theory. Diss., Ann Arbor: Univ. Microfilms 1970, pp. 282-
315) hay que destacar el articulo de Ricardo Arias: «Reflexiones sobre El peregrino de José
de Valdivielso», en: Criticén 56 (1992), pp. 147-160.

25 Para la tradicién iconogrifica de la alegoria del bivium véase Wolfgang Harms: Homo viator
in bivio. Studien zur Bildlichkeit des Weges. Miinchen: Fink 1970.
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«una boca de infierno» o a «un cielo» respectivamente, tal y como se describe en
la acotacion.

Desde la perspectiva teoldgica del catolicismo postridentino, que es <natural-
mente> la de Valdivielso, el hombre, disociado consigo mismo y dividido por cul-
pa del pecado, en esa situacién de decisién estd predeterminado y es, paraddjica-
mente, al mismo tiempo libre, culpable a priori y completamente dependiente de
la gracia de Dios, aunque también es responsable de sus actos y necesita utilizar
su libre albedrio para poder decidirse a favor de Dios y en contra del pecado. La
figura de la VERDAD incorpora esa paradoja cuando se define a si misma, al final
de la escena onirica, «libre, aunque muy sujeta» (v. 270). Si bien se presenta ofre-
ciendo muchos detalles de si misma, no obstante, aplaza y condiciona la ganancia
de conocimiento que deberia resultar del encuentro con ella al obligar al peregrino
a seguir por su dificil camino: «por el camino sabras / mejor quién soy, Peregrino
/ que verdad, vida y camino / en mi y en Dios la hallards» (vv. 277-280). Tras la
interrupcién de su partida en la epoché del suefio, el peregrino, al final, si se pone
en movimiento, pero ahora el propio camino es la meta y, al contrario de lo que
mads tarde hard Bunyan en su elogio puritano del pilgrims progress,26 no se trata
de una lucha constante y exitosa contra las tentaciones que lleva a cabo un sujeto
elegido y heroico, sino de la previsible caida en pecado del hombre falible (por
quedarse en la cindad del placer y probar de la comida vana que le ofrece DELEY-
TE, vv. 301-951), cuya salvacién posterior serd posible sélo mediante el Cristo
salvador que se sacrifica para que los hombres obtengan la gracia del perddn, si
bien es condicidn necesaria que cada uno se arrepienta antes de sus propios peca-
dos.”” El esquema de la conversi6n desde la caida, pasando por el arrepentimiento
Hleno de lagrimas hasta la elevacidn, sirve de modelo estructural basico praictica-
mente en todos los autos de Valdivielso,28 pero en El Peregrino la conexidn con el
sacramento de la eucaristia resulta especialmente concreta e impactante a través
de la figura de Cristo como samaritano dispensador de alimentos que bebe las
lagrimas del pecador como si fueran agua, creando asi una unién directa entre el
arrepentimiento y el sacrificio salvifico de Cristo en una especie de economia de
flujos que une el liquido de las lagrimas derramadas con el vino/sangre ofrecido
en el acto de la comunién. La conversion interior del pecador por via del arrepen-
timiento se configura, asi, como una transubstanciacién de ldgrimas en agua (acto
que incluso le extrafia a la misma VERDAD, v. 1099) en analogia con la transubs-
tanciacién de la sangre en vino que se produce en la eucaristia.”’ El arrepentimien-

26 John Bunyan: The Pilgrim’s Progress [1678 — 1684}. Ed. Roger Sharrock. London: Penguin
Books 1987.

27 Para esta «vuelta al camino que lleva a la vida» véase Ricardo Arias: «Reflexiones sobre El
peregrino de José de Valdivielso», pp. 156ss.

28 Ricardo Arias y Robert V. Piluso describen este «esquema fundamental» como «relacién
amistosa d.el hombre con Dlps, caida del ombre, solicitud y Ilamada de Dios, respuesta y
arrepentimiento del ombre, triunfo de la gracia sobe el pecado.» José de Valdivielso: Teatro
completo. Introduccién, p. 12.

29 Seguramente tiene razon Ricardo Arias al destacar el trato de las ligrimas que son motivo
recurrente de Valdivielso en el Peregrino por su «concentada intensidad». Sin embargo, no
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to del hombre caido es la condicién para que se produzca la salvacién mediante el
sacrificio de Cristo y el excesivo don de la gracia. Al final, este sacrificio y este
don se celebran en el escenario colectivamente con un baile y una cancién que
encierra in nuce otra vez la légica conversional con la que se fue organizando toda
la obra: asi como el vano alimento mundano del DELEYTE que tomé el PEREGRINO
en la cuidad del placer30 es sustituido, al final, por el alimento espiritual de la co-
munién, esa cancién que representa una version a lo divino de una serranilla muy
popular (La serrana de la Zarazuela™') transforma la celebracién del gusto corpo-
ral y erético’” en el culto del amor espiritual que se produce en el 4gape de Cristo.

Después de este rapido recorrido por el auto de Valdivielso, demos un paso
mds hasta llegar a Calderdn, quien trata el concepto del peregrinaje en varias pie-
zas, si bien es sobre todo en El Afio santo de Roma en la que se perfila como tema
principal y argumento consecuentemente elaborado. Como en Valdivielso, tam-
bién el auto representado en 1650 con motivo del afio santo escenifica un peregri-
naje espiritual centrado en el sacramento de la transubstanciacién. A continuacidn,
me gustaria concentrarme en mostrar cémo Calderén refuerza el proceso de la
interiorizacién y como, al mismo tiempo, enriquece y hace mds compleja la forma
alegorica. Esto tiltimo se observa en la estructura temporal del auto que, mediante
referencias intertextuales, queda abierto al futuro y, a la vez, unido al pasado.
Mientras que la disputa que mantienen GRACIA y NATURALEZA en la loa a propé-
sito de la excelencia de sus obras se aplaza para ser resuelta dos afios mds tarde
(en 1652) en la loa del Afio Santo de Madrid, €l propio auto se retrotrae a una pie-
za anterior, La piel de Gededn, que, al parecer, ya se habia representado en esa
misma fiesta del Corpus.® De este modo, mediante un sistema referencial inter-

me parece convincente su argumento, segtn el cual el acto de beber las ligrimas sélo puede
ser entendido metaféricamente: «Las menciones hasta ahora aludidas son de fécil transposi-
cién metaférica a nivel espiritual. La accién de beberlas se resiste. Y sin embargo, en una
obra alegérica, es claro que se trata de una metifora mds (...) Sin metéfora, seria una aberra-
cién.» «Las Lagrimas en el Teatro de Valdivielso (1565-1638)», en: Iberoromania 53 (2001),
p. 15. Puesto en contacto directo con la eucaristia, me parece mds logico entender la relacion
entre ldgrimas y agua no de forma metaférica, sino transsubstancial. De todas formas, el es-
cdndalo que esta accidn significa para la propia VERDAD («Pues, no estd muy limpio el vaso»,
v. 1.104) no se resuelve excluyéndose simplemente un sentido literal del enunciado.

30 Consiste en cuatro «platos cubiertos» que encubren diferentes objetos: en el primer plato se
halla un pdjaro que sale volando al abrirse la tapa y que simboliza «honra y dignidad» (vv.
808ss.), en el segundo «vnos carbones» como simbolo de la riqueza (vv. 825ss.), en el tercero
«vna calauera» como simil de la hermosura (vv. 838ss.), y finalmente, el cuarto plato contie-
ne la «nada» como colmo de la l16gica del deleite (vv. 857ss.).

31 Ramén Menéndez Pidal reconstruy6 esta antigua serranilla popular, anterior a 1420, en su
trabajo: «Serranilla de la Zarzuela», en: Studi Medievali 1 (1905), pp. 263-270. Valdivielso
utiliza esta cancién para una versién a lo divino también el auto Psiquis y Cupido, Teatro
completo, p. 271, vv. 865ss.

32 En la serranilla, 1a comida es una clara metifora del acto amoroso: «Llegaos, caballero, /
vergiienga no hayades; / mi padre y mi madre / han ido al lugar, / mi carillo Minguillo / es ido
por pan, / ni vendra esta noche / ni mafiana a yantar; / comeréis de la leche / mientras el queso
se hace. / Haremos la cama / junto al retamal; / haremos un hijo, / llamarse ha Pascual [...].»

33  «f...] compadecido / del miserable lamento / de los padres que clamaban / por el blando rocio
tierno / de la aurora, que cuajado / vimos ya en sombras y lejos / en la piel de Gededn» (vv.
359-365). Con mi argumento me apunto a la datacion que proponen Ignacio Arellano y Angel
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textual se integra en el propio auto la sincronizacién entre pasado, presente y futu-
ro de la historia de la salvacién que, como principio alegérico del «a dos luces»,
se pone en relacién con la eucaristia y se aplica al argumento de la pieza («De
manera que a dos luces, / en dos sentidos tenemos / lo que fue y es y sera / reduci-
do a un argumento», Vv. 489-492).34 Luego, con Calderdn el auto sacramental
«gana> en autorreflexividad, pues la sincronia de la historia salvifica no sélo se
explica como un contenido y un dogma teolégicamente asegurado, sino que tam-
bién se aplica como principio en la organizacién de la forma teatral: la estructura-
cién temporal del auto transcurre aniloga a la 16gica temporal alegérica que im-
pregna el evento cristiano de la presencia eucaristica celebrada en él.

La ganancia conceptista y dramatidrgica que Calderén produce en compara-
cién con Valdivielso se hace patente también en la configuracién alegérica de la
figura del peregrino, la cual no se escenifica como una mera personificacién del
hombre en si, sino que se escinde y pluraliza en varias representaciones parciales
de sus virtudes. De este modo, aunque se mantiene la estructuracién basica del
peregrinaje mediante la emblematica situacién de decisién ante el bivium, tal y
como aparecia ya en la pieza de Valdivielso, ahora, esa decision por un camino u
otro se vuelve mds compleja porque en ella participan e interactian mds instan-
cias. A la introduccién de ALBEDRIO, como la instancia de la que depende en tl-
timo lugar 1a toma de decision del homo viator, siguen en serie AMOR, como figu-
ra «peregrina»>> que acompaia al hombre en calidad de principio externo y cds-
mico, y TEMOR, CULTO DIVINO, PERDON, OBEDIENCIA, SEGURIDAD, CASTIDAD,
DESPRECIO y HONOR, como virtudes internas y morales, todas ellas vestidas de
peregrinos. La figura del peregrino se ha convertido en todo un colectivo cuya
lograda interaccion es decisiva para guiar los «pasos perdidos» (v. 84) del hombre
hasta el buen camino. Esto se pone ya de relieve a nivel del enunciado a través de
la ingeniosa cadena de eco, cuando las diferentes voces van entonando palabras
sueltas con las que, una vez unidas, se obtiene la moraleja «Cual quiera afio es
santo para bien hacer y bien obrar» (vv. 691-722). Y ese principio de cooperacion
se vuelve a destacar cuando a HOMBRE le quitan colectivamente su vestido de
pieles y le ponen el habito de peregrino con todos sus componentes (vv. 785-829).
Mediante la pluralizacién de las instancias que participan en el peregrinaje, Calde-
rén puede escenificar también, como conflicto, la libertad de decisién del hombre
que, en Valdivielso, no se dramatizaba como tal, sino que se daba por hecho. En
vez de poner de relieve el falso camino y la ciudad de LASCIVIA para acentuar asf,

L. Cilveti en la introduccién de su edicién critica de El afio santo de Roma, pp. 16-25. Cito
esta edicién con el nimero de los versos.

34 Sobr; la flguracxép alegdrica de la pieza, véase Gerhard Poppenberg: Psyche und Allegorie.
Studien zum spanischen «auto sacramental» von den Anfiingen bis zu Calderén. Miinchen:
Fink ,2003, pp. 44-48. Actualmente se estd preparando una traduccién espaiiola del libro que
saldrd en 2008 en la editorial Reichenberger.

35 «Aun por eso, peregrino eres» dice HOMBRE a AMOR (vv. 193-194). En este caso, Calderén
aprovecha la semdntica mds amplia de la voz «peregrino» en el sentido de «raro» para asociar
AMOR con las virtudes ayudantes que aparecen en habito de peregrino.
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sobre todo, las consecuencias que conlleva la decisién equivocada, El afio santo
de Roma recibe su potencial dramdtico especialmente del conflicto de la decisién
en si. Mientras que HOMBRE, gracias también a los argumentos de sus virtudes,
consigue primero dominar la inclinacion de ALBEDRIO hacia la posada de LASCI-
VIA, después lo sigue y se separa, con actitud egoista, de sus acompafiantes, a los
que cree poder recuperar mis tarde. Como en Valdivielso, el hombre, por haberse
decidido mal, tiene que recibir primero una leccién de desengafio para volver a
encontrar el camino del bien mediante el arrepentimiento y la confesién, pero, al
contrario que en Valdivielso, ese arrepentimiento no se indica con el signo exte-
rior de las ldgrimas sino que se escenifica como conversién y reinsercién en la
cadena del bien, como recuperacién de un lazo y re-ligio con las virtudes perdidas
que le vuelven a tender otra vez la mano (vv. 1606-1713). El movimiento interior
de la conversidn, que en Valdivielso se pone de manifiesto como conmocién
emocional en el fluir de las ligrimas, en Calderdn se representa como una cadena
comunitaria, tanto dialdgica como accional. Dinamizando la figuracién de las ins-
tancias morales del hombre y elaborando la situacién de decisién como conflicto
intrapersonal que se dramatiza de forma interpersonal, Calderén va un paso mds
alld en la concepcion del peregrinaje en cuanto conversidn espiritual y, al mismo
tiempo, enriquece la forma dramética del auto.

3. Conversion y cambio de moneda: la economia del auto sacramental

El enriquecimiento de la forma dramadtica y del contenido conceptual del auto que
acabamos de analizar, comparando las piezas de Valdivielso y Calderén que utili-
zan el concepto de la peregrinatio, iba unido con una inversién econémica cada
vez mas excesiva en el montaje del especticulo. El crecimiento de los gastos para
la fiesta aument6 vertiginosamente en las primeras décadas del XVII: entre 1601 y
1631 se puede constatar un aumento de 1.000 a 8.635 ducados, o sea mds del
800% en 30 afios en la inversién para las fiestas en Madrid.*® Este crecimiento no
se debe tan sélo a la inflacién de la moneda, sino que es también producto de una
creciente espectacularizacion de la fiesta. Y el hecho de que a partir de 1647 se
redujera el nimero de obras representadas a favor de un aumento de carros, de-
muestra la importancia que se le daba a la apariencia ornamental y a lo ostentativo
de la representacion. _

Si el auto sacramental tiene que mediar entre la curiosidad mundana y la pie-
dad interior, como sugerimos ya al principio de este articulo, esta creciente espec-
tacularizacién de la fiesta tenia necesariamente que poner en peligro el equilibrio
entre el valor espiritual de la piedad interior y la riqueza material de la ostentacién
exterior. No me parece casual, por eso, que Calderon refleje el problema econé-

36 Véase Shergold/ Varey: «Autos sacramentales en Madrid hasta 1636», pp. 57-58.
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mico ya en un auto temprano como es el Gran mercado del mundo.”” El tema teo-
16gico central de la pieza es el libre albedrio del hombre y su posibilidad de llegar
a la gracia. Para desarrollarlo se utiliza una vez mas el motivo del bivium y, sobre
todo, las parabolas biblicas de los talentos (san Mateo 25:14-30) y de las diez mi-
nas (san Lucas 19:12-27). Aunque la alegoria del mundo como mercado no es
nueva, pues Valdivielso, entre otros, ya la habia tratado en Las Ferias del alma,38
lo especifico de Calder6n es haber desarrollado toda una l6gica econémica del
comercio entre la materialidad e la inmaterialidad que se concreta en el empleo de
los talentos, los cuales, finalmente, se convierten en «moneda imaginaria» (v.
966). Henry W. Sullivan ha estudiado con perspicacia este comercio y su relacion
con el complejo de la culpa espiritual que endeuda al hombre frente a Dios — una
deuda que sélo puede ser saldada por el don excesivo del sacrificio de Cristo. En
este analisis resalta también la posicién ideolégica de Calderén en consonancia
con las doctrinas de Luis de Molina sobre la gracia y la importancia del libre al-
bedrio y las buenas obras como factor decisivo para convertir la gracia suficiente
en gracia eficaz en el concurso entre hombre y Dios* — en clara oposicién con la
doctrina de la predestinacién, tal y como la mantuvo Calvino.”® No quiero afiadir
aqui nada nuevo a la interpretacion de la pieza en si misma, sino sugerir otra ex-
plicacién sobre su insistencia en el tema econdmico que se ha intentado entender
como vehiculo para una toma de posicién ideolégica*' o como reflejo de discusio-

37 La pieza se suele fechar a mediados de los afios treinta aunque faltan documentos que atesti-
giien con seguridad tal datacion. Véase Calderén de la Barca: El gran mercado del mundo.
Ed. Ana Sudrez. Kassel: Reichenberger 2003, p.17. Cito de esta edicion sefialando el niimero
de los versos.

38 Valdivielso: Teatro completo. T. 1, pp. 329-386.

39 Laidea de una doble causalidad, o concausalidad entre Dios y el hombre que colaboran en un
concursus simultaneus es el fundamento de la ciencia media de Molina. Sobre la posicién de
Molina y la importancia histérico-cultural de la disputa sobre la gracia en la primera moder-
nidad véase Karlheinz Ruhstorfer: «Sola gratia. Der Streit um die Gnade im 16. Jahrhundert,
seine Auswirkungen fiir die Neuzeit und seine Virulenz in der Gegenwart», en: Zeitschrift fiir
Katholische Theologie 126 (2002), pp. 257-268.

40 Véase Herny W. Sullivan: «Imaginerfa comerciante y diabélica en el auto El gran mercado
del mundo», en Hans Flasche (ed.): Hacia Calderon. X Coloquio Anglogermano. Stuttgart:
Steiner 1994, pp. 165-174. El mismo autor resume la disputa teolégica acerca de la gracia que
surgio también dentro de las filas del catolicismo y enfrenté al jesuita Miguel de Molina y sus
seguidores con el dominicano Domingo Béfiez. S6lo mediante la intervencién del papa se
consiguid cancelar esta disputa sin que se llegara por eso a un acuerdo. Tirso de Molina & the
Drama of the Counter Reformation. Amsterdam: Rodopi 1976, pp. 28-34. Para la disputa véa-
se ademas las explicaciones sobre la polémica de auxiliis y la Apologia de Béfiez de Juan An-
tonio Hevia Echevarria que le sirven de introduccién a su traduccién espaiola de la obra de
Biiiez, Apologl’a de los hermanos dominicos contra la «Concordia« de Luis de Molina.

41 Parece, sin embargo, que la posicién ideoldgica de Calderén respecto al debate sobre la gracia
no es nada clara si se considera el conjunto de su produccién teatral. Al menos a esta conclu-
sién llega el estudio de Raymond Borrachina: El libre Albedrio en ocho Dramas Religiosos
de Calderdn. Diss New York University, Ann Arbor: Univ. Microfilms 1980. En cuanto a la
cuestion de si Calderén fue molinista o bafiecista, constata: «La posicién de Calderén no es
bastante clara para catalogarle en uno o en otro bando» (p. 29).
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nes econémicas contemporineas concretas.*? La alegoria del Gran mercado del
mundo puede entenderse también como una mise en scéne de la economia que
fundamenta el auto en cuanto especticulo teatral cada vez mas costoso. La pieza,
al exponerse en su argumento el cambio de talentos en moneda imaginaria, alego-
riza y justifica también la inversion del dinero mundano del que se nutre, prove-
niente muchas veces de las sisas, precisamente sobre carne y otros alimentos®, un
dinero que se convierte, con la celebracion de la eucaristia, en manjar espiritual y
salvifico, de acuerdo con la l6gica conversional y sacramental del auto. En vista
de la ingeniosa tesis de Jochen Horisch sobre la evolucién de los medios, segin la
cual el dinero y, més tarde, los nuevos medios electrénicos heredan en la moder-
nidad la funcién medial que antes habia cumplido el sacramento de la eucaristia —
la de producir una unién ontosemioldgica entre ser y sentido™ —, se podria incluso
decir que el Gran Mercado del Mundo expone la nueva competencia entre dos
medios ontosemioldgicos y se decide a favor del «viejo> medio de la eucaristia
contra la tendencia histérica de la modernidad.

De todas formas, Calderdn refleja ya en una fecha relativamente temprana la
implicacién del auto sacramental en la economia comercial mundana que se mani-
fest6 plenamente una década mads tarde, cuando el teatro entré en una crisis debido
a las prohibiciones que se dictaron en Madrid entre 1644 y 1651 a causa, no sélo
de lutos reales, sino también por razones morales.* No es casual que, precisamen-

42 Ana Sudrez explica la vinculacién de la pieza con los escritos econémicos de su momento y,
sobre todo, con la discusi6n sobre la ley de los mayorazgos. Pedro Calderdn de la Barca, Pe-
dro: El gran mercado del mundo. Ed. Ana Suérez, p. 17-29.

43 Los impuestos sobre la carne y otras comidas, llamadas «sisas» solfan ser el principal medio
de financiacién de la fiesta del Corpus. Para el caso de Madrid véase Shergold/ Varey: Los
autos sacramentales en Madrid en la época de Calderdn, pp. XVII-XXXI.

Covarrubias define la sisa en este sentido como «un pecho que se echa sobre las vituallas y
provisién de comida». Tesoro de la lengua castellana, p. 898. En este contexto, «Pecho» hay
que entenderlo como «cierto tributo que se da al rey». Tesoro de la lengua castellana, p. 810.

44 Horisch resume su tesis sobre la base de la teorfa de los sistemas de Niklas Luhmann con
estas palabras: «La teorfa de los sistemas de Luhmann ha hecho plausible que los medios en
general funcionen como <aquellos adelantos evolutivos que se aplican a los puntos de rotura
de la comunicacién y que tienen la funcidn exacta de transformar lo improbable en probable»
[cita de Niklas Luhmann: Soziale Systeme — Grundriss einer allgemeinen Theorie, Frankfurt
am Main 1984, p. 220]. Lo absolutamente improbable y, por eso, el punto de rotura controla-
da de cualquier comunicacién es, no obstante, que el ser tenga sentido y que exista sentido.
Esta improbabilidad la transforman la eucaristia, el dinero y los nuevos medios en probabili-
dad. Y lo consiguen al demostrar intersecciones entre el ser y el sentido: reales (en el caso de
la eucaristia), funcionales (en el caso del dinero) o simuladas (en el caso de los medios elec-
tronicos). Estas formaciones ontosemioldgicas tienen en comtin el hecho de lograr su rendi-
miento ritualmente y de depender de una amplia acreditacién» (Brot und Wein. Die Poesie
des Abendmahls. Frankfurt am Main: Suhrkamp1992, p. 14). Horisch ha desarrollado exten-
samente su tesis en una trilogia (Brot und Wein. Die Poesie des Abendmahls — Kopf oder
Zahl. Die Poesie des Geldes — Ende der Vorstellung. Die Poesie der Medien) y recientemente
la ha resumido en una publicacién que muestra la evolucién de los medios ontesemiolégicos
ya incluso visualmente en la solapa del libro, donde, con gran ingenio, se establece una co-
nexién entre una hostia, una moneda y un CD-rom: Eine Geschichte der Medien. Von der
Oblate zur CD-Rom. Frankfurt am Main: Suhrkamp 2004.

45 Aunque las prohibiciones comenzaron con el luto por la muerte de la Reina el 6 de octubre de
1644, no era ésta la dnica justificacién. La prohibicion de 1646 se basd en razones morales
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te en estos afios, los autos sacramentales se empezaran a representar en los corra-
les y se entrelazaran, asi, directamente con el teatro comercial, ya que €l teatro
profano, por la presién moral, necesitaba la alianza con el teatro sagrado y su pro-
duccién de valores inmateriales, su plusvalia espiritual, para hablar en t€rminos
econémicos. Muy significativo en este sentido es la argumentacién con la que la
Villa de Madrid se dirigi6 al Rey tras la prohibicion total de los espectdculos, en
1646, para pedir que se permitiera representar los autos sacramentales en los co-
rrales en beneficio de los hospitales:

Sefior: La Villa de Madrid dice que los autos de las fiestas del Santisimo Sacramento deste
afio se hazen pagandose de las sisas hordinarias donde tienen su consignagién y en que con-
tribuye todo el pueblo mediante lo qual y no auerlos podido ber, esta con desconsuelo pues no
tiene otro alibio ni fiesta: demas de lo qual las consignaciones de los Hospitales estan tan
atrasadas que no se cunplen como se negesita y lo que se les paga es faltando a pagar censos
ynpuestos sobre las sisas. Por todo lo qual suplica a Vuestra Magestad la haga merced de dar
licencia para que los dichos autos se hagan en los corrales por vn mes con que sé dara gusto al
pueblo y tendra algun aliuio y sera muy grande por lo que dello se sacara para los Hospitales
de que negesitan y especial[mente] aora el agosto que ay muchos enfermos que ... [hay unas
palabras ilegibles] muy grande.”

En esta peticién se considera al auto sacramental la pieza clave dentro de una
economia salvifica y conversional: el dinero que se obtiene de las sisas se invierte
en las representaciones de teatro sagrado en los corrales para, con las ganancias de
dicho especticulo, abastecer a los enfermos de los hospitales. El auto deviene asi
parte del sistema de la produccidn teatral comercial y asegura la legitimidad de
este comercio al garantizar su sentido salvifico. Si el derroche de los gastos en la
fiesta cortesana se justifica por su funcién politica de mantener la ilusién y la fic-
cidn necesarias de un estado todopoderoso con una riqueza infinita en contraste
con el declive econémico real de la Corona,” el teatro profano de diversién y sus
instituciones necesitaban aliarse al auto sacramental para no parecer una empresa
puramente vana. Puede ser que la entrada del auto en el teatro de corrales signifi-
cara el principio de su fin y una lenta decadencia hasta «morir» finalmente «entre
las cuatro paredes del corral», como insintia José Marfa Diez Borque.*™ Pero esta
vinculacion con la economia del especticulo profano producia también un aumen-
to de riqueza conceptual, necesario si el auto no queria perder su funcion media-
dora entre la piedad interior y la curiosidad de los sentidos. Cuanto mds se rela-

por lo que resulté especialmente dificil de alzarla. Véase Shergold/ Varey, «Datos historicos
sobre los primeros teatros de Madrid».

46  Shergold/ Varey: «Datos histéricos sobre los primeros teatros de Madrid», pp. 292-293.

47 Sobre el derroche de la fiesta cortesana y su funcién politica, véase Miguel Morin Turina:
Moréan Turina, Miguel: ««Gastamos un millén en quince dias>. La fiesta cortesana», en Calde-
rén de la Barca y la Espaia del barroco. Exposicién Biblioteca Nacional de Madrid, 16. de
1'11411111015215 de agosto. Madrid: Sociedad Estatal de Conmemoraciones Culturales 2000, pp.

48 Los espectdculos del teatro, p. 245. El proceso de este progresivo encerramiento en el corral

lo resume en las paginas 236 y siguientes, basdndose en sus propias investigaciones y los do-
cumentos de Shergold y Varey.
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cionaba el auto con la curiosidad mundana, tanto més importante era para su eco-
nomia conversional «enriquecer> la mise en scéne del asunto eucaristico con ar-
gumentos y conceptos dramdticos cada vez mas complejos para equilibrar, asi, el
balance entre inversién material y produccién de valores inmateriales. Si el paso
de Valdivielso a Calderdn se caracteriza por tal enriquecimiento conceptual, como
queriamos comprobar de forma paradigmatica con el concepto de peregrinacién,
se debe seguramente y sobre todo al «genio> dramdtico de este iltimo. Pero, en
vista de la economia conversional que fundamenta el auto, este genio era de algu-
na forma necesario si se queria «salvar la credibilidad del mensaje salvifico. Sin
Calderdn, la funcién mediadora del auto se hubiera quebrado ya mucho antes y no
habria sido mds que la repeticién del mismo dogma en una forma cada vez mas
espectacular y, precisamente por eso, cada vez menos creible.
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