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TRADICION SATANICA E PACTO CO DEMO: O
MIRAGRE DE TEOFILO NAS CANTIGAS DE SANTA
MARIA DE AFONSO O SABIO E NOS MILAGROS DE

NUESTRA SENORA DE GONZALO DE BERCEO

Joaquim Ventura
Barcelona

1. As colecciéns de miragres

As coleccidns de miragres xa estaban presentes nos primeiros tempos do cristianismo.
Orixindrios da zona oriental do mundo cristiano, estaban xa en Occidente en tempos de
San Agostifio. O papa Gregorio Magno deu un importante pulo 4 dignificacién e
expansion destas colecciéns de miragres.

No século x11 e recollendo a devocién mariana dos séculos X e x1, Hernan de Caon,
Hugo Farsito e Guillermo de Malmesbury fixeron libros de miragres en latin (Montoya
en Coinci, 1989, 8). Naqueles mesmos' anos, Bernardo de Claraval (1091-1153) fixo
do culto mariano o centro da fe cristiana.

Coa fundacién das ordes mondsticas urbanas (dominicos ou predicadores e
franciscanos) as.coleccidns de miragres servian para ilustrar as suas predicaciéns. Isto
forzaba a sua traslacion s linguas vulgares (Beltran en Berceo, 1990, XXIV).

No caso da Peninsula Ibérica, ds doctrinas de Bernardo de Claraval, engadia-se a
tradicién mariana da litirxia mozérabe. Esta converxéncia levaba a unha humanizacién
da divinidade: Maria, nai e muller, estaba mdis perto dos homes que de Deus, xuiz
todopoderoso. A sobrevaloracion da figura da Virxe levou a asimila-la, en igualdade
de condicidns, coa de Xesucristo (ob. cit., XX VII).

O miragre literdrio presenta un comezo caracterfstico: un persoaxe en crise, que, polos seus
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vicios ou pola tentacién, cae victima do demo. O culto 4 Virxe significaba neutralizar o pecado
de Eva por induccién do demo, coa victéria de Maria sobre o maligno. De af o protagonismo do
Demo nos miragres, mesmo 4s veces polemizando cos anxos e incluso coa Virxe.

2. O demo no primério milénio do cristianismo

Desde o edicto de Mildn aprobado polo emperador Constantino a comezos do século
1v, e coa consolidacién do poder temporal do papado, a doctrina cristiana foi tomando
un cardcter cada vez mdis dogmatico, represivo e limitador. A proclamacién do
cristianismo coma relixién oficial e tinica, significou a condena 4 desaparicién de todas
as deidade paganas —romanas ou non— que o império incorporara ao longo de cinco
séculos. Pero do mesmo xeito que a teogonia romana fora vista polos pobos menos
romanizados coma unha imposicién imperial, a imposicién do cristianismo oficial
—ainda madis uniformador e doctrindrio— chocou coas resisténcias antirromanas, como
poderia ser o caso de Prisciliano, morto en Tréveris en nome da ortodéxia relixiosa
cristiana oficial.

Este cristianismo, devido coa oficialidade un elemento mdis do aparato dominador
estatal, deixou no aire o paganismo dos pobos romanizados, un paganismo distinto ao
dos vellos deuses gregos, logo feitos romanos, e xa caducos co cristianismo. O paganismo
dos pobos bérbaros estaba baseado nos mistérios da Natureza: os bosques, as augas, as
tempestades. A novarelixién oficial non s6 non daba resposta aos mistérios primixénios
senén que ainda engadia mdis confusién. A Igrexa, en tanto que argumento final para
unha definitiva romanizacién, lanzouse a combatir este paganismo, diabolizando a
Natureza e condenando a luxosa socieda de romana, de acordo coas verbas de Xests
«o meu reino non € deste mundo» (Gener, 1884, 204).

Entre os cultos 4s divinidades naturais, habfa as lendas sobre a preséncia do Demo
derivadas das pegadas grabadas nas pedras préximas aos rios (Amades, 1982, II, 385). A
solucién da xerarquia eclesidstica, forzada pola pervivéncia destes cultos, foi a de cristianizar
todas as deidades paganas, anteriores e posteriores 4 romanizacién, como proban a toponimia
(por exemplo, Santa Marifia de Augas Santas), os dous mil santos bret6ns e os galegos en
igual nimero, nunha dmplia operacién de sincretismo obrigado (Gener, 1884, 210).

Pero conforme ian incorpordndose novos santos e santas, ia configurdndose un
imparable parapaganismo entre o pobo, circunstédncia que alarmou aos cregados godo e
carolinxio, na medida en que esta proliferacién alonxaba os fieles da crenza principal en
Deus e —naturalmente— dos templos. E asf ordenaron o seu final. «A evanxelizacién rodeara
as crenzas populares do século xI cun certo nimero de imaxes e férmulas, mais non
acadara verdadeiramente dominar as representacions mentais nas que a fe instintiva do
pobo percuraba desde sempre dar unha explicacién ao desconocido» (Duby, 1983, 79).

Un dos obxectivos do cristianismo oficial contra a mundanidade (quer da sociedade
romana, quer das sociedades creadas coa irrupcién dos pobos xermanos) era a muller.
No medio rural, absolutamente hexemdnico na Alta Idade Media, as mulleres tifian un
papel moi importante e un xeito de ver as cousas —a causa das circunstancias colectivas
s que estaban sometidas— distinto do dos homes (Gener, 1884, 210).
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3. Dos terrores do ano 1000 ao destemor cara ao demo

Pompeu Gener (ob. cit., 212) apunta duas causas na tendéncia popular a refuxiarse
na supersticién:

El cerrarse la Leyenda de oro, y la constitucién del feudalismo. Por lo primero, los
santos dejaron de ser populares; por lo segundo, el hombre libre, que se habfa unido al
castellano para defender el territorio, quedaba vasallo del sefior, y de vasallo pasaba a
servidor, y de servidor a siervo; esto es, a nada, a hombre de 5 sueldos, pues éste era el
precio con que se pagaba su muerte.

Outro elemento engadido era o terror do final do milénio. Un terror que vifia
provocado por unha Natureza descoiiecida e terrible (Duby, 1983, 77), e polo antincio
do Xuizo Final que facian os cregos lendo o capitulo XX, versiculos 1 a 7, do Libro da
Apocalipse. Na mentalidade simbélica dos homes e das mulleres medievais, os espiritos
da Natureza, entre eles os diabos e os trasnos, tomaron forma animal. Os bestidrios
foron o receptdculo e a guia destas visiéns simbdlicas zoomérficas (Gener, 1884, 213).
Hai, pois, unha necesidade de crer no Demo, nos demos, cando o Deus salvador e de
esperanza se transforma nun Deus castigador e terrorifico. Amais, a prépia Igrexa,
parte e garante do poder feudal, tamén sataniza os males que castigan o pobo.

Os sefiores feudais e a Igrexa repartense as poucas riquezas que o pobo xenera,
tendo nisto especial importdncia os mosteiros, centros de intermediacién ante Deus
(Duby, 1983, 83). Cando se perde unha colleita é un castigo de Deus, mais axifia pasa
a ser un castigo do Demo (Gener, 1884, 214). A Igrexa reformulou novamente a sua
doctrina para adaptarse 4 crecente enemistade popular. E daquela comezou a
popularizarse unha lenda do século vireferida a san Tedfilo, quen

en un momento de orgullo, tentado por el Demonio, le prometié su alma bajo firma
a cambio de honores, pero que arrepentido luego rogé a Maria y ésta arrebat6 al Diablo
la abjuracién firmada (ob. cit., 216).

4. Realidade e tradicién dos pactos diab6licos

O pobo, inducido ou non pola Igrexa, sabia burlar-se da preséncia do Maligno.
Pero todo isto forma parte do imaxindrio, da crenza relixiosa ou pararelixiosa, ainda
que, co paso do tempo, os pactos co Demo foron unha realidade histérica, polo menos
para quen os recollia nas actas dos procesos inquisitoriais.

A xerarquia eclesidstica popularizou a lenda de san Teéfilo coma demostracién de que €
posible burlar o Demo. Esta popularizacion xerou diversas versiéns, algunhas delas
protagonizadas polos reis francos Dagoberto, Carlomagno, Pipino. Todo o pobo sabia—mesmo
por induccién da Igrexa (Del Zotti, 1974, 89)- que podia pactar co Demo e logo rachar o
pacto, cousa que facia de el un persoaxe ridiculo aos ollos das xentes (Gener, 1884, 217)".

Circulaban por escrito as circunstancias precisas para acadar o pacto e as condiciéns para
asina-lo, como recofiecfa santo Tomads de Aquino (Cousté, 1991, 73). Estes requisitos tifian
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antecedentes greco-latinos. Unha esixéncia para asinar o pacto era invocar o Demo
nun cruce de tres camifios, crenza que xa tifian os gregos —trioditis— e 0os romanos
—trivia— (Gener, 1884, 217 n2; Seligmann, 1971, 134). O dia axeitado para a
invocacién era o venres, 4 medianoite e se era coa lua minguante, mellor. O aspirante
ao pacto tifia que levar diversos obxetos e animais, con absoluta preferéncia un galo,
sempre de cor negra (Del Zotti, 1974, 95). Desde a aparicién da imprenta, na Peninsula
Ibérica, e moi especialmente en Castela, Galicia e Portugal, o texto mdis popular
para saber estas férmulas era o Gran Libro de San Cipriano o los Tesoros del
Hechicero, comunmente cofiecido como o Ciprianillo.

Pero a Igrexa tirou de novo o seu espirito intolerante e sectério. Isto vemo-lo no
dogma proclamado polo Concilio de Letrdn (1215) contra os cataros, que baseaban as
suas crenzas no dualismo (Deus e Matéria, Ben e Mal), de xeito que Satands non seria
unha criatura de Deus senén oposta e diferente a el. A Igrexa comezou oficialmente a
sua loita contra o satanismo coa bula Vox in Rama do papa Gregorio IX, datada o 13 de
xufio de 1233 (Corté, 1958, 110).

5. O miragre de Teéfilo

A importédncia desta lenda, devenida miragre nos ciclos marianos, estd féra de toda
ddbida: nas Cantigas de Santa Maria de Afonso o Sabio € a terceira, e a primeira de
miragres (E3 T3 To3: «Esta é como Santa Maria fez cobrar a Theophilo a carta que
fezera co demo, u se tornou seu vassalo»); nos Milagros de Nuestra Sefiora de Gonzalo
de Berceo, a lenda de Tedfilo pecha o texto, a modo de brillante colofén, sendo o
miragre de mdis extensién textual, con cento sesenta e catro estrofas («E! milagro de
Tedfilo», XXV); tamén en Gautier de Coinci, nos seus Miracles de Nostre Dame, esta
lenda é a mdis extensa, uns tres mil versos?.

Mercedes Brea (1995, 418) destaca a importdncia que Gonzalo de Berceo, Gautier
de Coinci e Rutebeuf (este, en tanto que autor dun texto dramdtico independente) deron
ao miragre. Por contra, e en relacién 4 versién das Cantigas de Santa Maria, para a
profesora galega (ob. cit., 416, n. 12), «curiosamente, en esta coleccién el milagro de
Téofilo no tiene la relevancia que alcanza en las obras analizadas, ni por la posicién

que ocupa dentro del repertorio (es la n® 3) ni por su extensién (apenas 50 versos, una

! Mercedes Brea (1995, 416) di que «el argumento es de sobras conocido, y tendré infinidad de
derivaciones, a lo largo de la historia de la literatura: un hombre vende su alma al diablo a Ca;nbio de algiin
beneficio, pero luego se arrepiente y obtiene el perdén divino. Tal vez haya sido Goethe el que, con su
Fausto, haya dado mayor resonancia universal a este asunto [...]». A preeminéncia do arrepentemento s6 se
d4 no intre en que a lenda de Tedfilo pasa a se convertir en «exemplum de aplicacién didactico-relixiosa a
miraculum» (ibidem). Pero, en tanto que lenda, a intencién de popularizar a histéria de Te6filo era demostrar
que o diabo pode ser burlado. Esta burla é un dos elementos méis frecuentes na antropoloxia e na etnografia
dos diversos pobos europeos.

% Na edicién dos Miracles de Nostre Dame feita por Koenig, o miragre de Teéfilo ocupa o primeiro
volume. Non din atopado en Barcelona ningiin exemplar desta edicién e, pola sua extensién, foi imposible
acadar unha fotocopia.
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de las mds breves)>. Su aparicién, pues, en las Cantigas de Santa Maria no hace sino dar
fe de la popularidad del milagro [...]».

Para min, a cantiga de Tedfilo si que estd en posicién de privilexio no texto afonsino.
No tocante a sua brevedade —en xeral, as cantigas marianas afonsinas non son moi
longas— poderia vir motivada pola sua popularidade, para que fose mdis doado aprende-
la e reproduci-la.

Noutros miragres marianos, o demo, con mdis ou menos actividade, intervén en
relacién a certos pecados capitais (por exemplo, verbo da luxiria e da envexa, o miragre
da abadesa prefiada: Cantigas de Santa Maria, 7; Milagros de Nuestra Sefiora, XX,
Miracles de Nostre Dame, I Mir 20)*. No miragre de Tedfilo, o pecado € a soberbia
(por ambicién)®. Con todo, neste miragre a participacién activa do Demo € considerable,
sobre todo na versién de Berceo. Intervén nun didlogo con Teéfilo e co xudeu, a-mdis
da sua infuéncia sobre este.

Milia a semellante importancia que ao miragre dan os tres textos citados, o texto
afonsino € moi sintético en relacién aos outros dous. A intencién da cantiga é amosar
que, se o pecador pide perddn, a intercesién da Virxe pdde-1lo conceder.

O tnico motivo do pecado € «fazer per consello dun judeu carta por gaar poder
cono demo, e lla deu» (vv. 18-21), a consecuéncia do cal «fez-1I’en Deus descreer» (v.
22). O demo ficou moi contento (v. 28 «foy do demo gran sazén») mais Teéfilo se
arrepentiu e pediu perdén 4 Virxe, que llo concedeu por ser muller de mdis valia que o
demo. Esta € a histéria de Tedfilo na cantiga afonsina.

Moi distinto € o desenvolvemento no texto de Berceo. Tamén introduce o motivo
da solicitude do perdén como leit motiv do miragre mais, decontado, sabemos moito
mais de Teéfilo e da sua histéria. Unha das diferéncias entre os textos galego e casteldn
afecta 4 xénese do texto. El Rei Afonso di que cofiece o miragre «por quant’ end’ eu
aprendin» (v. 27), mentras que Gonzalo de Berceo di que sabe «o nome de Tedfilo
como diz la leyenda» e como era (v. 750b «omne bono, pacifico, de buena contenencia,
temprado, condido de sen e de ciencia», caritativo, moi querido polo bispo). Tamén
sabemos a sua histéria: 4 morte do bispo, Teéfilo € aclamado coma novo prelado mais
é outro quen resulta elexido. Tedfilo fica ciumento. Un xudeu, vecifio seu, fai un engado
guiado polo demo. Teéfilo pide consello ao xudeu e éste lle di que regrese 4 casa e que
vaia ve-lo de noite. Asi fai Teéfiloe

Prisolo por la mano, la noche bien mediada,
sac6lo de la villa a una cruzejada;

3 Para Mercedes Brea (1995, 426) a version do texto afonsino responderia a critérios distintos ds de
Gonzalo de Berceo e de Gautier de Coinci (respectivamente, «resumen de la historia [...] muy adecuado
para su utilizacién en los sermones» e «ya elaboradas con una finalidad mas o menos literaria, ademds de
didéctico-moral»).

4 Na antoloxia dos Miracles de Nostre Dame, o profesor Jesis Montoya di, na correspondéncia
intertextual, que este miragre non estd nas Cantigas de Santa Maria. Esta observacién non € certa, xa que
o miragre da abadesa prefie € a cantiga 7 do texto afonsino.

5 De acordo co argumento que recolle Mercedes Brea (1995, 418), haberia un pecado de falsa modéstia
cando Tedfilo non acepta o seu nomeamento episcopal.
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disso’l: ‘Non te sanctigues nin te temas de nada,
ca toda tu fazienda serd cras mejorada (778)

Ent6n van ver ao demo. Este di a Te6filo que ten que abxurar de Cristo e de Santa
Maria, e que faga un pacto dacordo ds condiciéns do demo e que «ponga y su seyello» (v.
785)5. Teéfilo asina a carta e marcha, pero perde a sombra. Vai ver ao bispo e éste o perdoa.
E respectado polo bispo e polo pobo mais, ao pouco, comeza a ser orgulloso e creido.
Pero se decata e se arrepinte de canto fixera, incluso do pacto co demo. Todo o que
conseguira estaba mal gafiado e chega a pensar en se dar morte pero, humilde e arrepentido,
non se atreve a rezar 4 Virxe nin aos santos. Promete facer peniténcia, reafirma a suafe e
pide perdén. Asf estivo coarenta dias ata que se lle apareceu a Virxe. Teéfilo pide-lle
perdén e que interceda perante o seu Fillo, como fixera con outros pecadores. A Virxe
fala a Tedfilo e lle di que faga contricién dos seus pecados e que rexeite o demo. Te6filo
reafirma a sua crenza en Deus e na Virxe. Esta resposta-lle que a carta do pacto estd no
inferno e que o seu Fillo non ten porque ir na sua procura. Teéfilo insiste e, finalmente, a
Virxe atende as pregdrias e desaparece. Tres dias estivo Teéfilo de total peniténcia. A
Virxe aparécese-lle de novo para decir-1le que estd perdoado, xa que intercedeu 4 vista da
sinceridade da sua contricién. Teéfilo di que sé cando vexa a carta do pacto féra do
inferno estard tranquilo. A Virxe di-1le que vai procurar a carta. Tedfilo queda satisfeito e
volve a facer peniténcia durante tres dias. A Virxe aparece coa carta. Teéfilo ve a proba
do pacto e fica tranquilo, e d4 as gracias 4 Virxe. Era domingo e vai coa carta 4 igrexa,
onde confesa o seu pecado é cémo o fixera.

O bispo escoita a confesién de Teéfilo e, rematada a misa, fala aos feigreses,
previndo-os contra o Demo co exemplo de Teéfilo, e bota a carta ao lume. Tedfilo
comunga, queda en paz con Deus e, tres dias despois, morre en santidade.

6. A xeito de conclusions

Con independéncia da maior amplitude de detalles en xeral, no texto de Gonzalo de
Berceo atopamos algunhas marcas prépias da tradicién do pacto co demo.

En primeiro lugar, e como xa dixen, a lenda de Tedéfilo recolle o primeiro pacto
escrito co demo. O motivo é o mesmo que estard presente nas diversas versiéns literdrias
posteriores deste mito: o poder, a sobérbia. A Teéfilo non lle move a luxiria senén o
orgullo de crer que pode ser un bo bispo.

En segundo lugar, temos a vinculacién —neste caso do xudeu- entre o contacto co
demo e as précticas maxicas (v. 767b «savié encantamentos e muchos maleficios») e
adivinatérias (v. 771a «teniénlo por profeta).

En terceiro lugar, a lenda de Teé6filo —na versién de Gonzalo de Berceo— xa recolle

% Mercedes Brea (1995, 425, n3) recolle de Faral e Bastin (Oeuvres Completes de Rutebeuef, 1977, 1,
170) que a asinatura co sangue do pactante aparece por primeira vez en Rotebeuf (Le miracle de Teophile:
v. 653 «De son sanc les escrit»).
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o ritual que devir4 tradicional para acadar o pacto co Demo: «cras al suenno primero»
(v. 775b), «la noche bien mediada / sac6lo de la villa a una cruzejada» (778b), «vio a
poca d’ora venir muy grandes gentes / con ciriales en manos e con cirios ardientes» (vv.
779ab). Perante o Demo, este fai que Teéfilo «deniegue al so Christo e a Sancta Maria
/ fagame carta firme a mi placenterfa;/ ponga y su seyello a la postremeria, / tornard en
su grado con muy grand mejoria» (785).

En cuarto lugar, e como home que ten trato co Demo, Tedfilo perde a sua sombra’.
A diferéncia dos «ted6filos» literdrios posteriores, € dicir dos Faustos, este noso Teéfilo
perde a alma por renegar de Cristo. No caso de non pedir o perdén (e, en consecuéncia,
de morrer en pecado), a alma seria transferida ‘automaticamente’ ao inferno, non
compriria que o Demo pasase persoalmente a recolle-la. Tamén, e a diferéncia dos
pactos fdusticos posteriores, entre as condiciéns que pon o Demo non hai nin prazo
(normalmente, trinta anos) nin que a sinatura sexa feita con sangue.

A lenda de Ted6filo estd influenciada, desde a sua orixe, pola moralidade cristiana.
A salvacién da sua alma, despois de se arrepentir, precisa de tres dias de peniténcia e
dun prazo de santidade terreal, tamén tres dias. Pasado este lapso, Te6filo morre. Temos,
pois, unha preferéncia pola salvacion da alma moi por riba da salvacién do corpo. A
vontade exemplificadora da lenda de Téofilo non estd s no resultado final (a salvacién
se o pecador, sinceramente, pide perdén) senén tamén no estadio intermédio.

Tedfilo non d4 a sua alma a cdmbio do favor do Demo —como teremos nos Faustos—
senén por renegar de Deus, conditio sine qua non para que o Demo lle conceda o
pedido. Perda da alma a cdmbio da satisfaccién fisica, neste caso o orgullo de ser
bispo, ainda que esta satisfaccién non sexa mundana senén de servicio a Deus e aos
fieles. Te6filo ten que perder o corpo, ten que morrer, a cdmbio de salvar a sua alma.
Temos, en definitiva, que Deus —por medio da Virxe, a xeito de Mefist6feles divina—
concédelle a Tedfilo un pacto faustico 4 inversa: salvar a dnima a cdmbio do corpo
rachando o documento asinado co Demo.

7 Este tema da perda ou afastamento da sombra tivo un considerable fervor en moitas lendas populares
a partir dos séculos XV e XVI. Nas terras da Coroa de Aragén, a méis cofiecida era a de san Vicente Ferrer
e Lutero, cando xuntos estudiaban teoloxia en Salamanca. Lutero non asistira 4s clases a causa das suas
précticas co Demo e, cando rematou os estudios, era o tltimo da ringleira. Era tradicién que o Demo levase
a alma do peor estudiante e, en consecuéncia, a alma condenada era a de Lutero. Mais san Vicente, que
rematara o primeiro, era, malia todo, amigo seu e decidiu burlar ao Demo. Trocaron os seus lugares €, cando
o0 Demo foi coller a sombra do derradeiro da fila, quedou pasmado ao atopar a san Vicente. Este dixolle que
detrés ainda ia outro e, entén, o que 0 Demo levou foi a sombra de san Vicente (Amades, 1982, vol. II, 264).

www.ahlm.es


http://www.ahlm.es

1580 JOAQUIM VENTURA

BIBLIOGRAFIA

AFoONso x 0 SaBI0, Cantigas de Santa Maria, (facsimil da edicién critica de Walter
Mettmann), Vigo, Ediciéns Xerais, 1981.

—, Cantigas de Santa Maria. Escolma, prélogo e versién moderna de Alvaro Cunqueiro,
Vigo, Ed. Galaxia, 1980.

AMADES, Joan, Costumari catala (5 vols. facsimil), Barcelona, Salvat Editores e Edicions
62, 1982.

DE BERCEO, Gonzalo, Milagros de Nuestra Sefiora, edicién, introduccién e notas de
Vicent Beltran, Barcelona, Planeta, 1983 (3* ed. 1990).

BRrEA, Mercedes, «El milagro de Tedfilo. Texto dramatico y texto narrativo», Medioevo
y Literatura (Actas del V Congreso de la Asociacién Hispanica de Literatura
Medieval), edicién de Juan Paredes, Granada, 1995.

DE Coinci, Gautier, Los Milagros de Nuestra Sefiora (Miracles de Nostre Dame),
introduccidn, traduccién e notas de Jestis Montoya, Barcelona, PPU, 1989.

CorTE, Nicolas, Satdn el adversario, versién casteld de F. Condomines, (col.
Enciclopedia del catolico en el siglo XX), Andorra, Ed. Casal i Vall, 1958.

CousTe, Alberto, Biografia del diablo, Esplugues de Llobregat, Plaza & Janés, 1991.

Dusy, Georges, Tiempo de catedrales, Barcelona, Ed. Argot, 1983.

GENER, Pompeu, La Muerte y el Diablo (2 vols.), Barcelona, Daniel Cortezo y Comp.,
1884.

SELIGMANN, Kurt, Historia de las magias, Esplugues de Llobregat, Plaza & Janés, 1984.

VALDEON, Julio, Alfonso X el Sabio (col. Villalar), Valladolid, Junta de Castilla y Ledn,
1986.

VENTURA, Joaquim, El pacte faustic a «Grande sertdo: veredas» de Guimardes Rosa.
Traballo de Curso de Doutoramento, Facultat de Filologia, Universitat de Barcelona,
1994.

DEL ZoTTI, Carlo Liberio, Brujeria 'y magia en América, Esplugues de Llobregat, Plaza
& Janés, 1975.

ApOcrIFo, El Ciprianillo. Gran Libro de San Cipriano, o los Tesoros del Hechicero
(Biblioteca 114 n° 15), Santiago de Compostela, El Correo Gallego, 1991.

Agradecementos: ao profesor Jesiis Montoya (Granada) pola sua informaci6n respecto
do miragre de Teéfilo no texto de Gautier de Coinci, e 4 profesora Isabel de Riquer
polo artigo de Mercedes Brea.

www.ahlm.es


http://www.ahlm.es



