
LA UNION DE LOS OPUESTOS EN CLARA, 
EL PERSONAJE FEMENINO DE LA 
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BUENA GUARDA DE LOPE Y SU 
SIMILITUD CON EL MITO CLASICO 

DE DEMETER-PERSEFONE 

En este artlculo estudio la similitud entre el personaje femenino de La buena 
guarda de Lope de Vega1 y el del mito clasico de Demeter-Persefone. Asimismo, 
analiza la uni6n de los opuestos en ambos personajes, ya que tanto el mito clasico 
como la obra de Lope tienen una dimensi6n espiritual femenina. Ninguno de los 
editores ni comentaristas de La buena guarda, como Eduardo Julia Martfnez, que 
Ia edit6 en 1933; Pilar Dfez y Gimenez Castellanos, que la editaron en 1936, y 
Robert Guiette, que estudia La buena guarda en La Iegende de La sacristine (1981 ), 
bacen menci6n de la similitud que me propongo estudiar. 

Antes de establecer un paralelo entre am bas narraciones, examinare brevemente 
el pensamiento de Carl Jung (Collected Works, 9, 1: 3-41), quien fue el que 
principalmente desarroll6las teorfas modemas sobre Ia evoluci6n espiritual del ser 
bumano. Jung analiz6los pasos por los que atraviesan los heroes para conquistar Ia 
funci6n psfquica de la contrasexualidad, o la uni6n de los opuestos. 

Jung sefial6 que en Ia base de la mente existen patrones naturales, o modos de 
actuar, que tienen existencia a priori. Estas formas heredadas, o arquetlpicas, son 

• 

similares en todos los seres humanos y fonnan parte del inconsciente colectivo. 
Estas fonnas arquetipicas se proyectan al exterior e impiden ver con claridad la 
realidad objetiva. Sin embargo, en el momento en que los arquetipos son reconocidos 
como entidades inherentes en la persona, Ia proyecci6n extema disminu ye 
considerablemente. Te6ricamente, hay un nt1mero infinito de arquetipos que esean 
llegar a la conciencia y ser reconocidos. Los mas importantes son el arquetipo 
femenino y el arquetipo masculino, que colorean todos los otros. 

Por lo tanto, tanto el hombre como la mujer tienen en la mente patrones del 
sexo opuesto: anima, la imagen arquetlpica femenina en el hombre, y animuns, la 
imagen arquetfpica mascu1ina en la mujer. AI proceso de hacer conscientes estas 
im4genes se lo conoce como la uni6n de los opuestos, y la maduraci6n del individuo 

I. lA b~na guaTda o La tncomienda bitflguardoda fue firmada por Lope de Vega en 1610. Se imprimi6 dos 
veces en Madrid en 1621. La nwneraci6n de los versos es 1a de mi edici6n (fesis Doctoral de 1a Universidad 
de Vuginia, Otarlottesville, Virginia, 1990). Mi edici6o seri publicada por la Universidad Nacional de 
Tuaunbt, Argentina en 1995. 
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depende de la adquisici6n de estas formas psfquicas contrasexuales (Singer, 
Androgyny, 23). 

Los argumentos de las narraciones que estudio son los siguientes: El tema 
central de La buena guarda es la popular leyenda de la monja devota de la Virgen 
Maria que huye con un galm mientras la Virgen (o un mgel, en algunas versiones) 
la protege en el monasterio y toma la forma de la monja. El mito de Demeter­
Persefone formaba el nucleo central de los misterios del Elfseo y nanaba el rapto de 
Persefone por Hades y los sufrimientos de la madre, Demeter. 

Tanto en 14-buena guarda como en el mito, las j6venes formaban una unidad 
inseparable con sus madres. La monja, Clara, era devota de la Virgen Marfa, su 
madre. Am bas j6venes eran inocentes y, en los dos casos, elias habfan tenido poco 
contacto con el mundo extemo. En La buena guarda, la situaci6n conventual 
mantenfa a Clara en una nifiez espiritual y, por lo tanto, no habfa podido proyectar 
su imagen interna en un hombre real. Persefone era, asimismo, una nifia, pues se 
entretenfa en un prado cogiendo flores (vv. 5-10).2 

Las dos j6venes son presas de sus propias concupiscencias, pues carecen de un 
conocimiento de las pasiones. Clara es atrafda por la imagen de Felix, un empleado 
del monasterio de m~ baja condici6n social y espiritual que la suya. La proyecci6n 
del arquetipo masculino produce en Clara un s\lbito enamoramiento, adem~ de 
cambios ffsicos y una fascinaci6n irreal. Clara dice asf: 

Alterado el coraz6n, 
daba golpes desiguales, 
como que puerta pedia 
para salir o matarme. (vv. 939-942) 

Persefone es atrafda por lo que al principio parecfa un juguete inocente, el aroma 
de un narciso. AI acercarse y alargar sus brazos para cogerlo, Hades la rapta y 
desaparece en ias entranas de la tierra (vv. 15-20). 

Tanto Persefone como Clara proyectan las im4genes intemas, Clara en Felix y 
Persefone en una flor que se convierte en Hades. Es tfpico del arquetipo conferir 
cualidades extraordinarias a la persona sobre 1a cual se lo proyecta. Para que esto 
suceda no es necesario un conocimiento fntimo de la persona ala cual se le atribuyen 
esas cualidades (Whitmont, The Symbolic Quest, 211). Esta imagen del animus 
produce un enamoramiento tan intenso que seg\ln Marie Louise von Franz puede 
llegar a causar graves problemas emocionales (Man and his Symbols, 180). Clara 
describe admirablemente como se siente presa de este arquetipo masculino. Dice 
asf: 

2. La numeraci6n de los venos es de la traducci6n de Danny Staples '"The Homeric Hynin to Demeter", en Tlw 
Road to Eleusis, 59-63. 
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Muchas diligencias hice. 
pezo no fueron bastantes 
a contrastar la memoria 
de 1o que alli me contaste: 
que mientras mu resistfa. 
mU me sentfa desatanne 
1u venas en vivo fuego. (vv.927-933) 
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Inmediatamente, despues de la proyecci6n arquetfpica, ambas j6venes, 
lbaodonan el mundo extemo, o la realidad social en la cual vivfan. Oara deja el 
aonasterio con Felix y Persefone entra con Hades bajo tierra. En todos los rituales 

1110Sformaci6n espiritual hay un cambio, asimismo, de vestimenta (Neumann, 
De Great Mother, 59). Oara cambia su h~bito religioso por un vestido seglar (vv. 
1051-1054). El dejar Ia sociedad y "entrar bajo tierra" es sfmbolo de Ia entrada en 

colectivo (Campbell, The Hero with a Thousand Faces, 105). En 
momento el mundo intemo cobra primacfa. Seglin Annis Pratt, en su articulo 

Among Fields: Jung, Frye, Levi -Strauss and Feminist Archetypal Theory," 
proceso de transfonnaci6n espiritual de la mujer hay un rechazo momentmeo 
oormas sociales. Dice asf: "the women's rebirth literature casts its heroes out 
social community rather than, as in men's rebirth literature, elevating them to 

of hero" (1 03). 
MM adelante, Oara entra con Felix en un idfiico prado (vv. 1367-1434), y alli, 

temporales, se declaran marido y mujer (v. 1426). En este 
los amantes se encuentran alejados de la realidad temporal y se unen ala 
universal, pues los animales y las plantas colaboran a recrear la armonfa 

FB.ix le dice a Oara: 

pcedes. hermosa Clara. 
aquesta siesta calurosa, 

liDO es que el sol se para 
& Verte entre estas flores, mu henuosa 
que Dafne y que Jacinto .... (vv. 1379-1383) 

Oara como Persefone se unen sexualmente a sus am antes, actualizando 
Ia sensualidad, y con la uni6n ffsica se produce la uni6n psfquica. 

Ia imagen de la uni6n sexual (que incluye uniones incestuosas, como el 
de bermanos con hennanas) es el sfmbolo por excelencia de la uni6n de 

Clara y Persefone han desaparecido de la sociedad, las madres de 
pues la unidad madre-hija se ha destrufdo. Demeter busca a Persefone 

encontrarla y desgarra el velo que cubre su cabeza cambimdolo por un 
(vv. 41-44). E1 sufrimiento de Demeter es tan intenso que ba sido 

como el sfmbolo de la mater dolorosa (Kerenyi, Eleusis, 29). En La 
,.,., La Virgen, hace que un mgel reemplace ala monja en el monasterio. 
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La Virgen produce un milagro para salvar las apariencias y la honra espiritual de su 
hija(vv.1174-1181). 

En ambas narraciones hay un cierto desdoblamiento de la personalidad, pues 
en el mundo extemo se encuentran Demeter y la Virgen y, "bajo tierra", o alejadas 
de la sociedad, las j6venes. Demeter se ha dividido, pues ya no es m~ la diosa con 
las dos facetas. 

Despu~s de un penodo con los amantes, Persefone y Clara se reintegran a Ia 
sociedad. En el mito cl~ico, Hennes, el pastor, es el mensajero de los dioses que 
conduce a Pers~fone al mundo de "arriba" y la devuelve a su madre (vv. 334-340). 
En La buena guarda, es, asimismo, un pastor que cambia el coraz6n de Clara y 
prepara su regreso al monasterio. Clara piensa que el pastor, con el cuM dialoga 
dos veces, es Cristo. Despu~s del primer di4logo, Clara renace espiritualmente (vv. 
1435-1508) y despu~s del segundo (vv. 2402-2487), vuelve al monasterio. 

Un nifio en ambas narraciones ayuda a las j6venes a retomar ala sociedad. 
Seg\in Carl Jung ~ste es una im~gen importante en la uni6n de los opuestos. Se lo 
ha considerado como el arquetipo que trae Ia mejorla espiritual (Jung, Essays, 83). 
En alquimia simbolizaba Ia piedra ftlosofal y era Ia suprema realizaci6n mfstica del 
"dios adentro". En los ritos de fertilidad, el nifio pastor aparece como signo de Ia 
iluminaci6n espiritual (Cirlot, Dictionary of Symbols). 

Tanto Pers~fone como Clara pasan por un perlodo de sufrimiento. En La 
buena guarda, Clara tiene dos tentaciones despu~s que F~lix la abandona (vv. 1435-
1508; 2290-2401), pero Clara puede evitarlas debido a un mayor conocimiento de 
su sensu ali dad y a un mayor dominio de sf misma. Adem~, puede reconocer que 
habfa proyectado una imagen intema. Dice asf: 

Gigantes imaginados 
son los deleites, que pasan 
como sueiio, y quien los goza 
muy diferentes lo halla. 
Recelos desto tenia. 
Engaft6mne la esperanz.a: 
pusela en un hombre vii. (vv. 1941-1947) 

Asimismo, Clara recibe una parte ignorada de su personalidad, pues ha aprendido 
a no identificarse con sus movimientos intemos. Esto coincide con el pensamiento 
de Mircea Eliade qui en afirma que ''The novice has a better chance of attaining to a 
particular mode of being, for example, becoming a man or a woman, if he <or she> 
first symbolically becomes a totality (Eliade, Rites, 26). 

Despu~s de su experiencia, Clara ya no es m~s la joven inocente. Se llama a sf 
misma "clara-oscura," es decir que ya no es blanca solamente. Ha podido unir su 
sensualidad con su espiritualidad. Dice asf: 
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Dlcenme que os llamais Clara, 
y aunque Clara en luz tan pura, 
old a una clara escura 
que a vuestra luz se declara. {vv. 2703-2706) 

Del mismo modo, Persefone pasa por un perfodo de sufrimiento al verse alejada 
de su madre (vv. 30-35). Cuando regresa al mundo de todos los dfas le explica a 
Dmleter que Hades la habfa forzado a comer la semilla de una granada (vv. 405-
414), fruta que es sfmbolo de la unidad espiritual. En la Biblia la granada es 
considerada como emblema de la unidad divina y como sfinbolo de la fecundidad 
(Cirlot, Dictionary of Symbols). Por lo tanto, se puede decir que Persefone tam bien 
ba unido sus opuestos. Erich Neumann, en su libro The Great Mother, refiriendose 
a Pe~fone, explica que el retorno de la joven y el encuentro con la madre anula 
psicologicamente la violaci6n de Hades (319). Ademas, Neumann explica que 1a 
violacion de la hija es como un profundo sacrificio en el cualla hija recibe su ser 
femenino total. Se puede decir que am bas j6venes fueron sacadas de las tinieblas y 
conducidas al mundo de la luz. La annorua universal retoma en ambos casos. 

Entonces, la imagen femenina, tanto de La buena guarda como la del mito 
clUico, es un sfinbolo de la lucha espiritual de la mujer para conseguir su integridad 
psfquica. Un esquema de ambas narraciones es el siguiente: unidad madre-hija; 
inocencia-tentaci6n carnal; destrucci6n de la unidad madre-hija; primacfa de los 
infiemos o mundo interior; uni6n sexual; el pastor, que como mensajero de los 
dioses, sirve de gufa para el regreso; el retorno ala sociedad; madre e hija recuperan 
Ia unidad. A Persefone le nace un hijo y, en algunas de las versiones de la leyenda 
de Ia monja, esta tiene hijos. En La buena guarda, un hijo espiritual nace en Oara 
con el reconocimiento de la parte carnal. Para Neumann (The Great Mother, 319) 
el nacimiento de un hijo, o el principio espiritual restaura la unidad original entre 
madre-hija. La naturaleza de ambas j6venes se convierte en luminosa. 

Para tenninar dire que los editores de La buena guarda no pudieron deducir de 
d6nde provendrla la leyenda de la monja, a pesar de que numerosas leyendas 
marianas fueron tomadas de la literatura grecolatina. Segl1n Robert Guiette el primer 
escritor medieval que trae la leyenda es Cesareo de Heisterbach en su colecci6n de 
ejem.plos Dialog us miraculorum del siglo XII. Guiette piensa que, probablemente, 
Lope Ia tomarfa de Heisterbach, aunque Lope no menciona a Heisterbach. En la 
dedicatoria a la pieza, Lope explica que "habiendo lefdo este prodigioso caso en un 
libro de devocion una seftora destos reinos, me mand6 que escribiese una comedia,. 

Sin embargo, cualesquiera fueran las fuentes de Lope, su merito resta en que 
clio vida a un personaje femenino que en el siglo XVII pudo recibir conscientemente 
IU parte sensual. En la epoca de Lope existfa una notable polarizaci6n de los opuestos 
y Ia mujer no tern a otra identidad sino la que su marido le daba o la que le asignaba 
Ia Iglesia como virgen y "Esposa de Cristo, (La buena guarda, v. 1931.) 
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