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Presentacion del numero

Con la publicacién del presente nimero, Interpretatio. Revista de Her-
menéutica llega a su tercer afio de vida. Si los articulos de Carlos Emilio
Gende y Julio Amador Bech contintan lineas de investigacion abiertas
en nimeros anteriores, y representan contribuciones para pensar la lin-
giiisticidad de la comprension y el potencial de la hermenéutica en el
marco de las ciencias humanas, el articulo de Diego Bentivegna abre
nuestra revista a una discusion nueva en el contexto de estas paginas:
ella estd vinculada a las exploraciones glotopoliticas e interdisciplina-
rias que hoy representan una de las transformaciones mds interesan-
tes de la lingiifstica latinoamericana, acerca de las cuales esperamos
publicar nuevos materiales en los proximos nimeros. En dicha linea,
Nélida Murguia y Cristina Aragén ofrecen la primera de un conjunto
de resenas dedicadas a la exploraciéon glotopolitica de algunos textos
fundacionales del anélisis de la lengua en el contexto occidental, tema
sobre el que esperamos abundar en los siguientes nimeros. Finalmen-
te, el trabajo de Cossette Galindo profundiza en la hermenéutica de los
pensadores de la esperanza presentados en nuestro nimero anterior; lo
hace a partir de una primera exploracién de la obra de Bloch, en quien
el marxismo se da la mano con una espiritualidad profana de fuerza
extraordinaria.

El presente niimero incluye un dossier sobre la hermenéutica del
mito y el simbolo preparado por Shekoufeh Mohammadi Shirmahaleh.
Como parte de él se inicia la publicacidn de la traduccion del Shahnamé
de Ferdousi, obra maestra de la literatura cldsica persa que la doctora
Mohammadi ha comenzado a traducir al castellano, y cuyos siguien-
tes frutos esperamos dar a conocer en los proximos nimeros de esta
revista. La historia de Zahak y Fereydin, narrada en el fragmento

9
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del Shahnamé publicado en este volumen, también inspira la identidad
gréfica de esta entrega de Interpretatio a través de un conjunto de ilus-
traciones cldsicas de esta obra.

La apertura de Interpretatio. Revista de Hermenéutica a las tradicio-
nes estéticas orientales se complementa con la resefia del reciente libro
de Hamid Dabashi, asi como por las noticias elaboradas por Wendy Phi-
llips y Laura Garcia. En la seccién “Varia” de nuestro niimero inclui-
mos una traduccion del kaddish que Leonard Bernstein escribi6 para su
Tercera sinfonia. La nota preliminar preparada por su traductora, Adria-
na Menassé, ofrece un conjunto de reflexiones que sitdan la interpela-
cién a Dios elaborada por ese compositor en el contexto de las grandes
catéstrofes del siglo xx. Hacemos ptblico nuestro agradecimiento a la
Leonard Bernstein Office, Inc. por permitirnos publicar esta traduccién.

Por otro lado, el sismo que tocé a nuestro pais el 19 de septiembre de
2017 dio la oportunidad para la aparicion de extraordinarios proyectos
de accion cultural e investigacion ciudadana. Hemos dedicado un bre-
ve espacio en nuestra seccion de noticias para hablar de dos de estos
proyectos, pertinentes para repensar la funcién de las Humanidades en
contextos como los que hoy vive México.

El comité editorial de Interpretatio.
Revista de Hermenéutica
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Presentacion del dossier

Los mitos, como simbolos y arquetipos del inconsciente colectivo,
representan un fundamento de definicion existencial para el humano:
tomar consciencia del ser propio y del mundo es un camino que inevi-
tablemente ha de pasar por la constante re-creacién de lo mitico, una
re-creacion que conlleva cierta re-vivencia. El mito representa fendme-
nos e ideas arraigados hace muchos milenios; sin embargo, el tiempo
que sustenta el mito no es el pasado sino un constante presente que se
regenera ciclica e infinitamente, a la vez que muda de formas. De este
modo la originaria experiencia representada por el mito estd siempre al
alcance del hombre civilizado.

Esta vigencia de los mitos inspira la presente edicién. Los textos
incluidos en este dossier entablan una relacidn entre varios tiempos y
mundos de imagenes simbdlicos: la India antigua, tratado por Yogen-
dra Sharma; la antigua Persia, en la traduccién de un fragmento del
Shahnamé de Ferdousi; la Mesoamérica prehispénica, explorada por
Heike Rosas-Miiller y la Edad Media europea, que Anastasia Sharapko-
va enlaza a nuestros dias a través del fanfiction. Estos trabajos, a pesar
de sus distintos lenguajes y acercamientos a la investigacién, compar-
ten como punto de acuerdo la fuerza simbdlica de los mitos y ofrecen
perspectivas hermenéuticas que invitan a una lectura cultural desde el
presente y hacia el futuro: pues s6lo al comprender el pasado colectivo
como algo propio se puede mirar con certeza hacia el porvenir.

Shekoufeh Mohammadi Shirmahaleh
Editora del dossier
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De maldiciones y bendiciones: el poder de la palabra
como catalizador en la mitologia de la India

From Curse to Boons: The Power of the Word as a Catalyst
in some Literary Works of Hindu Mythology

YOGENDRA SHARMA
Escuela Nacional de Lenguas, Lingiiistica y Traduccion, unam
Gurudev Tagore Indian Culture Center (Embajada de la India en México)

RESUMEN: Muchas veces, lo que parece maldicion en los paisajes mitoldgicos de la India
no es mds que un recurso que desata todo un viaje literario sobre las fuerzas divinas in-
terviniendo en las vidas humanas con el objetivo de impartir las ensefianzas y dejarnos
una riqueza narrativa.

ABSTRACT: Oftenly, what appears to be a curse in Indian mythological texts is nothing
but an excuse that unbinds an entire literary odyssey of the divine forces intervening in
human lives to leave the ethical and moral teachings and a rich literature. Curiously, not
even gods are excluded from carrying the burden of a curse and to pay for their unethi-
cal acts and they have to be incarnated as earthly beings to accomplish their role which
seems to be a divine comedy when seen from a celestial perspective, however, contains
the elements of a human tragedy when seen from a terrane view.

PALABRAS CLAVE: poder, palabra, maldicién, mitologia, hinduismo.

KEYworbs: power, word, curse, mythology, Hinduism.
REeciBIDO: 8 de junio de 2017 *  Aceprapo: 2 de agosto de 2017
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Y OGENDRA SHARMA

Escuela Nacional de Lenguas, Lingiiistica y Traduccion, unam
Gurudev Tagore Indian Culture Center

(Embajada de la India en México)

De maldiciones y bendiciones: el poder de la palabra
como catalizador en la mitologia de la India

La palabra, tanto escrita como articulada, es un concepto relevante en
el dmbito filoséfico, lingiiistico, mistico y religioso, sobre todo de la
India antigua. Por ejemplo, uno de los mil nombres de Krsna' o Siva®es
Aksara,® que literalmente quiere decir imperecedero y su significado es
palabra o letra. En muchos pasajes de los libros sagrados o religiosos,
es posible percibir que el poder de la palabra se adquiere mediante la
atencion y el respeto que se ofrecen al sonido y al significado de ésta.
De hecho, es gracias a la préctica constante de ambas acciones que los
seres alcanzan el poder de que todo aquello que enuncien se realice.
En palabras sencillas, se puede decir que hablar siempre con la verdad
convierte lo que se dice en la verdad misma.

! La transliteracion de las palabras de sdnscrito es segtin International Alphabet of
Sanskrit Transliteration.
Krsna es el octavo avatara de Vignu. Es una de las deidades mds adoradas por
los hinddes y también es el personaje principal de varias escrituras importantes del
hinduismo.

Junto con Visgu es una de las deidades mds adoradas por los hinduistas. Tiene mil
nombres que simbolizan sus atributos. En el “trimurti” hinduista, se le presenta
como el dios de la destruccioén o la disolucién.

Significa imperecedero o indestructible. Su significado en lenguaje cotidiano es
“letra”.

19
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Este articulo tiene por objetivo dar un breve panorama acerca del
poder de la palabra en algunas obras literarias y purapicas* del hin-
duismo. Para ello, se delineardn algunos pasajes en los cuales se puede
percibir el uso de este poder en sus diferentes versiones e intensidades.
Antes de continuar, es necesario explicar las dos nociones que se discu-
ten en el ensayo: Sapa® y vara’ las cuales, en este contexto, se traducen
como maldicién y bendicién respectivamente. Ambas son manifestacio-
nes del poder de palabra que los seres humanos y celestiales alcanzan
a través de seguir voluntariamente ya sea una vida ética, o sea tapas’
(mortificacidn o penitencia), o también por haber complacido a alguna
de las fuerzas supremas del panteén del hinduismo. Por ejemplo, en
Bhagavata Purana, Siva le dice a rgi® Markandeya:® “Brahma,"® Visnu'!
y yo, los tres somos capaces de dar bendiciones (o poderes) y nuestra
aparicion nunca resulta ser sin fruto” (Vyasa'? 2004: 59).

Estas tres fuerzas césmicas —Brahma (el Creador), Visnu (el que
sostiene la Creacion) y Siva (el que destruye o transforma la existencia
manifiesta) — cumplen deseos a los seres humanos y divinos concedién-
doles los poderes anhelados. Al momento de concederlos, las tres dei-
dades toman en cuenta las leyes de la naturaleza que ellos mismos crea-

Los puranas son textos sagrados que primero existieron en la tradicién oral y que
contienen narraciones acerca de la cosmologia, el comienzo y el fin del universo,
y la historia de las dinastias de los reyes.

> Maldicion.

Bendicién, don o poder mistico o sobrehumano que uno adquiere por sus esfuer-
Z0S.

Literalmente significa “calor”, sin embargo, puede interpretarse como penitencia,
ferviente y constante esfuerzo.

Poeta mistico, sabio, el que tiene el conocimiento espiritual.

Rsi mencionado en varios purayas y en el Mahabhdarata. Uno de los puranas lleva
su nombre.

Se puede traducir como “la expansién”. En el “trimurti” hinduista, se le presenta
como el Creador del universo y tiene varios nombres.

Se puede traducir como “el que estd impregnado en todo”. En el “trimurti”” hin-
duista, se le presenta como el dios que sostiene la Creacién. Sus diez avatares es
un tema recurrente en los textos antiguos.

Tradicional y mitolégicamente, Vyasa es considerado el autor de muchas de las
obras de la literatura sagrada del hinduismo. Su nombre es Krspa Dvaipayana y
también es conocido como Veda Vyasa por haber compilado los Vedas, ademds de
ser el cronista de Mahabharata y varios Purapas.
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ron. Un ejemplo de esto es el de Narasimha'® (hombre-leén), avatara
de Vignu. Se cuenta que Hiranyakadyapa'* hace fervientes e imposibles
penitencias para complacer a Brahma. Cuando aparece el Caturmukha'®
y le pregunta qué desea, HiranyakaSyapa le pide la inmortalidad. El
Nacido-de-loto' le dice que esto es imposible puesto que todo lo que
nace estd destinado a morir. El devoto le pide entonces que cumpla su
siguiente deseo: que él no muera ni de dia ni de noche, ni en su casa
ni fuera de ésta, ni en la tierra ni en el cielo, ni a causa de un arma de
lanzar ni por una de duelo y que no lo pueda matar ni hombre ni animal.
El Dios-de-la-palabra cumple el deseo del rey Hiranyakasyapa, quien
no tarda en abusar de su poder y ejercer su tiranfa aun sobre los seres
humanos y las deidades. Para poner fin a HiragyakaSyapa, “Vishnu, in
the form of a being half-man and half-lion, came forth from the pillar,
laid hold of Hiranyakasipu by the thighs with his teeth, and tore him
up the middle”'” (Wilkins 1900: 64) respetando, palabra por palabra,
la “bendiciéon” de Brahma al rey. Se ve claramente la astucia de Visnu,
quien hace una lectura entrelineas de la bendicion que el rey recibe y
que se convierte en la causa de su muerte.

Se ha mencionado que, al momento de conceder deseos, las deidades
consideran las leyes de la naturaleza que crearon; no obstante, s6lo en
ciertas circunstancias Siva y Visgu deciden quebrantar estos limites.
Asi, en una ocasion, a pesar de que una pareja de sabios no estaba des-
tinada a tener ningtin hijo en esta vida, debido a su ferviente tapas, Siva
—en algunas versiones Brahma— les da la opcién de tener un hijo ton-
to y longevo o uno sabio que muriera a los 16 afios. La pareja opta por
un hijo sabio de nombre Markandeya, quien resulta ser un gran devoto
de Siva. Cuando estd por cumplir los 16 afios, este nifio sabio se su-
merge en una profunda meditacién acerca de Siva. Durante ese tiempo,
el dios de la muerte —Kala'® o Yama— se le acerca, pero inclusive la

El cuarto avatara de Visnu en la forma de hombre-leén.
Un poderoso asura, archienemigo de los devas.

e

Uno de los nombres de Brahma que significa “‘el de cuatro caras”.
Uno de los nombres de Brahma, ya que nace en una flor de loto.

Visnu, en la forma de un ser mitad hombre y mitad leén, surgido de un pilar, agarra
con sus dientes a HirangyakaSyapa por los muslos y lo parte en dos.

Tiempo o muerte.
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muerte encuentra su fin a manos de Siva, porque el Kalantaka' decide
salvar a su devoto y cambiar lo que estaba destinado para Markandeya.

Curiosamente, se advierte con frecuencia que son los misticos y sa-
bios rsis los que usan su poder de palabra para “castigar” a los seres
humanos y a las deidades maldiciéndolos. Un nombre que sobresale
en esta funcion es rgi Durvasa —cuyo nombre significa “con quien es
dificil vivir” y cuyo nacimiento se debe a la ira de Siva—. Rsi Durvasa
no Unicamente es muy poderoso, sino también es capaz de dar poderes
a otros seres, pero es especialmente conocido, o, mejor dicho, temido,
por su comportamiento volatil. En varios pasajes importantes en la li-
teratura sanscrita, sus maldiciones funcionan como catalizadores para
comenzar o dar un giro a la historia. Cabe mencionar tres de las ocasio-
nes mds sobresalientes. No obstante, antes de presentar estos ejemplos,
es pertinente mencionar que es comun encontrar diferentes versiones
del mismo pasaje mitoldgico en la literatura de la India antigua. Escasas
veces es significativa la diferencia y generalmente ésta no cambia la
trama principal. Pasemos entonces a los pasajes.

El primero es el famoso samudra-manthan® o batimiento del océano
que se encuentra en Bhagavata Purana, Visyu Purana, Mahabharata
y otras escrituras. En este pasaje, cuando Brahma percibe que “por el
§apa de Durvasa los tres mundos e incluso Indra (el rey de los dioses)
han perdido su gloria” (Vyasa 2004: 437), les aconseja a los debilitados
suras o devas (las deidades) que pidan a los asuras, sus enemigos por
excelencia, juntar fuerzas para llevar a cabo la labor de batir el océa-
no, con el objetivo de sacar el néctar de la inmortalidad —amytam—?='
para compartirlo equitativamente. Se prepara esta ardua hazafia colo-
cando a la serpiente Vasuki** alrededor de la montafia Mandara, que
a su vez estd ubicada en medio del océano. Como consecuencia del
samudra-manthan emergen muchas cosas, tales como joyas y armas

1 El que mata a la muerte. Siva gana este nombre por matar a Kala para salvar a su
devoto Markandeya. El es la personificacion de la ira de Siva.

2 Literalmente quiere decir “el batimiento del mar u océano”. Es uno de los pasajes

mas contados en los textos sagrados.

2 Néctar o bebida de la inmortalidad.

La serpiente que estd en el cuello de Siva. La usan como una soga o cuerda para

batir el océano.

™
IS}
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divinas, los seres y animales celestiales, el veneno, etcétera, antes de
que salga el amytam. Los asuras arrebatan a los suras la bebida y Visnu
toma la forma de Mohini* —la mujer encantadora— para robarsela con
la finalidad de repartirla entre los dioses.

Varias preguntas surgen: ;por qué los dioses tuvieron que recurrir a
esto? o ;por qué estaban debilitados ante los asuras? Por la maldicién
del rsi Durvasa. Una vez Indra, el rey de los dioses, montado en su
elefante Airavata,* se encuentra con rgi Durvasa quien le obsequia un
collar de flores divino, regalo de Siva. Indra lo coloca sobre el tronco
del elefante quien lo tira al suelo. Durvasa lo toma como un acto pre-
potente de parte del rey de los dioses y lo maldice para que los dioses
pierdan su fuerza y fortuna, pues el collar era un objeto divino y no se
merecia este desprecio. Indra intenta explicar al i lo sucedido, pero su
tentativa resulta en vano.

El segundo pasaje es de la obra Abhijianasakuntalam® de Kalidasa,
que estd inspirada en un paisaje del Mahabharata. En esta obra maestra
del renombrado poeta, el rey Dugyanta contrae el matrimonio gand-
harva® con Sakuntala, en ausencia del padre adoptivo de la protago-
nista, y se va prometiéndole que pronto volvera a verla. A la mitad de la
obra, aparece rsi Durvasa:

Era este, un asceta mendigo, el temible Durvasa, quien, por sus austerida-
des, posefa fuerza dominadora nunca sobrepujada. Indignose al ver que no
acudia la doncella a recibirlo como debiera, y tom6 su ausencia por despre-
cio de su anciana austeridad. Levantando el pufio cerrado hacia los cielos,
exclamé: —;O Shakuntala!, jmujer cuyos suefios van hacia el hombre que
ama, y desprecia al huésped venerable que pasa por su puerta! tu Rey va
a olvidarte. No recordard que te vio; no recordard que te amo, y serd se-

Significa la mujer encantadora o hechicera. Visnu toma esta forma para robar
amrtam alos asuras 'y distribuirlo entre los devas.

2 El elefante que salié cuando fue batido el océano. Indra lo toma para usarlo como

su vehiculo.

»  Es considerada como la mejor obra escrita en sdnscrito por Kalidasa, uno de los

escritores mds importantes en la literatura sdnscrita y se inspira en un episodio del
Mahabharata.

Una de las ocho maneras de uniones (0 matrimonios). Sin necesidad de que la
familia esté presente, “cuando el hombre y la mujer contraen matrimonio por el
gusto mutuo, lo llaman gandharva” (Vatsyayanamuni 1999: 280).
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mejante a un hombre que obrd bajo el influjo de la embriaguez, y quien
al despertarse no puede repetir las palabras que pronuncié en tal estado.
(Eulate 2002: 42).

Las dos amigas de Sakuntala abogan por ella ante el rsi, quien debi-
lita su maldicién puntualizando que cuando el rey vea un objeto que €l
habfia regalado a la joven se va a acordar de ella completamente.

El tercer pasaje es de una bendicion (o poder) que rsi Durvasa otor-
ga a la reina Kunti, madre de los cinco hermanos protagonistas del
Mahabharata. La princesa Prtha —otro nombre de Kunti— en su ado-
lescencia cumplié todos los deberes de una buena anfitriona sirviendo
al rsi Durvasa quien, al estar complacido, le comparte un mantra con
cuyo poder ella podifa invocar a cualquier deidad para que le diera un
hijo. Cuando el rsi se va del palacio, la princesa, por curiosidad, invoca
al Sol, quien le deja un hijo. Por miedo a la difamacion, la adolescente
decide abandonar al nifio en el rio.

Dos aspectos llaman la atencién en estos tres ejemplos del uso del
poder de la palabra, llamese Sapa o vara (bendicién o maldicién). Por
una parte, la intensidad de la maldicién varia. En el caso de Indra, Dur-
vasa castiga a todos los dioses por algo que podria parecer un descui-
do minimo y sin intencién y, a pesar de pedirle perdén, el rsi decide no
disminuir el castigo. Por otro lado, en el caso de Sakuntala, el castigo
es reducido. El tercer caso es todavia mds interesante, lo que parece
una bendicién para Kunti, se convierte en una maldicion, puesto que
la curiosidad por averiguar el poder de la bendicién lleva a la princesa
a vivir con el remordimiento de haber abandonado a su hijo. Asi, una
maldicién puede reducirse y lo que parece ser una bendicidon puede ha-
cer sufrir al beneficiario.

Este dltimo ejemplo permite introducir el texto del que se retoman los
pasajes que a continuacion se presentan, me refiero al Mahabharata, una
de las dos epopeyas mas importantes de la literatura sédnscrita —otra es el
Ramayana— y una de las obras literarias mas extensas escritas hasta aho-
ra. En el primer libro de este compendio se admite que todo esta en este
libro: “ert =} &M 9 7Y 9 wRd ™| IR Te=IF I=eRa 7 aq dated |7

dharma, artha, kama y moksha (los cuatro purusarthas)* se encuentran

2 Segitin el hinduismo, todas las acciones del ser humano tienden a tener como obje-
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en el Mahabharata —lo que no estd aqui no estd en ningtin otro lado—
(Vyasa 2004: 56.33).

Esta cita marca la importancia de este libro en el hinduismo y la
razén por la que escogi algunos de sus pasajes para analizar dentro del
contexto de este articulo.

Pasemos entonces a describir la importancia del papel y el poder de
la palabra en este libro que se enorgullece de contener absolutamente
todo acerca de lo humano y lo divino, y lo describe en mds de un millén
de palabras.

Tradicionalmente rsi Vyasa es considerado como el autor del
Mahabharata. No hay que olvidar, sin embargo, que, como sucede con
la mayoria de los textos antiguos, la cuestion de una autoria tinica es
debatible. Probablemente, a lo largo del tiempo, algunos pasajes se afa-
dieron y otros se fueron quitando del texto original. En ese sentido,
explicar los procesos de redaccion que experimentd la epopeya hasta
llegar a su forma actual es un tema que merece una investigacion apar-
te, por ello s6lo mencionaré tres de los “textos” mds reconocidos: Jaya
(8 800 versos dictados por Vyasa), Bharata (24 000 versos recitados
por VaiSampayana) y Mahabharata con poco mds de 100 000 versos
narrados por UgraSrava Sauti. Este libro no tiene una narracién lineal o
unidireccional; hay textos entre textos. De hecho, algunos pasajes del
libro han cobrado tanta importancia que parecen tener “vida propia”.
Un ejemplo evidente es de la Bhagavadgita. No obstante, la historia
principal trata sobre la dinastia Bharata, especificamente acerca de los
antecedentes, la batalla y las represalias que ésta tuvo entre los hijos de
los hermanos Pandu y Dhrtragtra.

En las paginas que siguen brindo la lectura de algunos pasajes de
esta epopeya tomando en cuenta el tema del poder e importancia de la
palabra (o promesa). No seria prudente ni posible analizar todo el libro;

tivo dharma, artha o kama.Y cumplir estos tres objetivos nos lleva hacia el mokSa.
Dharma se podria traducir como el deber, la ética, el bien, el orden, etcétera. Artha
se podria interpretar como la abundancia que provee comodidad para todos, y este
bienestar material incluye dinero, oro, ganaderia, casas, ropas, familia, amigos,
etcétera. Kama es el placer sensorial. Estos tres objetivos, cumplir el deber, ser
abundante y sentir placer —dharma, artha'y kama nos conducen a nuestra verda-
dera naturaleza— mokSa: la liberacion, que es el destino final y el objetivo esencial
de una vida humana.
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por ende, me limitaré a algunos pasajes que considero importantes para
el argumento principal de este articulo.

Comencemos nuestro recorrido a través de la epopeya con Bhigma, el
hijo de Santanu y Ganga —la personificacion del rio Ganges— quien se
encuentra entre los personajes principales del Mahabhdarata. Tio-abue-
lo de los kauravas y los pandavas, Bhisma posee casi todas las cualida-
des y virtudes de un ser ideal: guerrero invencible, adiestrado en todo
tipo de armas, hijo obediente, poseedor del conocimiento de los vedas y
otras escrituras sagradas. Es posible argumentar que, sin este personaje,
no existiria el libro ni la batalla del Mahabharata. En ese sentido, es
irénico que su nacimiento se deba a una maldicion.

Uno nace porque desea o porque no puede superar sus deseos. El
nacimiento de los seres se debe a los deseos para su propio beneficio
o placer. Cuando una deidad o un ser celestial comete algo indebido
es castigado y debe nacer como ser humano. Esto es lo que sucede
con Bhisma. El es uno de los ocho hermanos celestiales vasus.2® En
el libro 1 de esta epopeya, la historia cuenta que en una ocasion estos
ocho hermanos, acomparfiados de sus esposas, visitaron el asram® de
rsi Vasistha™® La esposa de Prabhasa (Dyaus) se queda fascinada con
Kamadhenu®" —la vaca divina regalo de los dioses al ysi— por lo que
pide a su esposo que la robe. Prabhasa comete el error de hurtarla con
ayuda de sus hermanos. Como castigo a este acto, rsi VaSistha maldice
a los ocho hermanos anuncidndoles que nacerdn como seres humanos.
Los vasus ruegan al rsi que los perdone. Este reduce su maldicién para
siete de ellos, quienes vivirdn una vida muy corta como seres humanos;
sin embargo, no levanta el castigo a Prabhasa, pues como protagonista
del robo tendré que vivir una vida humana muy larga.

Ganga, el rio celestial, promete a los ocho vasus que los liberard
de sus cuerpos humanos en cuanto nazcan. La unién de Ganga con

2 Ocho deidades que asisten a Indra en la forma de los elementos de la naturaleza,

por ejemplo, prthvi (tierra), agni (fuego), vayu (aire), etcétera.
»  Lugar donde se estudia y se practica una vida espiritual.

% Es un rsi védico reverenciado y mencionado en varios purapas y epopeyas de la

India.
Vaca divina que sale del batimiento del océano. Su nombre significa “la que cum-
ple todos los deseos”.
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Santanu —el futuro padre de los ocho vasus— también tiene una mal-
dicién como antecedente. Sﬁntanu, en su vida anterior, era un virtuoso
rey quien fue invitado a la corte divina para participar en una reunion.
Mientras todos los dioses estaban rezando a Brahma, el viento sopld
descubriendo el cuerpo de Ganga. Con excepcion del rey, todas las dei-
dades bajaron su mirada como una muestra de respeto hacia Ganga.
Por este acto indebido, Brahma lo maldice presagidndole que su deseo
carnal por Ganga serfa la causa de sufrimiento en su siguiente vida.

La ejecucidn de la maldicién comienza con una descripcién romdntica
cuando el rey Santanu mira por primera vez a la mujer Ganga caminando
en la orilla del rio Ganges. Se enamora a primera vista y le pide ser su
esposa. Ganga otorga su consentimiento con la condicién de que no cues-
tione ninguno de sus actos, pues, en cuanto lo hiciera, ella lo abandonaria.
El enamorado rey no encuentra inconveniente alguno en aceptar esta con-
dicién. Una vez casada, para cumplir sus palabras, Ganga libera uno por
uno a los siete vasus nacidos en forma de sus hijos ahogandolos en el rio,
mientras el rey sufre viéndola “matar” a los bebés. Se‘mtanu, no pudiendo
tolerar mds la situacién, cuando ve a Ganga llevar a su octavo hijo recién
nacido al rio, cuestiona su cruel acto. En ese momento, Ganga le cuenta
la historia de los hermanos vasus y abandona al rey prometiéndole que
regresard a su octavo hijo, luego de haberlo preparado para la dura vida
que habia de enfrentar. Transcurren aproximadamente doce afios para que
Bhigsma sea devuelto a su padre. Durante este tiempo, el principe recibe
el conocimiento de los mejores maestros, sabios en el arte de la guerra 'y
de las escrituras sagradas. Con el paso del tiempo, el principe logra ganar
el amor y respeto no sélo de su padre sino de todo el pueblo; por tanto, es
nombrado el siguiente heredero al trono.

Santanu vive todo este tiempo en celibato, mas, en una ocasion,
cuando va de caceria, se encuentra con Satyawati y se enamora de ella.
El padre de Satyawati permite que el rey contraiga matrimonio con su
hija a condicién de que sean sus hijos los herederos del reino. El rey
rechaza esta propuesta. Al enterarse del deseo de su padre, Bhisma no
unicamente abandona el trono sino que toma el voto de vivir una vida
célibe para evitar que sus hijos quieran reclamar el derecho sobre el tro-
no. A cambio de este voto tan enérgico, Santanu otorga a su hijo el
poder sobre su propia muerte. Es decir, Bhisma podia escoger la hora
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de su fallecimiento. El promete a Santanu cuidar siempre el trono, ver
la imagen de su padre en el que fuera rey y no dejar que la muerte se
le acerque hasta ver el reino protegido bajo el mandato de un buen rey.

Para resumir, tenemos a un ser celestial en la forma de un ser humano
capaz de vencer a los dioses por sus armas, atado por su voto al servicio
del trono sin importar quien fuera el rey, con el poder sobre su propia
muerte, pero obligado a vivir hasta que el reino esté protegido. El cas-
tigo de rsi VaSistha, en vez de una maldicion, parece ser un catalizador
para el comienzo de una de las historias més intrigantes y perfectas que
existen en la literatura escrita y oral.

Santanu muere dejando con Satyawati dos hijos. Irénicamente, nin-
guno de los dos rein6 por mucho tiempo. Ambos mueren jovenes, uno
antes de casarse y el segundo, pese a casarse con dos princesas, falle-
ce sin dejar ningin heredero. Satyawati convoca a Vyasa, el hijo que
tuvo cuando era soltera, para que, bajo la costumbre de Niyoga,” le
dé un heredero. Mediante la uniéon de Vyasa con Ambika y Ambalika
nacen Dhrtrastra y Pandu respectivamente. No obstante, al alcanzar la
edad de gobernar, Dhrtrastra no puede heredar el trono por ser ciego de
nacimiento y su hermano menor, Pandu, es coronado rey. El hermano
ciego se casa con Gandhari y Pandu con Kunti y Madri. Acompafiado
de sus dos esposas, Pandu va a un bosque con el fin de descansar de sus
deberes reales, dejando el trono a cargo de su hermano mayor, a quien
protege su tio-abuelo Bhigma.

Un dia en el bosque, durante una caceria, Pandu mata sin saber a
una pareja de rsis quienes estaban en el acto de hacer el amor. Antes de
morir, el rgi castiga al rey maldiciéndolo con la muerte si éste se acer-
ca a alguna mujer con deseo de hacer el amor. Después de este triste
acontecimiento, Pandu deja el reino a manos de Dhrtrastra y se retira
al bosque, acompaiiado de sus esposas, para vivir como un asceta. En
una ocasion Pandu muestra tanta tristeza por no haber dejado ningin

2 Es una tradicion antigua mencionada en algunos libros. Por ejemplo, en Manusmyti

(capitulo 9, versos 57-69) se dice que si una mujer no tiene hijos porque su esposo
es incapaz de dérselos o ya ha fallecido, ella puede solicitar a un hombre (por
lo general familiar) para ayudarla a procrear. Esta costumbre tenfa normas muy
claras: no era un acto para adquirir placer; el padre biolégico no tendria ningtin
beneficio ni derecho sobre el nifio; para evitar el uso equivocado de la tradicion,
s6lo se podian pedir tres encuentros, etcétera.
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heredero que Kunti le cuenta sobre el mantra que rsi Durvasa le habia
concedido, pero omite el detalle de haber tenido un hijo con el Sol.
Con el consentimiento de Pandu, Kunti tiene tres hijos: Yudhisthira con
Dharma;** Bhima con Vayu* y Arjuna con Indra. La reina comparte el
mantra con Madri, quien invoca a los gemelos celestiales con quienes
tiene dos hijos: Nakula y Sahadeva. Curiosa coincidencia, pues al igual
que con Bhigsma, el nacimiento de estos cinco hermanos — los protago-
nistas de la batalla— se produce mediante una maldicion.

Pero sigamos con la historia. Un dia Pandu cede ante la irresistible
belleza de Madri y fallece a causa de la maldicion. Sintiéndose culpa-
ble, MadrT decide morir junto a su esposo dejando a sus dos hijos con
Kunti. Estos cinco hermanos son llamados pandavas. Por otro lado,
nacen los cien hijos del rey ciego, siendo Duryodhana y Dusasana los
mayores. Estos cien hermanos son llamados kauravas. Tras la muerte
de su esposo, la reina Kunti regresa al reino con los cinco pandavas,
quienes reciben educacién por parte de Bhisma y otros maestros. Los
cinco hermanos, también llamados kaunteyas, destacan en el uso de
diferentes armas, pero también sufren un ambiente de hostilidad, rivali-
dad y conspiracion de parte de sus primos. Esta rivalidad y la injusticia
de parte del rey ciego Dhrtarastra, quien quiere que su hijo mayor sea el
rey, son algunos de los antecedentes a la batalla de Mahabharata entre
los pandavas y kauravas.

En general, a lo largo de todo el libro y en la batalla en especifico,
Krsna juega un papel central. Aunque participa como auriga de Arjuna
en la guerra, Krsna no pelea ni usa ninguna arma, sino que sirve de es-
tratega principal de los pandavas para eliminar a los contrincantes mas
fuertes, invencibles e inmortales. Con la constante ayuda y orientacion
de Krsna, la batalla termina a favor de los cinco virtuosos hermanos.
Mas, cuando él llega con Gandhari, la inconsolable madre de los de-
rrotados y muertos kauravas, ésta lo nombra el verdadero culpable y
responsable de la batalla. Por lo tanto, maldice la dinastia de Krsna
profiriendo que morirdn matdndose los unos a los otro en una pelea.
Siendo una encarnacion del dios supremo, Krgna es capaz de rechazar

3 Es uno de los nombres del dios de la Muerte. En este contexto significa el dios de

la Etica.
3 Dios del Viento.
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esta maldicién; no obstante, la acepta porque, como argumenta el pro-
fesor Benjamin Preciado en su articulo sobre Mausalparvan, “[...] he is
only fulfilling his role as nemesis, making truthful each and every vow
and curse made [...]”% (Preciado 2005: 244).

Incluso después de que termina la batalla, el libro continda con ocho
capitulos mds, ademds de un apartado dedicado especificamente a la
vida de Krsna. No serd posible analizar en este articulo, cada ocasion en
la que el uso del poder de la palabra —sea en forma de bendicion o de
maldicién— se presenta en el libro; sin embargo, quisiera concluir con
algunas reflexiones tomando en cuenta los ejemplos que mencionamos.

En la epopeya que gira alrededor de la batalla entre los parientes de
una familia, el nacimiento de la mayoria de los personajes principales
se debe al poder de la palabra, sea en la forma de maldicién o bendi-
cién; por ejemplo, Bhigma, un ser celestial encarcelado en el cuerpo de
un ser humano; los pandavas, en vez de nacer de su padre bioldgico,
son descendencia o “representacion” de las fuerzas divinas gracias al
poder de un mantra que posee su madre; la dinastia de Krsna (y €l mis-
mo, a pesar de ser la fuerza suprema) encuentra su fin “gracias a una
maldicion”. Verdaderamente serd dificil clasificar estos usos variados
del poder de la palabra como §apa o vara.

Es posible observar que, en las escrituras sagradas del hinduismo,
nadie esta libre de o es inmune a la maldicion, ni hombres ni dioses.
Sélo aquel que profiere la maldicidn tiene el poder de apaciguar o redu-
cir el castigo. Esto podria parecer contradictorio, ya que supuestamente
los sabios tienen perfecto dominio sobre sus instintos —ira, deseo, arro-
gancia o soberbia, entre otros—, pero son ellos los que deciden lanzar
maldiciones. Lo mds sorprendente es que hasta las fuerzas supremas
(Krsna o Visnu, por ejemplo), aun teniendo la capacidad y la posibili-
dad de ser inmunes a estos “castigos”, los aceptan, ya que, segln varios
textos filosoficos y religiosos antiguos, todo lo que sucede no es més
que un jugueteo (Lila)* o una ilusion (Maya)*’ creados por la fuerza

3 “[...] él solo estd cumpliendo su papel como nemesis, haciendo la verdad cada uno

de los votos (que se toma) y cada maldicion (que se da)”.

3% En el hinduismo, todo aquello que sucede es una Lila de las fuerzas superiores. Se

puede traducir como “juego” o “jugueteo’.

37 Por lo general, se traduce como ilusién (divina).
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suprema misma. Y en este jugueteo, el uso del poder de la palabra, o las
maldiciones, no son mds que los catalizadores que dan nuevos rumbos
a esta comedia divina que, vista desde una perspectiva limitada, parece
una tragedia humana.
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ResuMEeN: En la iconografia mesoamericana es predominante la prodigiosa presencia de
una bestia fantdstica: el jaguar. El jaguar reticulado teotihuacano es una variedad de la
especie que se caracteriza por un cuerpo constituido mediante una sinuosa red de dise-
flos entrelazados y por un semblante que mira de frente, conformado, a su vez, por dos
perfiles zoomorfos encontrados. Gracias al andlisis iconogréfico es posible precisar que
estos perfiles corresponden a dos serpientes, de acuerdo con un recurso canénico me-
soamericano que tuvo su origen en el periodo precldsico olmeca. A pesar de su aspecto
zoomorfo, el misterioso icono realmente simboliza el mitico momento inaugural del
cosmos, siendo su rugido virtual una metdfora del Verbo creador: el trueno que estalla
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Hreike RosAas-MULLER

El misterio del jaguar reticulado

Una montafia podia ser la palabra del dios, o un rio o
el imperio o la configuracion de los astros [...] Quizds
en mi cara estuviera escrita la magia, quizd yo mismo
fuera el fin de mi busca. En ese afdn estaba cuando me
recordé que el jaguar era uno de los atributos del dios.
JorGE Luis BORGES

(El Aleph 1971: 119)

Introduccion

Desde el periodo preclésico, en la iconograffa mesoamericana se ha re-
presentado de manera predominante una bestia mitica: el jaguar. Su fi-
gura aparece reiteradamente a través de tres mil afios. Las innumerables
representaciones de este felino han asumido, a lo largo de este tiempo
y segun la cultura productora del icono, todas las formas imaginables,
tanto realistas como estilizadas o abstractas. Entre esta variedad se hace
notar una imagen que destaca por su muy extrafio cardcter, pero tam-
bién por su misteriosa belleza: el jaguar reticulado teotihuacano.

Es éste un ente fantastico ampliamente difundido en la pintura mural
de la gran ciudad prehispdnica, presente en distintos edificios. Su ras-
go principal consiste en haber sido despojado de su caracteristica piel
moteada, asi como de su corporeidad. En vez de ello, estd constituido
por una reticula de ondulados disefios entrelazados que conforman la
cabeza, el tronco, las patas y la cola. De sus fauces entreabiertas con
frecuencia emerge una virgula (figura 1) que expresa un rugido. La fiera
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Figura 1. Jaguar reticulado (detalle). Atetelco, Patio Blanco, Pértico 2, muro Este,
pintura mural. Teotihuacdn, Estado de México, cultura del Altiplano
central/teotihuacana, Cldsico, in situ. Dibujo de Rubén Rosas.

muestra las encias de la mandibula superior, ensefiando los colmillos
y los incisivos. Su nariz es chata, su lengua bifida recuerda la de las ser-
pientes, mientras que sus garras retractiles se corresponden con las de
los gatos. Cuando la efigie mira de frente adopta, como se verd mas
adelante, una convencidén pictérica mesoamericana que data del periodo
preclésico y sigue vigente hasta el postcldsico: la de un rostro terrible
compuesto por dos perfiles que al enfrentarse conforman una sola ima-
gen frontal (figura 2).!' Su contexto pictografico inmediato estd consti-
tuido por simbolos que aluden al &mbito acudtico. Entre ellos, deidades
relacionadas con el precioso liquido; plantas a manera de axis mundi, de
cuyas flores brotan chorros de agua con ojos divinos (figura 2); cenefas
inferiores en forma de bandas o gruesas franjas que representan la su-
perficie del agua (figuras 2 y 3), asi como otras franjas que enmarcan a
las quiméricas fieras zoomorfas y que estdn llenas de conchas bivalvas
y de caracoles.

Sobre la base de los mitos, de las fuentes primarias y secundarias, as{
como de la analogia etnoldgica, se perfila la imagen de un jaguar de-
miurgo, promotor a la vez que destructor del universo. En este sentido,
Mercedes de la Garza afirma que para los pueblos mayas el jaguar “pro-

! Vid. Rubén Cabrera y Beatriz de la Fuente (De la Fuente 1995: 75 y 324) y Maria
Elena Ruiz Gallut (2005: 31).
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Figura 2. Jaguar reticulado (detalle). Zona 5 A, Conjunto del Sol, Pértico 13, pintura
mural. Tepantitla/Teotihuacan, Estado de México, cultura del Altiplano central/teoti-
huacana, Cldasico, in situ. Dibujo de Rubén Rosas.

Figura 3. Jaguar de agua o jaguar reticulado (detalle). Pértico 10, Conjunto de los
Jaguares, pintura mural. Teotihuacdn, Estado de México, cultura del Altiplano central/
teotihuacana, Cldsico, in situ. Dibujo de Rubén Rosas.

viene de un mundo anterior al actual, un tiempo primordial caético, pre-
cosmico” (De la Garza 1998: 131). Entre los nahuas, como también en
el drea maya, seglin la investigadora “el jaguar no sélo representa el es-
tado previo al orden actual del universo, sino también la fuerza destruc-
tora que le pondra fin” (De la Garza 1998: 132). Por su parte, Alfredo
Lépez Austin afirma que los antiguos mixtecos crefan en una dualidad
creadora andrdgina, a cuyo aspecto masculino le llamaron “Culebra de
Le6n”, mientras que a su aspecto femenino “Culebra de Tigre”* (Lépez
1994: 80). Este ser fantdstico es, segtin Maria del Carmen Valverde, un

> Eljaguar (Pantehera onca) aparece nombrado como tigre a pesar de que no existe
el tigre en América.
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simbolo que reina en “la parte oscura del universo”, en “el espacio no
socializado por los hombres” (Valverde 2005: 48). La antropdloga va
todavia mas lejos cuando ubica al felino en contraposicién no sélo con
el mundo ordenado por el hombre, sino en una dimensién més alld del
panteén de los dioses, donde los poderes omniscientes de los felinos
miticos “superan a las fuerzas del orden e incluso pasan por encima de
los poderes de las deidades” (Valverde 2005: 49).

Segun diversos mitos mesoamericanos, cuando el mundo estaba por
nacer, ahi ya estaba el jaguar. Antes de la aparicién del sol, antes de
cualquier distincion, el felino mitico ya merodeaba en la oscuridad pri-
migenia. Era él, in illo tempore, el sefior de aquel tiempo sagrado e ini-
cial, era él quien personificaba a las potencias cadticas que precedieron
a la creacién del mundo. Y siguiendo una simetria implacable, también
era el jaguar el responsable del trance apocaliptico que iba a llevar al
mundo de vuelta a la oscuridad primera. Su aterradora presencia era
la sefial del fin de las eras, su rugido era la voz del trueno, presagio
nefasto. El Sol se tornaba negro conforme €l lo iba devorando. Los
imperios declinaban tan pronto como €l aparecia. Siendo el amo de la
noche, reinaba en el caos primordial, asociado a lo salvaje, a lo inculto,
a lo indémito, a lo terrible, a lo prohibido, pero, asimismo, a lo sagrado.
Lejos de pertenecer a la realidad inferior de las cosas ordinarias, €l era,
€l mismo, la hierofania por excelencia.

Se entiende entonces que, en esta galaxia de contenidos, el jaguar, o
mejor dicho, este hibrido felino-serpentino, fuera la bestia elegida para
representar la fuerza cosmogonica contrapuesta al “espacio ‘cultural’
dominado” (Lotman 1996: 27) —asi como estructurado y organizado—
por los dioses en cuanto sefiores del tiempo y del espacio. Asi, los pue-
blos mesoamericanos ubicaron al jaguar, como demiurgo y destructor
del universo, entre el espacio ordenado, creado por los dioses y habita-
do por los hombres, por un lado, y el mundo no semidtico externo, el caos
primordial, por el otro. Sin embargo, no ha quedado claro, en los anélisis
realizados hasta ahora (Gonzélez 2001; Matos 2016), por qué los pueblos
mesoamericanos eligieron justamente al jaguar para desempenar ese rol.

El presente trabajo postula que alli donde muchos investigadores han
visto tanto la representacién de un animal o un conjunto de simbolos
de apariencia zoomorfa, como un pantedn de dioses con rasgos felinos
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o ataviados con atributos del jaguar (figura 4), se encuentra algo de na-
turaleza completamente distinta al aspecto zoomorfo. Este ensayo pro-
pone que el jaguar, en el contexto del lenguaje plastico mesoamericano,
no es un animal (el animal en si no es importante) ni un simbolo, sino
una metafora del estruendo del verbo creador encarnado.’ El rugido del
jaguar esta relacionado, siempre en el plano metaférico, con el trueno,
en cuanto verbo creador que acompaiia a la hierofania fulgurante del
rayo en la aurora de los tiempos, tal y como se describe este fendmeno
meteorolégico en multitud de mitos cosmogonicos.

Figura 4. “Quetzalcéatl rojo” o “Dios Jaguar emplumado”, efigie con yelmo de jaguar
reticulado de modo que parece surgir de entre las fauces del felino mitico. Zacuala,
Pértico 2, mural 2, pintura mural. Teotihuacan, Estado de México, cultura del
Altiplano central/teotihuacana, Clédsico, Museo Nacional de Antropologia, Ciudad de
México. Dibujo de Rubén Rosas.

Para comprobar esta hipdtesis, realizaré un andlisis hermenéuti-
co del icono del jaguar reticulado, pretendiendo arrancar el velo que
oscurece la misteriosa imagen, no s6lo por causa de “la distancia
temporal (de por si ya suficiente para este propdsito) sino [...] [por]
la ambigiiedad en el uso de la metdfora” (Wind, apud Agamben y
Ferrando 2014: 39-40). Indagaré los diferentes aspectos formales del
icono teotihuacano, a saber: su cara frontal, constituida por dos perfiles

3 Enlaexpresion “verbo creador encarnado” no debe leerse ninguna analogia con la
cosmovision judeocristiana. La expresion se usa en el sentido mds genérico y uni-
versal de la nocién de la divinidad encarnada en cuya boca se materializa el verbo
eterno que contiene, une y despliega hacia la existencia todo en cuanto existe.
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enfrentados; el dmbito acudtico de la oscuridad primera donde aparece
y la caracteristica reticula de sinuosos disefios entrelazados que confor-
ma su cuerpo. Someteré cada uno de estos aspectos a un estudio com-
parativo con otras obras del arte mesoamericano de caracteristicas y
contenidos similares, a fin de descubrir el significado oculto en ellos. El
fundamento ideoldgico de este proceder consiste en que tras el conjunto
de todas las obras pldsticas en torno al jaguar se debe revelar un solo
discurso cosmogenésico, un solo lenguaje metaférico que hubieron de
compartir todas las culturas mesoamericanas. Es decir, que el discurso
de los origenes constituye en el pensamiento mesoamericano una cons-
tante que no se limit6 a un icono concreto, tal como lo es, por ejemplo,
la imagen del jaguar reticulado, y tampoco a una cultura o una época
especifica, sino que se desarroll6 (pldsticamente) a lo largo de tres mil
afios y puede descifrarse como un discurso. Seguidamente, integraré los
elementos analizados para restituir un texto global del momento cos-
mogenésico, a partir del cual sea posible dilucidar el misterio del jaguar
reticulado en concreto. Como dice E. Wind, en el lenguaje plastico, al
igual que el lenguaje literario, “la presencia de un significado irresuelto
es un obstaculo para el disfrute del arte” (Wind, apud Agamben y Fe-
rrando 2014: 40).

La cara frontal formada por dos perfiles en el arte
mesoamericano

Cuando los estudiosos de los iconos teotihuacanos, como Rubén Cabre-
ra y Beatriz de la Fuente, describen —en cuanto convencién pictdrica
propiamente teotihuacana— la representacion del rostro del gran jaguar
reticulado como un semblante desdoblado que mira al espectador de
frente y que estd formado por dos perfiles enfrentados (De la Fuente
1995: 75 y 324), es necesario precisar que no sélo se trata de una parti-
cularidad propia de la expresion artistica de esta gran urbe. Es posible
encontrar este tipo de caras trinitarias en todas las culturas mesoameri-
canas, desde la cultura olmeca, la llamada cultura madre, que aparecié
mas de mil afios antes de Cristo, hasta la cultura mexica en el momento
del contacto con los espaioles en el siglo xvI.
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Durante los primeros mil afios de vida civilizada mesoamericana,
es decir urbana, la encarnacion monstruosa de la cara trinitaria se en-
contraba apegada a cdnones rigidos, casi inamovibles. Ello condujo
a la conformacién de una sola figura emblemaética: el dragén olmeca.
Una fiera mitica extremadamente estereotipada que se caracteriza-
ba por su estrecho margen de variedad e innovacién pldstica y que,
como motivo principal del arte de aquella época, llevé a Covarrubias
anombrar a los pueblos productores de estas obras como “pueblos del
jaguar”. Los rasgos mds caracteristicos y en extremo estilizados, ade-
mads de antropomorfos, de estos dragones consisten en: cejas flamige-
ras o aserradas que aluden a halos de fuego, labios carnosos y grufii-
dores con comisuras colgantes, y una hendedura en forma de "V" en la
parte superior de la cabeza. Vemos esta inconfundible combinacién de
rasgos en innumerables hachas votivas olmecas (figura 5), las cuales
generalmente han sido asociadas al trueno. Covarrubias llega a hablar
de “un dios jaguar del trueno” (Covarrubias, apud Gonzélez 2001:
130), mientras Yolotl Gonzélez Torres relaciona a esta deidad “con
el trueno, con la oscuridad y con el agua” (Gonzélez 2001: 140). Y
aunque no todos los especialistas concuerdan con la idea de que estas
figurillas atigradas representan dioses, la asociacion entre el jaguar, el
trueno y demds fenémenos relacionados con la tormenta eléctrica se
reitera indefectiblemente. Marcus Joyce, por ejemplo, “propone que
representan fuerzas de la naturaleza, relampago y terremoto” (Joyce,
apud Clark 2008: 165). Amén de innumerables mitos y rituales in-
digenas que refuerzan la idea de tal vinculo. En un mito lacandén el
sonido del trueno equivale al temido “rugir del jaguar celeste” y una
fuente del México central describe un ritual totlimpaneca donde “el
sacrificio de un jaguar rojo [...] desencadend el trueno” (Olivier 2004:
193y 179).

Regresando a la plastica olmeca, asi como a la cuestion formal del
semblante desdoblado, se puede observar que todas estas hachas mues-
tran un rostro que mira de frente, sin que se puedan distinguir, a pri-
mera vista, los dos perfiles encontrados que lo constituyen. Fue Rubén
Bonifaz Nufio el primero en advertir que tras estos semblantes que se
esmeraron en plasmar los olmecas con un ahinco parecido a una obse-
sion (Soustelle, apud Bonifaz 1989: 77), se disimulaban dos perfiles
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Figura 5. Hacha olmeca, de la antigua coleccién de William Bullock (adquirida por el
Museo Britdnico en 1825), escultura en jade. Procedencia desconocida, cultura olmeca,
Precldsico. The Trustees of the British Museum, Londres, Inglaterra.

Dibujo de Rubén Rosas.

de serpientes. Y aunque este autor, al advertirlo, termina negando que
la presencia de la cara frontal se relacione con el jaguar, tiene toda la
razon al sefalar que el monstruoso semblante contiene dos serpientes
de perfil, y llegar a la conclusién de que no se trataba “de una represen-
tacion del jaguar, como Covarrubias propone y muchos aceptan [...]
[sino que] habia que concluir que la llamada ’boca de jaguar’ olmeca no
es tal; ni siquiera que es una boca de serpiente [...] sino la estilizacién
de perfil de dos bocas de serpientes que se tocan” (Bonifaz 1989: 77).
No resulta fécil percibir este semblante figurado si no se estd familia-
rizado con el juego visual implicado en el rostro trinitario, o si se carece
de la sensibilidad artistica necesaria para distinguirlo. Si uno se toma la
libertad de desdoblar al dragén con la ceja flamigera y la cola de zarpa
de jaguar estilizado que aparece esgrafiado en un botellén de Tlatilco



Rosas-Mdiller / El misterio del jaguar reticulado 43

(figuras 6a y 6b), y se compara el resultado con las caras que miran de
frente en las hachas olmecas, resulta mas facil ver que la cara del jaguar
estd constituida por dos perfiles viperinos que se encuentran, en este
caso, a la altura de los ojos. De modo que es legitimo hablar de dos ca-
ras de serpientes de perfil que al unirse conforman un solo rostro felino
viendo frontalmente, o sea, que la quimera es un hibrido tanto felino
como viperino que conforma un solo ente conceptual, constituyendo
de esta manera una convencion pldstica que se encuentra presente en el
arte mesoamericano desde sus inicios en la cultura olmeca.

AR

Figura 6a. Dragén olmeca con ceja flamigera que lleva como cola una garra de jaguar

estilizada, botellén cerdmico con disefio esgrafiado. Tlatilco, Estado de México, cultu-

ra del Altiplano central/olmeca, Precldsico. Museo Nacional de Antropologia, Ciudad
de México. Dibujo de Rubén Rosas.

Figura 6b. Dragén olmeca de perfil con cejas flamigeras y cola en forma de una garra
de jaguar estilizada, botellén cerdmico con disefio esgrafiado. Tlatilco, Estado de Mé-
xico, cultura del Altiplano central/olmeca, Precldsico. Museo Nacional de
Antropologia, Ciudad de México. Dibujo de Rubén Rosas.

Si posteriormente ya no hubo de existir una figura tan emblematica
como lo habia sido el dragén olmeca, y si éste parecié haberse extin-
guido sin dejar sucesores tan estereotipados, ello se debid, si admitimos
una explicacién en términos plastico-formales, al hecho de que la gran
ciudad subsiguiente, Teotihuacdn, relaj6 la canonizacién de la represen-
tacion monstruosa. Durante los mds de seiscientos afios de la existencia
de esta megaurbe, el ser mitico de la cara hibrida fue objeto de una
verdadera revolucion pldstica. Se reconfigurd la fisionomia del dragén,
innovando sus perfiles y su frente, mas no su concepcidn hierofénica,
herencia de las caras trinitarias de la cultura olmeca. En la pirdmide
de Quetzalcéatl (figura 7) aparecen dragones de perfil cuyos cuerpos
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sinuosos han sido cubiertos de plumas preciosas y que serpentean a lo
largo de los taludes, pero cuyas caras también aparecen esculpidas de
frente sobre los tableros o las alfardas de la misma pirdmide y presen-
tan, a pesar de conservar la lengua bifida, caracteristicas principalmente
felinas: el hocico breve, la nariz chata, la cabeza redonda, el labio lepo-
rino y la denticién de los jaguares.

Figura 7. Fachada poniente de la Pirdmide de Quetzalcdatl/Ciudadela, compuesta por
esculturas y relieves en basalto. Teotihuacdn, Estado de México, cultura del Altiplano
central/teotihuacana, Cldsico, in situ. Dibujo de Rubén Rosas con base en un dibujo de
José Villasefior, Proyecto de pintura mural prehispanica en
MEéxico, HE-UNAM (PLPMPM).

De modo que, mientras el artista olmeca se encontraba sometido a
cdnones formales que conformaban conjuntos de reglas y preceptos
que estaba obligado a seguir si pretendia producir una pieza recono-
cida y aceptada por la sociedad, el artista teotihuacano, en cambio,
amparado por cdnones mucho mads flexibles, produjo una explosién
creativa, generando una fascinante calidoscopia de la representacion
de la fiera que heredaron las culturas subsiguientes (Miiller 2016:
248-253). Se trata, a pesar de las diferencias formales, no de un ser
distinto al anterior, sino tan sélo de distintas soluciones formales que
los artistas descubrieron al enfrentar el reto pldstico de representar
una sola cara felina frontal constituida por dos caras de serpiente de
perfil. Por lo tanto, la forma en que se encuentra plasmado este miste-
rio cosmogenésico encarnado es, en términos iconoldgicos, secunda-
ria y hasta irrelevante.

Se puede hablar de esta fiera felina-serpentina cada vez que vemos
un semblante que mira de frente y que estd representado mediante dos
perfiles. No importa que los perfiles serpentinos se junten a la altura de
los ojos, como es el caso en la mdscara de piedra olmeca de La Venta
(figura 8), la cual es discernible como una cara conformada por dos per-
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files tan sélo gracias a la presencia de las cejas flamigeras; o que, como
en la efigie del llamado Tlaloc de Uhde (figura 9), las caracteristicas ce-
jas flamigeras hayan sido sustituidas por serpientes enrolladas que aho-
ra enmarcan los ojos (formando las llamadas anteojeras estilizadas), y
el encuentro de las dos cabezas viperinas se realice a la altura de la boca.

Figura 8. Mdscara con boca gruflidora de jaguar y cejas flamigeras, escultura en pie-
dra. La Venta, Tabasco, cultura del Golfo/olmeca, Precldsico. Museo Nacional de
Antropologia/Sala Golfo de México, Ciudad de México. Dibujo de Rubén Rosas.

Figura 9. “Tlaléc de Uhde” cuyo semblante estd conformado por dos serpientes que se
juntan a la altura de la boca mientras sus sinuosos cuerpos conforman lo que se cono-
ce como anteojeras. Procedencia desconocida, probablemente cultura del Altiplano
central, Postcldsico. Coleccién Museo Etnogréfico de Berlin, Alemania.
Dibujo de Rubén Rosas.
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La cara trinitaria del monstruo también se puede apreciar en una pie-
za maya constituida por los dos huesos de la mandibula inferior de un
felino (figura 10), en los cuales ha sido esgrafiada una serpiente cuyas
cejas flamigeras parecen estar constituidas por la denticién del maxilar.
Al juntarse las dos piezas Oseas, las sierpes se enfrentan de perfil y for-
man el semblante de un solo jaguar.

Figura 10. Dos mandibulas de felino con serpientes miticas grabadas sobre el maxilar
inferior de un felino. Procedencia desconocida, cultura maya. Gran Museo del Mundo
Maya de Mérida/Sala 4: Mayas ancestrales, Mérida, Yucatén.

Dibujo de Rubén Rosas.

El mismo fenémeno se repite en el caso de numerosos santuarios,
donde la misma entrada al recinto estd constituida por las fauces del
dragén; por ejemplo, en el templo monolitico de Malinalco (figura 11).
También aqui, como en el caso de las hachas olmecas que revelaron
su naturaleza de semblante trinitario al ser comparadas con el disefio
esgrafiado en el botellon de Tlatilco, el hecho de ver en el acceso al
recinto una representacion mas del monstruo del rostro trinitario se jus-
tifica al ser comparado con el perfil de la monumental escultura mexica
de la Xiuhcoatl (figura 12). Como su nombre lo indica, se trata de una
serpiente de fuego, de una serpiente preciosa. O sea, que la entrada
monstruosa a este recinto puede entenderse como la representacién de
dos serpientes de fuego enfrentadas que conforman un solo semblante
frontal de jaguar. En estas piezas presenciamos una representacion su-
rreal que amalgama aspectos singulares de las dos bestias para crear una
sola imagen hierofdnica. No cabe hablar de un jaguar, como tampoco
de una serpiente, o mejor dicho de dos serpientes, sino de una sola crea-
cién conceptual: el gran dragén.
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Figura 11. Entrada al santuario de Malinalco, Estructura I. Malinalco,
Estado de México, cultura del Altiplano central/mexica-azteca, Postcldsico, in situ.
Dibujo de Rubén Rosas.

Figura 12. Xiuhcdatl o “Serpiente Histérica de la Ciudad de México, cultura del

Altiplano de turquesa”, escultura en basalto. Jardin de la Catedral Metropolitana/

Centro central/mexica-azteca, Precldsico. Museo Nacional de Antropologia, Sala
Mexica, Ciudad México. Dibujo de Rubén Rosas.

Una vez familiarizados con el semblante trinitario del dragén ser-
piente-jaguar, lo podemos encontrar por doquier. Descubrimos enton-
ces que “no existe ninguna composicidn iconogréfica donde el dragén
no figure de una u otra forma, ya sea como protagonista, como marco o
fondo de escena representada, como trono, como insignia 0 como orna-
mento arabesco mesoamericano” (Miiller 2016: 17). Siempre que exista
un jaguar se encuentran, sin duda alguna, dos serpientes.

Al observar un cuauhxicalli mexica —recipiente destinado a recibir
los corazones de los sacrificados—, cuyo altorrelieve tallado en piedra
muestra dos serpientes gemelas emplumadas (figura 13), es posible ver,
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al igual que en todos los casos anteriores, dos perfiles viperinos enfren-
tados. Es una imagen que parece estar reflejada en un espejo, o sea, una
“imagen que se hace pasar por el reflejo de un ser, o el ser de un reflejo”
(Bachelard, apud Lecourt 1982: 47). La diferencia, aqui, es que el en-
cuentro entre ambos crétalos, aunque parece inmanente, atin no se ha
llevado a cabo. La cara felina monstruosa que mira de frente todavia no
se ha constituido. Sin embargo, esta fusion de los dos ofidios igneos en
favor de un solo semblante monstruoso frontal tiene lugar en otra pieza,
quizd la més conocida del arte mexica, la monumental Coatlicue (figura
14), también conocida como la madre de los dioses. Aqui el encuentro de
los dos reptiles ya se ha consumado. Dos vigorosas viboras emergen cuan
chorros de sangre del cuello cercenado de la deidad. Sus cuerpos se tuer-
cen sobre sf mismos, de modo que las cabezas, vistas de perfil, se juntan
para conformar el eje del rostro hieratico de la divinidad. Aparece asi el
tercer semblante, un rostro con rasgos felinos esquematizados que emer-
ge entre las dos culebras. Un rostro terrible y omnipresente, sin frente ni
revés, dado que, aun al ver la pieza por detras, podemos apreciar el mismo
semblante monstruoso, conformado por una idéntica representacion de
dos perfiles de serpientes encontradas. En la Coatlicue, obra maestra de la
lapidaria mexica (y universal), la transposicion de las formas permitio, al
igual que en todas las piezas mencionadas, la creacién de una fisonomia
donde la fusién de dos perfiles encontrados genera —elemento surreal
por excelencia— un solo rostro que mira de frente. Un ser fantastico que,
a pesar de no participar de la materialidad de este mundo fenoménico,
encarna el principio del ser y del existir. Con todas estas obras estamos
ante una interminable reiteracién formal y conceptual que se llevé a cabo
a lo largo de tres milenos en la cultura mesoamericana, y que siempre, de
nueva cuenta, consistia en un sélo rostro hierofanico constituido por una
xiuhcoatl, serpiente de fuego, y su reflejo, cuyo encuentro implica, de
manera latente, la posibilidad de componer un rostro monstruoso frontal,
en cuyas fauces parece que estd a punto de emerger un gran estruendo, un
monstruoso sonido ensordecedor.

En estas expresiones artisticas de las culturas mesoamericanas estan
presentes, uno tras otro, todos los atributos ineluctables del arte magi-
co que el antropdlogo Leonard Adam ha catalogado no tanto con base
en el aspecto externo de las obras analizadas, sino en su coherencia
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Figura 13. Cuauhxicalli, recipiente para los corazones de los sacrificados, escultura en
andesita. Calle 5 de Mayo y Bolivar, Centro Histérico de la Ciudad de México, cultura
del Altiplano central/mexica-azteca, Postcldsico, Museo Nacional de Antropologia,
Sala Mexica, Ciudad de México. Dibujo de Rubén Rosas.

Figura 14. Coatlicue (detalle), detalle de la cabeza del monolito de basalto. Templo
Mayor/Ciudad de México, cultura del Altiplano Central/mexica-azteca, Postcldsico,
Museo Nacional de Antropologia/Sala mexica, México. Dibujo de Rubén Rosas.

conceptual interna, cuya vigencia universal ha sido postulada por Le-
vy-Strauss,* a saber: el simbolismo —al que me atrevo a anadir el me-
taforismo—, el surrealismo, la estilizacion, la esquematizacion, la si-
metria, el antirealismo conceptual y, por ultimo, la imagen de lo sacro
mediante la representacién de “un individuo visto de frente, mediante
‘dos’ perfiles” (Levy-Strauss 1968: 222), imagen en verdad sorpren-
dente porque no se trata de una coincidencia. Leonardo da Vinci se
atrevi6 a postular que “la deidad que tiene la ciencia del pintor hace
que su mente se transmute en semejante a la mente divina” (Da Vinci,

El mérito de Leonard Adam consistié en haber catalogado, utilizando un criterio
formal-comparativo, las semejanzas icénicas de las representaciones de lo sagrado
de dos dreas culturales distintas y distantes entre si: el arte primitivo de la costa de
América y el de la China arcaica. Posteriormente, el etnélogo Lévy-Strauss postu-
16 la vigencia universal de estos atributos después de analizar, en este sentido, la
expresion plastica de los maoris de Nueva Zelandia, el arte neolitico de Amur, las
expresiones pldsticas de la costa noroeste norteamericana y de las culturas neoliti-
cas, asi como las de China y Japon (Lévi-Strauss 1968: 222-224).
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apud Juanes 2009: 59). De modo que fueron los artistas prehispani-
cos, sirviéndose de los atributos descritos por Adam, los responsables
de crear las mil caras del dragén mesoamericano. Gracias a sus manos
y su genio, a lo largo de muchas generaciones el dragén se convirtio
en una realidad objetiva siempre cambiante, siempre inconclusa. Le
tocaba al creador de estos iconos ya sea conservar, ya sea renovar el
ser fantdstico-mitico, gracias a un juego combinatorio casi infinito
vuelto posible por los atributos constituyentes del arte magico. Un
arte cuyo objeto fundamental no ha sido nunca mimético, ni siquiera
estético, y cuya finalidad, por lo tanto, no ha consistido en recrear la
naturaleza ni en crear objetos bellos, sino en hacer posible la encarna-
cién de lo sagrado.

De lo expuesto hasta aqui se deduce que para los pueblos mesoame-
ricanos el jaguar no fue el tnico animal ubicado en este espacio extra-
semidtico no organizado que se relaciona tanto con el caos primordial
como con la fuerza creadora y precosmogonica, sino que hay otra bestia
inextricablemente unida a la imagen del felino: la serpiente o, mejor di-
cho, y en ello consiste el quid de la cuestion, el ofidio desdoblado como
reflejo especular, a manera de un semblante trinitario. Por consiguiente,
todo lo que se ha dicho respecto al jaguar puede ser aplicado igualmente
a esta otra fiera desdoblada. Ambos, inextricablemente unidos, compar-
ten su condicion indistinta cadtica, a la vez que creadora, no buscando
representar la realidad sino, por el contrario, construir /a realidad.

Asi, la pregunta expuesta al principio de este ensayo sigue en pie, aun-
que requiere ser precisada: ;Por qué los pueblos mesoamericanos eligie-
ron para desempeifiar el papel de demiurgo justamente al icono del jaguar
que surge del enfrentamiento de dos serpientes?

El jaguar mitico, el espejo de las aguas pristinas y la metdfora

Para saber por qué en el arte mesoamericano se escogio la figura de un
hibrido monstruoso, entre felino y serpiente, para representar al mis-
terio tremendum, en cuanto fuerza bruta encarnada que dio origen al
universo, es menester ver la relaciéon que guarda ese ente quimérico
con el mundo cadtico precésmico del cual, segin los mitos, es el amo y
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sefior. En un principio, de acuerdo con el Popol Vuh, el libro del consejo
de los maya quiché,

[...] s6lo el cielo existia. La faz de la tierra no aparecia; sélo existian la mar
limitada, todo el espacio del cielo. No habia nada reunido, junto. Todo era
invisible, todo estaba inmdvil en el cielo. No existia nada edificado. Sola-
mente el agua limitada, solamente la mar tranquila, sola, limitada. Nada
existia. Solamente la inmovilidad, el silencio, en las tinieblas, en la noche
(Popol Vuh 1993: 4).

En términos plasticos, no habria nada que representar. El ojo, si uno
se figura un ojo que observara este escenario, podria ver, valga la pa-
radoja, que no se veia nada: un espejo de agua quieta y silenciosa que
nada reflejaba, a falta de luz, en medio de una noche eterna. Pero alli
estaban esparcidos, segin esta misma tradicion oral, recogida en gra-
fia latina, el “Maestro Gigante (Reldmpago), Huella del Relampago,
Esplendor del Reldampago, Espiritus del Cielo, Espiritus de la Tierra,
Constructores, Formadores, Procreadores, Engendradores” (Popol Vuh
1993: 8). De modo que, en aquel tiempo mitico, el cual atin no habia
visto la primera aurora, si existia esporadicamente luz. En este mismo
sentido, los huicholes advierten que detrds del padre Sol estd el abuelo
rayo y los totonacos hablan del trueno que es anterior a la aparicion del
Sol (Gonzdlez 2001: 187). Los mixes representan esta luz primera en la
forma de rayos montados en tigres que luchan entre si, mientras que los
mixtecos se la figuran como culebras-leones y culebras-tigres. Aunque
son mitos distantes en el tiempo y el espacio, se perfila un tnico relato
de origen compartido por todos los pueblos mesoamericanos relacio-
nado con una gran tormenta césmica anterior al primer amanecer. Y
también dos metédforas zoomorfas asociadas al instante inaugural del
cosmos: los jaguares y las serpientes.

El hombre arcaico (cuya fuerza de destruccidon no habia superado to-
davia a la de la naturaleza) no podia imaginar un espectdculo de mayor
impetu ni de mayor violencia, ni de mayor fuerza iracunda de destruc-
cion, ni de mayor fuerza de renovacién como la contenida en el fenéme-
no atmosférico de la tormenta, momento en que tanto el fuego como el
agua caen del cielo. El rayo, al estallar sobre el espejo de las aguas del
océano primigenio se duplica mediante su reflejo, asemejandose a dos
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serpientes de fuego que se enfrentan mutuamente y entre cuyas fauces
explota el trueno. El rayo es a la vez dos entidades complementarias, el
reflejo y el reflejante, para usar la terminologia que utilizé Sartre para
exponer su “diada fantasma reflejo-reflejante” (Sartre 1986: 203). El
numen luminoso en cuanto reflejante (la cosa que genera el reflejo) y
su reflejo zigzagueante en el oscuro espejo de las aguas, era luz en ple-
na oscuridad, unién del fuego y del agua, comunién de lo penetrante y
lo penetrado, del calor celeste y el frio terrestre, del arriba y el abajo.
Era la metédfora en que coincidian todos los contrarios; la metéfora,
por ende, de lo absolutamente perfecto, de lo hierofanico per se.

De este modo se ha verificado la hipétesis del presente ensayo: el
dragon en la iconografia mesoamericana no representa un animal ni un
felino, ni una sierpe, sino algo de naturaleza completamente distinta. La
serpiente de fuego se corresponde con una serpiente de luz, la cual es
la metéfora visual del rayo cosmogoénico que se desploma en la mar de
los origenes, mientras que el jaguar es el equivalente de una metafora
auditiva asociada a la metafora visual. El rugido del felino, representa-
do en la iconografia como un solo semblante de jaguar que ve de frente,
se relaciona, siempre en el plano metaférico, con el trueno en cuanto
verbo creador, inextricablemente unido a la hierofania fulgurante. El
felino es la imagen del trueno que detona en medio de dos serpientes de
fuego. Los tres elementos conjuntamente conforman el rostro trinitario
del icono del gran dragén, fundamento principal e ineluctable del arte
sacro mesoamericano. Por consiguiente,

[...] ni la serpiente ni el jaguar se inscriben dentro de una taxonomia zoo-
l6gica donde la vibora en cuanto reptil y el jaguar en cuanto felino no com-
parten nexo alguno, sino que el icono monstruoso explora a partir de la me-
tafora visual del rayo, oculta en las sierpes igneas, [...] aunada a la metafora
auditiva que hace coincidir el estruendo del trueno con el rugido ensordece-
dor del jaguar, nuevos principios pldsticos, sistemas y fines de clasificacién
que rastrean, en un plano icénico, las relaciones internas de semejanza entre
el concepto de lo absoluto y sus metaforas: el rayo, la serpiente de fuego y el
trueno figurado en forma de jaguar, ofreciendo con ello al espiritu un juego
ilimitado de imdgenes” (Miiller 2016: 35).
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La riqueza imaginativa derivada de las metéforas de la fuerza divina
se ve reflejada en la riqueza iconogréfica correspondiente, en la cual
predomina la metafora zoomorfa de la cara trinitaria de la serpiente de
fuego-jaguar. No se trata del inico modo posible de representar plasti-
camente el momento de la detonacion luminosa que impulsé la creacion
del mundo, pero, eso si, de su expresion mds original y espectacular.
Los artistas mesoamericanos, en una verdadera explosion creativa, se
sirvieron tanto de las enormes fauces que caracterizan a ambos anima-
les y de los prominentes colmillos de la sierpe y el felino, como tam-
bién aprovecharon la semejanza entre la piel atigrada de los crétalos y
las caracteristicas manchas del pelaje del jaguar mesoamericano, a fin
de crear no sélo semblantes felinos formados por dos perfiles viperi-
nos, sino de combinar elementos de ambos animales para encarnar un
monstruo fantastico que era la representacion plastica de la creacion
del cosmos. Por lo tanto, es posible encontrar, entre otros innumerables
ejemplos, jaguares de lengua bifida (figura 1), sierpes miticas provistas
de las garras, de los bigotes y de la denticion del felino, culebras con la
piel moteada del jaguar (figura 15), serpientes bicéfalas con dientes de
jaguar incrustados (figura 16), etcétera, etcétera.

Figura 15. Serpiente-jaguar enrollada, escultura en piedra. Procedencia desconocida,
cultura del Altiplano central/mexica-azteca, Postcldsico. Staatliches Museum fiir
Volkerkunde, Berlin, Alemania. Dibujo de Rubén Rosas.
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Figura 16. Serpiente de doble cabeza, mosaico de turquesa, coral, concha y
dientes de felino sobre madera. Procedencia desconocida, cultura azteca-mexica-
mixteca, Postcldsico. The Trustees of the British Museum, Londres, Inglaterra. Dibujo
de Rubén Rosas.

El dragén también se viste de rayos y reldmpagos o, mejor dicho, de
las abstracciones meteoroldgicas del fendmeno —lineas en zigzag—,
mostrandose, ora predominantemente meteorologico, ora faunico, ora
como una combinacion de ambos aspectos y conformando, en conjunto,
un hibrido ya no sélo de animales, sino de metdforas zoomorfas y me-
teoroldgicas del principio absoluto, sin preocuparse por la legibilidad
del resultado. En esta linea, hay dos esculturas teotihuacanas talladas en
piedra que representan a un jaguar mitico (figuras 17 y 18), cuyas patas
delanteras, en ambos casos, portan las lineas zigzagueantes del rayo, o
sea, el rayo y su relejo. Se trata de un sincretismo de expresiones hiero-
fanicas que ha amalgamado distintas maneras de representar el génesis,
utilizando una abstraccion geométrica, ademas de atemporal, sustraida
de la metéfora del rayo y su reflejo en el espejo del agua, a saber, lineas
en zigzag duplicadas, asi como otra metdfora auditiva derivada de la del
jaguar, la cual alude a la equivalencia del rugido del felino con el rugido
del cielo. De nueva cuenta también aqui aparece, en medio del fulgor de
las dos serpientes de fuego, el semblante del jaguar mitico, portador del
verbo creador, la voz del dios supremo encarnado.’ El jaguar y las ser-
pientes de fuego duplicadas gracias al espejo del océano primigenio se
convierten en huestes del demiurgo.

5 También aqui, como anteriormente fue el caso de la expresion “el verbo creador

encarnado”, la locucién el “dios supremo encarnado” no debe entenderse en ana-
logia con la cosmovisién judeocristiana, sino en el sentido genérico y universal de
la divinidad encarnada.
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Figura 17. Felino mitolégico, escultura en piedra volcanica con restos de estuco y
pintura. Teotihuacdn, Estado de México, cultura del Altiplano central/teotihuacana,
Clésico, Museo Nacional de Antropologia/Sala Teotihuacdn, Ciudad de México.
Dibujo de Rubén Rosas.

Figura 18. Jaguar mitico, Teotihuacan, Estado de México, cultura del Altiplano
central/teotihuacana, Cldsico. Museo Nacional de Antropologia/Sala Teotihuacan,
Ciudad de México. Dibujo de Rubén Rosas.

El jaguar reticulado y la representacion de la superficie
del agua

El arte sacro tiene una doble misién: no debe ocultarse tras imédgenes os-
curas e incomprensibles, como tampoco “debe ilustrarse tan claramente
que a todos resulte comprensible” (Gerber, apud 1zzi 2000: 27). Massi-
mo Izzi suscribe esta opinién cuando sefiala que existe la “doble nece-
sidad de explicar a los pocos capaces de comprender por una parte y de
mantener oculto a los demds por otra”, afladiendo que en este discurso,
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“las imdgenes animales, como en cualquier otro proceso simbdlico, se
llevan la parte de ledn, y entre ellas las figuras hibridas, los monstruos,
los acoplamientos de seres infrecuentes, [que] mds que cualquier otra
imagen, corresponden a las exigencias arriba expresadas” (Izzi 2000:
27). Esto ilustra de manera idénea el enigma del icono del jaguar reti-
culado teotihuacano, que ha logrado conservar el cardcter misterioso de
la red de enlaces ondulados que dan forma a su cuerpo. La respuesta a
la pregunta qué es lo que el artista teotihuacano plasmé cuando dibujé
esas redes onduladas, debe ser a la vez evidente y ambigua.

Como muchas veces sucede con los misterios, la respuesta se puede
encontrar donde menos se espera. En este caso, en un cuadro del pintor
inglés del siglo xx David Hockney, a quien le obsesionaba la forma de
representar la superficie del agua, no la del mar de los origenes, sino la
de la alberca en su lujosa mansion en Hollywood. Sin embargo, en tér-
minos plésticos, el agua es el agua: un pintor que observa su superficie
se enfrenta al mismo reto, tanto en una ciudad estadounidense moderna,
como en la antigua Teotihuacédn. La superficie del agua en si no puede
ser representada. El agua no es mds que un espejo y sélo se descubre
como tal gracias a las luces u objetos reflejados. Anteriormente vimos
que los artistas mesoamericanos estaban plenamente conscientes de
esta calidad de espejo que caracteriza al vital liquido, de tal suerte que
fue el espejo de las aguas pristinas el que les sirvid de eje imaginario
para desdoblar la cara trinitaria del dragén. No seria raro suponer que
el mismo ingenio empleado para encontrar muchas maneras formales
distintas para representar a la fiera cosmogenésica hubiera sido apro-
vechado también para recrear plasticamente el contexto al que ésta se
vincula inextricablemente, es decir, el escenario oscuro del agua en el
océano de los origenes.

Regresando a Hockney y su cuadro, si se acepta que la ciencia que
tiene el pintor es la misma en todas partes y desde siempre, es factible
que en dos culturas distintas y en dos épocas distantes se hubiera lle-
gado a la misma solucién pléstica al buscar un recurso para representar
la superficie del agua. En el cuadro Sunbather (figura 19), Hockney
representa el agua de su alberca en Hollywood mediante lineas ondu-
lantes que se entrecruzan, formando redes entrelazadas que son formal
y conceptualmente idénticas a las redes que aparecen en los jaguares re-
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ticulados. Si aceptamos que, en dos épocas, lugares y culturas distintas
sin nexos comunes, los artistas hayan podido llegar a la misma solucién
pléstica, entonces el jaguar reticulado teotihuacano (figuras 1,2,3 y 4)
podria ser un jaguar cuyo cuerpo representa la superficie del agua o,
para ser mds exactos, el juego de la luz que dibuja redes luminosas en
el espejo del agua. El cuerpo del felino, en este caso, debe entenderse
como un tejido de luz que resalta contra el fondo oscuro del mural, sien-
do la fiera en su totalidad no un animal de carne y hueso, sino un cuerpo
de agua, un espejo en medio de las tinieblas primigenias repentinamen-
te iluminadas. Si el rayo, en el arte mesoamericano, se pudo transformar
en sierpe, por qué no aceptar que el jaguar se pudo transformar en agua.
En tal caso, no cabe imaginar representaciéon mds sublime que la de la
aurora del cosmos encarnada en el jaguar reticulado, ni mayor destreza
y maestria plastica que la de los pintores teotihuacanos.

Figura 19. Superficie espejeante del agua. David Hockney, Sunbather/Bafio de sol
(1966). Museum Ludwig, Colonia, Alemania. Dibujo de Rubén Rosas con base en el
cuadro de David Hockney.

Una vez que se acepta la propuesta de que la reticula del felino es una
red luminosa que representa la superficie del agua, es posible descubrir
representaciones estrechamente relacionadas con esa red, tanto en la
forma como en el contenido. En otro mural teotihuacano aparece entre
dos sacerdotes un pequeiio altar, conocido como el “Escudo de Tlaloc”
o como un disco solar (figura 20) (De la Fuente 1995: 158) que proba-
blemente sirvié de marcador portatil en un juego de pelota. Se trata de
un disco montado en un pequefio basamento, en cuya parte central se
encuentra una red de lineas entrelazadas. En la base hay una franja ho-
rizontal con tres escenas que muestran una pelota-sol que rompe dicha
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red, lo cual equivaldria a la superficie del agua primigenia rota por una
pelota que representa al astro luminoso. Asi, estas pequefias escenas se
revelan como representaciones de la primera aurora, el dia uno.

Figura 20. Anillo del juego de pelota. Detalle de una pintura mural, Teopancaxco,
Cuarto 1, Mural 1, Teotihuacdn-Teopancalco. Teotihuacdn, Estado de México, cultura
del Altiplano central/teotihuacana, Clasico, in situ. Dibujo de Rubén Rosas.

De modo que se podria postular que el lugar acuoso precésmico y
cadtico, anterior al mundo, se materializé en la arquitectura mesoame-
ricana en forma de una cancha del juego de pelota. Si el umbral a diver-
sos santuarios era la objetivacion de la tormenta césmica en forma de
un monstruo de cara serpentina-felina, metafora zoomorfa del momento
inaugural del cosmos, la cancha del juego de pelota, en cambio, era
un escenario arquitectonico monumental que representaba el espejo de
agua pristina impregnado con la virtualidad del ser, y que, como tal,
sirvié para representar ritualmente el enfrentamiento entre las fuerzas
monstruosas opuestas que originaron al mundo.

Otro importante indicio plastico relacionado tanto con el jaguar re-
ticulado como con la idea de que la cancha de pelota, en cuanto espejo
de agua, fue descubierto en un sitio maya de Guatemala. Es una pieza de
cerdmica que muestra una cancha de juego de pelota con la forma de las
fauces estilizadas de un jaguar con un dibujo de redes entrelazadas (figu-
ra 21). La pieza tiene un contenedor que se comunica con la cancha, de
tal suerte que permite inundarla de agua. Esto nos permite pensar que el
lugar donde se celebraba el juego ritual era un espejo de agua contenido
en las fauces del jaguar mitico. O sea, la pieza seria la visualizacién de
un espacio lleno de agua anterior a la materializacién del mundo, lo
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cual es realmente probable si se toma en cuenta que la mayoria de las
canchas se encuentran en un nivel mas bajo que el de la superficie del
suelo y que, en cuanto patios hundidos, seria factible imagindrselos, ya
sea real o simbdlicamente, como espejos de agua.

Figura 21. Cancha de juego de pelota en la forma de fauces de jaguar reticulado.
Kaminaljuyu, Guatemala, cultura maya, Clésico. Dibujo de Rubén Rosas con base
en Eric Taladoire, “Las representaciones bi y tridimensionales de juego de pelota en
Mesoamérica”, Revista Arqueologia mexicana. vol. XIX-nim. 117,
septiembre-octubre 2012: 18-27, p. 27).

En un relieve de Chichén Itz4 hay un detalle que refuerza esta
idea. En una de las paredes laterales de la estructura conocida como
el “Tzompantli” (literalmente, muro de crdneos), aparece el capitdn de
uno de los equipos de jugadores del juego de pelota como un guerre-
ro que sostiene en su mano izquierda la cabeza decapitada del capitan
del equipo contrario (figura 22). Este personaje se encuentra ante un
fondo profusamente decorado con una serie de serpientes y de disefios
serpentiformes. De nuevo hay que ver estas sierpes no como animales,
sino como metédforas de la superficie del agua. El personaje no se en-
cuentra de pie en medio de un enjambre de serpientes, sino en el espejo
de las aguas pristinas. Es posible que esta idea no logre convencer de
inmediato al espectador occidental moderno que no conoce el discurso
plastico de atafio. De nueva cuenta, un cuadro de David Hockney, de la
serie paper pools (figura 23), proporciona la clave para descubrir que
las serpientes y las lineas ondulantes y serpentinas integran una repre-
sentacion de la superficie reflejante del agua. Nadie pensaria, al ver
esta pintura, en una piscina llena de pequefas viboras en movimiento,
sino simplemente en una alberca llena de agua. Inmediatamente queda
claro que las serpientes no son mas que un recurso pldstico que utiliza
zoomorficos centelleos de luz para representar la vitalidad del agua. El
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artista inglés emple6 el mismo recurso pldstico que habfan utilizado los
mayas para representar las luces que se reflejan en el agua. Hockney es,
sin duda, un gran pintor del agua y también lo fueron los artistas prehis-
péanicos que tallaron en el Tzompantli el mencionado relieve, en el cual
los espectadores de entonces vieron a un personaje de pie en un espejo
de agua. El artista inglés percibié lo mismo que los artistas prehispéni-
cos observaron y que nosotros mismos podriamos captar al mirar con
atencion la superficie del agua contenida en una piscina o un lago.

Figura 22. Jugador del juego de pelota sobre un fondo de serpientes, relieve en piedra,
detalle de la estructura conocida como El Tzompantli. Chichén Itz4, Yucatdn, cultura
maya, Postcldsico, in situ. Dibujo de Rubén Rosas.

Figura 23. Serpientes de luz proyectadas sobre la superficie del agua. Pintura de David
Hockney, de la serie “Paper Pools” (1978). Dibujo de Rubén Rosas,
con base en la pintura de Hockney.
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Conclusion

Este ensayo parti6 de la suposicidn de que el icono del jaguar reticulado
participa de un lenguaje pldstico que compartieron todas las culturas
mesoamericanas, donde el jaguar representa, como se sabe gracias a
innumerables mitos, al demiurgo por excelencia. Fue el amo y sefior
in illo tempore, el habitante invisible del caos precésmico, acudtico y
oscuro que antecedid al mundo ordenado y creado por los dioses para
los hombres. La hipétesis consistia en que no se trataba de un animal,
sino de una metéfora auditiva. Gracias a esta maravillosa metdfora se
plasmé una relacion interna de semejanza entre el rugir del felino y el
rugir del cielo, en cuanto voz del trueno y verbo creador, lo cual inspir6
la creacion de la bestia, que asi se convirtié en el verbo encarnado.

Sobre la base del caso especifico del jaguar reticulado teotihuacano,
cuyo cuerpo estd conformado por una reticula de disefios entrelazados si-
nuosos y cuyo semblante terrible, al mirar de frente, estd constituido a su
vez por dos perfiles enfrentados, este ensayo emprendié un andlisis her-
menéutico comparativo, buscando iconos mesoamericanos con atributos
parecidos para develar el contenido tras estas particularidades plasticas.

Primero se establecié que los perfiles que integran un solo rostro
felino que mira de frente pertenecen a otra bestia que goza de la misma
prominencia en el bestiario mesoamericano: la serpiente. Asimismo, se
comprobd que esta cara trinitaria, constituida por dos cabezas de ser-
pientes, que al juntar sus perfiles forman una sola cara de caracteristicas
felinas, existi6 en la iconografia desde el periodo preclasico olmeca, es
decir, desde la aurora misma de las culturas mesoamericanas, hasta el
poscldsico. De modo que esta fiera fantastica atraviesa como un hilo
rojo tres mil afios de cultura mesoamericana, lapso en el cual se recon-
figuré e innové constantemente.

Mais tarde se descubrid que tras el binomio serpiente-jaguar que pre-
ponderd en el arte de esas culturas se encuentra no sélo la metafora
del trueno, sino asimismo la metdfora del rayo luminoso, en cuanto
metafora visual del momento inaugural del cosmos. Momento en que,
segtin los mitos cosmogenésicos, la luz de los rayos y reldmpagos ilu-
minaba esporddicamente la oscuridad de aquel tiempo anterior al tiem-
po. Instante en el que un fulgor luminoso, al detonar sobre el espejo
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de las aguas del océano primigenio, no sélo se refleja a manera de dos
viboras encontradas, sino que, ademads, da origen sobre el espejo de las
aguas al estertor del trueno. Habiendo encontrado asi no sélo una, sino
dos metédforas primigenias, la del rayo y la del trueno, tanto como su
encarnacion respectiva en una serpiente o, mejor dicho, en dos viboras
enfrentadas a manera de un ente reflejante y su reflejo, se mostraron sus
materializaciones como dos seres zoomorfos.

Después se revel6 como estas culturas habian procedido al represen-
tar el contexto, en concreto, el espejo del agua. La representacion de la
superficie del agua, en si invisible, a no ser que refleje la luz proyectada
en ella, ha sido un reto en la plastica desde la antigiiedad hasta nues-
tros dias. Se pudo comprobar que el pintor inglés David Hockney, uno
de cuyos temas predilectos ha sido la representacion de la superficie
del agua, encontrd soluciones plésticas idénticas a las de los artistas
prehispdnicos. De esta manera se mostrd que la intuicién pléstica, la
ciencia del pintor, siendo universal, debe verse como el fundamento del
desarrollo pléstico en cuanto lenguaje. La plastica, uno de los lenguajes
inventados por el hombre, debe sumarse al conocimiento de los mitos y
demads fuentes primarias y secundarias, en la labor de descifrar la crea-
cion de las obras iconograficas de las altas culturas. O sea, aquello que
ayudo a concebirlas también puede ayudar a develar su misterio.

Una vez realizado este recorrido hermenéutico, se restituy6 el men-
saje subyacente en los jaguares reticulados, en cuanto jaguares de agua
que, carentes de corporeidad, estdn constituidos por la luz primigenia
que dibujo en el espejo del agua redes luminosas. Al estallar el estruen-
do del trueno sobre la superficie iluminada por dos rayos, uno real y
el otro virtual, el primero siendo el reflejante y el segundo el reflejo,
se origina el momento augural del universo que antecede a la primera
aurora, el primer dia. Por tltimo, se descubrié que del mismo modo
en que la metdfora visual y auditiva del rayo y del trueno cosmoge-
nésicos encontrd en el dragén una representacion objetivada, también
el espacio cadtico precosmico del océano de los origenes encontrd en
la urbe mesoamericana una objetivacion arquitectdnica en la forma de
las canchas del juego de pelota. Si éstas se entienden como espejos
hierofdnicos, nos permiten conceptualizar la representacion ritual del
encuentro de las dos fuerzas constituyentes del universo, el rayo y su
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reflejo, que liberan, tras herir la superficie del agua, al Sol, a la primera
aurora del cosmos, al primer dia de un mundo ordenado, contrapuesto
al caos precésmico en que sigue habitando el monstruo que aguarda la
llegada predestinada del Apocalipsis, a fin de devolver al mundo a la
oscuridad primera.

La implementacidn del poder de la mirada plastica como herramien-
ta de la iconologia, me parece, puede enriquecer y complementar los
estudios historicos, ayudando significativamente no sélo en el desci-
framiento del discurso pldstico de la antigiiedad, sino también en el
develamiento del funcionamiento de las estructuras de poder en que la
bestia se ha convertido en un simbolo emblematico del poder divino y
real. Quizds estos iconos bestiales, mds que hablarnos de los jaguares y
las serpientes, mucho nos pueden decir sobre la conducta del hombre.
Fue a partir del alumbramiento del espejo hierofdnico que el hombre
0s0 levantar sus ojos mortales “contra su condicion y la creacién ente-
ra”, dominado por la desmesura de su sed de dominio y sumido siempre
en un “tormentoso mar de desesperacion fatal” (Eliade 1972: 197). Una
y otra vez vemos en la mitologia que los héroes civilizadores, hombres
rebeldes por excelencia, empiezan y terminan su existencia entre “rayos
y reldmpagos” (Camus 2013: 48).
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ABSTRACT: The paper deals with the ways Arthurian myth exists in the contemporary
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Experimenting with Myth: Adaptation or Destruction
(A Case of Cognitive Linguistic Analysis of Arthurian
Fanfiction)

Myth is [...] a vital ingredient of human civilization;
it is not an idle tale, but a hard-worked active force.
MaLiNowskl, 1955: 101.

Introduction

Think “myth” and either an image of Prometheus - the cultural hero of a
distant past - or some tales of Africa may come to mind. In line with this
image the traditional definition reads as follows: “myths may be defined
as traditional prose narratives, which [...] are considered to be truthful
accounts of what happened in the remote past” (Bascom 1965: 136).
Ontologically, myth is the story or the source that other texts frequently
turn to, and that reappears many times onwards (Uspensky 1996: 26).
A myth at the most basic level is the narrative being created, told and
revisited. Less obvious, however, are the myths that gradually paved
their way to the contemporary world or emerged in the age of reasoning
and even in the digital age. These are either the old myths that were
adapted to live on or the new myths we are now living by. The basic
definition, while being true for discussing myths in their prototypical
sense, seems rather inconsistent when trying to comprehend what myth
is nowadays. And indeed, with advances in philosophy, psychology and
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myth studies, a strong impact of mythology became apparent and finally
was given a just place in human consciousness and culture at large: “phi-
losophers who have been eager to abolish myth have realized that a vacu-
um is immediately created if the contribution made by myth to culture is
explained away” (Honko 1984: 8). Upon a closer inspection, mythology
turns out to be not a relic of the past, it has not vanished into a thin air with
the appearance of science and realistic reasoning, but it keeps up with the
changing world creeping into the narratives, still emerging nowadays.

One of the most exceptionally popular myths throughout the cen-
turies and even today is the myth about King Arthur, who manifests
some archetypal features of the human psyche and consciousness. Fun-
damentally, the myth about King Arthur is the embodiment of power, a
vivid example of a just ruler and protector for people - “rex quondam,
rexque futurus”. What is more, this myth is inevitably about self - and
national identity and has been revived to tell an everlasting story of
magnificence, bravery and honour. The myth about King Arthur has tri-
ggered numerous interpretations and it is still a rich and valued source
of inspiration. Yet, it differs most drastically from the prime example of
the archaic myths in that it stepped beyond the boundaries of time and
emerged into the modern world and language, still retaining much of
its archaic charm and mythological features while modernizing other
aspects. Being rooted in history (the four existing accounts' of the his-
torical prototype are well-studied so far (Higham 2005), Arthur’s image
is much more ancient and really far-outreaching, lying beneath “his-
tory” as well as functioning according to its own rules. Furthermore,
the development of Arthur’s image not only in medieval but also in the
modern world follows some rules of mythological development.

His probable mortal prototype has nothing to do with the immortal
hero depicted in the works of art. Quite ironically, he has fulfilled the

To begin with, Arthur as a historical personality was mentioned by Gildas, who
wrote On the fall of Britain ca. 540 (De excidio et Conquestu Brittaniae) to de-
nounce the vices of his time. Secondly, the fullest, apparently historical account of
Arthur comes much later, in Nennius’ History of Britons (The Historia Brittonum),
written in about 800. Thirdly, there are two other relevant entries in the 10" centu-
ry Annals of Wales. The fourth mention is found in Historia Ecclesiastica Gentis
Anglorum by Bede the Venerable 8" century. These four texts provide the bases for
interpreting the historical roots of Arthur.
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prophecy becoming king again - the famous legend that he is not dead
but sleeping in a cave with his men “ready to awaken when his people
are in their hour of need, when he will rush forth with his army to defeat
the enemy. He has been reborn to the world century after century from
the pen, brush and imagination of numerous writers, artists, poets and
politicians” (Blake & Lloyd 2002: 8).

The principal feature of a myth as an ontologically primordial story
is that it belongs to no one and at the same time to everyone. With the
evolution of humanity and narration myth has been transformed into
tales (Propp 2013) and specific interpretations by different authors. So,
the interpretations of Tomas Malory, Alfred Tennyson, Mark Twain or
T. H. White are part and parcel of the canonical story. However, with
the emergence of the Internet, which facilitated sharing information,
the monologue of The Author was complimented by the polylogue of
people taking part in the discussion, appropriating the story. Thus, the
myth has returned to its original medium with fanfiction playing an inte-
resting role in testing novel interpretations. Today, the myth of King Ar-
thur manifests itself not only through books and films, but also through
advertising and internet. It is found in numerous short stories published
online featuring various aspects of Arthuriana and creating new blends.
This new phenomenon brought about by a new medium is called fanfic-
tion. The internet has drastically transformed the way the myth lives to-
day and is lived by. In the loads of material available in the internet, two
major tendencies could be observed: complementation and destruction.
The first one concerns dwelling on the moves and characters that were
not studied well in the previous interpretations. The second presupposes
making Arthur as different from the concept we are used to. The latter
seems particularly interesting as these interpretations explore the limits
of possible changes the myth can endure and yet be recognizable.

Myth and fanfiction: a story worth telling
At this point a broad definition of myth is needed, for it would allow us

to include fanfiction more naturally into the analysis. By the notion of
“myth” we understand not only the narrative or a set of narratives in the
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narrow sense, but the myth-oriented works in general, e. g. those that
make up the myth of King Arthur. The figure of King Arthur is the nu-
cleus of a myth that has always been transforming to fit a new political,
cultural and historical agenda. Myths never disappear because they are
so fundamentally connected with what constitutes a human being as
such: mind and soul, cognition and imagination.? While transforming,
they engage in a dialogue with the archaic past on what makes up the
core of the myth - the image of King Arthur as the embodiment of ever-
lasting notions of honor, power, heroism etc. Together with his central
figure the whole Arthurian myth transforms as well.

Since “the purpose of myth is to provide a logical model capable of
overcoming a contradiction [...]” (Levi-Strauss 1955: 428), it amounts
to being a tool for cognizing and constructing the world or even a
whole cognitive paradigm that is largely anthropocentric and anthro-
pomorphic, since “through the word the historical event is evaluated
to the point of self-consciousness” (Losev 2001). Levi-Strauss himself
stressed that the basic patterns observable in mythology all around the
globe account for “a basic need for order in human mind”, thus making
evident the fundamental rules by which a human mind functions. The
rules of thought were considered to be basically/ fundamentally similar
to the rules of grammar that are prominent in any language.?

Therefore, myths in contemporary studies are considered to be nei-
ther beautiful lies nor detached stories, but “networks of powerful sym-
bols that suggest particular ways of interpreting the world” (Midgley
2011: 1). In fact, myths store the structured knowledge. The creative
impetus or the imagination drive and a potential to define cultural val-
ues set mythology most clearly apart from other patterns of knowledge
resulting “of dynamics of the mind as an operating source” (Tychkin

“Instead of dying, they transform themselves gradually into something different,
something that is often hard to recognize and to understand” (Midgley 2011: 5).
Already in L. Levy-Bruhl’s work on mythological thinking, various thought struc-
tures were identified to “exist in one and the same society and often, perhaps, even
always, in the same consciousness” (Levy-Bruhl 1924: 7). Similar ideas are ex-
plicit in works of the philosopher of the language A. Potebnya, who drew attention
to syncretism and the timeless nature of the mythological way of thinking, which
“is not peculiar to one time, but to people of all ages, standing at a certain stage of
development of thought/consciousness [...]” (Potebnya 1989: 154).
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2015: 461). When discussing human cognition we deal with two basic
processes: conceptualization and categorization, that is, establishing
similarity and contrariness between the conceived objects of the world.
The second process has received considerable attention and is therefore
clearly and strictly defined: categorization accounts for “pattern find-
ing”, “class identification” or “our ability to identify entities as mem-
bers of groups” (Evans 2006: 169). Conceptualization, in its turn, is a
more complex phenomenon lying “at the core of the black-box problem
of the human mind” (Nuyts 1997) as it reveals itself through indirect
manifestations: narrative/language and action. Considering conceptual
and linguistic knowledge as distinct, yet closely interrelated types of
knowledge we proceed to list some peculiarities of mythological think-
ing that still reveal themselves as narrative in the narrow sense and can
be subjected to cognitive linguistic analysis. Mythological cognition
is characterized by “diffusion, syncretism* and emotional charge (im-
petus)” (Meletinsky 2014: 24-25). This cognitive-oriented perspective
becomes essential when looking into the development of this myth in
the contemporary world, for myth is therefore understood not as a text
but as a piece of structured knowledge accompanied by imaginative
patterns and strong evaluative potential. It determines what is important
and what is not, what is good and what is bad, thus defining the axiolog-
ical sphere of the society and individuals.

Within the dimension of the Internet, the “literary word” is viewed
not as a as a standpoint with a fixed and stable meaning, but as the in-
tersection of planes of discourse, as a dialogue between various types
of writing - the writer himself, the recipient, and finally the narrative
formed by the present or previous cultural context (Kristeva 2000: 428).
The Internet has become a testing ground for all sorts of experiments,
a place for destructing everything familiar for the sake of realizing the
strangest possible ideas. It was the Internet that made such a phenom-
enon as fanfiction exceptionally popular. However, the peculiarities of

This syncretism is reflected on the many ways the image is constructed as well as
on the linguistic features of fanfiction, such as a mix of direct and indirect and free
indirect speech. The characters of a similar order are sometimes mingled together,
like all the female characters capable of enchanting and casting a spell: Morgane,
Igrane, Lady of the Lake, Nimue.
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these texts consist not only in the medium of their dissemination, but
in their secondary nature in relation to the source of inspiration. Fan-
fiction, unlike other types of secondary texts, relies on the character
of the work, it is “image-centred” (Hellekson 2006: 5-7). The myth of
King Arthur is image-centred as well. Therefore, it is a viable model
for studying the development of the concept of Arthur; it may be com-
pared to a “barometer” for measuring the popularity of certain plots
and characters and identifying social problems as well as expectations
and inspirations. Even if myth tells the story of the past, it is oriented
towards the present and highlights what is of paramount importance
today. Therefore, the idea put forward by Liszka transferring attention
from the Myth as a sacred narrative to a myth as “a work-horse of cul-
ture, a means of evaluation, interpretation, and creative change” seems
fundamentally true (Liszka 1989).

Fanfiction shows a plethora of possibilities either mapped out or fully
realized. Unlike the fully-fledged interpretations that we find in books
and films these stories are short and provide just the first level of artistic
impulse: “what if...?”. These stories are experimenting with myth in
vitro, while the authorized interpretations have more space for testing
the initial ideas within the full complexity of artistic life - in vivo. It has
not escaped the notice of both scholars of the genre and fanfiction writ-
ers that the literary creative process and the fanfiction process are very
much alike in the core: “to attack the reuse of preexisting characters as
being inherently wrong is to deny something central to the storytelling
impulse” (Keen 2016).

Since myth is a means for comprehending consciousness, myth-cre-
ation is the immanent function of human mind and “the way of repro-
duction of culture in society as well as a means of social construction of
reality”” (Voevodina 2002: 17). By means of fiction allowing for different
points of view on reality, and the psychological possibility inherent in
humans to be able to view from and operate on several personal planes,
people gets the opportunity to realize themselves on another level. “Fic-
tion is an invention that empowers humanity with self-expansion” (Izer
2008: 2) and originates from a strong personal affect (Chander & Sun-
der 2007; Hellekson & Busse 2006). The authors of fanfiction write
stories to prolong their existence in the world they became fascinated
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with. They usually take the preexisting hero (already in an abbreviated,
standard, functionally reduced version), separate it from the primary
work, and transfer it to another artistic world with other possibilities.
This leads to, on the one hand, personal interpretation, and on the other,
nevertheless, to crystallization of the most stereotypical and the most
generalized features of the character in question as the authors tend to
preserve carefully the original characteristics of the hero. This process
of the most “violent” individualization and interpretation was termed
“textual poaching” (Jenkins 2012).

Despite the often problematic and lively debates regarding the rela-
tionship between mythology and fan literature, this issue has not been
settled yet. Although mythologies are not in any way fanfiction stories,
“mythological thought operates essentially through a process of trans-
formation. And the rules of these transformations are contrariness, con-
tradiction, inversion and symmetry” (Lévi-Strauss 1955). Therefore,
the rules of this transformation can shed light on both issues: the devel-
opment of myth in general and in specially constructed settings, and the
basic rules of myth evolution approached within various frameworks.
Another classification is found in the semiotic trend of myth research.
Transformation comes with difference, opposition and variation: “Ex-
planation may be able to provide a set of answers to the origin of myth
and its general structure and how if functions within the cultural whole;
but in doing so it reduces the phenomenon to an observed entity rather
than a lived experience” (Liszka 1989: 10).

To apply these rules to fanfiction we need to build a concept of the
main character - Arthur. As a term, concept’ has to do with both - the
mental activity of the humans and the language where it is naturally ver-
balized in. When the myth evolves, the concept underlying it changes
too. Therefore the mythological concept is constructed on the basis of
textual representation, for it is well acknowledged that linguistic behav-
ior “is relatively privileged as a source of information [...] because it is
a type of behavior which explicitly encodes and transmits conceptual
information” (Nuyts & Pederson 1999: 4). These ideas become even

> According to Koubriakova a concept is defined as “an operational meaningful unit
of memory, mental lexicon, conceptual system, brain language, and the whole pic-
ture of the world reflected in the human mind” (Koubriakova 1996: 90).
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more viable for studying fanfiction, since the process of actualizing the
implicit into explicit is a notable peculiarity of all secondary texts and
fan stories are no exception.® Glancing across the analyzed material we
may notice that the conceptually marked works (noble, hero, legend,
myth) appear very often, anchoring the new text to the existing concep-
tual framework or a mental space.’

The central concept making up the framework of the whole myth is
King Arthur. He has always been and is the center of attraction for, as
we know, in the Middle Ages his story attracted many other separate
plots (e. g. Tristan and Isolde). He is the center of the most stable char-
acteristics, comprising the concept and building up his identity. To the
core elements of the concept we can ascribe the following clusters: 1)
a cluster of external characteristics: space, country, time markers with
a reference to the past, occupying a high position in the social hierar-
chy and thus power; 2) a cluster of personal characteristics: bravery,
heroism. We outlined these two clusters after analyzing 38 dictionaries
and encyclopedias as they preserve only the most typical characteristics
(Sharapkova, 2015). Since identity can be understood as “a total sum
of our accumulative knowledge about ourselves” (Komova 2005: 6),
about our social and cultural position, J. Howard argues that “cognitive
schemas, abstract and organized packages of information are cognitive
versions of identity” (Howard 2000: 368). To modify this character
means to construct another concept that is realized in the work of art.

Given that the concept is central to the myth structure and evolu-
tion the major aim of the present paper is to investigate the concept
of King Arthur in the most distanced interpretations, those that trans-
form the very core of his image by 1) changing the time-reference 2)
changing the place reference 3) changing the gender. Three fanfiction
stories were chosen for analysis conforming to several criteria: as they
are based on the generalized image of King Arthur existing in the cul-

“all in the prototext that becomes clear only on the level of the global purport of
the text comes down to the semantic level in the secondary reformulation” (Ver-
bitskaya 2000: 198).

7 “[a] mental space is a medium for conceptualization and thought. Thus, any fixed

or ongoing state of affairs, as we conceptualize it, is represented by a mental
space” (Lakoff 1987: 281).
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ture and not on some particular book or film (there are rather popular
interpretations based on Le Morte Darthur or the film Merlin), most
non-typical interpretations do not build up a straight line of evolution
but create diversity.

Changing the core: exploring the limits

This section considers the stories where one element of tradition is des-
troyed. The Arthurian stories comprise a substantial part of the fanfic-
tion stories hosted by www.fanfiction.net, a website with thousands of
fan stories structured around a plethora of characters. The identity of
King Arthur pertaining to its categorization is shaped by a set of obliga-
tory features. Therefore, once one characteristic is altered the identity
of King Arthur is also transformed. The degree of approximation to the
prototype is reduced, and the difference is highlighted intentionally.

The primary focus of our attention is the destruction and de-mytho-
logization of King Arthur, as his image is also a symbol, a sign that
supports the identity of the whole Anglo-Saxon world. Nevertheless,
since the contemporary postmodern, internet-driven culture is eager to
play with signs, the process of disrupting the form and the meaning
occurs. Sometimes this destroys the existing signs and sometimes it
brings about the process of resignification. Chander and Sunder, explo-
ring the phenomenon of inserting an idealized personal representation
into a popular work, argue that “semiotic democracy requires the ability
to resignify the artifacts of popular culture to contest their authoritative
meaning” (Chander & Sunder 2007: 601). This contesting in more or
less successful manner gives rise to a personalization pertaining to what
we called earlier - the appropriation of myth.

Since the character of King Arthur is borrowed from literature, he
has gone through numerous stages of alienation from the prototexts,
preserving or eliminating some characteristics. Prior to becoming an
image of fanfiction it has proved to be already capable of adjusting at
the periphery of the image, still being rather stable at the core. A com-
prehensive account of numerous literary works based on the Arthurian
myth appears in the encyclopedia “The Arthurian annals” (2006), star-
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ting with numerous medieval romances that culminate with interpre-
tation of Malory (1485) and continuing with Tennyson’s Idylls of the
King (1885) and many other works in 20™ and 21* century. Even if the
image of such order is not by any means easy to modify, it serves as a
reference, a reference to the prototext - the mythological core. If there
is a break with that prototext, it is only natural that a question arises: to
what extent this transformation is possible? In other words, how much
reference should be preserved in the secondary texts in order to evoke
the necessary level of recognition for the reader? To what extent is the
game of variants possible and what will remain at the very end before
a conglomerate of meanings becomes blurred? Is it enough to give the
character a known name, but to change it completely?

1) Changing the place

Let us start by analyzing the story “Noble” by Chaos Of A Butterfly,
published in www.fanfiction.net, where the time of action is changed
drastically, the author places the heroes into the contemporary world,
yet this fictional world is rather closed, divided from the real one and
mystic in its core. King Arthur becomes colonel Arthur Castus, arriving
to become a head of Camelot, a special military unit. Following the
tradition, the story is preceded by a brief summary of the plot and the
major opposition: 1) Arthur is a commanding officer, who gets assigned
to an already formed, small group of special, elite soldiers. 2) These
soldiers immediately hate him, as he is actually going to be in charge.
And none of the men hate Arthur more than the temperamental, arro-
gant major, Lancelot.

It is important to note here that from the very beginning the character
is introduced by specifying his high place in the social, military hierar-
chy and, hence, the characteristic of possessing power still remains. He
is vested with authority over people as a commander, a military leader.
This characteristic was developed historically and in this story fits into
the system of the contextual power relations and to some extent resto-
res precisely a more archaic element in the image: the military leader,
bretwalda. Power is a cultural and historical category, which is often
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personalized, associated with its embodiment (Komova 2005: 22). In-
terestingly, the power still needs to be tested and proved and the full
authority gained. This move is repeated in nearly all the interpretations:
in the canonical Malory’s text King Arthur is the son of Uther, yet he
needs to prove himself through pulling a sword and putting the barons
into order, here the newcomer needs to prove himself in the field.

Arthur receives an appointment in the special unit “Camelot”, con-
sisting of outstanding soldiers. The group is closed, elite, like the bro-
therhood of knights. Subconsciously, the fanfiction author returns to
the archetype of the Round Table: King Arthur cannot be alone, he is
always in command of the group, and this group, despite having a rigid
hierarchys, is built on personal authority rather than the system of strict
orders. In the text, the unit “Camelot” is called feam or group, and the
first occurs exactly twice as often as the latter, which is also not acci-
dental (10 to 5). Team is a single entity with common goals, while the
group is made up of individuals. By the time Arthur arrives, “Camelot”
has already been formed and is characterized by close unity. Therefore,
Arthur needs to become a true leader of the division.

The name of Arthur in the complex “King Arthur” is replaced by
Arthur Castus, which verbalizes the idea of a privileged position, of
his “blue blood”. Morphologically, it resembles English caste meaning
“one of the fixed social classes, which cannot be changed” [LD]. This
reproduces the medieval system of inborn nobility by blood and re-
fers to preexisting authority. At the morphological level, this idea is
supported by the Latin suffix -us, which refers to the Roman origins of
the historical Arthur, and to the idea of aristocracy, as well as military
skills, because the Romans have always been considered professionals
in the art of making war. It is interesting that the author explicitly refers
to the privileged background of Arthur, restoring the aristocratic lineage
of the prototypical image: “However, he was Arthur Castus, the son of the
great war hero, and they had told him he could have anything he wan-
ted”. This is introduced to hint at the heroism of the character; perhaps,
the author wanted to develop this turn of the plot further, but as many
fanfiction stories it was left unfinished. In any case it allowed to introduce
one of the representative words of the concept in the text. Arthur is not a
typical military man, as described by his author: “They didn’t look like
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a conventional army team; though, Arthur supposed, he didn’t look
like a conventional army man either, what with his shaggy, curly dark
hair and beginning of a beard”. In this case, contrasting the typical -
atypical images draws attention to Arthur’s appearance. There are some
archaic features in his image: curly shaggy hair and a starting beard,
which are closer to the past than to the current image of a military man.

Another word describing King Arthur is the word leader, which
should reflect the essence of social relations that go beyond the ins-
truction and are based on personal qualities. To become the head is not
enough, Arthur must become the leader as well. This lexeme is used
quite often in the text, however, we do not get a definite answer to
the question - did Arthur become a real leader? “Maybe they thought,
they did not have enough time to think up the ways to terrify the new
colonel, and then we’d have a ‘real’ leader for longer.” The sentence
contains both a lexically expressed modality, maybe, and a grammatical
one within the conditional sentence. Moreover, the use of scare quotes
expresses an obvious irony. The Camelot division consists of famous
Arthurian characters given military posts: Colonel Arthur Castus, major
Lencelot, captain Dagonet, warrant officer Bors, Gawain, recon specia-
list Tristan, Corporal Galahad. The unit® is famous for its combat effec-
tiveness, courage and professionalism, it is made up of the best fighters
possible, - that is why it was named Camelot, referring to its quality as
a mysterious city.

The team is also known for the character of both the members and
the field work they do. “Before I give you this post, I must ask. Did you
want to be in charge in the field, or act as a handler of the team. Their
last 3 Colonels have been handlers - the latest one said he was going to
be in the field, but changed his mind not a week into the job.” The hero
chooses to work in the field, which tells about his possible courage and
apparently no lesser strength and professionalism. Colonel Arthur Cas-
tus is shown as a calm, well-trained man, whose emotions are shown
only by means of somatisms: Arthur asked, frowning; Arthur nodded,
thinking about it; Arthur frowned at him...

8 Note that the idea of a military secret service saving the whole world was realized

in the film “Kingsman” (2015), that was wittily called by critics “Knight Bond” or
“spies of the round table” for numerous allusions to the myth.
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He agrees to lead this complicated military unit, which is also de-
scribed as uncontrollable, unpredictable and even aggressive: “It was
a bit of a rogue team, with no attachments, and had always been con-
sidered a wild card, Well... not volatil, per say, but... you’ll see. They
don’t exactly... like newcomers”. They seem to be in no particular need
of a leader for they are more than capable of running themselves. It may
be possible that Arthur Castus will be able to tame this volatile team
and teach them how to follow the orders: “The General simply raised
an eyebrow, deciding that it would be best not to try and explain the...
volatile aspect of the team to Arthur Castus”. The last remark remains
unclear, since, like many other works of fan fiction, this story is left
unfinished. The story ends at the first verbal battle between Colonel
Castus and Major Lancelot, with the latter being reluctant to follow the
orders of the newcomers.

The analysis of this story allows us to draw the following preliminary
conclusions: with a serious reorganization of the concept underlying the
work, the prototypical characteristics will always be the backbone. Even
in the maximally and intentionally altered story of “Noble”, the hero is
connected with military work, he is brave, exists in the enclosed (and
thus mysterious) space of a mythical military unit, and is identified as
a potential leader. It is probable that through his leadership he could
also gain authority, especially as the author briefly notes that he was
going to support a naval maritime brotherhood: “the strength of the
brotherhood of the Marines”.

The change of setting leads to further strengthening of other pro-
totypical characteristics, such as leadership and strength of character.
Moreover, it is necessary to exercise them in difficult, almost conflict-
ing situations. When one of the hero’s nuclear characteristics is de-
stroyed, compensation is achieved through the schematization of other
prototypical characteristics. Changing the setting is the most complex
modification, since the conceptualizations of space and time are basic
for the mythological worldview. Arthur still acts in the limited space
of the secret military group, he is still not completely accepted in the
modern world, perhaps the action takes place on the island, that is again
connected with the idea of the island of Avalon, where the defender of
the homeland awaits his time. A significant role in maintaining identity
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is fulfilled by the hero’s name, albeit altered, but quite recognizable,
and therefore fulfilling the necessary function of reference.

2) Changing time

Another attempt to transfer the hero to the contemporary world is the
narrative “King Arthur: Modern day respin” by the author nikkiemjinkx.
Although the author manifests in the title and in the short description
for the story that Arthur will act precisely in the modern world, the au-
thor cannot get away from the myth and its framework, and this deter-
mines his placement of the actions in some private school on the island
of Avalon. As the plot unfolds in the classical myth, all the situations are
repeated with great attention to each and every detail, substituting only
the roles and social status of heroes in the medieval world for positions
in the school hierarchy: “The pupil goes to school, meets his classmates:
Guinevere Dame and Lance, as well as teachers: Ms. Clarke, Merlin.
He received a note from Morgan, his future enemy”. The attitudes these
characters have towards the king in the myth are also preserved: some
become his friends, while some become his enemies. All the important
components of the concept are used: Avalon is a very strange island,
disconnected from the outside world and living according to the laws of
circular mythological time repeating itself. The language in which the
schedule is written in is difficult to read and understand, which is most
likely a variant of Old English or Middle English. Through this detail a
reference to the past is established “[...] I was just wondering what this
time was saying, would you kindly help me?”; “And after some time,
I was now used to Avalon, |...] used to their language [...]” Yet this in-
teresting detail stays undeveloped. The only attempt to mimic archaic
language is the direct speech of Morgan at the end of the story: “Thy
life is at risk”. During the final scenes of the story, the author directly
asserts that the Middle Ages break into modernity: “Arthur what’s ha-
ppening? I was reading in the library when the walls came down and
people-they were killing each other with swords! Middle ages!” The
similarity between the prototype and the hero is shown in the hero’s
name: Arthur Pendragon is left unchanged as in many fanfiction stories.
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In the context of the story, this means that the hero returned in order to
retrieve the sword from the hands of the Lady of the Lake, fight with
Morgan and Mordred, and again either die for the next return to Ava-
lon, or survive this mortal battle and rule the island-school. We learn
all this at the history lesson, where the myths and legends of King
Arthur are studied and the teacher hints at the pupil with a well-known
name thus preparing him for following the legend as he was destined:
“Hold on to the second you have the same name as, Arthur Pendragon
that King of Camelot. You know, the story of Merlin, Guinevere, King
Arthur and Uther?”

The story explicitly creates a set of references to Arthurian myth
through the extensive use of demonstrative pronouns: that Arthur, that
stuff, that old thing, that Avalon, that story. Through the linguistic ca-
tegory of deixis, the connection with the past is established. A definite
article is often used where its use can only be justified stylistically: with
the names like “Arthur”. “It’s too late now, it’s time-you need to start
the war. 1 need to tear down the walls.” Yet, we find nothing in the text
about the war everyone is talking about, one can only guess. However
a reader that is familiar with Le Morte d’Arthur or with the general
framework of Arthur’s myth repeatedly invoked in culture, will remem-
ber the last battle of the king against Mordred, who wished to take his
throne. The use of a definite article makes this knowledge self-evident
and frames fanfiction into the theory of intertextuality: “Being taken
away from Uther and Igraine, being sent to Sir Ector, retrieving the
sword from the stone, battling against Morgan Le Fay and Mordred
then arriving on the mists of Avalon”. “The very same” Arthur for the
first time is aware of his fate and his role in history and understands
that in Avalon school he is expected to be tested. Linguistically this is
expressed by the phrase the mists of Avalon again with a definite arti-
cle. This phrase, in addition to its immediate meaning, is a reference to
the famous book by M. Bradley (1983), which tells the Arthurian myth
from the point of view of female characters.

An important center of prominence in the story is the abundant repe-
tition of the words story, legend, and destiny. “I am going to die I know
it. That is in the legend; 1 will do that just as legend says; The legend is
right-you’re going to be mortally wounded!” It is impossible to bypass
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the legend, the canon dominates the image, and the development of the
plot goes exactly according to the given scenario with only one diffe-
rence: due to the fact that Guinevere answers his true love, runs up to
the mortally wounded Arthur and kisses him, Morgan’s spells are des-
troyed, and King Arthur remains alive - a sharp, unexpected and illogi-
cal ending, strongly reminiscent of fairy-tale endings. As for Arthur’s
image, he is depicted very schematically, in spite of the attempt to lead
the narrative in the first person.

3) Changing gender

The most unexpected change for Arthur’s concept is regendering; how-
ever, it is quite traditional for fanfction at large. This modification is one
of the most complicated, since the gender of the hero constitutes the es-
sence of his social and personal characteristics. Deconstructing gender
entails considerable changes in the plot, substantial transformation of
the personal qualities of the hero, and even in some cases a modifica-
tion of the social context. Regendering’ is partially brought to life by a
larger proportion of female writers among the fandom, ready to chal-
lenge traditional gender stereotypes, and partially by the heated debates
about the role of women in traditional narratives from the perspective
of contemporary feminism. Arthuriana is a very attractive material for
attempts to rethink the story from the point of view of female charac-
ters, since they are paid the least attention in the original myth, which
featuresmen as fighters and women as “damsels in distress”, serving as
pleasant ornament for male actions. Reinterpretations of the myth from
the point of view of existing female characters appeared, potentially
reinterpreting Arthur himself and his nearest cycle: these stories focus
on the characters of Guinevere, Morgan, Igraine and others. Their sub-
ordinate role in a male world does not fit into the modern socio-cultural
framework and thus triggers a more detailed discussion in the fandom.
Consequently, in the evolution of the myth, women are given promi-

®  “These regendered texts embrace wider political concerns about representation,

creative and economic opportunities, and the psychological effects of misrepre-
sentation in all its available senses” (Baker 2016: 25).
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nence and their personalities are developed. This process at the basic
level allows to rebrand the cultural role the character played in the story.
In fanfiction, however, there are many more female characters, who are
either taken from the works themselves, or are invented and introduced
into the existing canon.

The Romance of Arthur, Vortigern’s Daughter by the author Judith
P. Soath is a story about a girl, Ardora, who after surviving a rape is no
longer accepted in her family and is sent to the camp of Aurelius Am-
brosius and Uther Pendragon with the child she had. She faces the cruel-
ty and unfairness of a male world based on the right of the strongest.
This makes it possible to further explain the basic feature of Arthurian
reign: that he was a just and peaceful ruler and a protector of his people.
It also suggests that the knightly ideal could most logically emerge in
a woman’s characteristics. The story consists of three parts, reflecting
the main stages in the formation of the heroine: Ardora and Ardurius,
The Cup and the Sword, and Morte de la belle Artu. Note that the na-
mes of the parts correspond to the canon: the name Ardurius recalls the
Roman origin of the prototype of the myth, the sword and cup remind
of Excalibur and the Holy Grail, and the title of the final stage echoes
the famous Le Morte d’Arthur. Three parts indicate the gradual identity
change of the female version of Arthur: from a young girl experiencing
her own dishonor to an unknown avenger to the King of England. First,
the heroine changes her appearance, learns to ride a horse and becomes
a good swordswoman. A young man, Lancelot, helps her in mastering
the military art, teaches her many hints and becomes her friend, bro-
ther-in-arms and ally. She is characterized by three concepts that are
true for the prototypical Arthur, yet these are not the most important in
the traditional image: virtue, vengefulness, wisdom, heat and violence
of the king’s heart are introduced one after another. Two of these are
closely related to the concept of Arthur, and the image of an avenger
is the development of the archaic concept of war. The Arthur of fairy
tales and even in Thomas Malory’s novel is cruel, vindictive and less
likely to be merciful, although the notion of mercy is linked to the kni-
ghtly ideal. After Ardora decides to change her role in the male world,
she also changes her name to Arthur and departs with the army from
Brittany (where she stayed before) to the island. In the army, she turns
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out to be quite useful, because she not only knows several languages,
but is also a skillful and well-trained warrior: “she spoke many British
dialects, her mother’s Germanic tongue, French, Latin, and the Alan
tongue as well-and in her mastery of weapons and horsemanship” .
Talking with the wives of Uther and Ambrosius about how she sees
Britain in the future as the possible heir to the throne, she paints a pictu-
re of a peaceful life, without hatred and evil. They together dream about
a knightly ideal of protecting women, that will be a must for all noble
men. “Now the women began to sigh and to speak of the Britain they
longed to see: aland at peace, where every man offered his protection to
every woman, where lords sat at peace with each other instead of buil-
ding towers in which to hide from each other [...]”. She tells the wife
of Ambrosius about his unworthy actions (he raped her) and is able to
verify the truth of her words. Eopa wants to take revenge and accepts
a silver bowl with poison, in which she mixes the medicine to heal
the wound that her spouse he received from Ardora. Upon discussing
the possibility of her becoming a ruler of the nation with her already
grown-up sons and other noble ladies, Ardora receives a sword that was
previously owned by Uther, Ygerna’s husband, from her own hands
in the church near the lake. In fact, the idea of obtaining a symbol of
power from a woman prominent in the medieval interpretation of the le-
gend remains (the sword is given to King Arthur by the Lady of the Lake
and the Round Table comes with Guinevere as her dowry). It is provided
with another explanation and fits into another context, yet by changing
only one word creates a pattern of similarity with the canon. “Now they
dressed Arthur as befitted a king, not a wandering tinker, and indeed
she looked like a king, young and shining with her new purpose. The
sword given her by the lady at the lake hung at her side.” In the story,
the number of cross-references to the original myth is played upon, and
the connection between the known plot and the novel interpretation is
established. The questions about what we see and what really exists
arise. She looks like a real king and finally she becomes a real king,
the images of Ardora and Arthur finally blend. Following some battles
with those disagreeing, her victory is final. She is recognized as the new
king both by Arthur’s allies and enemies, “and an era of peace ensued”.
Meanwhile, she establishes herself as an active and just ruler; this is
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proved by the use of action verbs that are typically used in relation to
Arthur in the fairy tale and in Thomas Malory’s novel: “made a good
treaty, collected the remained of the army, began to fight against, fought
a battle.” However, as her major intention was to bring peace to the
island in war, she successfully ceases battles and wars and hides her fe-
male identity. The court is located in Camlan'® (held court at Camlan).

The important political and personal dilemma introduced by Thomas
Malory was preserved and one of her children was sent to be brought up
in the North. The child named Moderatus (Moderatus or Morther - the
name given by Ardora) grew up in hatred for the King of Britain. His
advisor is Morgan, the daughter of Ambrosius, killed through actions
of Ardora, still waiting for revenge and carefully plotting it. Therefo-
re, inspired by Morgana, Moderatus asks Arthur to fight with him, not
knowing that the king is his mother Ardora. So, the Arthurian canonical
plot and the essence of the dilemma is again preserved given the diffe-
rent motifs. She does not want to kill her own son, but in an attempt
to parry the blow, she inevitably does it. Being nearly killed by her
grief, she reveals her identity, and, taken away from the field by Lance-
lot, kills herself that same winter. As the author writes, people did not
understand what really happened at the battlefield and why did some
women took the body of Moderatus and placed his helmet and sword
next to him. They decided that their king Arthur had died: wounded and
taken away by Lancelot to be buried. Everything seems to be comple-
tely consistent with the classical legend, except for the motivation and
gender of the main character.

At the same time, Arthur’s prototypical conceptual characteristics
and linguistic features remain very close to the canon. This story is
worked out in a more detailed manner, so we can identify the structure
of the concept. The core comprises verbs of active action, manifesta-
tions of cruelty, the wisdom of the ruler, and the ability to fight in battle,
while the periphery includes fame, the desire to create a knightly ideal,

1 The space created in this story is close to the archaic idea of knightly power and

government. Camlan instead of Camelot appears for a valid reason, for it is most
tightly connected with the Arthurian myth as the final battle with Mordred is sup-
posed to be here. This site is more historical compared to the fully mythological
Camelot and was mentioned in The Annals of Wales - one of the four accounts of
the “historical Arthur” (Annals Cambriae).
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peaceful rule, and knowledge of languages. The major tool as well as
the conceptual dominant is the clash of identities of Ardora and Arthur.
This is clearly expressed in the culmination of the story: “Who shall
measure the heat and violence of the king’s heart when caught and tan-
gled in a woman’s body?” The author explores the limits of women’s
power and the possibility of reshaping the gender-biased image of the
king. The questions about women’s rights are raised indirectly. The
antonyms work on the contextual contrast: heart-body, king-woman,
heat-cruelty. Yet, in spite of Ardora being as successful as Arthur, she
could not change her female identity.

Conclusion

Analyzing the conceptual features of King Arthur in fanfiction, we can
argue that the most interesting interpretations are based on transforming
one of the core characteristics. The authors seem to work with the gene-
ralized mythological concept extracted from a number of texts devoted
to King Arthur. Changing or destroying the core features is a challenge
for fandom authors, for it needs extensive reformation of the mytholo-
gical world to eliminate the arising controversies and contradictions.
When one core feature is reorganized or transformed, then the others
are reinforced so that the image remains connected to the original one,
which serves as the “norm”. The conceptual operation of comparing to
it is the basis of categorization. The author and his readers categorize
the new character, but since this process is not by any means creating a
new one, there should despite the fact that fanfiction authors create the
novel interpretation out of the misbalance they feel or their desire to
make it different, they still resort to the norm. They create the character
not from scratch but based on the already established ground, filling in
the possible “what ifs?” that arise when associating themselves with the
mythological world.

The next important feature of the analyzed stories is the reliance ei-
ther on the plot of the canon, carefully repeated with the new interpre-
tation added, or on the key thematic words of the general discursive
field of the myth: hero, legend, myth, wisdom, cruelty, hard (in terms
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of character), among others, which bind together the shaken, destroyed
concept. The connection between fanfiction and the evolution of the
myth needs to be stressed to account for how the myth gradually finds
a proper place in a changing world: with the transition of myth to the
stage of commercialization (as it usually happens to popular charac-
ters in a consumerism culture), the “right to own myth” is claimed by
large trade and film corporations. A tension between the presupposed
consumption of myth and its closeness to the masses arises, waiting to
be balanced by active interpretation. The myth is fixed and canonized
through the norm, but lives on among the people, through the people
and in the people. Moreover, the more massively it is distributed, the
more lively and adaptive it is, whether it takes the form of a fairy tale,
novel, or film. G. Jenkins justly noted: “Fan fiction is a way of the cul-
ture repairing the damage done in a system where contemporary myths
are owned by corporations instead of owned by the folk” (Jenkins 2012:
139). And this is as true for the contemporary myths as it is for the cen-
turies-old myths.

To conclude, fan stories create a polyphony of views, ideas, and cha-
racters. This polyphony is a vital ingredient for anything innovative to
emerge into a full interpretation able to occupy a just place within the
mythological canon. The inexhaustible curiosity, the intrinsic need for
adding a personal story to the neutral myth, give the archaic plots a
new impetus. The desire to exhaust the topic, to find the unknown and
determine it leads back to the all-encompassing element of the archaic
myth. The myth changes and therefore evolves.
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El Shahnamé: 1a historia de Yamsid, Zahak y Fereydiin'
The Shahnameh: The Story of Yamshid, Zahak and Fereydoun

ABoL QaSeEM FErDOUST

Traduccién y notas de Shekoufeh Mohammadi Shirmahaleh
Translation and Notes by Shekoufeh Mohammadi Shirmahaleh

ResuMEN: El Shahnamé de Ferdousi es el libro fundacional de la memoria cultural irani.
El pasaje que narra las historias de Yamsid, Zahak y Fereydiin pertenece al ciclo mitico
de la obra y es uno de los fragmentos menos traducidos al castellano, a pesar de su
enorme valor literario, mitolégico y religioso.

ABsTRACT: Ferdowsi’s Shahnameh is the foundational book of Iranian cultural memory.
The passage that narrates the stories of Yamshid, Zahak and Fereydoun belongs to the
mythical Cycle of the book and despite its enormous literary, mythological and reli-
gious value, has not been translated into Spanish as often as other parts of Ferdowsi’s
work.

PALABRAS CLAVE: Shahnamé, Yamsid, Zahak, Fereydun.
KEYworDs: Shahnameh, Yamshid, Zahak, Fereydoun.
REciBIDO: 25 de agosto de 2017 »  AcEeptapo: 12 de noviembre de 2017

Con el objetivo de facilitar la pronunciacidn y la circulacién del nombre del poeta
persa y el titulo de su obra magistral en espafiol, he tomado la decision de transcri-
birlos castellanizados. Los nombres de los autores iranies que se citan y sus obras,
se rigen por esta misma regla. Por otro lado, para fines de futuras investigaciones
y fidelidad a la fuente persa, los nombres de los personajes del pasaje traducido
han sido transliterados segin las normas de transliteracion persa-espafiol, aunque
sometidos a la acentuacidn castellana con el fin de su correcta pronunciacion.
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Introduccion de la traductora

El Shahnamé (libro de los reyes) de Abol Qasem Ferdousi es la épica
nacional de Irdn, un libro fundacional compuesto por alrededor de cin-
cuenta mil versos por un solo poeta que narra la historia de la huma-
nidad desde la perspectiva de los persas y de la religion mazdeista. El
Shahnamé, ademds, es la fuente mds importante de la lengua persa y el
acervo literario que mejor guarda las leyendas, los mitos y la historia
de los pueblos que habitaron la meseta irani desde el segundo milenio
antes de Cristo y, por lo tanto, se considera un pilar fundamental para
la memoria cultural irani. Desde el siglo xix, la obra de Ferdousi ha
sido objeto de amplios estudios por orientalistas y por investigadores
iranies, y se ha traducido a varias de las lenguas del continente europeo.
Las traducciones al castellano, sin embargo, se limitan a fragmentos y
no existe ninguna traduccién completa.

El pasaje cuya traduccidn ofrezco a continuacién, es uno de los me-
nos traducidos, aunque uno de los mds estudiados debido a sus rasgos
mitoldgicos y religiosos, especificamente. La historia que entreteje los
destinos de Yamsid, Zahak y Fereydin, y abarca desde el comienzo del
reinado de Yamsid hasta el comienzo del reinado de Fereydiin, perte-
nece al primer ciclo del Shahnamé, a saber, el ciclo mitico, y se nutre
de dos fuentes mitoldgicas (una pre-mazdeista y otra mazdeista refle-
jada en el Avestd), una religiosa (mazdeista) y cuatro histéricas (una
en relacion con las primeras migraciones indoarias, una vinculada a
la constitucién del imperio aqueménide, y otras dos derivadas de las
épocas sasdnida y post-isldmica). Las notas y las explicaciones que
acompafian la traduccidn intentan destacar, en la medida de lo posible,
la influencia de dichas fuentes y su importancia para la interpretacion
del pasaje. La traduccion ofrecida aqui, realizada del original persa,
mantiene una méxima fidelidad al texto de Ferdousi editado por Yalal
Jaleqi Motlaq, la mds confiable edicién critica que se ha hecho de la
obra (Ferdousi 2015: vol. 1, 21-51). El motivo de dicha exactitud, mds
alla de aspiraciones literarias y poéticas, es conservar todos los matices
de las palabras empleadas por el poeta y facilitar la investigacion filo-
l6gica y hermenéutica del texto para los estudiosos que no pueden leer
el texto en persa.
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Los personajes

1. Yamsid

El Yamsid del Shahnamé, es hijo de Tahmirit hijo de HuSang hijo de
Kayumart (el primer hombre). El cuarto ser humano y el cuarto rey
persa sobre la tierra. Es el rey constructor de la civilizacidn, el rey de
los hombres, los animales y los demonios, bajo cuyo mandato no exis-
tfan la muerte ni la enfermedad. El Shahnamé describe a Yamsid como
un mandatario perfecto, cuyo reino reboza de vida, creacion, fertilidad,
justicia y felicidad; casi todos los mil afios del reinado de Yamsid estén
marcados por la soberania y la omnipotencia que lo eleva hasta el nivel
de las deidades. Es, ademds, el primer rey del Shahnamé en posesion de
la gloria divina o Far-i izadi, un don otorgado al rey legitimo por el crea-
dor del bien Ahtira Mazda, en la ontologia mazdeista. La Far-i tzadi
simboliza la virtud, la sabiduria absoluta, la clarividencia y la verdad
que en el mazdeismo estdn directamente relacionadas con la luminosi-
dad. La funcién de la Far es, por un lado, proteger al rey en su batalla
por el Bien (n7kf) y, por otro, legitimar su mandato y posicién. Otra
caracteristica de la Far es su libre albedrio; es decir, la gloria divina
puede elegir a qué rey acompafiar o, en su caso, abandonar. Este aspecto
juega un papel importante en la historia de Yamsid: una vez terminada
su fabulosa creacién, Yamsid sube a los cielos y se corona rey; desde
los cielos observa la belleza y la perfeccién de todo lo que ha creado y
se piensa dios. En ese momento, cuenta el Shahnamé que se deja vencer
por la soberbia y es entonces cuando la Far decide abandonarlo. El ale-
jamiento de la Far resulta en la ilegitimidad del soberano y su mundo
se rebela contra €l y asi pierde la corona, el trono y el mundo que es la
materializacion de su ser.

2. Zahak

Zahak es el rey més terrorifico del Shahnamé, el arquetipo de tirano,
enemigo de los humanos. Es hijo de Mard4s, un bondadoso rey extran-
jero (&rabe para ser mas exactos); no pertenece al linaje de Kayumart,
0 sea, a los seres humanos, y no deja descendencia. Desde el comienzo
de su historia, el poeta llama la atencién sobre su soberbia (recordédn-
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donos su apodo Bivar Asp), su maldad y su relacién con la magia y con
el mago mds temido: el diablo. Ferdousi traza el personaje del diablo
de esa historia con base en la nocién islimica de Saytan, o Iblis? sin
privarlo del poder creador que es otorgado al Ahriméan del mazdeismo.
La aparicion fisica de Iblis en el Shahnamé se limita a este pasaje par-
ticular: se presenta ante Zahak en varias ocasiones y es victorioso en
todos sus planes para con él; a consecuencia de ello, Zahak mismo se
convierte en una figura diabdlica, pues le crecen dos serpientes negras
en los hombros y sélo encuentra calma en la matanza de los hombres.
La deformacion fisica de Zahak a causa de las serpientes, hecho que
responde a los defectos de su alma, coincide en el Shahnamé con el
fin de la era gloriosa de Yamsid. Frente al caos que predomina tras
la caida de su rey, los caballeros iranies deciden invitar a Zahak a ser
rey de Irdn. Zahak acepta el cargo y su reinado de mil afios comienza
cuando coloca la corona persa en la cabeza.’ Las descripciones del rei-
nado de Zahak, ademds de consolidar su imagen de tirano, enfatizan
el hecho de que es un rey extranjero, un usurpador. Abundan las refe-
rencias a los drv* como sus allegados y como aquellos que han tomado
las riendas. La magia, la maldad y el asesinato estdn a la orden del
dia, ya que la obra de los d7v es la obra de las fuerzas de la oscuridad.
Ademis, las hijas de Yamsid se ven obligadas a desposar a Zahak y
asi la legitima sangre real también queda confiscada por el rey drabe.

Segiin el Cordn, Saytin es un genio muy allegado a Ald que es expulsado del
Paraiso a causa de su desobediencia, en cuanto que rechaza adorar al hombre,
creacién maxima de dios: él y Ald sellan un pacto para poner a prueba a la natu-
raleza humana: el diablo vivird hasta el fin de los tiempos y gozard de la libertad de
interferir en la vida de los hombres con la finalidad de desviarlos del camino de dios,
mientras Ald les enviard mensajeros para avisarles y guiarlos hacia si mismo. En
este pacto, el hombre acepta la carga de la prueba, una prueba de amor y lealtad
que al ser superada lo reafirmard como la criatura suprema merecedor de la con-
fianza divina. Véase el Cordn 15: 28-31,38: 71-76 y 7: 172.

Anteriormente, al matar a su padre, Zahak se ha coronado rey de los drabes, pero
su legitimidad real se reconoce cuando se apodera de la corona persa: desde la
perspectiva del Shahnamé y de sus fuentes sasdnidas, los reyes de Persia son los
unicos reyes verdaderos y legitimos debido a su procedencia y a su fe mazdeista.
En este caso, a pesar de la invitacidn que recibe Zahak a ocupar el trono persa, es
considerado un usurpador, justo porque no practica dicha fe y no es del linaje de
los reyes persas cuyo ancestro es Kaytimart.

4 Literalmente “demonio”.
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Cuatro acontecimientos importantes servirdn de puntos de viraje en es-
tos mil afios: la aparicidn en escena de dos cocineros nuevos que con-
seguirdn subsanar parte de los dafios, el suefio premonitorio de Zahak,
el nacimiento de Fereydun y el levantamiento popular contra Zahak
dirigido por Kavé, el herrero.

a. Los cocineros

La aparicién de los cocineros representa el despertar de la consciencia
del pueblo. Tras largos afios de oscuridad y sufrimiento, Armayil y Gar-
mayil son los primeros en pensar en la injusticia de Zahak y tomar una
accion al respecto.

b. El suefio de Zahak

La primera familiarizacién de Zahak con su peor enemigo sucede a
través de un suefio. Hasta este punto de la historia, el tirano parece estar
gozando de su reinado. El pueblo estd en silencio y los tinicos esfuerzos
de cambio se estan realizando en secreto. El suefio de Zahak, anun-
ciando su destitucion, le quitard la calma y por primera vez mostrard
su lado vulnerable. A partir de este punto encontrard nuevos objetivos
y conforme avanza la narracién observaremos las diferentes fases de
su decadencia fisica, moral y hasta psiquica, para que asi se creen las
condiciones adecuadas para la aparicién de Fereydun, quien lo llevara
hasta el limite de su destruccién total.

c. El nacimiento de Fereydun

Una vez previsto el fin de la era de Zahak, se anuncia el nacimiento de
Fereydun, quien hard realidad la pesadilla del tirano. La vida del infante
Fereydun se desarrolla en un contexto de muertes crueles, con la oscu-
ridad y el miedo llevados al auge, para que la complejidad de la super-
vivencia del nifio prometido dote de mayor relevancia a su personaje
como adversario del mds terrible de los usurpadores del trono persa. El
padre de Fereydiin no juega ningin papel importante en el Shahnamé
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de Ferdousi, y su nombre s6lo se menciona cuando se va a referir su
muerte. En realidad, es la muerte de Abtin, y no su posicién como padre
de Fereydin, que goza de importancia: Fereydin la utilizard como una
excusa en su lucha contra Zahak.

Por otra parte, las labores fundamentales en relacion con la preserva-
cidén de la vida del nifio se llevan a cabo por dos personajes femeninos:
Faranak, la madre de Fereydin, y Barmayé, su vaca nodriza. Faranak
toma todas las decisiones cruciales con mucha fortaleza valiéndose de
sus instintos maternos sin nunca dejarse debilitar por el dolor que le
causa la separacion inevitable de su hijo. Finalmente, cuando Fereydun,
ya adolescente, vuelve a su lado para formularle sus preguntas existen-
ciales, Faranak es portadora de todas las respuestas y permanece a su
lado como una sabia consejera hasta que él logra cumplir su destino.

Barmayé es, a su vez, un elemento clave en la vida del héroe. Es una
vaca mégica y Unica, cuya existencia estd ligada con la de Fereydun:
nace el mismo dia que €l y, a falta de una madre, se convierte en su
Unica e inmejorable nodriza. Sin embargo, no es tinicamente la exis-
tencia de Barmayé que marca la vida de Fereydun, sino también su
muerte: el injusto asesinato de la vaca madre es otra de las causas que
motivan el enfrentamiento del héroe con el tirano. Asimismo, el arma
que utilizard Fereydun para derrocar a Zahak estd inspirada en ella.

d. Kavé, el herrero insurgente

Mientras Fereydun espera a que llegue el momento oportuno para hacer
justicia, Zahak, en un acto de desesperacion, ordena la preparacién de
un acta que acredite a su persona como un rey justo y benévolo, negan-
do asi, por segunda vez, la verdad sabida por todos. Es en ese momento
de mentira injusta’ que otro personaje clave de la historia aparece en

> La falsedad y la injusticia, las faltas mds castigadas en el mazdeismo, son las ca-
racteristicas mds destacadas de Zahak, no sélo en el Shahnamé. El Avestd también
establece una dualidad entre ASi, la verdad y la justicia, cuya representacion fisica
es el fuego, y Durtiy, la mentira y la injusticia, que se manifiesta fisicamente en los
demonios. A lo largo de todo el Avestd, especialmente en los Gatha, encontramos
referencias a la lucha entre AS{ y Durty (Yasna: 8: 30, 2: 31, 14: 44, 3: 49, y Yast
12: 19).
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escena: Kavé, un simple herrero,® cuyos hijos en su mayoria han sido
asesinados por Zahak, levanta la voz en contra del tirano cuando su
ultimo hijo le es arrebatado. El primer punto relevante en relacion con
Kavé es que hace entrar la narracion en una nueva fase, en la cual final-
mente el silencio del pueblo hostigado se convierte en grito. El herrero
no so6lo vence la tentacién de una reconciliacion con el soberano, quien
le ofrece la libertad de su hijo a cambio de ella, sino que es suficiente-
mente valiente como para propagar su protesta entre la gente y llamarla
a una insurreccion general a favor de Fereydin, cuyo paradero conoce.
Ah{ entra en juego un importante elemento mas: Kavé usa parte de su
ropa de trabajo como la bandera que simbolizard ese levantamiento,
misma que estd destinada a convertirse en el estandarte de todos los re-
yes persas venideros como el simbolo que les recuerda que con el apoyo
del pueblo es posible vencer a los mas temibles tiranos.

3. Fereydin

Al enterarse de lo ocurrido con Zahak y Kavé, y una vez seguro de poseer
un ejéreito, Fereydun se despide de su madre y se prepara para la guerra.
El primer paso, hacerse con un arma adecuada, lo toma con la ayuda de
sus hermanos mayores, y los herreros le construyen la maza que él mismo
ha disefiado: la misma que habia aparecido ya en el sueio de Zahak. La
tropa se pone en marcha y los tres hermanos la dirigen hasta llegar a un
lugar misterioso, la ciudad de los ascetas. Ahi Fereydin es instruido en
las artes de la magia blanca; este aprendizaje se reflejard en su historia
por primera vez’ en la forma de un hechizo que empleard para evitar la
ejecucion de un plan mortal ideado por sus hermanos.

Kavé es el tnico personaje popular de todo el Shahnamé, de quien no se menciona
la ascendencia real. Esto puede deberse a la importancia que tiene el apoyo del
pueblo en esta historia arquetipica, pero, ademds, se puede explicar en relacién
con la leyenda, narrada por Herédoto, que refiere el enfrentamiento del rey medo
Astiages con Ciro el Grande y el papel que juega en ella Harpago, el comandante
del ejército de Astiages. Pues esta leyenda conforma una de las capas histéricas del
pasaje que traducimos (Herddoto 1992: vol. 1, 180-199; Libro I, 107-130).

7 Mas adelante veremos que Fereydun cruza un rio caudaloso sin problemas, desha-
ce el hechizo con que Zahak ha protegido su palacio, adivina las intenciones del
rey de Yemen y se transforma en dragén para poner a sus hijos a prueba.
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De camino al palacio de Zahak, el joven héroe debe cruzar el rio mas
caudaloso de la region occidental de Persia, a saber, Arvandrad o Tigris.
Este rio marca la frontera entre Persia y Babilonia (actualmente Irdn e
Irak), la sede del reinado de Zahak; pero, ademds, supone una prueba
al joven Fereydun y marca un antes y después en su vida: es al superar
esta prueba que Fereydin gana su posiciéon como un héroe verdadero,
firme en su voluntad y un buen comandante capaz de tomar decisiones
importantes.

Cuando Fereydun llega al castillo de Zahak, se encuentra primero
con las hijas de Yamsid, quienes le avisan que Zahak se encuentra en
la India. De este modo, antes de acabar con el tirano, Fereydin deshace
el hechizo que protege el castillo, mata a los div presentes y después
de realizar un ritual de purificacién, libera a Sahrnaz y Arnavaz de las
ataduras invisibles de Zahak.

El siguiente personaje en aparecer es Kundrow, el ministro de Zahak,
que ha quedado a cargo del castillo en su ausencia. Este serd quien
avise al rey acerca de la llegada de Fereydiin. La conversacién entre
Kundrow y Zahak es de suma importancia como una dltima muestra
de la decadencia del tirano en cuanto a la fuerza de su intelecto y a su
poder politico y legitimidad se refiere: Kundrow explica a Zahak cémo
Fereydin ha tomado su trono y ha matado a sus allegados, pero el tira-
no, como si ya no pudiera pensar, calma a su ministro diciéndole que
probablemente se trata de un huésped. Sélo cuando Kundrow le cuenta
c6mo disfruta Fereydiin de la compaiifa de Sahrnaz y Arnavaz, Zahak,
movido por los celos y por el instinto y no por la razén, se indigna y
decide volver a su castillo en Babel. Ademds, preso de la ira, anuncia
a Kundrow que estd despedido y éste se burla del rey exclamando que
un gobernante sin poder no posee la autoridad de despedir o reclutar
Siervos.

El regreso de Zahak y su ejército a su palacio es percatado por el
ejército de Fereydun y el pueblo de nuevo se levanta en armas para
apoyar el derrocamiento de Zahak. El tirano, que ya ha perdido hasta la
dignidad, disfrazado entra a su palacio y se dirige hacia sus dos mujeres
con la intencién de asesinarlas, y en este momento Fereydun lo recono-
ce y, salvando de nuevo a las hermanas, lo golpea en la cabeza con su
maza. El héroe pretende volver a golpear al tirano para matarlo, pero un
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mensajero divino le ordena parar y le pide que encarcele a Zahak en la
montafia Damavand, porque todavia no ha llegado su dia.® Antes de lle-
var a cabo esta mision, Fereydiin agradece el apoyo del pueblo e invita a
los habitantes de la ciudad a la calma y a dejar las armas, recorddndoles
sus respectivos papeles en la sociedad y anunciando la llegada de una
nueva era; también se retine con los nobles y los sabios, y pronunciando
un discurso se constituye con el consentimiento de ellos. La historia
finaliza con el cumplimiento del destino de Zahak, a quien Fereydin
encarcela en el monte Damavand.

Ferdousi pone fin a su narracién de este pasaje con varios consejos,
con un resumen de los logros del héroe y con una advertencia sobre la
inestabilidad del mundo, para bien o para mal; de este modo, sefiala la
percepcidn ciclica del tiempo, en el mito y en la historia, preparando el
terreno para las proximas historias.

Zahak debe seguir vivo hasta el final de los tiempos para cumplir con la funcién
que le atribuye la teleologia mazdeista. La importancia de este asunto es tal que
Surts$ debe aparecerle a Fereydin en mds de una ocasion para asegurar la super-
vivencia de Zahak cuyo destino es quedar apresado entre el mundo material y el
mundo espiritual de los arquetipos hasta que otro héroe, Garsasp, se despierte de
su suefio milenario y lo mate.



ABOL QASEM FERDOUST

El Shahnamé: 1a historia de Yamsid, Zahak y Fereydiin

Cuando concluyé la vida de aquel que habia apresado a los div y cuyos
consejos habian beneficiado a todo el mundo, todos los corazones se
sumergieron en luto. Pas6 el tiempo y su querido hijo Yamsid, llevando
sus consejos en el corazén, emprendid el camino de su venturoso padre,
se sentd en su trono y siguiendo las costumbres reales coloc6 la corona
de oro en su cabeza. Comenz6 a obrar con la Far real y el mundo en-
tero se puso a sus ordenes. Liberé de conflictos el tiempo, y los div, las
aves y las pari® se sometieron a su voluntad. Gracias a él el universo se
volvié més glorioso y el trono real por €l se ilumind. Entonces dijo: “Yo
soy aquel que posee la Far divina. Soy tanto rey como sacerdote.'® Ato
las manos de los malhechores, guio el espiritu hacia la luz”.

Empez6 primero con los artefactos de guerra: ablandé el hierro y
forjé cascos, escudos y corazas, armaduras, petos y espadas. Los cred
todos con clarividencia, dando a los héroes la oportunidad de buscar
gloria. Durante cincuenta afios se esforzé en esa tarea, legando muchos
tesoros de esa guisa. En los siguientes cincuenta afios ided la indumen-

Demonios femeninos conocidos en el Avestd con el nombre de pairika. En persa
moderno pari significa hada y muchas heroinas de la literatura persa son equipara-
das a las part por su belleza.

En la época sasdnida, debido al estrecho lazo creado entre la religién y el estado,
la Far se convirtié en un concepto politico-religioso y la Far divina se empez6 a
utilizar como equivalente a Far real. Esta vision se plasma asi en el Shahnamé.
Sin embargo, sabemos que en el caso de Yamsid, la funcién religiosa de la Far es
nula: el registro més antiguo del mito de Yam3id en el Avestd muestra claramente
que él niega tener una funcion religiosa (Avestd, 2013: Vendidad, f. 2, 1-20).
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taria que se viste en la paz y en la guerra. Extrajo hebras del capullo
del gusano de seda, del algoddn y del lino, y también del pelo de los
animales, para fabricar hilos. Les ensefid a hilar, a tejer y a entretejer las
fibras horizontales y verticales. Una vez tejidas las telas, de €l apren-
dieron cémo coser y lavar las prendas. El mundo estaba contento y €l al
concluir esa tarea, alegre, comenz6 otra.

Durante otros cincuenta afos, congregd personas de cada profesion:
al grupo de los hombres de la religion, aquellos que se dedican a la
oracioén, los separd de los demds y fijé la montafia como su morada,
para que siempre cantando y en movimiento se dedicaran a la alabanza
ante el luminoso Guardidn del mundo; apart6 a otro grupo dandole el
nombre de los guerreros: aquellos hombres de guerra igual a los leones
que encienden el ejército y el pais; aquellos que protegen el trono real
y preservan la denominacién de la hombria. Conoce al tercer grupo
ahora,'' al de los agricultores, que no necesitan favores de nadie: aran la
tierra, la siembran, cultivan y cosechan ellos mismos y cuando comen
de ello nada se les reprocha; estdn en paz, liberados de las 6rdenes, y sus
oidos a salvo de cualquier reclamacién. Su cuerpo esté libre y el mundo
por ellos reverdece, su vida en paz y armonia acontece. ;Como dijo
aquel hombre de espiritu libre? Que “la pereza apresa al hombre libre”.
El cuarto grupo fue el de los llamados artesanos, aquellos valientes que
con la mente llena de ideas se dedican a las industrias. En estos cincuen-
ta afios, [Yamsid] trabajé, se regocijé y fue generoso; escogié un lugar
adecuado para cada gremio y los guio para que cada quien se midiera y
supiera sus propios limites y alcances.

Después ordend a los impuros div a mezclar tierra con agua, y una
vez que habian conocido el barro, rdpidamente empezaron a moldear
ladrillos. Tras cdlculos geométricos,'” los div construyeron paredes y

' En el Shahnamé es muy frecuente la presencia de la voz del narrador, dirigiéndose
a un publico de oyentes. Esto nos recuerda los origenes orales de las historias na-
rradas al tiempo que manifiesta la intencion del poeta de que su Libor de los reyes
circule entre las masas con fines de ensefianza y de crear esperanza.

El Shahnamé ademds nos cuenta que los drv ensefian a Tahmiirit, padre de Yam3id,
a leer y a escribir. Aqui vemos que tienen conocimientos cientificos. Tomando en
cuenta que el término d7v, demonio, se utiliza mayormente para referirse a los ha-
bitantes de la meseta irani sometidos posteriormente por los arios, es evidente que
los primeros contaban con una civilizacién avanzada a la llegada de los tltimos.
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muros de barro y yeso, irguiendo altos palacios, arcos y bafios, y otros
edificios [que sirven] para refugiarse de los peligros.

Durante un tiempo buscd gemas en las duras rocas, deseando des-
velar su brillo; encontrd varios tipos de piedras preciosas como rubies,
ambar, plata y oro. Los extrajo de las rocas con habilidad, ofreciendo
asf una preciosa llave a las ataduras."” Luego trajo a la gente las fragan-
cias que tanto necesitan, como flores de sauce egipcio, alcanfor, almizcle
puro, incienso, dmbar gris y clara agua de rosas. Después desed, como
nadie nunca ha deseado, revelar los secretos de la medicina y el reme-
dio de todas las enfermedades, y desveld el beneficio y el perjuicio en
todas las cosas. Entonces cruzé las aguas en barco, yendo velozmente
de un pais a otro. En eso se empefi6 otros cincuenta afios y no hubo arte
alguna que se resistiera a su conocimiento.

Cuando habia realizado todo lo que habia que hacer, busco algo me-
jor que su ya alta posicion: gracias a su Far real, construy6 un trono y
engarzd en €l toda clase de gemas. Cuando €l lo desed, los div levanta-
ron el trono y lo alzaron hasta el cielo, mientras el gobernante rey estaba
sentado en €l como el sol radiante en medio del firmamento. El mundo
entero se reuni6 alrededor de su trono, sorprendido y aténito ante su for-
tuna; le arrojaron joyas a Yamsid y llamaron aquel dia, Nowriiz, el Dia
Nuevo. En el dia Hurmuz del mes de Farvardin,'* el comienzo del afio
nuevo, cuando sobre la tierra descanso de todo sufrimiento, los nobles
se juntaron con jubilo y pidieron vino y copas y llamaron a los musicos.
Esta feliz celebracion que ha llegado hasta nosotros, es el recuerdo del
festejo de aquellos nobles."

Trescientos aflos transcurrieron de esa manera y en aquellos tiempos
nadie vio la muerte; no conocian el mal ni el sufrimiento y los drv se
dignaban como fieles stbditos, prestando ambos oidos a las 6rdenes de
los humanos. El universo estaba en paz y lleno de alegres cantos. Du-
rante ese tiempo la bondad del omnipotente era lo tinico que se percibia

Solucién a los problemas.

Cada dia de los meses del calendario zoroastriano porta un nombre que alude a las
deidades del mazdeismo. Hurmuz (o Ahtira Mazda) es el nombre del primer dia
de cada mes; Farvardin es el nombre del primer mes del calendario persa (21 de
marzo-21 de abril aproximadamente).

Los iranies todavia celebran el Nowriiz como el comienzo del afio nuevo que coin-
cide con el equinoccio de primavera.
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y el mundo entero obedecia al guardidn del universo sentado con gloria
[en su trono].

Entonces [Yamsid] desde su alto trono miré todo lo que habia a su
alrededor y no vio ni una sola cosa que no fuera creacién suya. Aquel
rey que conocia al sagrado Creador se vanaglorié y se rebel6 contra El
en un acto de ingratitud. Convocd a las autoridades del ejército y asi
habl6 a los viejos sabios: “El universo no es sino mio. Las artes apare-
cieron en el mundo gracias a mi y el trono real no ha visto a nadie tan
renombrado como yo. Yo arreglé el mundo con belleza y el universo
es exactamente como yo queria que fuera. Vestis, coméis y dormis en
paz por causa de mi, os deleitais gracias a mi. M{as son la grandeza y la
corona real, ;quién dice que hay otro rey mds que yo?” Los sacerdotes
bajaron la cabeza, ya que hablar asi no es debido ni merecido. Cuando
eso fue dicho, la Far divina le dio la espalda [a Yamsid] y el mundo se
llen6 de desconcierto. Al haberse vanagloriado ante el Creador, invoco
el fracaso y su suerte cambio.

(Qué dijo aquel glorioso e inteligente relator? Intenta ser un buen
siervo cuando te conviertes en rey. De todas las direcciones el temor
se abre camino hacia el corazén de quien es ingrato al Creador. El
dfa de Yamsid se oscurecid, y su esplendor que iluminaba el mundo
decrecid.

En aquellos tiempos habia un valioso hombre de la llanura de los
jinetes lanzadores:'® un rey y un hombre benévolo, que suspiraba por el
temor al Guardidn del universo. Este gran hombre se llamaba Mardas
y era inigualable en justicia y generosidad. Poseia mil de cada animal
cuadripedo que se puede ordefiar, tanto obedientes vacas como caballos
drabes, todos de mucho valor; ademads tenia cabras y ovejas que daban
leche, y aquel hombre justo las habfa puesto en manos de los ordefia-
dores; todo aquel que necesitara leche podia acceder a esta propiedad.
Este hombre de buena fe tenfa un hijo que no gozaba ni de un poco de
don de amor; ese hijo ambicioso se llamaba Zahak y era imprudente, ig-
norante e impuro; lo denominaban Bivar Asp en pahlavi. Si bien Bivar
es una palabra de pahlavi, en la lengua persa dari significa “diez mil”.
Lo llamaban Bivar ya que poseia diez mil caballos arabes de aparejos

16 Arabia.
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dorados. Dia y noche, mantenia a dos de ellos preparados para montar
con el fin de mostrar su grandeza, no para la guerra.'’

Fue asi que, una mafiana, Iblis se le aparecié como un hombre bené-
volo, desviando el corazén del principe del camino del bien. El joven
prestd sus oidos a las palabras de €l que le dijo: “Primero quiero que
pronuncies un juramento, después te hablaré con la verdad”. El joven le
obedecid de buen corazén y pronuncié el juramento como €l se lo orde-
n6: “No revelaré a nadie tu secreto y escucharé todo lo que me digas”.'®
Entonces Iblis le dijo: “;Por qué debe haber otro soberano viviendo
en tu palacio? ;Por qué es debido que tu padre esté alli cuando tiene
un hijo como ti? Debes escuchar mi consejo. Este viejo rey vivird un
largo tiempo, td acértalo. Ocupa ti la cabeza de su opulento espacio, su
lugar en el mundo te es merecido a ti. Si haces lo que te digo, serds el
unico soberano del mundo”. Al oir esas palabras y pensar en [derramar]
la sangre del padre, el corazén de Zahak se llené de dolor. Dijo a Iblis:
“Esto no es merecido. Di otra cosa, esto no se puede hacer”. [Iblis] Le
dijo: “Si desatiendes estas palabras, incumples el pacto y el juramento;
el juramento se quedard atado a tu cuello, perderds tu dignidad y tu
padre seguird siendo digno”. Apresé la cabeza'® del hombre drabe y asi
¢l cedi6 a obedecerlo y le preguntd: “Dime cudl es la solucién. ;Cémo
se debe hacer? No busques excusas”. [Iblis] Respondié: “Yo te daré la
solucién y alzaré tu cabeza hasta el sol”.

Aquel rey [Mard4s] tenia en su palacio un admirable jardin de drbo-
les frutales. Por las noches, el valeroso rey se levantaba y se arreglaba
para rezar. Oculto en el jardin, el devoto lavaba la cabeza y el cuerpo y
nunca llevaba una ldmpara consigo. El perverso Iblis urdi6 una trampa:
cavé un hoyo profundo en su camino. Al anochecer, el rey de los éra-
bes, aquel valiente soberano, se dirigié hacia el jardin. Cuando el rey
se acerco a aquel profundo hoyo, su suerte se desplomé: aquel hombre
benévolo y devoto cayé al hoyo y se le rompié la vida. Entonces el

17" Aqui la valentia de Zahak es puesta en duda: no preparaba sus caballos para en-

frentarse al enemigo, sino por fines de ostentacion.

Este juramento, y no la predisposicién de Zahak al mal, serd la clave de su perdi-
cion. El rompimiento de las promesas, equiparable a la mentira, es el mds imper-
donable de los pecados en el mazdeismo; el diablo aprovecha el conocimiento de
este tabu para comprometer al inconsecuente Zahak.

Es decir, dominé su mente.
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perverso Iblis llené de tierra aquel hoyo profundo y lo alland. Aquel rey
de espiritu libre nunca habia hecho ningtin dafio a su hijo, ni para bien
ni para mal; lo habia criado con carifio y con mucho esfuerzo, le habia
dado sus tesoros y él era su alegria. Pero su malvado e insolente hijo
no tuvo la decencia de buscar un lazo afectivo con su padre y conspird
para derramar su sangre. Escuché decir a un sabio que “un mal hijo, por
mds que se convierta en un leén muy feroz no se atreveria a [derramar]
la sangre de su padre, a no ser que esté oculta alli otra historia; y es la
madre quien guarda este secreto para quien lo busca [revelar]”.*

De esta manera, el vil e injusto Zahak tomé el lugar de su padre.
Colocd la corona de los drabes en su cabeza y los eximid del pago de
tributos. Cuando Iblis vio que sus palabras habian surtido efecto, funda-
ment6 un nuevo mal consejo y le dijo: “Como viniste hacia mi, tomaste
del mundo lo que deseaba tu corazén. Si a partir de ahora me obede-
ces, no ignoras mis palabras y te comprometes, serds el rey de todo el
mundo y sus bestias, su gente, sus aves y sus peces serdn tuyos”. Dicho
eso, se emprendié en otro camino y tramé una idea mds sorprendente
que la sorpresa misma: se arreglé como un joven elocuente, clarivi-
dente y hermoso. Asf se dirigié a Zahak pronunciando sélo palabras de
admiracién y alabanza, y le dijo: “Si el rey me considera merecedor,
soy un renombrado y virtuoso cocinero”. Al oir eso Zahak lo traté con
amabilidad y le construy6 un lugar para cocinar; luego ordené que le

2 Los investigadores del Shahnamé parecen tener consenso respecto a la interpreta-

cién de estas estrofas: el poeta estd diciéndonos de forma implicita que Zahak no
puede ser el hijo legitimo de su padre Mardas, sino hijo bastardo de su madre y
otro hombre (Kazaz{ 2014: vol. 1, 339). Sin embargo, es menester no hacer caso
omiso de las versiones populares de esta historia, investigadas y recopiladas por
Abol Qasem Anyavi Shirazi (1984: 301-319), que aportan una posibilidad mas de
interpretacion que parece encerrar algo parecido a un complejo de Edipo: en éstas,
Zahak acepta matar a su padre debido al amor que tiene a su madrastra, esposa de
Mardds, ya que pretende casarse con ella. También encontramos referencia a la
maldad de la madre de Zahak en la obra de los historiadores contempordneos de
Ferdousi, sin hallar rastro alguno de que estd implicito en estos versos. Lo cierto
es que, aunque el Shahnamé no aporta ninguna informacién acerca de la madre, el
Bundahisn si ofrece la solucidn a este enigma. En su apartado dedicado al linaje de
los reyes de Persia (Dadagui 2012: 149), se menciona que Zahak es descendiente
de Siyamak (rey mitico persa) de parte de su padre, y descendiente de Ahrimdn,
arquetipo del Mal, de parte de su madre. Asi pues, la intencién de Ferdousi en estos
versos es recordar, basdndose en textos mazdeistas, que la maldad de Zahak no
proviene de su padre Mardds, sino de su madre Udak.



Ferdousi / El Shahnamé 109

entregaran la llave de la cocina real. En aquel tiempo apenas se mataba
para cocinar, pero el cocinero le ofrecié carne de todo tipo: de aves y
de animales cuadripedos. Lo alimenté con sangre como un ledn, con
la excusa de otorgarle al rey valentia. [Zahak] Obedece lo que €l dice,
su corazon cede a sus 6rdenes [de Iblis]. Primero le dio platillos pre-
parados con yema de huevo y asi lo estuvo nutriendo. [Zahak] Comi6
y le encontré el sabor; lo encomié mucho y lo llamé bienaventurado.
El engafoso Iblis le dijo: “;Que viva el rey eternamente, con alegria y
soberania! Maiiana te haré tal platillo que te robustezca totalmente”. Se
fue y estuvo planeando toda la noche la sorprendente comida que iba a
preparar para el dia siguiente.

Al otro dia, cuando la béveda de lapislazuli sacé y mostrd el amarillo
rubi, prepar6 platillos de perdiz y faisan blanco y llegd con el corazén
lleno de esperanzas. Cuando el rey de los drabes eché mano a la comida
que estaba sobre el mantel, entregd su poco sabia cabeza al cariiio de €l.
Al tercer dia adorné el mantel de comida con platillos de pollo y kebab
de cordero. Al cuarto dia preparé un banquete de lomo de ternera co-
cinado con azafrdn, agua de rosas, vino afiejo y almizcle puro. Cuando
Zahak tendié la mano y comid, quedd sorprendido de la inteligencia
de aquel hombre y le dijo: “Mira a ver qué deseas y pidemelo, joh be-
nevolente!” El cocinero respondié: “;Que viva el rey eternamente, con
alegria y soberania! Todo mi corazén esta lleno de amor por ti. Es tu
rostro lo tinico que fortalece mi alma. Quisiera pedirle al victorioso rey
un deseo, aunque no soy merecedor de tal posicion: que me ordenara
besarle sus hombros y frotar mis ojos y mi cara en ellos”.”!

Al ofr sus palabras, Zahak no supo del engafio que él ocultaba y le
dijo: “Te concedo ese deseo; jQue tu fama sea elevada gracias a ello!”
Ordend que el Div,”2 como su pareja, besara sus hombros.?® Los beso,
se meti6 al suelo y desaparecié. Nadie ha visto en el mundo nada mas

2l En su primer acercamiento a Zahak, Iblis corrompe su consciencia y se apodera de

su mente a través del oido. En este segundo acercamiento corrompe sus hdbitos y
su cuerpo a través de la boca. Y finalmente lo acaba de convertir en un monstruo a
través del ojo.

2 Con D maydscula, se refiere al diablo mismo o a su equivalente en el mazdeismo:

Ahrimén.
Se emparejé con el demonio; permiti6 que le besara los hombros como si fuera su
pareja.
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sorprendente que eso: dos serpientes negras crecieron de sus dos hom-
bros. [Zahak] Se entristecio y buscé una solucion en todas partes. Final-
mente, las corté de sus hombros, pero salieron de nuevo. Los médicos
sabios se reunieron y todos y cada uno dio su opinion. Idearon remedios
varios, pero ninguno solucionaba ese mal. Entonces Iblis, a manera de
un sabio médico, acudié rdpidamente a donde estaba Zahak y le dijo:
“Eso estaba destinado a pasar. Espera a ver qué sucede. No hay que
cortarlas. Prepdrales comida y tranquilizalas con alimentos, no hay
que buscar ningtin otro remedio. No les des de comer excepto sesos
humanos,* a ver si asi ellas mismas mueren”. Observa lo que el feroz
Driv veia y buscaba en ese didlogo: queria conseguir un fin oculto, el de
vaciar de humanos el mundo.

A partir de entonces, de Irdn se alzaban bullicios y en todas partes apa-
recieron guerras y alborotos. El luminoso y blanco dia se volvi6 negro y
[el pueblo] rompi6 sus lazos de unién con Yamsid; su Far divina se oscu-
recid y él se inclind hacia el mal y la ignorancia. De cada direccion apare-
cieron reyes y de cada ciudad, guerreros que tras haber eliminado de sus
corazones el amor por Yamsid, habian formado sus propios ejércitos lis-
tos para la guerra. Todos estos ejércitos de repente se encaminaron hacia
los drabes. Habian oido que ahi habia un soberano, un terrorifico rey con
cuerpo de dragén. Todos los jinetes iranies, en busca de un rey, fueron
ante Zahak. Lo elogiaron como rey y lo llamaron monarca de la tierra de
Irén. El monarca dragén vino a la tierra de Irdn como el viento y colocd la
corona en su cabeza. Formé un ejército de iranies y drabes, seleccionando
a los guerreros mas prominentes de cada pais. Se dirigié hacia el trono
de Yamsid y volvié su universo tan pequefio como un anillo. Cuando la
fortuna de Yamsid se retard6, el nuevo comandante se le acercé.

2 Las serpientes comparten con Zahak el mal de devorar, pero como representacio-

nes iconicas y parabdlicas de la esencia malvada del rey lo superan en crueldad:
si hay que matar animales para alimentar a Zahak, sus serpientes s6lo pueden ser
saciadas a través de la muerte de los humanos y del consumo de sus partes mas
valiosas relacionadas con el saber, la consciencia, el pensamiento, etcétera.

»  La similitud que establece Ferdousi entre Zahak y los dragones corresponde a

las capas mitica y religiosa de la historia, en relacidén con cultos existentes en la
meseta irani, a la llegada de los arios, cuyo tétem principal era la serpiente y cuyos
dioses y semidioses se representaban junto con serpientes a sus espaldas que pare-
cian haber salido de sus cuerpos (Oldham 1905).
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[Yamsid] Se marché y le entregé el trono y la corona, la grandeza,
los tesoros y el ejército. Durante cien afios nadie vio a quien poseia ti-
tulo de rey y habia desaparecido. Un dia, en el centésimo afio, aquel rey
de fe impura aparecié en el mar de China. Se ocult6 un tiempo del dafio
del dragén, pero al final no se liberé de él. Cuando Zahak de repente
lo apresé no le dio tiempo de hablar; lo partié en dos con una sierra y
limpid el mundo del temor hacia €l.

Aquella majestad y aquel trono real se deshicieron y el tiempo lo
robd como el dmbar roba la paja. ;Quién era més que él en el trono real?
(Qué beneficio obtuvo de tanto esfuerzo? Setecientos afios pasaron por
él y cre6 todo lo bueno y todo lo malo. ;Por qué es debida una larga
vida si el mundo no te revela su misterio? Te cria con calma y dulzura,
no oyes excepto suaves cantos; pero justo cuando dices: “El mundo es
todo amor y no me mostrara su rostro malvado”, cuando estds contento
y sientes su caricia y él hace crecer tu grandeza, de repente muestra uno
de sus ingeniosos juegos y llena tu corazén de sangre por tanto dolor.
Mi corazén estd harto de esa transitoria morada, jDios mio, libérame
pronto de este sufrimiento!*

Cuando Zahak se convirtié en el monarca del mundo, se le congre-
garon mil afios. Toda la era volvié hacia €l y asi pasaron largos afios.
La obra de los sabios se ocultd y se cumplieron los deseos de los div;
el arte fue despreciada y la magia, valorada; la rectitud se ocult6 y el
perjuicio se revel6. Los div echaron mano larga a la maldad y de la
bondad no se hablaba excepto a escondidas. Sacaron de la casa de
Yamsid a dos seres pulcros que temblaban como las hojas del sauce;
eran las dos hijas de Yamsid, coronas en las cabezas de todas las
mujeres. Una de las dos mujeres de cara velada era Sahrnaz y la otra
mujer impoluta se nombraba Arnavaz. Las llevaron al iwdn*’ de Zahak
y las entregaron a aquel dragén que las instruy6 en la magia y les
ensefié la malicia y la hosquedad. [Y es que] El mismo no sabia mds
que maleducar, matar, saquear y quemar. Era asi que cada noche el

% Otros casos muy comunes de la aparicién de la voz del narrador son aquéllos en
que Ferdousi saca moralejas de la historia que ha contado y afiade sus reflexiones
al respecto.

2 El iwdn es un pabell6n cerrado con una ctpula o libre, rodeado con paredes por
tres lados. Es uno de los componentes caracteristicos de edificios persas.
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cocinero llevaba a dos hombres jovenes, tanto de los plebeyos como
de la semilla de los héroes, al iwdn de Zahak para confeccionarle su
remedio: los mataba y vaciaba sus sesos y preparaba comida a aquel
dragén.

Dos hombres puros de esencia real, dos valiosos persas comedidos,
uno de nombre Armayil, de pura fe, y el otro de nombre Garmayil, el
vidente, un dia estaban juntos y estuvieron hablando de lo mucho y de
lo poco: del injusto rey y de su ejército, y de aquellas malas costumbres
en su cocina. Uno de ellos dijo: “Debemos ir ante el rey como cocineros
y después buscar una solucién, pensar en ideas de todo tipo; a ver si se
puede salvar a una de las dos personas a quienes derraman la sangre”.
Fueron y empezaron a cocinar, conocieron los platillos y las medidas.
Aquellos dos [hombres] despiertos y afortunados en su interior tomaron
la cocina del rey del mundo.

Cuando se acercé el momento de derramar sangre, el momento de
contender con la dulce alma, los guardias homicidas trajeron arras-
trando a dos hombres jovenes; jadeantes cabalgaron hacia los cocine-
ros y desde arriba se los arrojaron. Los cocineros, con el higado lleno
de dolor, con los ojos llenos de sangre y la cabeza llena de rencor, se
miraban el uno al otro aténitos ante la injusticia® del rey de la tierra.
De aquellos dos hombres mataron a uno, ya que no encontraron otro
remedio; sacaron los sesos de una oveja y los mezclaron con los del
[hombre] valioso. Asf salvaron la vida de uno y le dijeron: “Ten cui-
dado y esconde tu cabeza; ten cuidado y no te halles en las ciudades,
de este mundo a ti te tocan las llanuras y los montes”. Asi prepararon
la comida del dragén con aquella cabeza sin valor en vez de su ca-
beza. De este modo, cada mes treinta jovenes de ellos encontraban
huida. Una vez que se habian reunido doscientos hombres, de manera
que no se conocia quién era quién, los cocineros les dieron algunas
cabras y ovejas y los guiaron hacia las planicies. Los kurdos de ahora,

2 Merece recordar que la injusticia es la causa suprema del enfrentamiento entre las

fuerzas duales del mazdeismo (Ahrimédn injustamente agrede el reino de Ahara
Mazda, causando desequilibrio y obligando a Mazda a crear para hacerle frente) y
hacer justicia, la razén que justifica todas las guerras emprendidas en el Shahnamé
por los iranies en contra de otros pueblos. Zahak es doblemente injusto: ocupa un
trono que no le corresponde reinando sobre una tierra que no le pertenece, y asesi-
na a los inocentes jévenes de su reino.
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cuyo corazén ya no recuerda la ciudad, son descendientes de aquellos
hombres.”

La costumbre del perverso Zahak ademds era que cuando deseaba
vino, requeria a uno de los guerreros y se emparejaba con él, ya que sélo
con los div se relacionaba; donde habia una bella muchacha de buen
nombre, tras la cortina sin expresarse, el adorador la trafa y la posefa, ni
a modo de reyes ni conforme a la religion.*

Mira lo que el Creador hizo con Zahak cuando quedaban cuarenta
afios de su era. Una noche cuando se encontraba dormido con Arnavaz
en el iwdn real, sond que del palacio de los reyes aparecian de repente
tres guerreros: dos mayores y uno menor entre ellos con altura de ciprés
y dotado de la Far real, que se habia ceiiido el cinturén’' y cabalgaba
como un rey,” llevando en la mano una maza de cabeza bovina.”® Este

»  El Shahnamé se refiere a Jerusalén como la sede del reinado de Zahak. Las versio-
nes mds antiguas de la historia hablan de Babel o de Babilonia como su sede, zona
marcada por la presencia de la cordillera de Zagrés; los pueblos y las ciudades
de esa cordillera que actualmente separa Irdn de Irak y de Turquia abarcan los
principales asentamientos kurdos de los tres paises mencionados: es ahi donde se
establecen los hombres liberados por Armayil y Garmayil.

Aqui Zahak es acusado de sodomia y de violacidn, ambas consideradas faltas gra-
ves en la religion, tanto en el mazdéismo como en el Islam. En el Avestd la ho-
mosexualidad es una de las creaciones malvadas de Ahrimén (Vendidad, f. 1:12).
Ferdousi descubre muchas afinidades entre el mazdeimso y el Islam y jamds critica
la religién isldmica (es musulmdn y chiita), pero si ataca a los portadores de esta
religién, a saber a los conquistadores drabes.

30

' Es decir, estaba listo para realizar un acto importante. Estd relacionado con el
rito inicidtico mazdéista de cefir el Kosti, en que los jovenes de entre quince y
dieciséis aflos empiezan a cefiir un cinturén con caracteristicas especificas como
simbolo de su fe mazdeista; con esta ceremonia la comunidad zoroastriana da la
bienvenida formal a un nuevo miembro. Los reyes sasdnidas ademds de un som-
brero, como simbolo de la gloria divina, y la corona de reyes, siempre portaban
un cinturén en referencia a la nombrada ceremonia y en sefial de estar siempre
preparados para la batalla contra las fuerzas de Ahriman.

Aunque el rey en este momento es Zahak, en su suefio Fereydin aparece portando
ya los elementos reales: la realeza persa se hereda por lazos de sangre, indepen-
dientemente de quién esté coronado rey, y el rey legitimo es Fereydin del linaje de
Yamsid.

Fereydun es el primer rey al que pertenece esa maza; tras su muerte pasard a ma-
nos de los mds emblemadticos héroes y reyes del Shahnamé. Su forma asemeja la
cabeza de un toro/vaca, caracteristica dotada de mucha significaciéon mitolégica
y religiosa, pues la vaca simboliza la fertilidad y lo femenino y en el mazdeismo
existe un arquetipo de vaca que es creado al mismo tiempo que el arquetipo del

32

33
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se dirigié a Zahak, jadeante y en pos de guerra y golpe6 su cabeza con
la maza de cabeza bovina. Entonces ese guerrero mas joven lo amarrd
con una soga de piel de pies a cabeza, até muy duro sus dos manos con
la misma soga, puso un yugo en su cuello y arrastrandolo cabalgé hasta
el monte Damavand, y los demds [iban] tras €l.

El injusto Zahak se retorcié como si el miedo desgarrara su higado.
Lanz6 tal grito en suefios que tembld aquella casa de cien columnas.
Las de cara de sol se levantaron del lecho por el bullicio [causado] por
el soberano; Arnavaz le dijo a Zahak: “;Oh, rey! ;No quieres contarme
en secreto qué te paso? Estabas dormido tranquilamente en tu casa y
temiste asi por tu vida; la tierra y los siete climas® estdn a tus 6rdenes;
las bestias, los div y los humanos son tus guardias”. El tenedor del ejér-
cito respondi6 a las de cara de sol: “Es merecido ocultar tal pasmo; si
ofs de mi esa historia, vuestros corazones perderdn la esperanza por mi
vida”.» Arnavaz le dijo al apreciado rey: “Deberias revelarnos tu se-
creto. Quizd podamos encontrar una solucion, no hay mal que no tenga
remedio”. El duefio del ejército saco de su interior aquello que estaba
oculto y les contd con detalles todo su suefio. Aquella de bello rostro
le dijo al renombrado [rey]: “No lo dejes pasar, busca una solucién. La
gema de la era estd en la cabeza de tu cama y el mundo estd iluminado
por tu gloriosa fortuna. T tienes bajo el anillo*® el universo: las bestias,
los humanos, los div, las aves y las pari. Retine a los astrélogos y magos
mads grandes de todos los paises, habla con todos los sacerdotes; investi-
gay busca la verdad. Mira a ver en manos de quién esta tu muerte, si en
las de alguien de los humanos o en las de los div y pari. Cuando se sepa,
piensa en una solucién. No temas en vano la maldad de los malinten-

primer hombre. El tnico referente que se halla para ella en el Shahnamé es la vaca
Barmaygé, la nodriza de Fereydiin, que igualmente nace al mismo tiempo que €l.

3 Segiin la vision mitica de la geografia del mundo reflejada en Avestd y el Bun-

dahisn el universo se divide en siete climas e Irdn es el clima central.

% Lo que Zahak teme no es perturbar a sus concubinas, sino dar a su pesadilla la

forma palpable de las palabras. Es mads real lo dicho que lo callado.

%6 Referencia al anillo del rey Sulayman del Cordn, un talisman que le permitia do-

minar (igual que Yamsid) a todos los seres vivos, incluso los demonios. Las ana-
logias entre Salomén y otros reyes grandiosos son muy comunes en la literatura
persa post-isldmica.



Ferdousi / El Shahnamé 115

cionados”.*” Las palabras que aquel ciprés de rostro como las Pléyades
habia fundamentado le gustaron al soberbio rey.

Debido a la noche oscura, el mundo estaba como pluma de cuervo
y entonces la ldmpara asomo la cabeza por la montaia: como si el sol
hubiera esparcido rubies amarillos por la béveda de lapislazuli. El due-
o del ejército trajo ante si a todo aquel sacerdote sabio y clarividente
que se encontraba en el pais y les contd aquel suefio tan desgastante; en
secreto les reveld sus palabras acerca del bien, del mal y de la rueda del
destino: “; Cudndo termina mi era? ;A quién van a pertenecer esa coro-
na, ese trono y ese cinturéon? Deben desentrafiar ese misterio o aceptar
la vileza”. Los labios de los sacerdotes estaban secos, sus rostros hiime-
dos, y su lengua llena de habla entre si: “Si expresamos la verdad sobre
lo destinado, nuestra vida se pone en riesgo y la vida es invalorable; y
si no oye decirnos la verdad sobre lo destinado, del mismo modo de-
bemos entregar la vida”. En eso transcurrieron tres dias y nadie podia
desvelar el habla. Al cuarto dia, el rey se enfadé con aquellos sacerdotes
que muestran el camino: “O es debido que vivos palpéis la horca, o es
debido revelar lo que estd destinado”.

Todos los sacerdotes bajaron las cabezas, sus corazones llenos de te-
rror y sus ojos, de sangre. Entre aquellos renombrados [sacerdotes] muy
inteligentes, habia uno, agudo y clarividente, sabio, despierto y de nom-
bre Zirak;*® éste caminaba al frente de aquellos sacerdotes. Su corazén
se encogid y se volvié impavido, dejo en libertad su elocuente lengua,
fue ante Zahak y le dijo: “Quita de tu cabeza el viento de la soberbia.
Nadie ha nacido de una madre sin haber nacido para la muerte. Antes
que td existian muchos duefios del mundo, merecedores del trono de la
grandeza; contaron muchas tristezas y alegrias, se marcharon y dejaron
el mundo en manos de otros. Aunque tus pies sean como muros de hie-
110, el cielo te desgastard, no permanecerds. Quien después se aduefiard
de tu trono y sepultard la cabeza de tu fortuna se llama Afridin® y es

3 Arnavaz insiste en escuchar el suefio y aconseja su interpretacion; su intencion,

sin embargo, no es calmar a Zahak, sino difundir y materializar su pesadilla para
robarle toda tranquilidad. Sus palabras se nutren de astucia e inteligencia, pero
también de esperanza: la esperanza de conocer la identidad de quien pondrd fin a
su forzado matrimonio.

¥ La palabra Zirak significa “astuto” en persa.

¥ Otra forma usual del nombre Fereydun.
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como un bendito cielo para la tierra.* Ese comandante todavia no nace
de su madre, no ha llegado el momento de preguntar y suspirar. Cuando
él nazca de su madre, de aquella [poseedora] de muchas artes, fructifi-
card como un arbol; llegard a ser hombre, levantard la cabeza hasta la
luna y buscard el cinturdn, la corona y el trono. Su cuerpo serd tan alto
como un majestuoso ciprés y sobre su cuello llevard una maza de acero.
Te golpeard en la cabeza con una maza de rostro bovino, te amarrara
y te sacard de tu iwdn a la calle”. Zahak, de religion impura,” le dijo:
“¢Por qué me amarrarda? ;Qué rencor tiene hacia mi?”.** El valiente le
respondié: “Si eres sabio, sabes que nadie hace el mal sin motivo. Su
padre morird a tus manos y este dolor llenard su cabeza de rencor. Habra
una vaca, Barmayé, que serd la nodriza de aquel que busca el mundo;
ella también serd aniquilada a tus manos y él sacard su maza de cabeza
bovina debido a este rencor”. Zahak, consciente, al oir eso cay6 de su
trono y perdi6 la consciencia.” El valeroso Zirak abandon6 el recinto
del alto trono, por la amenaza de algin dafio.

Cuando el corazén del renombrado volvié a su lugar, puso su pie en
el trono real. Buscé indicios de Fereydun alrededor del mundo, tanto a
escondidas como abiertamente. No tenia calma, ni dormia ni comia, el
reluciente dia habfa oscurecido para él.

Asi transcurrié un largo tiempo y aquel que era como un dragén vi-
vi6 en estrechez. El bendito Fereydin nacié de su madre y para el uni-

4 Es decir, como lluvia para la tierra. Esa descripcion responde a la funcién mitica

de Fereydin como simbolo de fertilidad y renovacion.

4 Entiéndase como religién no mazdeista, en contraposicion a la “religién pura”, a

saber, el mazdeismo profesado por todos los reyes y héroes persas.

42 Estas son las primeras preguntas en una serie de interrogantes y comentarios que

Ferdousi pondrd en la boca de Zahak con el fin de mostrar su decadencia moral y
psiquica: el rey dragén parece ignorar su propia tirania, no se considera merecedor
del destino que Fereydun le asignard e intenta buscar una causa mds personal a su
predicha desgracia. Por otro lado, Fereydun si tiene motivos personales para ma-
tar a Zahak, pero éstos s6lo obtienen dimensiones significativas y posibilidad de
realizacién cuando el pueblo se levanta contra el tirano y apoya la causa del futuro
rey. Ademads, el hecho de que Zahak no se considera merecedor de la enemistad de
Fereydiin puede deberse a que todo lo que hace, y que Ferdousf califica de maldad
e injusticia, son costumbres ancestrales relacionadas a los ritos tribales que ha
heredado. Véase el capitulo IV, capa histdrica.

4 Aqui se vuelve a manifestar el poder de la palabra pronunciada: Zahak ya sabe la

respuesta, s6lo necesita escucharla para creerla y es entonces cuando se desmaya.
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verso llegd una nueva esencia. Crecié como un esbelto ciprés y la Far
real irradiaba de él continuamente. El buscador del mundo tenia la
Far de Yam3id* y era como el sol resplandeciente. Era tan necesario
para el mundo como la lluvia; y tan merecido para la mente como el
conocimiento. El cielo giratorio rodaba sobre su cabeza y era décil y
carifioso con Fereydun.

Una vaca cuyo nombre era Barmayé, la mds prominente de todas las
vacas, se separd de su madre como un valeroso pavo real: cada uno de
sus pelos era de un nuevo color diferente. Los sabios, los astrélogos y
los sacerdotes se reunieron alrededor de ella, ya que nadie habia visto
una vaca asi en todo el mundo ni tampoco habia oido [algo parecido] de
los viejos maestros sabios.

Zahak llend la tierra de bullicio y continud su busqueda alrededor
del mundo. Fereydin tenfa como padre a Abtin, para quien la tierra se
habia vuelto estrecha. Huyendo y harto de si mismo, de repente cay6 en
la trampa de un le6n. Algunos de aquellos impuros vigilantes diurnos
lo encontraron. Lo agarraron y se lo llevaron a Zahak como una pantera
encadenada, y él puso fin a sus dias. Cuando la sabia madre de Ferey-
ddn vio el mal que habia sucedido a su pareja, [ella que] se llamaba
Faranak,” era venerable y su corazon estaba repleto de amor por Ferey-
din, con el corazén marcado por el duelo, harta de este mundo, se fue
caminando hasta aquella pradera donde se hallaba la renombrada vaca
Barmayé, aquella cuyo cuerpo estaba adornado sin llevar ornamento
alguno. Bramé ante el guardian de aquella pradera y llovié sangre [de
sus ojos]. Le dijo: “Mantén seguro a ese bebé lactante mio por un tiem-
po. Acéptalo de su madre como un padre y crialo con la leche de esa
espléndida vaca. Si quieres algo a cambio, te doy mi alma; toma mi
vida como rehén si la deseas”. El devoto guardidn*® de la pradera y de

#  Fereydiin hereda de Yam3id la legitimidad real a través de la Far.

Faranak, y no Abtin es la que posibilita la llegada del Far a Fereydun al dejarlo a
la custodia de la vaca Barmayé. De igual modo que la maldad demoniaca entra en
Zahak por medio de su madre Udak y a través de la carne de vaca, la gloria divina
entra en Fereydun gracias a Faranak y a través de la leche también de vaca.

45

4 Ese guardidn es la primera figura paterna de la vida de Fereydun, pero no la dltima.

Dos hombres mds ayudardn a Faranak en la crianza fisica y espiritual de su hijo:
el hombre asceta que cuida de €l hasta alcanzar los dieciséis afios y el ser angelical
que le ensefia las artes de la magia blanca.
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la espléndida vaca, respondi6 asi a aquella de mente pura: “Cuidaré de
tu hijo y le serviré tal como me aconsejes”. Faranak le entreg6 a su hijo
y le dio los consejos necesarios. Durante tres afios, como un padre, el
Iicido guardidn lo aliment6 con la leche de aquella vaca.

Zahak no se cans6 de buscar y el mundo se llené de conversaciones
acerca de la vaca. La madre vino corriendo a la pradera y le dijo asf al
hombre guardidn: “El camino de la sabiduria ha inducido en mi corazén
una idea divina; hay que realizarla, no se puede evitar, ya que mi hijo
y dulce vida es s6lo uno. Abandonaré esa tierra de hechiceros y me iré
hasta la frontera de India. Desapareceré del grupo y llevaré al bello
[nifio] al monte Alburz”.#’

Como un caballo veloz, como una bramante borrega, trajo al hijo
hacia el alto monte. En aquel monte habia un hombre de religién que
no se preocupaba por los asuntos del mundo material. Faranak le dijo:
“;Oh tu de pura religién! Soy una doliente de la tierra de Irdn. Sabe que
este querido hijo mio serd la cabeza de la asamblea; cortard la cabeza
de Zahak de su cuello y entregard su cinturdn al polvo. Tt debes ser su
guardidn, como un padre, temiendo por su vida”. El buen hombre acep-
t6 a su hijo y jamas lo expuso al frio viento de los danos.

47 Faranak se escapa de Irdn (“esa tierra de hechiceros” en referencia al dominio de

los div bajo el reinado de Zahak) y dice ir hasta la frontera de la India para llevar
al nifio al monte Alburz. Aqui estamos frente a una aparente incongruencia geogra-
fica: la ubicacién del monte Alburz en la tierra de Irdn se ha reconocido en todos
los textos antiguos y contempordneos. Por lo tanto, el hecho de que Ferdousi esté
ubicando Alburz en la India puede deberse a los siguientes aspectos.

1) La tierra de Irdn en la cosmovision avéstica, la mds antigua relacionada con
las fuentes primarias del Shahnamé, comprende, ademds de muchos otros terri-
torios, el actual Afganistdn y partes de la region occidental y nortefia de la India
(actualmente Pakistan y Punyab). Un claro indicio de ello se encuentra en relacion
al sagrado rio Daitiyd al que el Avestd se refiere como uno de los dos mejores rios
de la tierra de Irdn y en la geografia contempordnea ha sido identificada con el rio
Indo (Avestd 2013: 981).

2) En el siglo vi, la centuria de la recopilacién del Xodaynamag y una de las
etapas cruciales de la recopilacion del Avestd, el imperio sasdnida estd en su maxi-
ma amplitud y no sé6lo abarca la geografia del Irdn avéstico, sino que la extiende
mds hacia el sur y hacia el oeste de la meseta irani.

De este modo el Alburz al que se refiere Ferdousi no se limita a la actual cor-
dillera de Alburz al norte de Irdn, sino que abarca también el hindd Kush y partes
del Himalaya occidental. Sin embargo, el poeta aborda la geografia de sus fuentes
antiguas en el marco de la visién geogrdfica del siglo x, por lo tanto, distingue
entre Irdn e India causando confusién a muchos investigadores.
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Un dia, a Zahak llegé la noticia sobre la vaca Barmayé y la prade-
ra. Debido a su rencor, vino como un elefante ebrio, abatio a la vaca
Barmayé y derrib6 a todos los demds animales cuadripedos* que vio
y vacio el lugar de ellos. [Después] Se apresur6 hacia la casa de Ferey-
din; buscd mucho pero no encontrd a nadie. Prendi6 fuego a su iwdn y
derrumb6 aquel alto palacio.

Cuando pasaron por Fereydin dos [periodos] de ocho afos, bajé del
monte Alburz y entré al llano. Fue ante su madre y le preguntd: “Des-
vela para mi lo que ha estado oculto. Dime ;quién es mi padre? ; Quién
soy yo? ;De qué esencia es mi semilla? ;Qué digo en la asamblea sobre
quién soy? Cuéntamelo para que sepa”. Faranak le respondid: “jOh,
buscador de buena fama! Te diré todo lo que me dijiste que te dijera.
Has de saber que en la tierra de Irdn habia un hombre nombrado Ab-
tin; era de semilla de reyes, despierto, sabio, valiente e inocuo. Su raza
ascendia al valeroso Tahmirit, tu padre siempre tenia en su memoria a
su padre. Era un padre para ti y un buen marido para mfi; mis dias s6lo
eran iluminados gracias a él. Pas6 que desde Iran, Zahak, el venerador
de la magia, alarg6 la mano hacia tu vida. Yo de él te oculté, jqué dias
pésimos pasé! Tu padre, aquel hombre joven y valioso, sacrificd su res-
plandeciente alma por ti.* Dos serpientes brotaron de los hombros del
nigromante Zahak y hostigd a Irdn. Vaciaron de sesos la cabeza de tu
padre y prepararon comida para aquel dragén. Finalmente fui a una pra-
dera que nadie conocia. Vi una vaca tan espléndida como la primavera,
de pies a cabeza colorida, ilustrada y encantadora. Su guardidn estaba
sentado con ella como un rey cuidando sus mamas. A €l te entregué por
un largo tiempo y te crio con caricias y carifio. De las ubres de aquella
vaca colorida como un pavo real, creciste como un bravo leopardo.*

4 El hecho de que Zahak mate a todos los animales cuadripedos, indudablemente

beneficiosos por su relacion con Barmayé, responde tanto a la funcién mitica como
al papel religioso que desempefia el dragén AZT Dahak en la mitologfa irania y
en el mazdeismo, como el peor ser creado por Ahrimdn para destruir la creacién
beneficiosa de Mazda y como el dragén de la sequia y la muerte.

4 Estaes la primera referencia a la causa de la huida de Abtin y de su posterior muer-

te, a saber, mantener oculto a su hijo Fereydun.

% Ali Akbar Saidi Siryani, quien aborda la historia de Zahak y Fereydin desde la
perspectiva de la lucha de las masas en contra del colonialismo, considera que la colo-
rida vaca Barmayé simboliza la cultura iran{ en toda su diversidad y que Fereydun,
bebiendo de su leche, se esta alimentando en realidad de la herencia cultural de su
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El monarca acabd enterdndose de aquella vaca y aquella pradera; fue
y maté a la valiosa vaca, a aquella carifiosa nodriza carente de habla.
Convirtié nuestro iwdn en tanto polvo que se alzé hasta el sol, derrum-
b6 aquello tan elevado™.

Fereydun se agitd, abrid el oido; a causa de las palabras de su madre,
entrd en hervor. Su corazon se llené de dolor y su cabeza, de animosidad.
Frunci6 de ira sus cejas. Asi respondié a su madre: “Un ledn no se vuelve
valiente a no ser que sea puesto a prueba. Ahora que aquel adorador de la
magia ha hecho lo que ha hecho, debo llevar mano a la espada. Por 6rde-
nes del puro Creador iré€ y levantaré polvo del iwdn de Zahak™.

Su madre le dijo: “Esto no es una [buena] idea. En todo el mundo no
hay quien te acompaiie. Zahak, el duefio del mundo, con la corona y el
palacio, y con el ejército a sus ordenes, si lo pide, cien mil hombres de
cada pafs le serviran y combatirdn por él. Los ritos de guerra y de alianza
animosa no son de esa manera; no mires el mundo con ojos de un joven:
todo aquel que ha saboreado el vino de la juventud y no ha visto para el
universo mas duefio que él mismo, por esa embriaguez ha entregado su
cabeza al viento. jQue no haya para ti excepto dias de jubilo y felicidad!”.

Era asi que dia y noche los dos labios de Zahak se abrian con el nom-
bre de Fereydun. Por temor a la caida, su corazén se llen6 de miedo al
joven Fereydin. Fue asi que un dia [sentado] en el trono de marfil y lle-
vando en la cabeza una corona de turquesa, convocé a los soberanos de
todos los paises para enderezar la espalda como rey. Después, asi hablé
a los sacerdotes: “{Oh virtuosos y valiosos sabios! Tengo un enemigo
secreto y los conocedores lo saben claramente. De afios tiene pocos y de
conocimiento, mucho: es valiente, de ascendencia real, atrevido y cor-
pulento. No subestimo al enemigo aunque sea pequefio, temo la maldad
de la era. He de poseer un ejército mas grande de humanos, divs y paris.
Haré surgir un ejército y mezclaré [en €él] a los div y a los humanos. Hay
que estar de acuerdo con eso, ya que estoy impaciente por ese asunto.
Ahora se debe redactar un documento que lea: el duefio del ejército no
ha sembrado excepto la semilla del bien; no pronuncia excepto palabras
de verdad; no quiere que en la justicia haya negligencia”.

pafs, nutrimento necesario para el patriotismo que tiene la finalidad de cortar las
manos de los poderes extranjeros de los recursos del pais (Saidi 1990: 97).
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Por temor al duefio del ejército, todos los [hombres] rectos acordaron
lo dicho. En presencia del dragén, inevitablemente, los jévenes y los
viejos redactaron el acta. Entonces de repente, del umbral del [palacio
del] rey se alzo el bramido del demandante de justicia.”® Trajeron ante
€l al que habia sido oprimido y lo sentaron junto con los de renombre.
El soberano, con el rostro enfurecido, le dijo: “Di, ;de quién has visto
opresién?”. Rugi6 y a causa del rey golpe6 la cabeza con sus manos:
“;Ohrey! Soy Kavé, demandante de justicia. Soy un inofensivo hombre
herrero. Del rey s6lo me ha llovido fuego en la cabeza. Tu eres rey y
aunque tengas cuerpo de dragon, sin duda he de decirte este asunto: si
los siete climas son tuyos por ser rey, ;por qué son sélo nuestros todo el
sufrimiento y toda la dificultad? Debes aplicarme tu juicio y saber que
el mundo quedara sorprendido por ello. Que tu juicio determine ;cémo
me llegd a mi el turno en este mundo para que, de entre todos, los sesos
de mi hijo tengan que ser entregados a tus serpientes?”

El tenedor del ejército mird el habla de €l. Se sorprendié de oir aque-
llas palabras. Le devolvieron su hijo y buscaron unirse con él a través
de la bondad. Luego el rey ordend a Kavé que diera fe de aquella acta.
Cuando Kavé ley6 todo el documento, ligero rugié ante los grandes de
aquel pais suyo: “;Oh compafieros del Div! jVuestros corazones han
abandonado el miedo al Rey del universo! Todos dirigis vuestras caras
hacia el infierno. Habéis entregado vuestros corazones a sus palabras.
No daré fe de esta acta ni jamds temeré al rey”. Rugid y se levantd
temblando, rompio el acta y la tir6 a sus pies. Junto con su querido hijo
sali6 bramando del iwdn hacia la calle.

Los soberanos alabaron al rey: “;Oh, renombrado rey de la tierra!
iQue en el dia de la batalla la rueda del cielo no te cause sufrimiento!
[ Por qué el embaucador Kavé enrojece el rostro ante ti, como si estuvie-
ra a tu altura, y rompe nuestra acta que a ti nos acomete, y desobedece tu
orden?” El renombrado rey respondi6 rapidamente: “Hay que escuchar
mi sorpresa: cuando Kavé aparecid en el umbral y mis dos oidos oyeron

51 Ferdousi introduce al personaje de Kavé en el momento en que la mas injusta y

falsa de las actas se estd redactando y firmando. De nuevo, la palabra, esta vez la
escrita, otorga una firme evidencia a los hechos, y justo entonces se anuncia el
despertar del pueblo mediante la voz de Kavé. Como si antes de que Zahak diera
ese paso, la gente no hubiera notado completamente las dimensiones de su tirania.



122 Interpretatio, 3.1, 2018, pp. 93-135

sus gritos, parecid que justo del iwdn crecié una montafia de hierro entre
¢l y yo. Cuando golped con ambas manos la cabeza, sorprendido senti
mi corazon vencido.’®> No sé qué habrd a partir de ahora; nadie conoce
los misterios del cielo”.

Cuando Kavé sali6 de la corte del rey, la gente del bazar se reuni
alrededor de él. Siguié rugiendo y gritando, invitando el mundo entero a
la justicia. Aquel cuero que los herreros llevan puesto en la parte trasera
de la pierna cuando golpean [el hierro] con el martillo, Kavé lo puso
en la punta de una lanza y entonces mismo se levant6 polvo del bazar.
March6 con la lanza en la mano, gritando: “;Oh renombrados adorado-
res del Creador! Quien anhela a Fereydun, libera la cabeza de la atadura
de Zahak. Corred que este soberano es Ahrimdn y en su corazén es el
enemigo del Creador del mundo”.

Con aquel modesto y vulgar cuero, se distingui6 la voz de los ami-
gos de la voz de los enemigos. El hombre valiente siguié marchando
al frente y un ejército no pequefio se reunié a su alrededor. El1 mismo
sabia donde se encontraba Fereydun y fue derecho hacia ahi con la ca-
beza en alto. El nuevo gobernante sali6 a la puerta, lo divisaron a lo
lejos y se levantd el bullicio. Cuando el rey vio aquel cuero en la punta
de la lanza, fundamentd una estrella afortunada. Lo adornd con seda
romana y oro, trazando en €l formas con joyas. Como la luna llena, lo
coloco sobre su cabeza y fund6 un buen augurio. De él colgé el rojo,
el amarillo y el morado y lo llamé bandera de Kavidn. Desde entonces
todo aquel que tomaba posicion y colocaba en su cabeza el sombrero
de reyes, colgaba nuevas joyas en aquel modesto cuero de herreros.>

2 Los nobles reprochan a Zahak el que haya permitido el comportamiento de Kavé.
Zahak se defiende hablando de un suceso sorprendente y poco creible, a saber,
que le habia parecido ver que una montafia de hierro habia surgido entre Kavé y
él, dejandolo incapaz de cualquier enfrentamiento. Ademds de destacar la deca-
dencia que ha ido sufriendo el personaje de Zahak tras su suefio y poner en eviden-
cia su pusilanimidad, sus pretextos contienen parte de verdad en relacién con las
caracteristicas miticas del hierro como un metal sagrado de procedencia celeste
relacionado con la lluvia y la fertilidad. Pues siendo Zahak el dragén de la sequia
y Kavé un herrero, es entendible que aparezca junto a Kavé (fuerza de fertilidad)
una montafia de hierro que dificulte la reaccién apropiada del tirano.

5% La bandera de Kavidn simboliza la supremacia del bien en su lucha contra el mal
gracias al apoyo del pueblo a los realizadores de esta lucha en el mundo material,
a saber, a los reyes persas. Considerando la percepcion mazdeista y sasdnida de las
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Por la valiosa seda y el satén, la estrella de Kavidn se hizo de tal manera
que era el sol en la noche oscura, y gracias a ella el corazén del mundo
se llené de esperanza.>*

Asi giré el mundo por un tiempo, ocultando en su interior muchos
advenimientos. Fereydun, al observar el universo de aquella manera,
vio que el mundo de Zahak se estaba volcando; con el cinturén ajustado
a la cintura, con el sombrero de reyes en la cabeza, fue ante su madre y
dijo: “Me voy a la guerra; ti no hagas excepto rezar; alaba al Creador
del universo y tiende tu pura mano hacia él, para el bien y el mal”. Su
madre derramé agua de las pestaias y con la sangre de su corazén llamé a
su dios, diciéndole: “jAy de mi! Lo dejo en tus manos, oh Duefio de mi
universo. jAleja de su vida el dafo de los malvados! jLimpia de ignoran-
tes® el mundo!”. Fereydin emprendi6 el viaje rapidamente, ocultando
el habla a todos.

Tenia dos venturosos hermanos iguales a él, ambos mayores que
él en su edad. Uno se llamaba Kayanus y el otro, el feliz Barmayé.
Fereydin abri6 la palabra con ellos: “jQue vivan verdes y felices, oh
valientes! jQue la rueda sélo gire hacia el bien y el sombrero de sobe-
rania vuelva a nosotros! Traigan a los herreros conocedores, hay que
encargarles una maza pesada”. Al abrir la boca, los dos lo supieron y
cabalgaron hasta el mercado de los herreros. Llevaron hacia Fereydiin a
todo aquel que tenia fama en aquella profesion. El buscador del mundo

funciones de un rey legitimo y todas sus connotaciones religiosas, éticas y épicas,
esta bandera luce atributos religiosos de mayor importancia: es en la historia de
Zahak y Fereydin que se habla por primera vez de religiéon: Zahak ademds de ser
extranjero es de “religién impura” y Fereydtn ademds de ser del linaje de Yamsid,
0 sea, persa, es portador de la “religion pura”, es decir, el mazdeismo; por lo tanto
su contraposicidn significa el enfrentamiento de lo persa con lo no persa, del maz-
defsmo con otras religiones anteriores, y del bien con el mal (que comprende todo
lo relacionado con las fuerzas duales de la luz y la oscuridad). De esta manera la
bandera de Kavidn es el estandarte de la legitima monarquia mazdefsta.

5 Otra alusion al cardcter luminoso de la bandera que responde a lo explicado en la
nota anterior.

55 La ignorancia es un atributo de las fuerzas de la oscuridad en contraposicién a
la sabiduria que emana de la luz. El nombre de Ahtra Mazda significa “el sefior
sabio”, mientras que el nombre de Ahrimdn significa “el mal sabedor”, o sea “el
ignorante”. Asimismo, todos los seguidores de las creencias no mazdeistas estdn
marcados por el adjetivo ignorante, como aquellos que ignoran la religién verda-
dera, a saber, el mazdeismo.
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tomo rapido el compds y les mostré el cuerpo de aquella maza: sobre la
tierra traz6 un dibujo con la forma de la cabeza de un bovino. Los he-
rreros pusieron manos a la obra y cuando se llevo a cabo el trabajo de la
pesada maza, la llevaron ante el buscador del mundo, luminosa como el
sol naciente. Le gusto el trabajo de los herreros y les obsequi6 prendas,
plata y oro. Ademds, les dio mucha esperanza de ventura y les prometio
la buena noticia de la soberania: “Si pongo al dragén bajo tierra, lavaré
el polvo de vuestras cabezas; al recordar el nombre del Justo, traeremos
hacia la justicia a todo el mundo”.

Fereydiin levantd la cabeza hasta el sol y amarré bien su cinturén para
vengar a su padre. Salid, verde, en el dia de Xurdad > con la buena estrella
y la fortuna que iluminaba el mundo. El ejército se juntd en sus puertas y
las alturas de su lugar se cubrieron por nubes. Los elefantes y los toros ti-
raban de los carruajes, llevando hacia delante las provisiones del ejército.
Kayanu§ y Barmayé [iban] al lado del rey, desedndole bien a su hermano
pequeiio. Fue de morada en morada como el viento, con la cabeza llena
de rencor y el corazén repleto de justicia. Llegaron a [donde se encontra-
ban] veloces caballos drabes, a donde estaban los devotos al Creador. En
aquel lugar de los buenos, bajé del caballo y les envi6 saludos.

Cuando la noche se hizo mds oscura, un bienhechor vino de aquel
lugar, caminando con belleza: habia soltado su cabellera almizclefia que
le llegaba hasta los pies y su rostro era como el de un dngel paradisiaco.
Era un mensajero venido del paraiso para que revelara todo el bien y
todo el mal. Vino hacia el soberano, como una pari y a escondidas le
ensefio el uso de la magia para que supiera [cudl era] la llave de las ata-
duras, las abriera con hechizo y las hiciera desaparecer. Fereydin supo
que eso era algo divino, no algo con fines de perjuicio ni ofrecido por la
mano del Mal. A causa de la alegria de ver joven el cuerpo y la suerte,
su rostro se volvié ciclamor. Su cocinero preparé muchos platillos, [y
extendié] un puro mantel para su soberano. Tras haber comido hasta
satisfacerse, se apresurd; su cabeza se volvid pesada y decidié dormir.

% Nombre del sexto dia de cada mes en el calendario zoroastriano. Ademds, el tercer

mes del afio persa también se llama Xurdad, y cuando coinciden el nombre del mes
y del dia (6 de Xurdad, 27 de mayo) se celebra la fiesta Xurdadgdn en honor a las
aguas fértiles. El hecho de que esta sea la fecha de la partida de Fereydun, respon-
de a su relacion con la fertilidad y renovacién del mundo.



Ferdousi / El Shahnamé 125

Sus dos hermanos, al ver su talante divino y sus obras y al observar
su despierta suerte, se levantaron en animosidad y planearon su des-
truccion. El rey estaba durmiendo pldcidamente al pie de la montafia
y habia transcurrido un tiempo de la larga noche. Habia un camino al
lado de la corpulenta montafia: los hermanos, a escondidas del grupo,
subieron a la montafia corriendo y arrancaron una roca para aplastar su
cabeza sin demora. Arrojaron montafia abajo la roca rodante y creyeron
que aquel que estaba dormido, estaria muerto. Por érdenes del Creador,
el rugido de la roca desperté la cabeza del hombre dormido. Con un he-
chizo detuvo la roca y ésta dejé de moverse de su lugar. En aquel mismo
instante se levantd, cifié su cinturén y no les desvel6 estas palabras.

Cabalgé con Kavé al frente de su ejéreito’ y fue mds alld de aquel lu-
gar, con la bandera de Kavidn izada, aquella misma bendita real bandera.
Se dirigi6 hacia Arvandriid como cualquier hombre que busca la corona
si no conoces la lengua pahlavi, llama a Arvandrad “Digyla™® en arabe.
Aquel rey, hombre libre, se dirigid a las orillas del Tigris y a la ciudad de
Bagdad. Al llegar cerca de Arvandriid, mandé saludos a los guardianes
del rio, diciendo: “De prisa traigan todas sus embarcaciones al agua”. El
guardidn del rio no cedi6 ante la palabra de Fereydun y no trajo las em-
barcaciones, y le respondi6: “El rey de los tiempos me ha dicho en secreto
otra cosa diferente; me ha dicho que no navegue sin primero encontrar un
permiso sellado por €l mismo”.*° Al oir eso, Fereydiin se enfurecié. No
tuvo miedo de aquel profundo rio. Rdpidamente ciiié su cinturén de gran-
des reyes Kaydnidas y mont6 aquel caballo de corazén de leén. Agudizé
su cabeza para la venganza y la batalla e hizo entrar al agua a [su caballo]
Gulrang . Todos sus compaiieros también cifieron el cinturén y entraron
al agua al mismo tiempo. Sobre aquellos venerables caballos de piernas
tan veloces como el viento, entraron al agua mojando las monturas. De-
bido al sosegado bamboleo de los caballos veloces en el agua, el suefio

57 Tras la traicién de sus hermanos, Fereydiin decide no hablarles del tema; sin em-
bargo, a partir de este punto de la historia, Kayanu§ y Barmayé desparecen, y es
Kavé quien acompaia al héroe como el comandante del ejército.

8 Tigris.

% El guardién del rio pide ver un permiso de navegacion sellado por Zahak.

% El caballo, el animal cuadripedo mds valorado en el mazdeismo, aparece en el

Shahnamé como la extension de las fuerzas fisicas y espirituales del héroe y como
el primer monstruo a domar.
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posey6 la cabeza de los bravos jinetes.! Con sus cabezas buscando la
venganza, llegaron a la ribera y se dirigieron hacia Jerusalén:** ya que
hablaban pahlavi lo llamaban “Gang diZ Huxta”; en 4rabe lo llamarfas
“Casa pura” y sabe que se refiere al palacio de Zahak.®

Cuando buscando la ciudad, del llano se acercaron a ella, Fereydiin
lanz6 una mirada: el rey divisé en aquella ciudad un palacio cuyo
iwdn parecia superar a Saturno, como Si quisiera tocar las estrellas;
luminoso en cielo como Jupiter, un lugar enteramente propicio a la
alegria, la tranquilidad y el amor. Supo que aquella era la casa del
dragon, aquel lugar de grandeza y de valor. Dijo a sus compaifieros:
“Temo por quien sobre la tierra oscura yergue de lo hondo un lugar tan
alto, serd que el mundo tiene con €l escondido un secreto;* es mejor
que en vez de demorarnos, nos apuremos en este lugar de guerra”.

" Aunque el rio es muy profundo y veloz de corriente, Fereydin y sus compaiieros

lo cruzan con tanta calma que llegan a caer dormidos sobre sus caballos debido a
los suaves movimientos de los animales en el agua.

Los historiadores iranies de la Edad Media, como Tabarf, Isfahani, Tha’alib{ y otros,
establecen vinculos entre Yamsid y Salomon, afirmando en ocasiones que fueron
un mismo personaje. Teniendo en cuenta que Zahak ocupa el lugar de Yamsid en el
trono, es coherente pensar que el hecho de que el palacio de Zahak se encuentre en
Jerusalén, donde se hallaba el templo de Salomoén, se debe al mencionado vinculo.

8 El Shahnamé dice que Jerusalén (palabra que literalmente significa “Casa de la
Paz”) significa “Casa Pura” y es el lugar donde se encuentra el palacio de Zahak.
La palabra en pahlavi “Gang diz Huxta” estd compuesta por “Gang diZ”, que sig-
nifica “montafia/fortaleza de Gang”, que hace referencia a otro castillo construido
por Siyavas en la region oriental de Persia, y “Huxta” que significa “la buena pala-
bra” y es uno de los tres principios del mazdeismo junto con buenos pensamientos
y buenos actos. El Bundahisn, sin embargo, habla del castillo de Zahak en Babel
bajo el nombre de “Kurinddusid” (op. cit., p. 137). Para resolver esta confusion,
Kazazi (2014: vol. I, p. 379) argumenta que en la literatura pahlavi “Gang diZ”
ya no tiene como referente a ningtin lugar en particular, sino que se ha convertido
en un sustantivo y significa “castillo”. Si aceptamos esta explicacion, la segunda
parte del nombre “Huxta” también se puede entender bajo la luz del respeto que
profesan los musulmanes, nuestro poeta incluido, hacia Jerusalén como una mo-
rada pura y sagrada. De este modo podriamos argumentar que Ferdousi utiliza el
término pahlavi “Huxta”, metonimia del pensamiento mazdeista o la religion pura,
para expresar la concepcion isldmica del cardcter sagrado de Jerusalén; y, ademds,
toma la primera parte del nombre, es decir “Gang diz”, como “casa” simplemente.

62

¢ Aunque Fereydin queda maravillado al ver aquel alto edificio y lo admira como

un lugar propicio para la alegria, la tranquilidad y el amor, lo considera ostentoso.
Por ello se pregunta si el constructor de tal palacio, por haber volado tan alto, no
estara destinado a una mortal caida.



Ferdousi / El Shahnamé 127

Dicho eso, llevé la mano a la pesada maza y dejo las riendas al veloz
caballo. Se podia decir que fue un fuego verdadero lo que crecié ante el
guardia del iwdn; cuando levant6 aquella maza desde la montura, jpo-
dias decir que atravesé la tierra!® De los guardias diurnos nadie se que-
dé en la puerta. Fereydun nombré al Creador del mundo. Aquel robusto
joven que no habia recorrido el mundo, entré al gran palacio sobre el
caballo. Fereydiin derrumb6 aquel conjuro que Zahak habia construido
y habfia alzado su cabeza hasta el cielo, ya que vio que no se habia he-
cho en el nombre del Tenedor del mundo. A aquellos hechiceros que
estaban en el iwdn, todos ellos renombrados div machos, les aplastd
las cabezas con la gran maza y se sentd en el lugar del adorador de la
magia. Puso su pie en el trono de Zahak, buscé el sombrero de reyes y
tomo lugar.

Sacd del serrallo [de Zahak] a los idolos de cabello negro y cara de
sol. Mandé que primero les lavaran las cabezas, pues lavé de sus psi-
ques la oscuridad. Les mostr6 el camino del Juez impoluto, limpié de
polucioén sus cabezas, ya que habian sido criadas por los id6latras y es-
taban tan agitadas como los ebrios. Entonces aquellas hijas de Yam, el
tenedor del mundo, mientras por los narcisos [de sus ojos] humedecian
las rosas [de sus mejillas] abrieron la palabra a Fereydin: “;Sé nuevo,
mientras es viejo el mundo! ;Qué estrella es la tuya, oh bienaventura-
do? ; Qué fruto eres y de la rama de cudl darbol, como para venir asf al le-
cho del ledn, del valiente hombre opresor? ;Qué mal giré el mundo para
nosotras debido a los hechos de este nigromante poco sabio! Cémo
sufrimos a causa de este macho dragén con fe de Ahriman! No hemos
visto en este lugar a nadie tan atrevido ni poseedor de tantas artes como
para que pensara tomar su morada o deseara su alta posicién”.

Fereydun respondi6 asi: “El trono no es eterno para nadie, ni tampo-
co la buena fortuna. Yo soy el hijo de aquel agraciado Abtin, de quien
Zahak privé a la tierra de Irdn; lo maté con crueldad y yo, vengativo,
me dirigi hacia el trono de Zahak. Este hombre impuro tuvo la idea

% Fereydiin alza su maza y en ese momento los guardias del palacio de Zahak creen

ser atacados por un enorme fuego que atraviesa la tierra. Si bien el fuego es el
mds eficaz elemento destructor del mal en el mazdeismo, aqui se relaciona con un
elemento mdgico, el hierro que es la materia de la maza, para crear una terrorifica
vision y ahuyentar a los guardias.
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de derramar la sangre de aquel animal cuadripedo sin habla, aquella
vaca Barmayé que era mi nodriza y cuyo cuerpo era puro ornamento;
de modo que, inevitablemente, me he cefiido el cinturén de guerrero y
he venido de Irdn por venganza. Aplastaré su cabeza con esa maza de
cabeza bovina, no le traeré ni perdén ni compasion”.

Al oir de €l esas palabras, se abri6 el secreto del puro corazén de
Arnavaz® y le dijo: “;Eres td el rey Fereydin quien destruird la magia
y el hechizo? ;Estd en tus manos la muerte de Zahak? ;Es tu cintu-
rén ceflido la causa de la liberacion del mundo? Nosotras dos, [muje-
res] veladas, puras y de semilla de reyes, nos habiamos sometido a él
por miedo a morir; nos llama sus parejas, pero, oh, protector del pafs,
(,como puede ser alguien pareja de una serpiente?”. Fereydiin de nuevo
respondi6 asi: “Si la Rueda me otorga justicia desde arriba, cortaré de
la tierra el cimiento del dragén y limpiaré el mundo de lo impuro. Aho-
ra ustedes deben decirme la verdad sobre el lugar donde se encuentra
aquel [hombre] mediocre que es como un dragén”. Las de bello rostro
le desvelaron el secreto, deseando ver cortada la cabeza del dragén, y le
dijeron: “El se ha ido hacia la India para someter la tierra de la magia.””
Corta la cabeza de miles de inocentes y se ha vuelto temeroso por el
mal [que le pudiera llegar] del mundo; es que le habia dicho un vidente
que ‘la tierra se limpiard de ti, vendra alguien que tomard la cabeza
de tu trono y tu fortuna se marchitard’. Su corazon estd lleno de fuego
debido a aquella prediccion, la vida entera le parece desagradable. De-
rrama continuamente la sangre de los animales domésticos y salvajes,
de hombres y mujeres, y la vierte en una tina para lavarse el cuerpo y
la cabeza con sangre, por si asf se revierte la premonicién de los astr6-
logos. Ademds estd sufriendo largamente y con pasmo a causa de las
serpientes que estdn en sus dos hombros. Viene de un pais y se va a otro,
no tiene reposo a causa del sufrimiento por las dos serpientes negras. Ya
es tiempo de que regrese: no se queda mucho en un mismo lugar”. Asi

% De las dos hijas de Yamsid, Ferdousi s6lo nos deja oir la voz de Arnavaz, aunque

siempre habla de que ambas estdn presentes.

¢ Zahak en realidad se ha ido a otro castillo suyo construido en la India (Dadagui
2012: 137). No estd en mision de guerra, como bien observaremos al estudiar
su encuentro con Kundrow, simplemente se encuentra en otra de las sedes de su
reinado.
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desvel6 el secreto aquella belleza de sufrido higado, y aquel de cabeza
en alto habia puesto en ella su oido.

Como el pais estaba vacio de Zahak, un hombre valeroso fungia de
delegado: estaba a cargo del trono, del tesoro y de la morada y era un
sorprendente y cometido regente. Su nombre era Kundrow: €l que se
mueve lentamente ante la injusticia. Kundrow entré corriendo al pa-
lacio y vio a un nuevo portador de la corona en el iwdn: sentado tran-
quilamente en la corte, como un alto ciprés, a su lado la redonda luna;
tomando con una mano al esbelto ciprés Sahrnaz, y con la otra, a la de
cara de luna, Arnavaz. [Kundrow] No se inquietd ni pregunt6 por qué;
orando fue y lo adoré. Elogidndolo le dijo: “jOh, protector del pais!
iQue vivas siempre mientras exista el tiempo! jBendito sea tu ascenso
al trono con la Far, ya que mereces ser rey! Que el mundo, los siete
climas, esté bajo tu dominio! jQue tu cabeza supere las nubes que de-
rraman lluvia!”.

Fereydun le orden6 que se acercara; dijo desvelado todo su secreto.
El valiente rey le ordend: “Ve en busca de lo servicial para el trono real.
Trae vino de datil y llama a los RamiSgardn % haz circular la copa y pre-
para un banquete. Quien merece mi compaiiia en la fiesta es aquel que
quita las penas de mi corazén gracias al saber. Trae, retinelos alrededor
de mi trono, como mi fortuna se lo merece”. Al oir esas palabras, el
regente hizo lo que el lider le habia ordenado. Trajo vino luminoso y a
los Ramisgardn, y también a los merecedores y magnates poseedores de
valiosa esencia. Fereydun arrojo la tristeza y eligi6 la alegria; celebr6
aquella noche un festin como se merecia.

Al despuntar el alba, Kundrow sali6 corriendo de donde se encontra-
ba el nuevo soberano. Mont? el caballo conocedor del camino y se diri-
gi6 hacia el rey Zahak. Fue y al llegar ante el dueno del ejército, le dijo
todo lo que habfa visto y oido. Le dijo: “;Oh rey de los poderosos! Han
llegado sefiales de la reversion de tus obras: tres hombres con la cabeza
en alto, llegaron de otro pais con un ejército. Entre ellos, uno menor de
estatura de ciprés y rostro de reyes Kayanidas; es menor en cuanto a su
edad, pero es mas que los mayores y estd un paso por delante de ellos.*’

% Poetas-musicos de la corte.

% Tgual que en el suefio de Zahak, Fereydin se describe en compaiiia de dos hombres

mayores que €l y de alto rango. Teniendo en cuenta la traicién de los hermanos de
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Tiene una maza como un pedazo de montafia que brilla entre el grupo.
Entr6 al iwdn del rey a caballo en compaiia de los dos valiosos. Llegd
y se sentd en el trono real, despeiié todo tu engafio y todas tus trampas.
A quien habia en tu iwdn, de tus hombres y tus div, separé la cabeza del
cuerpo tirdndola al suelo, mezcld con sangre sus sesos”.

Zahak le dijo: “Puede ser que sea una visita, hay que alegrarse”. Su
subalterno le respondié asi: “Un huésped no se sentaria en tu morada
ostentoso y con una maza de cabeza bovina; no borraria tu nombre de
la corona y del cinturén; no convertiria a tu gente a su fe como un ma-
lagradecido. No creo que reconozcas un huésped con estas caracteristi-
cas”. Zahak le dijo: “No te quejes tanto: los huéspedes atrevidos son un
auspicio favorable”. Kundrow le contest6 asi: “Bien, te escuché; escu-
cha ahora tii mi respuesta: si es un huésped este [hombre] renombrado
(qué tiene que hacer en tu serrallo? Allf se sienta con las hermanas de
Yam,” el tenedor del mundo, y opina sobre lo poco y lo mucho; con
una mano toma el rostro de Sahrnaz y con la otra, el dgata de los labios
de Arnavaz. Por la noche oscura, hace peor que eso; pone su cabeza en
un lecho de almizcle: ;qué almizcle? el de la cabellera de tus dos lunas
a quienes tu corazén siempre deseaba’.

Zahak se agité como un rinoceronte; al oir aquellas palabras, dese6
su propia muerte. Con feos insultos y con duros clamores reprendié al
desgraciado [Kundrow] de manera sorprendente. Le dijo: “A partir de
ahora ya no serds el guardidn de mi morada”. El subalterno le respon-
di6 asi: “Creo, oh rey, que ya no te beneficiards de aquel trono; ;cémo
puedes darme la regencia de la ciudad? Si no te beneficias del lugar de
grandeza, ;como puedes encargarme responsabilidades? ;Por qué me-
jor no te encargas de tus asuntos? Ya que no te habias enfrentado nunca
con una tarea asi: llegd tu enemigo, se sentd en el lugar, en su mano
una maza de cuerpo bovino; destifié todas tus trampas y tus engafios;
tomo a tus amadas y experimentd tu lugar. jOh, soberano! Has salido

Fereydin y su sustitucién por Kavé, los hombres aqui citados deben ser el herrero
y su hijo Qarin, al que no nombra Ferdousi y se refiere a él s6lo como el dltimo hijo
de Kavé. El nombre de este hijo viene en los libros de historia.

™ Sahrnaz y Arnavaz son las hijas de Yamsid, no sus hermanas. Esta es la tnica vez
que Ferdousi, mediante la voz de Kundrow, habla de ellas como las hermanas de
Yamsid, llamandonos la atencién a la ignorancia del ministro de Zahak.
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de la posicion de grandeza, como sale un cabello de la masa,’”’ jbusca
remedio!”.

Zahak, el tenedor del mundo, hirvié a causa de aquella conversacién
y partié enseguida. Ordend que colocaran la montura sobre aquellos
caballos caminantes de fina vista. Vino bramando con un gran ejército
de machos div guerreros. Tomd, por un atajo, las puertas y los techos
del palacio, llenando su cabeza de animosidad. Cuando el ejército de
Fereydin se percatd, todos se encaminaron hacia aquel atajo; con los
caballos de guerra se derramaron en aquel estrecho lugar. Toda la gente
de la ciudad dotada de dones de guerrero estaba en las puertas y los te-
chos; todos anhelaban a Fereydun ya que [sus corazones] estaban llenos
de sangre a causa del dolor [provocado por] Zahak. Desde los muros,
ladrillos, desde los techos, piedras y en el callejon, cuchillas y flechas de
madera de Xadang’ llovian como rocio de nubes negras: no habifa lugar
para los pies sobre el suelo. En la ciudad, todos aquellos que eran jévenes
0 que eran viejos y sabios en la guerra, fueron hacia el ejército de Ferey-
dun, saliendo del engafio de Zahak. La montafa grufi debido al grito de
los guerreros; la tierra se desgast6 bajo la pezufia de los caballos. A causa
del polvo levantado por el ejército, se formd una nube sobre la cabeza [de
la montafia]; los tambores rompieron el corazon del granito.

Se alzé un bramido del templo del fuego que: “Aunque el rey que
esté en el trono sea salvaje, todos, jovenes y ancianos, le obedeceremos
y no ignoraremos sus palabras. No queremos en el lugar a Zahak, a
aquel impuro con dragones en los hombros”.”® Un ejército y una ciu-
dad como una montafia se unieron todos en pos de guerra. De aquella
luminosa ciudad se levanto tal polvo que el sol se volvié lapisldzuli.
Entonces Zahak, por envidia, buscé un remedio y desde el ejército se
encaminé hacia el palacio. Cubri6 todo su cuerpo con hierro para que

I Metaféricamente significa el hecho de que Zahak, al haberse hallado en el trono
persa, ha estado fuera de lugar, igual que un (impuro/sucio) cabello no debe encon-
trarse en la (bendita) masa de pan.

2 Una especie de drbol de muy dura madera. También nombre de una ciudad del este

de Iran.

3 Las autoridades religiosas también se unen a la causa, afirmando que aceptarian a
cualquier rey (propio) en lugar de (el extranjero) Zahak. De esta manera se reafir-
ma la legitimidad religiosa de Fereydiin como rey en concordancia con la vision
mazdeista y sasdnida.
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nadie lo reconociera en la asamblea. Subié al alto palacio, en su mano
un lazo tan largo como la distancia entre los pulgares abiertos cuando
los brazos estdn extendidos. Vio el negro narciso de Sahrnaz, lleno de
magia, intimando en secreto con Fereydun; sus dos mejillas, el dia, sus
dos cabelleras, la noche. Zahak, abriendo los labios a la maldicién, supo
que aquella era obra del Creador y que no se liberaria del mal. En su
mente se despertd el fuego de la envidia; lanz6 su lazo directamente
hacia el iwdn.™

Sin recuerdos del trono y sin dignidad en la conciencia, bajé del te-
cho del alto palacio. Sacé la afilada daga de la vaina, no desvel6 el
secreto ni pronuncié el nombre. En su mano estaba la daga del color del
agua, estaba sediento de la sangre de las de cara de pari. Cuando des-
de arriba puso el pie en el suelo, vino Fereydin como el viento. Eché
mano a aquella maza de cabeza bovina, lo golpe6 en la cabeza y rompid
en pedazos su casco. El bienaventurado Surts™ llegé jadeante y dijo:
“No [lo] golpees. No ha llegado su tiempo. Asi de roto, dtalo como una
piedra, llévalo hasta donde se te acerquen estrechas dos montafas. Es
mejor que sea apresado en la montafia, ahf no irdn ante €l sus parientes
y allegados”.”® Al escuchar eso, Fereydun no se tardd. Atavié una soga
de cuero de le6n. Rdpidamente at6 sus ambos brazos y su cintura, ni un
elefante airado podria romper aquella soga.

Se sentd en su dorado trono y desmoroné su mala fe. Ordend que
vociferaran en la puerta que: “;Oh renombrados de mucha inteligencia!
No debéis estar dispuestos a la guerra, ni buscar fama o infamia en pos
de ella. No es debido que los guerreros y los artesanos busquen juntos la
misma arte en una misma direccion. Unos obran y otros portan mazas,
estd claro el trabajo merecido de cada uno. Si éstos persiguen la tarea

™ Mientras Arnavaz es, como anteriormente observamos, la preferida del poeta,
Sahrnaz parece ser la favorita de Zahak: es por ella que el tirano se ve preso de la
envidia y se lanza imprudentemente hacia donde ella se encuentra. Mds adelante,
en la historia de Fereydiin y sus hijos, se explica esta diferenciacién: Sahrnaz dard
a luz a dos hijos injustos, envidiosos e impuros que asesinardn a su inocente y
virtuoso hermano pequefio, hijo de Arnavaz.

5 Unade las deidades destacadas del mazdeismo. Su nombre significa “obediencia a

través del oido”; simboliza el acatamiento de las érdenes de Ahtira Mazda.

" El énfasis en alejar a Zahak de sus parientes y allegados se puede entender en

términos de romper sus lazos dindsticos.
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de aquéllos y aquéllos la de éstos, la tierra se llenard de caos. Estd preso
aquel que era impuro y de cuyos actos estaba temeroso el mundo. Que
permanezcdis mucho tiempo y sedis felices! Volved con calma a vues-
tras respectivas actividades”.

Después todos los renombrados de la ciudad, los que estaban dotados
de comodidad y riquezas, se fueron tranquilos y deseosos, engalanados
todos sus corazones con sus ordenes [de Fereydin]. El sabio Ferey-
din los traté con amabilidad, les construyé una base por la via de la
sabiduria. Les dio consejos y los elogid, recordando continuamente al
Creador del mundo. Y decia: “Este es mi lugar; la estrella de vuestra
tierra es de luminoso augurio. El puro Creador nos eligié de entre el
grupo, de la montafia de Alburz, para que con mi Far y con mi maza,
el mundo se liberara del mal del dragén. Como el Dador de la bondad
ha traido la compasion, hay que recorrer el camino con bondad. Soy yo
el soberano de todo el mundo, no es merecido sentarse en un solo lugar:
de lo contrario yo todavia estaria ahi, pasando muchos afios igual que
vosotros”.”” Los nobles besaron la tierra ante €él. El sonido del tambor
se alz6 desde el porton.

Toda la ciudad, con bullicio, tenia sus ojos en el portén del palacio,
en aquel corto dia, para ver salir al dragén, atado con una soga como
se merecia. El ejército fue saliendo de la ciudad sin haberse benefi-
ciado de ella. Llevaron a Zahak, atado y desdefiado, tirado humillado
sobre los lomos de un corpulento caballo. [Fereydiin] Cabalgé asi hasta
llegar a Sirxdn. Cuando oigas eso di que el mundo es viejo: cudnto
tiempo habra transcurrido en montafias y llanuras y cudnto mas habra
de transcurrir? Cabalgé conduciéndolo hacia el interior de la montaiia,
queria constantemente despefiar su cabeza. En este momento vino el
venturoso Sur@i§, suavemente le dijo un secreto al oido: “Lleva a este
preso cabalgando hasta el monte Damavand, sin todo tu grupo. No lle-
ves contigo excepto a aquellos que te han elegido y te protegerdn en
los tiempos dificiles”. Cuando el veloz caballo habia traido a Zahak
al monte Damavand, [Fereydiin] lo aprisiond; afadi6 mds ataduras a
aquellas [ya atadas]: a la mala suerte ya no le faltaba nada. Eligié para
€l un lugar estrecho en la montafia: vio una cueva cuyo fondo no se

" Es decir, de no haber tomado accién, todavia estaria en la montafa y los afios pa-

sarfan por nosotros sin que se efectuara ningtin cambio.
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divisaba. Trajo pesados clavos de hierro y los meti6 en todas las partes
del cuerpo de Zahak en las que no se encontraban sus sesos, para que
se quedara en aquella dificultad por un largo tiempo. Lo até y colgé bo-
cabajo, la sangre de su corazén derramandose en la tierra. Al caerse el
nombre de Zahak a la tierra, gracias a €l [Fereydiin] el mundo se limpi6
completamente de su maldad. Se separé de sus parientes y allegados y
asi se quedo apresado.

Ven, no atravesemos el mundo con maldad, extendamos nuestras
manos para intentar hacer el bien. Ni lo bueno ni lo malo son estables,
es mejor que sea el bien lo que quede de recuerdo. El tesoro y el alto
palacio no te serdn de provecho: la palabra quedard de ti como recuer-
do, no desprecies asi la palabra. El bienaventurado Fereydin no era un
angel hecho de almizcle y dmbar; alcanz6 tal magnanimidad gracias a
la justicia y a la generosidad. Sé justo y generoso y tu serds Fereydun.

A causa de la obra divina que realizé Fereydin, primero lavé del mal
aquel mundo que antes habia sido preso de Zahak, quien era injusto e
impuro. Segundo, limpi6 de los ignorantes el universo y se lo quit6 a
los malvados. Tercero, veng6 a su padre y enderezé el mundo, especial-
mente, para con si mismo.

iQué malos son, oh, mundo, tu amor y tu esencia: cazas a quien has
criado ti mismo! Mira que el valiente Fereydin, que de la semilla de
Zahak quito la realeza, fue rey del mundo por quinientos afios, pero al
final se fue y de él quedd su lugar; dej6 el mundo a otro, no se llevéd
del universo mdas que el buen nombre. Asi somos todos, pequefios y
grandes: seas pastor o rebafio.
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Resumen: El trabajo enfoca uno de los textos mds importantes en la historia intelec-
tual argentina —El payador, de Leopoldo Lugones, publicado en 1916, en ocasién
del centenario de la independencia argentina— desde una perspectiva que privilegia lo
glotopolitico y el andlisis del discurso. Se detiene especialmente en el estudio de los
planteamientos de Lugones en torno a la condicién de la lengua castellana en América.
Entiendo que esos planteamientos suponen posicionamientos criticos, explicitamente
politicos, en el marco de la configuracion de una hegemonia lingiifstica y literaria his-
panista. En funcién de ello, se aborda también la postura de Lugones con respecto a la
lengua en El payador en relacion con la proyeccion de una filologia desde la Argentina.
Esa filologfa lugoniana deberia asumir como objeto el castellano americano como entidad
discursiva que, en didlogo con los grandes momentos de la disciplina en el dmbito de
las diferentes lenguas romances y en un momento previo a la institucionalizacién de ese
tipo de estudios en la Argentina, permite justificar las continuidades entre la tradicion
clasica y la cultura argentina a partir de la mediacién de otros objetos como la poesia
provenzal y la poesia gauchesca.

AssTrACT: The paper focuses on one of the most important texts in Argentine intellectual
history — El payador, by Leopoldo Lugones, published in 1916 on the occasion of the
centenary of Argentine independence— from a perspective that favors glotopolytic and
discourse analysis. It stops especially in the study of the proposals of Lugones on the
condition of the Castilian language in America. I understand that these proposals repre-
sent critical, explicitly political positions within the framework of the configuration of
a linguistic and literary hegemony in Spain. Accordingly, the position of Lugones with
respect to language in El payador is also approached in relation to the projection of a
philology from Argentina. This Lugonian philology should take as its object the American
Castilian as a discursive entity that, in dialogue with the great moments of the discipline
in the field of the different Romance languages and at a moment prior to the institution-
alization of this type of studies in Argentina, allows to justify the continuities between
the classic tradition and the Argentinean culture from the mediation of other objects like
Provencal poetry and gauchesque poetry.
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Formar la lengua. Etimologia, patria y lenguaje
en El payador de Leopoldo Lugones

1.

El 29 de junio de 1919, las Sociedades Israelitas de Buenos Aires rea-
lizaron un acto en el teatro Victoria de la capital argentina. La razén
del encuentro era manifestarse publicamente por las persecuciones a
las comunidades judias de Europa oriental, sobre todo en Polonia y en
Rumania, desencadenadas luego de la derrota de los imperios centrales
y del conflictivo surgimiento de los nuevos estados nacionales. Uno de
los oradores principales invitados al acto era Leopoldo Lugones, ya por
entonces uno de los miembros centrales del campo literario argentino.
Vida nuestra, entre los medios mas importantes de la comunidad judia
en la Argentina de la época, da cuenta de las palabras del escritor.

El discurso de Lugones, improvisado con extraordinaria elocuencia y con
incomparable belleza de imagenes, motiva a cada instante frenéticas acla-
maciones de la multitud. Evocé un pasaje magnifico de campo argentino, al
encontrarse una tarde placida en las cercanias de una colonia judia, con un
israelita ruso, que reflejaba en su aspecto y en su humildad los viejos dolo-
res de la raza. Aquel judio —dijo— que llevaba en su hombro al nietecillo
de ojos profundos y cuya rubia cabellera anticipaba la primavera de los
trigales, le cont6 la historia de las matanzas, de las cuales el triste emigrante
s6lo habia salvado su gabdn color café y su viejo paraguas. El orador ha-
bia dicho, dirigiéndose al muchacho: “Este ya hablara el idisch”. El judio

141
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habia contestado: “No, porque ya no lo necesita”. No lo necesita, afadio el
orador, porque se halla en la tierra de la libertad, y en vez del idioma uni-
versal de la persecucion, tan mezclado y tan pintoresco como la valija del
buhonero, hablaba el castellano claro y hermoso, el idioma argentino, que
es el idioma de la patria donde se fraterniza con el dolor y donde el oprimido
es ante todo un hermano (Lugones 1919: 20).

El relato incluido en el resumen de la conferencia de Lugones en la
publicacioén israelita condensa las tensiones que atraviesan el campo
de las lenguas en la Argentina en los primeros afios del siglo xx o, para
decirlo con Maingueneau (2009: 182), su interlengua, las relaciones en
una coyuntura dada las variedades de una misma lengua, asi como la
relacién de una lengua con otras. En el caso del fragmento, la tension
se da entre las hablas de la dispersion —las hablas inmigratorias, vis-
tas tanto unas como otras como extrafias con respecto a la comunidad
imaginada nacional —, y el castellano, con su doble condicién de len-
gua nacional y de lengua compartida con el resto de los estados nacio-
nales surgidos del proceso de independencia de las antiguas colonias
de la Corona espafiola. El fragmento muestra otra de las tensiones que
atraviesan las posiciones que asume Lugones en torno a la lengua: la
tensién enunciativa entre los tiempos del relato desembragado (Main-
gueneau 2009: 250; Courtés 1997: 368), tiempos articulados alrededor
del pretérito perfecto simple que dan cuenta de un pasado extranjero,
doloroso y heterogldsico, asociado con el anciano que todavia viste al
modo tradicional de los judios orientales y, el presente, el tiempo del
discurso, que corresponde al enunciado embragado y que remite al mo-
mento feliz de la integracion patridtica de la nifiez de origen inmigrato-
rio en un universo monogldsico.

2.

La lengua castellana en su inflexién argentina es, para Lugones, el es-
pacio simboélico donde se juega algo del orden de la nacionalidad. En
la serie isotdpica en la que se integra, el lexema “idish” se asocia, en la
alocucion publica de Lugones tal como es extractado por la publicacion
comunitaria, con una lengua que no puede adscribirse a orden estatal
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alguno, o demasiado anclada en un imaginario regional acotado o de-
masiado cosmopolita (es, en el sistema de equivalencias y de especi-
ficaciones que propone el texto, un “idioma universal”, “de la perse-
cucién”, “mezclado” y “pintoresco”). El habla de los judios askenazis
representa el peligro de devenir en una jerga que amenaza a la lengua y
que se contrapone a otro espacio lingiiistico, el del “castellano claro
y hermoso”. Desde su primer poema, Los mundos, publicado en una
edicion muy pequeia en Cérdoba en 1893, el problema de la mundia-
lizacién es una de las grandes obsesiones de Lugones, obsesién que se
plasma en la divisién del planeta en bloques lingiiisticos en expansion.
Este espacio mundial es ocupado en parte por la lengua castellana, con
la que se designa la variedad de una comunidad imaginada transnacio-
nal, que se pone en equivalencia con la expresion “idioma argentino”.
Designa en este caso el espacio de un “idioma nacional”, una zona que
Lugones habia explorado en sus dimensiones histdricas y politicas tres
afios antes en las conferencias que confluyen en el volumen El payador,
en una vistosa intervencion publica destinada a dejar una huella dura-
dera en la cultura argentina. Ese idioma equivale, en el relato puntual
del encuentro con el judio y en la construccién mitica que propone El
payador, al “idioma de la patria”.

La aparicién del volumen en 1916, segtn las palabras del hijo de
Lugones en la introduccién a la edicion de 1961, se “hizo coincidir con
el centenario de nuestra independencia” (Lugones h. 1961: 5). En el
desmesurado proyecto lugoniano, El payador forma parte de los textos
patriéticos conmemorativos, que incluyen los textos apologéticos sobre
Domingo Faustino Sarmiento, Florentino Ameghino y Julio Argentino
Roca, y entra en serie con las intervenciones de manera explicita con los
volimenes que Lugones publica en 1910, como homenaje al centenario
de la Revolucién de Mayo: el Prometeo, la Diddctica, las Piedras limi-
nares y las Odas seculares, que contiene la famosa “Oda a los ganados
y los mieses”, de uno de cuyos fragmentos (‘“Pasa por el camino el ruso
Elias/Con su gabdn eslavo y con sus botas [...]”; Lugones 1948: 439)
el relato extractado en Vida nuestra es, evidentemente, una reescritura.

El payador ha sido leido, tal vez de manera demasiado mecénica, en
funcién de los compromisos politicos autoritarios que el autor asumi-
rd en los afios veinte. El momento de inflexién de estas posiciones se
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plasma en el discurso de Ayacucho, que pronuncia Lugones, a cien afos
de la batalla en la que las dltimas fuerzas realistas fueron derrotadas
en Pert, como parte de sus alocuciones celebratorias, que lo llevaran,
como se sabe, a apoyar de manera activa el golpe de Estado de 1930
contra Hipdlito Yrigoyen. Se trata de un reposicionamiento, de un poeta
relacionado con el aparato mismo del Estado y con la elite politica, en
la que la abjuracién del arte por el arte del periodo modernista “clasico”
y del anarquismo y el socialismo juveniles, materializado de manera
extrema en La montaria (que dirige con José Ingenieros), se articula con
la legitimacion de un orden politico conservador, heredado del roquismo.
A un poeta que exaltaba y a la vez increpaba a las masas desde las cimas
(Vifias 1982: 157), el mismo afio de La montaria, 1897, desde otras
cuspides, las de Las montaiias del oro, el libro que aunaba prosa y poe-
sfa, con el que Lugones irrumpe como uno de los grandes componentes
de la troika modernista de Buenos Aires (Carrilla 1967), junto con Ru-
bén Dario y Ricardo Jaimes Freyre, corresponde, entre los centenarios
de Mayo y de la Independencia, el poeta que opera como “agente de una
intima comunicacién nacional entre las poesia del pueblo y la mente
culta de la clase superior; que asi es como se forma el espiritu de la pa-
tria” (Lugones 1961: 361), desde un escenario legitimado como espacio
publico: el Teatro Ode6én de Buenos Aires, donde Lugones pronuncio
en 1913 las conferencias que darfan base al libro de 1916, desde donde
habfan hablado intelectuales europeos de visita a la Argentina, como
Anatole France y Georges Clemenceau.

Me propongo rastrear en El payador las tensiones que se plantean
en lo que postula como una dimensién constitutiva de varias en el dis-
curso de los intelectuales argentinos en los afios del centenario de la
independencia: las concepciones sobre las lenguas, que se articulan en
un proceso de hegemonia lingiifstica (Gramsci 2013), marcado por el
predominio cada vez mds notorio de lo monogldsico. Las tensiones dis-
cursivas que relevamos operan en un plano que podemos pensar como
glotopolitico (Arnoux 2000; Del Valle 2015). Ello implica, a su vez,
instalarse en el marco del discurso social y asumir una perspectiva que
se propone dar cuenta de sus objetos en términos de totalidad discursiva
y “percibir los discursos en su omnipresencia y en su omnipotencia, di-
fractados por todas partes, regulados por una hegemonia discursiva que
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tiene, sin embargo, por aqui y por alld, disfuncionamientos, desequili-
brios, brechas, que las fuerzas homeostaticas perpetuamente tratan de
subsanar” (Angenot 2010: 21). Supone, ademads, pensar las interven-
ciones en el espacio publico y no como un discurso que adquiere su
coherencia ideoldgica y su sentido ultimo mediante la apelacién a las
posiciones personales y politicas de Lugones de manera directa, sino
como una posicién discursiva mediada por instancias ideoldgicas no
subjetivas. Es importante notar, en este punto, no sélo las continuidades
entre el Lugones de El payador y el Lugones de la hora del espada,
continuidades que se manifiestan en la descripciéon de una guerra que
es a la vez conflicto internacional y guerra civil permanente, sino notar
también las huellas de un discurso emancipatorio y democratizador an-
clado en la nocién de pueblo que desestabiliza la hegemonia discursiva
conservadora, un discurso alternativo, nunca depurado, por cierto, de
su contraparte elitista y aristocratizante. Es un discurso que se exhibe
en parte de los escritos juveniles del poeta cordobés y que, de alguna
manera, continda operando en sus alocuciones de 1913, en una esce-
nografia discursiva (Maingueneau 2009: 252) que evidencia la condi-
cion soberana del enunciador, ante la presencia intermitente del propio
presidente de la republica, Roque Sdenz Pefa y de su ministro Indalecio
Gomez, “autor de la ley electoral famosa, que conocemos con el nombre
de aquel primer magistrado” (Lugones h. 1961: 5) y que abrird la etapa de
los gobiernos populares radicales de los afios siguientes.

3.

En principio, en El payador, continiia operando la memoria discursiva
de las discusiones que se plasman con fuerza en la Argentina a princi-
pios del siglo xx (Dobry 2010: 26), en torno a la publicacién del volu-
men El idioma nacional de los argentinos, de Luciano Abeille (Oviedo
2005), por un lado, y a la disputa respecto a la fragmentacién del cas-
tellano entre Rufino José Cuervo y Juan Valera, por otro (Del Valle y
Gabriel-Stheeman 2004; Ennis y Pfiander 2013). Es una batalla por el
idioma, para usar la expresion de Del Valle y Gabriel-Stheeman, que
cruza el mundo hispédnico y que serd fundamental en las discusiones en
torno a la legitimidad de la variedad argentina a partir de la fundacién
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del Instituto de Filologia de la Universidad de Buenos Aires y de la
accion de sus directores mas conspicuos: los espafioles Américo Castro
y Amado Alonso. Si en 1937, Borges —muchas de cuyas posiciones
con respecto a la lengua y la cultura argentina retoman, la mayor parte
de las veces sin explicitarla, la herencia lugoniana (Rodriguez 2006;
Lopez 2009) — reconoce que toda la poesia argentina del siglo xx surge
del Lunario sentimental de 1909 (Borges 1955: 78), otro tanto podria
decirse en lo que se refiere a las posiciones sobre el lenguaje que el poe-
ta cordobés asume en El payador y sus huellas en las discusiones sobre
la lengua argentina y las tensiones con las Academias de la Lengua y
con las instituciones filologicas. Las conferencias de Lugones y su in-
sistencia en una reflexion sobre la lengua argentina permiten ligar, en
este sentido, las reacciones de la ciudad letrada argentina hacia Abeille
y las polémicas con la autoridad académica y con los detentores de las
herramientas filolégicas legitimadas. En efecto, la opcion de Lugones
no serd pensar esa lengua americana en su autonomia en relacién con la
espafiola (la argentina no es, en este sentido, “otra lengua”), sino, y alli
radica, entiendo, la potencia politica de la postura lugoniana que, més
alla de sus derivas evidentemente autoritarias, explica su valoracion re-
lativa por intelectuales cercanos al peronismo que vuelven a replantear
el problema del idioma nacional, como Arturo Cambours Ocampo, o
aquellos inscritos en el &mbito del pensamiento critico latinoamericano
de raigambre marxista, como José Carlos Mariategui y Manuel Ugarte
y, més tarde, Juan José Herndndez Arregui y Jorge Abelardo Ramos, en
su minoridad.

4.

Ya en el prélogo del volumen, del que suele destacarse la famosa refe-
rencia a la “plebe ultramarina, que a semejanza de los mendigos ingra-
tos, nos armaba escdndalo en el zagudn” (Lugones 1961: 17), Lugones
reivindica, en la senda del romanticismo de lengua alemana y de Ernest
Renan en su Origen del lenguaje, el lugar de los poetas que surgen
del pueblo mismo en la configuracién de otro idioma, “tal como este
idioma result6 al principio otro latin y ello por agencia, también, de los
poetas populares” (Lugones 1961: 18). Si, como sostiene Dominique
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Maingueneau, “a literatura desempenha um papel capital nesse proces-
so de delimitacao das linguas™' en la medida en que “para surgir uma
lingua como totalidade, para que se tracem as fronteiras de um espaco
estabilizado, vinculado com uma comunidade, € necessaia a referéncia
aum corpus,um ambiente de uso restrito e prestigioso, particularmente
uma literatura™ (Maingueneau 2009: 197), la legitimacion por parte
de Lugones del Martin Fierro, aunque no de la gauchesca en general
(Dobry 2010: 26), asume un rol central en un proceso que intenta arti-
cular, desde su lugar de “literato pedagogo” (Bombini 2004; Dalmaroni
2006), pueblo e idioma, en una confluencia lingiiistico-politica postula-
da por una concepcidn que se remonta al romanticismo de Herder y que
“trataba de aclarar algo oscuro (el concepto de pueblo) con algo todavia
mds oscuro (el concepto de lengua)” (Agamben 2001: 50). Lo hace no
s6lo por los posicionamientos explicitos que El payador plantea en re-
lacién con el problema de la lengua, sino también por la confirmacién
de un determinado sector de la produccién literaria como un cuerpo
textual especificamente nacional, que permite demarcar una literatura
propia, del mismo modo en que, en otro plano lo puede hacer un territo-
rio, una dimension glotopolitica explicita. Esa construccion no pone el
acento en la “invencioén” de voces peculiares, en la linea de los ameri-
canismos 1éxicos tolerados en el marco de los instrumentos lingiiisticos
—diccionarios y graméaticas— hispédnicos que Lugones se encargard de
desfiliar en relacion a las lenguas americanas (Dobry 2010), sino mas
bien en una dilucidacién del trabajo interno sobre la lengua, que implica
el “hallazgo de nuevos medios de expresion” (Lugones 1961: 15).

Al mismo tiempo, en la crénica que publica La Nacion una vez ter-
minado el ciclo de conferencias, se destaca un parrafo finalmente no in-
cluido en la edicién de El payador, en el que se refiere especificamente
el problema de la lengua. En este sentido, Lugones, segtin la crénica del
diario de los Mitre, sostiene de manera explicita la necesidad de poner en
marcha la maquinaria filolégica en relacion con la edicién de un texto,

! “la literatura desempefia un rol capital en ese proceso de delimitacion de las len-
guas [...]".

“para surgir una lengua como totalidad, para que se tracen las fronteras de un es-
pacio estabilizado, vinculado con una comunidad, es necesario la referencia a un
corpus, un ambiente de uso restringido y prestigioso, en especial una literatura”.
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como el del Martin Fierro, que considera como fundamento de la cultura
argentina. Asi, a la tarea critica exaltatoria desplegada por el propio Lu-
gones durante sus conferencias y a su ethos de poeta-hermeneuta (Terdn
2009), en condiciones de deslindar el nicleo significativo (“el secreto de
su destino”) de la cultura nacional sobre la base del gaucho y de su lucha
histérica con el indio, tendria que continuar una actividad mds reposada y
menos vistosa, que el propio poeta habia proyectado en los dos voltime-
nes que debian seguir al de 1916: el volumen dedicado al “Iéxico razo-
nado del lenguaje gaucho en que estd el poema compuesto” y el previsto
para “al poema mismo comentado con notas ilustrativas de su sentido
cuando éste resulte dudoso” (Lugones 1961: 16).

5.

Lugones dirime, de esta manera, rumbos futuros para una lexicografia
y una filologia argentinas, que serdn asumidos por especialistas for-
mados en los rigores del método histdrico de la escuela hispanica de
Ramén Menéndez Pidal (Del Valle 2004: 109), con quien se discute en
las paginas de El payador dedicadas a la cuestion de la lengua: el de la
confrontacion de fuentes y la compulsa de manuscritos, para obtener
una “expurgacion prolija y una anotacién apropiada”, como pide peren-
toriamente Lugones, del poema hernandiano, arruinado, en gran parte,
por un tipo de circulacién y de apropiaciéon popular criollista (Prieto
1988) que sin duda, para Lugones, es perjudicial. A la tarea fundacio-
nal del poeta contindan el trabajo opaco del filélogo y del gramatico,
que en las décadas siguientes llevaran adelante expertos como Eleuterio
Tiscornia, con su Martin Fierro comentado y anotado, de 1925,y con
su estudio sobre La lengua del Martin Fierro, de 1930, publicado en
la coleccidn de estudios dialectoldgicos impulsada por Amado Alonso
desde el Instituto de Filologia.

En este sentido, la orientacién glotopolitica de Lugones choca con la
que sostendra mas tarde la filologia institucionalizada, de cuyos engra-
najes participan los estudios de Tiscornia. Lugones, en efecto, intenta
dar en El payador, un paso que no remeda los pasos de la filologia
hispdnica. El programa filolégico americano esbozado en El payador
deberia asumir tareas que estdn en la contracara del trabajo efectivo que
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se realizaria con la instalacion en 1923 del Instituto de Filologia de la
Universidad de Buenos Aires, impulsado por Ricardo Rojas (generador,
junto Lugones, de la revalorizacién del Martin Fierro a partir de su
pertenencia a la épica; Sarlo y Altamirano 1997: 162 y ss.). Asi como
el gaucho representa una figura racial de transicién entre el europeo y el
argentino actual, del que es al mismo tiempo el “prototipo” (Lugones
1961: 79), el poema de Hernandez, por su parte,

[...] sera la fuente del futuro idioma nacional. Esto, como todo cuanto se re-
fiere a la docencia general, es un deber del gobierno. Merece, por lo menos,
tanta atencién como nuestros jardines publicos y nuestros bosques de yerba
mate. Es necesario, al mismo tiempo, crear en nuestra facultad de letras dos
o tres cdtedras de lenguas indigenas, no sélo por la importancia que ellas
han tenido y tienen en la formacién de nuestro idioma, sino para contribuir
con los elementos que poseemos al progreso de la filologia comparada (Lu-
gones 1961: 359).

En rigor, la “importancia” que las lenguas indigenas han tenido, que
en el fragmento de Lugones aparece como un efecto de preconstruido
discursivo (Pécheux 1975), tratard de ser atenuada por Lugones a lo lar-
go de El payador y de sus intervenciones posteriores. Su lugar es, mas
bien, el archivo filoldgico, lo que enfatiza su cardcter documental para
el desarrollo de la filologia comparada.

Julio Ramos (1996) ha leido un cuento clave en la produccién de
Lugones, “Yzur” (incluido en Las fuerzas extrafias, de 1906), como una
alegoria de las posibilidades de intervencién pedagdgica del sujeto letra-
do (el narrador, una suerte de lingiiista y antropdlogo autodidacta) sobre
el cuerpo de la lengua de los sectores subalternos, lengua caracterizada
por la heteroglosia asociada con la presencia de grandes contingentes de
inmigrantes (italianos, eslavos, espafioles no castellanos, etcétera). A las
variedades asociadas con la inmigracién transatldntica apuntada por Ra-
mos que se intenta incorporar al “espacio racionalizado-administrado
de la lengua nacional” (Ramos 1996: 9), hay que sumar en Lugones y
en los letrados pedagogos contemporaneos la voluntad de intervenir
y purificar la presencia de elementos heterogldsicos provenientes de
las diferentes variedades americanas. No se trata, para Lugones (“de-
fensor protofascista de la pureza de la lengua”, aclara Ramos 1996: 4),
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de retomar como lenguas de expresion “culta” a las lenguas indigenas,
sometidas luego de la campaiia militar de 1879 (de la que Lugones en
El payador, muchos afios antes de la escritura de la biografia del general
Roca que dejard sin terminar, es uno de los mds firmes apologetas: “la
ocupacion de la Patagonia, resultd, pues, una verdadera ‘conquista del
desierto’ ’; Lugones 1961: 57), a un implacable proceso de museificacién
(en el que participan fundamentales en la conformacion de los estudios
antropoldgicos en la Argentina, como Addn Quiroga, Samuel Lafone y
Quevedo y Roberto Lehmann Nitsche), del que el modernismo es es-
trictamente contemporaneo. El gesto lugoniano consiste en demarcar el
idioma patrio de las lenguas indigenas. El gaucho como sujeto histérico
es, aunque producto evidente del mestizaje entre europeos e indigenas,
preponderantemente espanol, algo que se manifestaria en sus nombres
propios, que se ven no como el producto de la hegemonia lingiiistica de
las elites criollas, sino como un proceso natural de nominacién (Lugones
1961: 57).

Tampoco se trata de recaer en un gauchismo afectado, de escribir
“sistemdticamente en gaucho”, sino de ser consciente que la literatura
implica, en algtin punto, el didlogo con los muertos, compensar su tra-
bajo (Lugones 1961: 352). El gaucho es, para Lugones, como el indio,
una figura del pasado, cuya funcidn histérica desaparece con la imposi-
cion del Estado a partir del roquismo. “Su desapariciéon —afirma— es
un bien para el pais, porque contenfa un elemento inferior en su parte
de sangre indigena; pero su definicién como tipo nacional acentud en
forma irrevocable, que, es decir, étnica y socialmente, nuestra separa-
cién de Espafia, constituyéndonos una personalidad propia” (Lugones
1961: 83).Y es que la reposicion del gaucho es una opcién melancélica,
la opcion de un criollismo “plebeyo” que, como hemos trabajado en
otro lugar (Bentivegna 2017), impugna ya en sus escritos juveniles del
periodo socialista. Se trata, por el contrario, de dar forma a un idioma,
sobre la base de la ecuacion lengua-pueblo-nacion.

6.
La legitimacién de una cultura nacional sustentada en el gaucho como
sujeto colectivo y como plasmacion histdrica y racial de un pueblo, im-
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plica en cambio para Lugones la legitimacién de una lengua nacional,
que, mds que con rasgos diferenciales en relacion con la lengua espafio-
la comin, se piensa como una operacién en relacién con el castellano
como lengua mayor. En este punto, la lectura que Lugones hijo plantea
de la cuestion de la lengua en las conferencias, establece su relacion
con los escritos “en materia de semadntica” en el Boletin de la Educa-
cion Comiin a partir de 1931, como forma de intervenir en el campo
pedagogico a través de un 6rgano que llegaba a la red de escuelas pri-
marias estatales de todo el pais, reunidas luego en el péstumo Dicciona-
rio etimologico, publicado en 1944, en un tono de impugnacion de los
“barbarismos” y los “solecismos” y en el ideologema (Angenot 1982)
de “barbarie idiomética”, asociado tipicamente con la variedad argenti-
na —un rasgo que La peculiaridad lingiiistica rioplatense de Américo
Castro llevard al paroxismo—, y, en lo puntual, con la variedad portefia
(Lugones h. 1961: 9).

Sin embargo, la orientacion argumentativa de las posturas sobre el
lenguaje en El payador parece ir en otra direccién, menos correctiva.
No se trata, en este punto, de argumentar la existencia de un idioma
nuevo, sino de una legitimacién del castellano americano que Lugones
piensa en términos histdricos y politicos.

El idioma, en efecto, en Lugones, no aparece desligado de lo his-
torico, asi como tampoco de lo estilistico, es decir, de las operaciones
poéticas sobre la lengua, que hacen del poeta la figura determinante
en la articulacion de lengua, pueblo y nacidn. Esta apertura hacia lo
literario aflora ya en el primer capitulo de El payador, donde Lugones
plantea una serie de nociones generales sobre el lenguaje. Sostiene alli
el carécter del lenguaje como “valor humano por excelencia”, que debe
pensarse en funcién de la vitalidad de una raza y de una nacién. De ahi
que el Martin Fierro ocupe un rol central en el proyecto de la configu-
racion de un entramado en el que raza, nacion y lengua confluyen y se
justifican mutuamente (Agamben 2001), deslinddndose tanto de la ma-
triz hispanica como de las lenguas indigenas, las lenguas de la barbarie
y las lenguas de inmigracién que de alguna manera pueden horadarlo.

Lugones debe sostener asi el lugar determinante de la poesia en la
configuracién de lenguas y naciones, apropidndose para ello —como
lo demuestra en 1910 en el Prometeo— de algunos aspectos de las
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elaboraciones de la filologia comparatista del siglo x1x, en especial de
las teorias de Ernest Renan y de Max Miiller (Olender 2005). En El
payador, Lugones recuerda que el latin “se transformo en los actuales
romances que son nuestros idiomas latinos, por medio de la poesia. De
empezar a cantarlo en coplas, con otros ritmos que los cldsicos, es de-
cir, adaptdndolo a las tonadas regionales, provino la transformacién. La
rima, desconocida por el latin cldsico, constituyd, precisamente, el otro
elemento. Las primeras lenguas romanas, fueron habladas en verso”
(Lugones 1961: 43). Por eso, la funcién del poeta no es tan sélo la del
hermeneuta, habilitado a través de su contacto con una verdad primige-
nia (Teran 2009), sino también la de aquel que estd en condiciones de
legitimar el uso lingiiistico a partir de su praxis concreta, de la accion
de los hombres originarios, que la filologia del siglo x1x vefa como ins-
tauradores de las lenguas.?

El verso estuvo siempre a la cabeza del movimiento evolutivo, como lo
demuestran La Cancion de Rolando y el Romancero. Antes que en ningin
otra parte, el francés y el castellano de hoy encontrdbanse ya en aquellos
poemas. Ellos popularizaron esos nuevos idiomas, autorizando con el cufio
del arte, los elementos populares resultantes de la deformacién del latin por
los indoctos, y de su mestizacion con los dialectos regionales. Sin esa in-
tervencion del elemento superior y original, la barbarie habria permanecido
inmévil, como la tierra donde arraiga el drbol; pues éste es el elemento ac-
tivo de transformacion, al representar una vida superior respecto a la tierra.
Por dltimo, la Divina Comedia formé definitivamente el italiano, s6lo con
tomar como vehiculo el dialecto de la Toscana. Asi convertido en obra de
arte, fue el organismo superior destinado al triunfo” (Lugones 1961: 43-44).

Poesia, accion del genio y configuracion de una lengua nacional
constituyen un bloque glotopolitico, en el que El payador se propone
intervenir:

Asi, por ejemplo, en Ernest Renan: “Cuanto mds se penetre en el conocimiento de
la remota antigiiedad de los pueblos arios y semiticos, mds se verdn esbozadas en
la aparente uniformidad del mundo primitivo las figuras de los sabios, de los inicia-
dores, de los profetas sin nombre, a los cuales las leyes, las costumbres, las institucio-
nes de la vida civil y religiosa, las poesifas sagradas se relacionan como inspiradores
suyos” (Renan 1946: 18).
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Nuestro castellano, menos correcto que el de los espafoles, aventdjalo en
eficacia como instrumento de expresion, al resultar mds acorde con las exi-
gencias de una vida mds premiosa: que tal, y por la misma exigencia in-
eludible de progreso, fue, desde la conquista, la vida americana (Lugones
1961: 169).

En el razonamiento argumentativo que despliega El payador,la con-
quista espafiola de América es leida mas como una ruptura en relacion
con la Espaia del Siglo de Oro y de la modernidad que como una con-
tinuidad. En este aspecto, el discurso sobre el lenguaje que Lugones
despliega en El payador se articula con el discurso emancipatorio de
las guerras de independencia (Arnoux 2008), lo reactiva, algo que hace
explicito en otro texto que Lugones de 1916, leido también piblicamen-
te, en este caso en ocasion de la muerte de Rubén Dario (Dobry 2010;
Bentivegna 2017).

En esa alocucion, Lugones ubica a Dario en la serie de los liberta-
dores de América. Opera, de esta manera, la memoria discursiva de la
emancipacion de las ex colonias espafolas (Arnoux 2008), una memo-
ria que en la década del 20 reactivardn tanto Lugones como Ingenieros,
con sentidos opuestos. Lugones lo hard en funcién de un nacionalismo
abierto a un panamericanismo que se adecua a los intereses estadou-
nidenses; Ingenieros, junto con el mexicano José Vasconcelos, en aras
de la construccién de una Unién Latinoamericana, que ve en el impe-
rialismo norteamericano el peligro principal para los paises del sur del
continente. El discurso literario no funciona, en este sentido, como un
espacio refractario a lo politico, pero tampoco como su mero reflejo.
Como en El payador, es la posiciéon misma del sujeto que enuncia en el
linde entre el campo literario y el politico, en la posicion del poeta-her-
meneuta, lo que adquiere un cardcter de intervencion publica, y sus
operaciones sobre el material con el que opera, sobre la lengua, lo que
adquiere una dimension politica explicita. En El payador, a diferencia
de las intervenciones de los afios posteriores, ese componente asume
como legado americano la herencia de la libertad y de la democracia
(Rodriguez 2006: 51), opuesta de manera explicita al “castellano para-
litico de la Academia”, que “corresponde a la Espafia fandtica y abso-
lutista, nuestra madrasta”, como decia con tanta propiedad Sarmiento;
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y en eso, como en todo lo demads, sélo le debemos atraso y desolacién”
(Lugones 1961: 204).

7.

En la Diddctica de 1910 Lugones insistia en la critica a la Academia,
al mismo tiempo que postulaba la bisqueda de una variedad ensena-
ble, una variedad nacional culta, que se distinguiera tanto de las hablas
populares criollas como de la variedad hispdnica (Lugones 1910: 246).
La gramética en su version académica, e incluso en la version del “ra-
cionalismo superior” de Benot y Bello, fue incluida por Lugones en el
campo de accion del “dogma de obediencia”, y exhibe, de esta manera,
una dimensién politica evidente:

La gramdtica, como residuo del dogma claustral, es una tirania. Basta ver
la resistencia que los alumnos le oponen generalmente. Tienen razén. Com-
puesta por una serie de definiciones, su ensefianza no interesa. Es la eter-
na imposiciéon de la obediencia, por medio de prescripciones inmoviles:
el simulacro de raciocinio, que sélo significa una serie de posiciones ante
férmulas intangibles. Dios y el caso ablativo, existen. ;Y si descubrimos
como el otro, que Dios es una hipétesis intitil en matemadticas, o que el caso
ablativo no existe sino en el texto gramatical? La misma Academia, en el
suyo, no sabe bien para qué sirve [...] (Lugones 1910: 249).

Al mismo tiempo que una critica a las posiciones dogmaticas de la
Academia, Lugones plantea un rechazo a las variedades orales, tanto
urbanas como rurales efectivamente existentes, a diferencia de la len-
gua imaginada del gaucho, anterior a la configuracion del Estado ar-
gentino. De este modo, aunque impugna la autoridad de la Academia,
prescribe el uso de su diccionario como instrumento para corregir erro-
res de diccién habituales en la Argentina, como el uso de “endija” por
“rendija” o de “erro” por “yerro”, asi como de léxico regional, como
“laucha” por “ratén”.

Lugones no especifica, sin embargo, un modelo de lengua culta
ensefiable en el sistema escolar argentino. En El payador, por el con-
trario, se detiene en el carécter didéctico de la poesia “gaucha” como
agente de civilizacién que opera mas alld de la institucion escolar y
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que relaciona, en una posicion cercana a la concepcién roméantica, mas
con la educacion musical que con la ensefianza letrada de una variedad
lingiiistica culta: “Representa para el campesino las letras antes de la
lectura, la estética como elemento primordial de la ensefanza” (Lugo-
nes 1961: 139).

8.

En El payador, la lengua de la patria se imagina, en cambio, como un
objeto historico en relacion con la lengua del Martin Fierro que posibi-
lita imaginar una “civilizacién previa”; una comunidad “perdida”, que
dibuja una linea con la literatura caballaresca, con la poesia provenzal
y, mds atrds, como ya lo habia desarrollado en detalle el propio Lugones
en su Prometeo (un hijo del sol), publicado —recordemos— en ocasion
de los festejos del Centenario de la Independencia argentina en 1910,
con la antigua Grecia. Se deslegitima, desde una perspectiva para la que
los fendmenos relacionados con el lenguaje adquieren una dimension
inmediatamente politica, la idea de una suerte de “regreso” a la madre
patria espafola, asociada con la ruta hispanista, que el 98 habia vuelto a
plantear como opcion cultural y politica concreta. “En pleno siglo xv,
considerdbamos y éramos distintos” (Lugones 1961: 205).

En rigor, para Lugones, la emancipacion es parte de un proceso de
separacion entre la América democrdtica y libre y la Espafia, sometida
histéricamente al “dogma de obediencia”, que relaciona con el énfasis
de la “raza gética” por la verdad y con el cruce de ésta con el pensa-
miento cristiano, opuesto para Lugones al helenismo, en el que inscribe
al Martin Fierroy ala cultura nacional legitima, centrado en los valores
de belleza y libertad.

Lo que nosotros restauramos y seguimos restaurando, es la civilizacién por
ella [Espaia] perdida; de manera que todo esfuerzo por vincularnos a su
decadencia, nos perjudicaria como una negacion de aquel fendmeno. Es ella
quien tiene que venir a nosotros, la raza nueva, “la hija mas hermosa de una
hermosa madre”; pero sin ningtin propésito de influir sobre nuestro espiritu,
mds fuerte y mds libre que el suyo. América no serd jamds una nueva Espa-
fla. Podria derramarse en ella toda la poblacién de la Peninsula, sin que por
esto se modificara su entidad (Lugones 1961: 204).
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Las digresiones sobre el lenguaje del Martin Fierro permiten a Lugo-
nes pensar al mismo tiempo continuidades y rupturas, que se manifiestan
discursivamente en modalizaciones del enunciado* (Maingueneau 1980:
125 y ss.) y series de negaciones polifénicas.’ Por un lado, los posiciona-
mientos en torno a la lengua permiten dar cuenta de la ruptura en relacion
con el bloque idiomatico, tal como se ha ido configurando histéricamente
en Espafia, como producto de acciones publicas, de politicas del lengua-
je, que tienden a fijarla de acuerdo con patrones académicos. Al mismo
tiempo, en su vacilacién entre la asignacion de esa lengua a un espacio
argentino o a un espacio mas amplio (el americano, en su dimension
continental), Lugones no resuelve la cuestion lingiifstica en una clausu-
ra estrictamente nacional; por el contrario, se ve obligado a introducir
en la discusién el componente continental.

9.

Hay una serie de fendmenos con los que Lugones describe el espariol
americano, en el que la pobreza de medios expresivos (entre los que
enumera la movilidad, la tendencia a la concision de las formulas fata-
listas, el “crudo realismo”, “pintoresco desarrollo en el seno de la na-
turaleza) se potencian como rasgos concretos de un habla diferencial
y de una literatura propia. Asi, en la vision de Lugones, las metdforas
adquieren un cardcter “docente [...] al formular los resultados de la
experiencia”, en relacién con una prictica, con las “cosas nuevas” que
rodean al nombre americano que, més que a la mudez, como al Lord de
Chandos de Hofmmansthal, con el que, segtn algunas lecturas criticas,
se inicia la tensidn entre silencio y palabra que va a atravesar todo el
siglo xx (Rella 1981), produce méds bien un conjunto de mecanismos de
minorizacion de la lengua, tales como los puntualizados por Deleuze y
Guattari (1978) en el aleman de Kafka:

Los elementos expletivos del idioma cayeron, pues, en desuso; las frases
usuales simplificdronse como bajo una recia mondadura, en elipsis carac-
teristicas; el verbo amplificé su accién vivificadora, abarcando en extensas

“Lo que nosotros restauramos |[...]”; “Es ella [Espaiia] la que debe venir a nosotros”.
“América no serd jamds una nueva Espafia”.
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conjugaciones todos los substantivos; la ley del menor esfuerzo imperé ab-
solutamente, al faltar, con la literatura, toda autoridad preceptiva, y aquella
sintesis espontdnea deshizo, sin saberlo, la artificiosa superestructura hu-
manista que latinizé el idioma y cegd sus fuentes vivas bajo los adornos
retéricos (Lugones 1961: 197-198).

La vitalidad de la lengua americana se contrapone en Lugones a la
subordinacién de la variedad culta peninsular, a la “tiranfa de la aca-
demia” y a la “estética del canon”, que conduce al “desmedro” de su
libertad.

Por otro lado, la lengua americana que Lugones recorre a partir del
cuerpo textual de la gauchesca, le permite pensar también en términos
de contigiiidad, pero no exactamente en relacion con el castellano como
lengua regional e, incluso, mundial, como en esos mismos afios plantea
Amado Nervo en los informes que envia desde Europa al Ministerio
de Instrucciéon mexicano (Nervo 1946), sino como objeto historico y
romdnico. En efecto, la latinizacidn culta, relacionada con el humanis-
mo y mads tarde con el culteranismo y con las posiciones académicas,
enfatiza mds las diferencias que las continuidades entre las distintas
variedades romances surgidas de la fragmentacion del latin. La len-
gua culta de los letrados castellanos, sobre cuya base se sostiene el
discurso de la unidad de la lengua propugnado por el hispanismo que
se plasma en la Academia, polémicamente funciona mds bien, para Lu-
gones, como una instancia de fragmentacion de la unidad cultural latina.

Las palabras tomadas de €l [el latin] por los letrados de los diversos pai-
ses, no fueron las mismas: de donde provinieron dificultad y confusion.
Asi fueron mucho mas parecidos que los actuales, el castellano, el francés,
el portugués, el rumano, el italiano y el provenzal anteriores al siglo xv1
(Lugones 1961: 201).

Lejos de ser concebida como una variedad degenerada o degradada
del castellano, la lengua de los gauchos se mantenia en un lugar pri-
migenio y, en consecuencia, mds auténtico. Restauraba, “sin saberlo,
la unidad natural del idioma” (Lugones 1961: 202). El corte histérico
a la evoluciéon natural de la lengua que supone la serie de interven-
ciones académicas, cuya matriz Lugones reconoce en el humanismo
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latinizante del Renacimiento y en el culteranismo, no afecta las hablas
rurales del continente, alejadas de los grandes centros poblados y sus
usos cortesanos. Si, por un lado, conservan varias formas del “caste-
llano viejo”, por el otro, mantienen los pilares politicos y culturales
asociados con las lenguas latinas, que Lugones resume en tres puntos: el
heroismo caballeresco, el culto a la mujer y el honor. Frente a la accién
de la Iglesia, con su separacion de alma y cuerpo y su intento de anular al
individuo; y de los germanos, aliados a la anterior desde la Edad Media y
de parecida indole, la lengua del gaucho como ntcleo de una lengua na-
cional implica la apertura hacia los diversos aportes de todas las lenguas
romances, “refundidos de nuevo en un molde semejante al primitivis-
mo” y, al mismo tiempo, es un producto de la accién libre y espontdnea
“de las tendencias étnicas”, del mismo modo que la “democracia”, que,
como “férmula politica del mundo actual, fue constituyéndose también
en América” (Lugones 1961: 204) y de la que en los afios posteriores
Lugones abjurara.

10.

En didlogo con el pantedn autoral argentino, desde la generacién del
37 hasta el modernismo e interpelando al mismo tiempo a los miem-
bros mds prominentes del espacio politico de su época, El payador de
Lugones —junto con otras intervenciones del momento, como Blason
de Plata de Ricardo Rojas o El hombre mediocre, de José Ingenieros —
asume de manera explicita la custodia del archeion de los argentinos.
Como discurso constituyente (Maingueneau 2009: 61) en una zona li-
minar en la que se cruzan politica, critica literaria, pedagogia y discurso
estético, el texto de Lugones se presenta a si mismo a la vez como fuen-
te y como monumento de poder, capaz de orientar acciones culturales
y politicas futuras y de dar un sentido integral y coherente a la nacién.
En este trabajo de instauracién discursiva de su propia autoridad, la md-
quina etimologica cumplird un rol crucial en el esquema argumentativo
desplegado por Lugones en El payador. La etimologia es, en efecto, el
argumento fundamental que permite a Lugones, como permitird mas
tarde a Heidegger en relacion con el pensamiento de la lengua alemana,
fijar los origenes griegos de la cultura argentina en una mitologia del
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origen y un momento originario identificable, “a partir del cual la his-
toria, o mejor, cierta historia ha comenzado y al cual puede regresar”
(Esposito 2015: 35). Este es un mecanismo que Lugones exhibe ya en
la advertencia preliminar del volumen, donde se reconstruye una etimo-
logia posible de los términos payador y payada desde la lengua proven-
zal, para realizar luego una red de términos presentes en las diferentes
lenguas romadnicas: palhada en portugués, baia y baiata en italiano,
bajocura en rumano, bailler en francés, el italianismo bagatela y baya
en castellano. El limite de la derivacion etimoldgica desplegada por
Lugones estd en el griego paizo, juego infantil, relacionada a su vez con
pez, pedos, niiio. “Payador quiere decir, pues, trovador en los mejores
sentidos” (Lugones 1961: 14).

“Formar el idioma, es cultivar aquel robusto tronco de la selva, vale
decir, para convertirlo en planta frutal; no divertirse en esculpir astillas”
(Lugones 1961: 355). Hace cien afios, en plena guerra mundial y en el
linde del siglo abierto por ella, Lugones postula asi la legitimidad de la
moderna literatura latinoamericana como formacion diferencial en re-
lacién con la espanola, al mismo tiempo que exhibe las raices comunes
de un arbol latino que es refractario a las variedades americanas prehis-
panicas y que se extiende, no s6lo desde Tierra del Fuego hasta el Rio
Grande, sino que también se pliega en un origen: llega, en efecto, hasta
las costas del mediterrdaneo y llega, sobre todo, hasta los griegos y los
poetas provenzales. A su modo, Lugones proyecta una Nueva Provenza
complementaria y alternativa a la que recorre una parte de la moder-
nidad literaria del siglo xx, desde Pound a Pasolini. El payador, en los
propios avatares etimolégicos del sustantivo que adopta como titulo,
materializa la historia de los desplazamientos y los desvios del lenguaje
que, a partir de una formacion filolégica fragmentaria, Lugones intenta
con mayor o menor fortuna reponer, con una orientacion politica ex-
plicita, que no se cierra en un espacio imaginario nacional, sino que se
ve obligada a plantearse en términos continentales, aun cuando no se
explaye en ese aspecto. Se trata de un proceso inmerso en la configu-
racion hegemonica de un entramado cultural a través de una operacion
filol6gica que evidencia sus alcances politicos. Esta operacion, que usa
de manera discrecional y polémica los instrumentos provistos por el
saber lingiifstico de matriz histdrico y positivista del siglo x1x, lucha, en



160 Interpretatio, 3.1, 2018, pp. 139-162

un frente doble, contra la apropiacion hispanista de la lengua y contra
aquellos que acentian sus derivas indigenistas e inmigratorias. Inscrito
en la memoria discursiva de la emancipacion que atraviesa el siglo xix en
América y anticipando las disputas en torno a la lengua nacional de los
afios veinte, El payador afirma la posibilidad de concebir una posicion
vdlida, al mismo tiempo diferencial, “originaria” y “primigenia”, de un
idioma para la nacién argentina.
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ResuMmeN: El presente articulo se propone llevar a cabo una critica sistemdtica de
los presupuestos tedricos que subyacen a la antropologia estructural de Claude Lé-
vi-Strauss. Para tal fin se parte de una reconstruccién hermenéutica de sus princi-
pales planteamientos, a partir de su obra Antropologia estructural, en particular su
proposicién de tomar a la lingiiistica estructural y, dentro de ésta, a la fonologia de
Trubetzkoy, como modelo de cientificidad para la antropologia. Se trata de mostrar
que a pesar de que tal modelo parece provenir de las ciencias sociales, en realidad el
concepto de cientificidad que rige el estructuralismo de Lévi-Strauss no es el de la
lingiifstica, sino el de las ciencias naturales y que, en ese sentido, su pensamiento es
afin al positivismo y al cartesianismo. En consecuencia, propongo que la perspectiva
hermenéutica desde la cual se debe abordar el estudio del mito, en particular, y de la
problematica de la etnografia, en general, no es la del estructuralismo de Lévi-Strauss,
sino que el proceso de comprension debe realizarse de modo que no se violente la es-
pecificidad cultural y el ser humano vivo vuelva a estar en el centro de la antropologia.

ABSTRACT: The present article intends to accomplish a systematic critique of the theo-
retical basis that underlies Claude Lévi-Strauss’s structural anthropology. With that in
mind, we begin with a hermeneutics reconstruction of its main propositions, starting
from the basic ideas presented in his work Structural Anthropology, in particular, his
suggestion concerning the idea of using structural linguistics, and especially, Trubet-
zkoy’s phonology, as a scientific model for anthropology. I try to demonstrate that,
even though that model seems to come from the social sciences, actually, the concept of
scientific rigor that rules Lévi-Strauss’s structuralism comes from the natural sciences,
and, in that sense, his thought is akin to Positivism and Cartesianism. In consequence,
I propose that the hermeneutic perspective from which, particularly, the study of myth
should be dealt with and, in general, the question of ethnography, is not that of Lé-
vi-Strauss’s structuralism. The process of comprehension should occur in another way,
so that the specific cultural traits of the human groups that are studied and the living
human being will return to the center of anthropological thought.
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El sustrato cientificista de la antropologia estructural:
una critica desde la hermenéutica (segunda parte).
Lévi-Strauss y la interpretacion del mito:

las incongruencias del método!

Introduccion

Una vez que he mostrado el trasfondo cientificista y metafisico de la
teorfa antropoldgica de Lévi-Strauss, puedo abordar los problemas que
plantea su método estructural en el andlisis de textos y, en particular,
en el andlisis de los mitos. En la interpretacion del mito que encontra-
mos en la Antropologia estructural de Lévi-Strauss, nos topamos con
un procedimiento semejante al utilizado para estudiar las relaciones de
parentesco; el modelo estructuralista deriva, explicitamente, de la lin-
giifstica estructural de Saussure (Lévi-Strauss 1970: 186-210). Se trata
de un andlisis exclusivamente semidtico, en el sentido de que se estudia
al mito como un sistema cerrado de signos, totalmente independiente
de la tradicion cultural concreta de la cual surgid, totalmente indepen-
diente de los usos, significados y funciones que al interior de ella se
produjeron. De nuevo, el ser humano vivo, centro y fundamento de la
antropologia, estd ausente, s6lo subsiste el cascarén del sistema, la es-
tructura vacia a la cual se pretenderd hacer hablar por la aplicacién de

! Para la primera parte del presente articulo, véase Interpretatio. Revista de Her-
menéutica, vol. 2, nim. 1, marzo-agosto 2017, pp. 155-194 (nota de los editores).
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un método que tiene tanto de arbitrario como de aprioristico y al cual
debemos culpar por la inconsistencia de las conclusiones a las cuales
se llega.

Las distinciones saussureianas entre lengua y habla sirven a Lévi-
Strauss para diferenciar, al interior del mito, entre una “estructura
permanente”, situada fuera del tiempo, en una dimensién sincrénica
—equivalente a la que la lengua tiene en el Curso de Saussure—, y
un “sistema temporal” —pues “[un] mito se refiere a acontecimientos
pasados”—, el cual corresponderia al del habla (Lévi-Strauss 1970:
189). Desde esta perspectiva, Lévi-Strauss emprende su andlisis:
“Esta doble estructura, a la vez ‘histdrica’ y ‘ahistorica’, explica que
el mito pueda pertenecer simultdneamente al dominio del habla (y ser
analizado en cuanto tal) y al de la ‘lengua’ (en la cual se lo formula),
ofreciendo al mismo tiempo, en un tercer nivel, el mismo cardcter de
objeto absoluto. Este tercer nivel posee también una naturaleza lin-
giifstica, pero es, sin embargo, distinto de los otros dos” (Lévi-Strauss
1970: 189-190).

A partir de aqui, afirma que el sentido de los mitos no puede depen-
der de los elementos aislados que lo componen, sino de la manera en
la cual se combinan. Luego, el mito pertenece al orden del lenguaje,
del cual es una manifestacion especifica y, por ultimo, estas propieda-
des van mas alld de la expresion lingiiistica comun, son de naturaleza
mas compleja, por lo cual exigen ser comprendidas en un nivel mas
alto. Hasta aqui, pueden aceptarse los supuestos bdsicos de los que
parte, especialmente los dltimos, que son comunes a la semiologia
francesa y a la hermenéutica fenomenoldgica y que son compartidos
por autores como Roland Barthes y Paul Ricoeur.

En su estudio sobre las mitologias modernas, Barthes explicita una
doble estructura significante, propia del mito; lo concibe como un sis-
tema semiologico segundo (Barthes 1980 [1957]: 205-206). Tenemos,
desde su punto de vista, dos planos diferentes de significado del mito.
El primero seria el del lenguaje objeto, que podemos identificar con el
plano literal, correspondiente a la historia o suceso narrado: el aconteci-
miento en si mismo. En este plano nos limitamos a la simple narracion
de la historia, nos cefiimos a los hechos relatados, por extraordinarios
que éstos puedan parecer.
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Pero en el mito, como en la imagen poética o pictdrica, el plano literal
es solo una figura metaférica que sirve de medio para transmitir un sen-
tido o conocimiento “oculto”, un segundo plano de significado, el que él
llama metalenguaje. Es decir, el mito posee un sentido implicito diferente
del sentido explicito, presente en su literalidad. El segundo sentido (meta-
lenguaje), que podemos entender como plano conceptual, por oposicion
al primero, revela su sentido profundo. Se aborda, asi, al mito, ya sea en
su forma de texto o de imagen, en tanto estructura significativa que re-
quiere ser interpretada.

Por su parte, Ricoeur muestra esta distincion de niveles significantes
como el nudo semdntico de toda hermenéutica. De la exégesis al psicoa-
ndlisis, el elemento comun es una cierta arquitectura del sentido que pro-
pone un “doble significado” o un “multiple significado” (Ricoeur 2003:
17). De tal suerte, Ricoeur define a la interpretacion como el trabajo del
pensamiento que consiste en “descifrar el significado oculto en el signifi-
cado aparente”, desenvolviendo sus niveles, implicados en el plano literal
(Ricoeur 2003: 17). Si, a la manera de Ricoeur, se entiende al simbolo
como una expresion polisémica y existencialmente caracterizada, la mera
decodificacion epistémica serfa insuficiente, exigiéndose, asi, una apro-
ximacién hermenéutica, es decir, ontolégica; mds auin, la hermenéutica
encuentra su razon de ser en la interpretacion de los simbolos:

Llamo simbolo a toda estructura de significacion donde un sentido directo,
primario y literal, designa por afiadidura otro sentido, indirecto, secundario y
figurado, que solo puede ser aprendido a través del primero. Esta circunspec-
cién de las expresiones de doble sentido constituye propiamente el campo her-
menéutico [...] la interpretacion es el trabajo del pensamiento que consiste
en descifrar el sentido oculto en el sentido aparente, en desplegar los niveles
de significacion implicados en la significacion literal [...] Simbolo e interpre-
tacion se convierten en conceptos relativos. Hay interpretacion alli donde hay
sentido muiltiple, y es en la interpretacion donde la pluralidad de sentidos se
pone de manifiesto (Ricoeur 2003: 17; cursivas en el original).

En afios posteriores (1976) Ricoeur matiz6 su posicion al respec-
to, ampliando el &mbito de la hermenéutica, para abarcar “el problema
completo del discurso’:
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Hace algunos afos yo solia relacionar la tarea de la hermenéutica principal-
mente con el desciframiento de las diversas capas de sentido del lenguaje
simbodlico y metaférico. Sin embargo, en la actualidad pienso que el len-
guaje simbdlico y metaférico no es paradigmatico para una teoria general de
la hermenéutica. Esta teorfa debe abarcar el problema completo del discurso,
incluyendo la escritura y la composicion literaria. Pero atin en este plantea-
miento se puede decir que la teoria de la metafora y de las expresiones sim-
bdlicas permite que se prolongue decisivamente el campo de las expresiones
significativas, al agregar la problemdtica del sentido multiple al del sentido
general (Ricoeur 2006: 90).

Hasta aqui podemos decir que existen algunas coincidencias entre
estos autores; sin embargo, queda muy claro que la hermenéutica de
Ricoeur, a diferencia del estructuralismo de Lévi-Strauss, propone una
interpretacion que va mds alld del mero nivel semidtico, del puro ana-
lisis del texto en si mismo, entendido como conjunto de relaciones 16-
gicas que constituyen un sistema cerrado. Ricoeur propone, ademas,
un nivel semdntico de interpretacion que permite relacionar el sistema
de signos estudiado, con el mundo que esos signos refieren, y un nivel
histérico-cultural y practico que sitda al sistema de signos en el proceso
vivo del uso y la interpretacién en el campo de la experiencia humana.
Asti, en su Introduccion al primer volumen de Tiempo y narracion se-
nala que “el problema epistemoldgico planteado, tanto por la metafora
como por la narracién, consiste en relacionar la explicacion, propia de
las ciencias semiolingiifsticas, con la comprensién previa que deriva
de la familiaridad adquirida con la préctica del lenguaje, tanto poético,
como narrativo” (Ricoeur 2007 [1985]: 32-33).

Ricoeur ya habfa mostrado con toda claridad que los andlisis lingiifs-
ticos que tratan a la estructura semantica de la expresion como algo ce-
rrado sobre si mismo, de manera ineluctable convierten al lenguaje en un
absoluto. La hipédstasis del lenguaje opera de tal forma que oculta que el
signo, en realidad, estd en lugar de, ocupa el lugar de algo, propio de la
existencia, pues el lenguaje es una construccion significante que debe ser
referida a la existencia (Ricoeur 2003: 20).

Franz K. Mayr define claramente la diferencia de orientacion entre
los estructuralismos y la hermenéutica:
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En la tradicién hermenéutica, el lenguaje no se entiende primariamente
como sistema de signos objetivable y susceptible de formalizacién mate-
madtica, sino como lenguaje materno, vinculado al tiempo, a la situacién y
a la tradicion, y dotado de la fuerza expresiva del lenguaje cotidiano, que
encuentra su culminacion en el lenguaje poético, como mensaje lingiiistica-
mente mediado por una experiencia global del mundo, dialdgica e histérica.
Aqui el lenguaje se concibe partiendo del acto de habla contextual y so-
cial-histérico, desde su apertura a las variaciones de sentido, y se le concede
prioridad a la “funcién expresiva” sobre la “funcién representativa” (Mayr
1994: 322-323).

Lévi-Strauss y la interpretacion estructural del mito

Siguiendo el método estructural de Lévi-Strauss, el “significado profun-
do” del mito se obtiene descomponiéndolo en fragmentos (mitemas),
los cuales son sacados de su contexto discursivo (campo semdntico)
—ahi donde adquiririan sentido, a partir de la continuidad diacrdnica
de la narracion— y son ordenados a partir de oposiciones “binarias”
(positivas o negativas) en un plano sincrénico, basado por completo
en la l6gica formal, propia de la filosoffa analitica moderna.> El pla-
no sincrénico se contrasta con el diacrénico, pero, en realidad, en el
plano que Lévi-Strauss llama diacrénico, dentro de su modelo, no nos
topamos con una verdadera sucesion diacrénica de los fragmentos del
relato, lo que para Aristételes y Ricoeur constituirfa la trama del relato.
Por el contrario, nos topamos con una seleccién arbitraria de momentos
articulados temdticamente de distintos mitemas, que, en el fondo, se
organizan sélo para “demostrar” la hip6tesis del autor y que son selec-
cionados por un método de prueba y error, ya que él mismo propone
que se proceda: “ensayando sucesivamente diversas disposiciones de

De principio, utilizar el término binario para aplicarlo al andlisis de textos cons-
tituye un grave error. Los sistemas binarios pertenecen al sistema operativo de
las computadoras; son un sistema matemdtico de oposiciones excluyentes entre
los digitos 0 y 1, cuya aplicacion al discurso humano o a los productos culturales
resulta totalmente arbitrario, reductivo e incapaz de dar cuenta de la complejidad
contenida en un texto, no se diga en un mito. En todo caso, al referirnos al mito y a
la religién podemos hablar de dualismo o de oposiciones duales; resulta totalmente
equivoco emplear el concepto binario en tales casos.



170 Interpretatio, 3.1, 2018, pp. 163-190

los mitemas, hasta que se encuentre una que satisfaga las condiciones”
(Lévi-Strauss 1970: 193). Se refiere a las condiciones por €l propuestas:
“economia de explicacion, unidad de solucién, posibilidad de recons-
truir el conjunto a partir de un fragmento y de prever los desarrollos
ulteriores a partir de los datos actuales” (Lévi-Strauss 1970: 191).

Por otra parte, su método no lleva a cabo un verdadero andlisis de
la dimensién del habla, como lo pretende el autor, pues el proceso vivo
de uso prdctico de la narracién mitica —lo que seria el uso social del
mito, propiamente dicho—, estd ausente por completo de su andlisis y
sOlo tenemos la ordenacion diacrénica de los sucesos dentro del texto,
fuera de toda préctica social y de toda historia viva. ;Qué es el habla,
sino el uso social de la lengua? El anélisis de lo que €l llama la dimen-
sion del habla s6lo puede lograrse cuando existe un trabajo etnografico
cuidadoso y sistemadtico y la gente del grupo que estudiamos nos dice,
de viva voz, qué significa para ellos el mito, al interior de los multiples
momentos de la vida comunitaria. Esto no ocurre de manera sistemd-
tica en los ejemplos analizados en la Antropologia estructural; no sera
sino hasta seis afios después, cuando en Lo crudo y lo cocido, primer
volumen de Mitologicas, emprenda un andlisis, contextualizado a partir
de algunos materiales etnograficos y etnohistéricos (Lévi-Strauss 1996
[1964]). Sin embargo, ain en ese caso, en ningiin momento recoge los
testimonios de los grupos estudiados, testimonios que nos darfan las
claves etnogrdficas concretas del significado de los mitos que se anali-
zan y de sus funciones y usos dentro de la vida social.

Su modo de proceder contrasta claramente con las licidas ensefian-
zas de Malinowski, quien sefialaba que el antropdlogo tiene la venta-
ja, en relacién con la interpretacién del mito, de consultar a sus in-
formantes “siempre que siente que sus doctrinas se tornan confusas y
que el flujo de su elocuencia argumentativa va seco” (Malinowski 1994
[1948]: 112). A lo que agrega:

El antrop6logo no estd atado a los escasos restos de una cultura, como tabli-
Ilas rotas, deslucidos textos o fragmentarias inscripciones. No precisa llenar
inmensas lagunas con comentarios voluminosos, pero basados en conjetu-
ras. El antropdlogo tiene a mano al propio hacedor del mito. No s6lo puede
tomar un texto en el estado en el que existe, con todas sus variaciones, y
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revisarlo una y otra vez; también cuenta con una auténtica hueste de autén-
ticos comentadores de los que puede informarse; y lo que es mds, con la
totalidad de la vida de la que ha nacido el mito. Y como veremos, hay tanto
que aprender en relacién al mito en tal contexto vital como en su propia
narraciéon (Malinowski 1994: 112).

Como podemos ver, las conclusiones que Malinowski desprende de
su experiencia etnografica constituyen una critica radical del modo
de proceder de Lévi-Strauss, quien dejé de lado, por completo, los més
bésicos principios de la etnografia.

Paul Ricoeur ya habia formulado una critica al modelo de Lé-
vi-Strauss con un sentido semejante, cuando sefiala claramente que el
andlisis diacrénico de dicho modelo entra en crisis y es insuficiente cuan-
do se enfrenta “a una verdadera tradicion, es decir, a una serie de con-
tinuaciones interpretantes, que ya no pueden ser consideradas como la
intervencion del desorden en un estado del sistema” (Ricoeur 2003: 36).

El enfoque estructuralista de Lévi-Strauss parte de nociones univer-
salistas abstractas que dejan siempre en un segundo plano, o simple-
mente excluyen, lo concreto y particular. Explicita e implicitamente,
subsume la dimensioén temporal y concreta de los procesos culturales
a la estructura atemporal y abstracta; deja en suspenso el caricter acti-
vo de la relacién humana con la cultura y el cardcter concreto de toda
construccion cultural. Asi, Lévi-Strauss se equivoca al subordinar, para
los fines del analisis estructural de los relatos miticos, las estructuras na-
rrativas diacrénicas a las oposiciones lgicas “binarias”, sincronicas, pues
las narrativas miticas son esencialmente plurales, dindmicas, progresiva-
mente complejas y su sustancia es el tiempo (Ricoeur 1999, 2007).

Por el contrario, Ricoeur partird de las hipétesis heideggerianas de
Ser y tiempo para demostrar que nuestra capacidad hermenéutica de com-
prender toda narracién radica en nuestra condicién ontoldgica de vivir en
el tiempo: “la temporalidad es una estructura de la existencia —una for-
ma de vida— que accede al lenguaje mediante la narratividad, mientras
que ésta es la estructura lingiiistica —el juego del lenguaje— que tiene
como ultimo referente dicha temporalidad” (Ricoeur 1999: 183).

Tal como ocurre en los suefos, los simbolos que aparecen en los mitos
cambian su figura y su sentido, se transmutan constantemente, en funcion
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del campo semdntico especifico de la narracion en el que se encuentren.
Es precisamente esto a lo que se refiere Ricoeur cuando afirma que “un
simbolo separado no tiene sentido; mds adn: un simbolo separado tiene
demasiado sentido” (Ricoeur 2003: 58). Concluye: “los simbolos unica-
mente pueden simbolizar en conjuntos que limitan y articulan sus signi-
ficaciones” (Ricoeur 2003: 60). Como afirma Durand: “No es que un
solo simbolo no sea significativo como todos los demds, sino que el
conjunto de todos los simbolos relativos a un tema los esclarece entre
si” (Durand 1971: 17).

La interpretacion de los relatos miticos requiere comprender que la
dimension temporal es su elemento sustantivo: pertenece a su estructu-
ra profunda y no a su estructura superficial (Ricoeur 1999: 108-132).
Es de tal modo que se plantea la cuestién en el primer volumen de
Tiempo y narracion, de suerte que queda claro que la temporalidad es,
ala vez, la condicion ontologica del ser humano, y un modo intrinseco
de comprender la vida, expresada mediante la narracion, caracterizada
por poseer una estructura temporal. Concluye que

[...] entre la actividad de narrar una historia y el caricter temporal de la
existencia humana existe una correlacion que no es puramente accidental,
sino que presenta la forma de necesidad transcultural. Con otras palabras:
el tiempo se hace tiempo humano en la medida en la que se articula en un
modo narrativo, y la narracién alcanza su plena significacién cuando se
convierte en una condicion de la existencia temporal (Ricoeur 2007: 113).

En segundo lugar, podemos afirmar que, debido a que los temas miti-
cos son de tal variedad y complejidad, su reduccién a un repertorio limi-
tado de funciones légicas “binarias”, tal como lo pretendi6é Lévi-Strauss,
resulta del todo arbitraria y artificiosa: su oposicion “binaria” no obedece
a la l6gica propia de los mitos, supone una imposicion artificial externa,
proviene de la informadtica, la cual influy6 de manera muy importante
en el estructuralismo, tal como el mismo Lévi-Strauss lo reconoce. Al
extraer los fragmentos miticos (mitemas) de su campo semdntico origi-
nal, que es diacrénico, situado en la dimension temporal, y agruparlos
en secuencias légicas “binarias”, sincrénicas, se violenta la 16gica argu-
mental y el significado sustantivo de los mitos, pues se les somete a una
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l6gica formal que les es del todo ajena. Mito y simbolo operan en funcién
de sistemas de analogias o, mejor, de homologias diferenciales (Durand
1971: 1993), un modo totalmente distinto al de la 16gica “binaria” de los
sistemas informéticos digitales. “Reducido de esta manera el mito a un
juego estructural —dird Durand—, uno se da cuenta de que la combina-
toria estructural, que en primera instancia parecia tan complicada, es muy
simple, en definitiva, de una simplicidad casi algebraica [...] se convierte
en un ‘simple instrumento l6gico’” (Durand 1971: 65).

El problema de fondo que plantea el método de Lévi-Strauss se pone de
manifiesto en su acritica universalizacion de la 16gica formal, propia de la
filosoffa analitica occidental, por el contrario, los mitos recopilados en los
cuatro volimenes de Mitolégicas obedecen a una l6gica de pensamiento
totalmente distinta. El asunto es particularmente grave en su caso, pues
realiz6 un extenso trabajo de campo en sociedades de oralidad primaria
y recopilé mitos que pertenecian a diversas formas de tradicion oral;
culturas totalmente ajenas a la escritura y a las formas de pensar que
se derivan de ésta: la l6gica deductiva formal-racional. Perspectiva
que podemos contrastar con las de Walter Ong y Eric Havelock, quienes
muestran que las sociedades de oralidad primaria se caracterizan por una
forma de pensar y ser activa, concreta, contextualizada y situada en el
tiempo, donde la narratividad dota de sentido a seres, cosas y acciones,
pensamiento radicalmente distinto del que es propio de las sociedades
basadas en la escritura y en los procesos de abstraccion que le son inhe-
rentes (Havelock 1986; Ong, 2004 [1987]).

Ong, siguiendo a Goody, expresa claramente una critica a los pro-
cedimientos analiticos utilizados, principalmente por la antropologia
estructural, para interpretar los mitos de sociedades de oralidad prima-
ria: “cuando los antropélogos exponen sobre una superficie escrita o
impresa listas de varios articulos hallados en los mitos orales (tribus,
regiones de la tierra, tipos de viento, y asi sucesivamente), en realidad
deforman el mundo mental en el cual los mitos tienen su existencia
propia. La satisfaccién que proporcionan los mitos en esencia no es
‘coherente’ de un modo tabular” (Ong 1987: 101).

En una referencia directa al método de Lévi-Strauss, Ong sefiala cla-
ramente sus carencias, limitaciones y el abismo que existe entre las tra-
diciones culturales que estudia y su perspectiva tedrica:
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La analogia fundamental de Lévi-Strauss para la narracion es el lenguaje
mismo, con su sistema de elementos constantes: fonema, monema, etcétera.
El y sus muchos seguidores por lo general han prestado poca o ninguna
atencion a la psicodindmica especifica de la expresion oral como es ela-
borada por Parry, Lord, y particularmente Havelock y Peabody. La refe-
rencia a tales obras agregaria otra dimension al andlisis estructuralista, al
cual a menudo se acusa de ser demasiado abstracto y tendencioso: todas
las estructuras observadas resultan ser binarias (vivimos en la época de la
computadora), y lo binario se logra omitiendo los elementos, con frecuencia
importantes, que no se ajustan a las pautas binarias. Ademads, las estructuras
binarias, por interesantes que sean las configuraciones abstractas que for-
man, no parecen explicar la urgencia psicoldgica de una narracién y por lo
tanto no logran esclarecer por qué el relato es un relato.

Los estudios de la oralidad como tal han hecho resaltar que la narracién
oral no siempre se arma segtin términos que permitan un rapido analisis es-
tructuralista binario, o incluso el rigido andlisis temdtico que Propp (1968)
aplica al cuento popular (Ong 1987: 159-160).

Desde esta perspectiva, las categorias y oposiciones légicas “binarias”
empleadas por Lévi-Strauss para interpretar el significado subyacente
de los sistemas mitolégicos son arbitrarias y reductivas; no son sino
una proyeccion de sus propias preconcepciones sobre los datos obser-
vados. Se trata, en repetidas ocasiones, de categorias fijas que se apli-
can a todos los casos, sin que la pertinencia de las mismas se justifique
adecuadamente, sea razonable o, incluso, obedezca al sentido comuin,
incurriendo, asi, en lo que describe Heidegger cuando critica el proce-
der de los métodos aprioristicos, sefialando que lo que hacen es forzar
al ente a entrar en conceptos en los que se resiste a entrar por su forma
de ser (Heidegger 2000). Asi, por ejemplo, en un cuadro que aparece en
la pagina 18 de Mitologicas III, Lévi-Strauss, en su afdn de continuar
empleando sus categorias de crudo y cocido, sitia a la orina dentro de la
categoria de lo crudo y a los excrementos dentro de lo cocido. Un pro-
ceder totalmente arbitrario: los argumentos esgrimidos para justificar
dicha clasificacidon no son claros, carecen por completo de coherencia
(Lévi-Strauss 1981 [1968]: 18).
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El caso del mito de Edipo

En el ejemplo que €l utiliza en la Antropologia estructural, no es posi-
ble afirmar que el tema central del mito de Edipo sea el de la oposicién
entre “la reproduccion bisexuada” y “la autoctonia”, a partir de meras
inferencias légicas, surgidas del andlisis estructural del texto, sin con-
traste alguno con los datos histérico-culturales concretos que nos per-
mitirfan conocer el lugar y el sentido que dichas narrativas jugaban en
las vidas de los seres humanos, pertenecientes a las tradiciones que las
produjeron y sobre las cuales existe una abundantisima documentacion.
Veamos la conclusion a la que llega:

(Qué significaria, pues, el mito de Edipo interpretado asi, “a la americana”?
Expresaria la imposibilidad en que se encuentra una sociedad que profesa
creer en la autoctonia del hombre [...] de pasar de esa teoria al reconoci-
miento del hecho de que ha nacido realmente de un hombre y de una mujer.
La dificultad es insuperable. Pero el mito de Edipo ofrece una suerte de
instrumento 16gico que permite tender un puente entre el problema inicial
—¢se nace de uno solo o bien de dos?— y el problema derivado que se
puede formular aproximadamente asi: ;lo mismo nace de lo mismo, o de lo
otro? De esta manera se desprende una correlacién: la sobrevaloracion del
parentesco de sangre es la subvaloracion del mismo, como el esfuerzo por
escapar de la autoctonia es la imposibilidad de lograrlo. La experiencia pue-
de desmentir la teoria, pero la vida social verifica la cosmologia en la medi-
da que una y otra revelan la misma estructura contradictoria (Lévi-Strauss
1970: 196-197).

Me sorprende la conclusién. Tal contradiccién nunca existid, real-
mente, es un mero producto de la especulacidn racionalista del autor:
la conciencia de la autoctonia y el consecuente sentido de pertenencia
a una comunidad, propios de la tradicién griega antigua, no negaban, ni
exclufan, ni impedian que existiera la conciencia de la paternidad y la
maternidad; por el contrario, se fundaban una en la otra y sélo podrian
entrar en contradiccion cuando alguien trasgredia las leyes sociales que
las sancionaban. Tales son los casos de Edipo, Polinice y Antigona, de
ahf que la tragedia consista en el dilema vital que enfrentan aquellos que
rompen con la ley y la manera en la cual tal ruprura conduce al desastre.
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De hecho, la fortaleza de la comunidad griega se sostenia sobre la
base de la unidad y complementariedad de las instituciones de la familia
y de la polis, las cuales se sustentaban mutuamente. S6lo mediante una
lectura basada en meras oposiciones 1dgicas abstractas que dejan de lado
el nudo central de la trama y la historicidad del mito, se puede llegar a
una conclusién tan absurda como la de Lévi-Strauss. Ni el método, ni el
sistema “binario” aprioristico se sostienen, después del andlisis critico
posterior. ;Quién intenta escapar de la autoctonia en el mito de Edipo?
Nadie. La autoctonia es un valor incuestionable. ;Quién estd por enci-
ma o por debajo del vinculo de sangre? Nadie. El vinculo sanguineo
es incuestionable. Mas atn, no necesitamos llevar a cabo un analisis
estructural del mito de Edipo para saber que los mitos, en general, po-
sibilitan la conciliacién de los contrarios, la coincidentia oppositorum;
eso se sabfa desde hace mucho tiempo, tal como lo encontramos en la
obra de Her4clito y de Nicolds de Cusa por mencionar s6lo a dos auto-
res destacados.

En todo caso, de lo que intenta escapar Layo es del destino que le
predice el ordculo. Pero el ordculo habla siempre en términos enigmd-
ticos, ambiguos, obliga a una interpretacién metafdrica que va mas alla
de sus términos literales, tal como lo afirma Heréclito: “El Sefior cuyo
ordculo estd en Delfos, no dice ni oculta, sino indica por medio de sig-
nos” (Heraclito 2011: 65). Layo lo interpreta en un sentido literal y su
interpretacion lo lleva, en contra de su propia voluntad, a propiciar lo
contrario de lo que desea. A causa de ese proceder, el sentido “literal”
del oraculo se cumple. El mito de Edipo nos ensefa, en primer lugar, a
meditar, a indagar, a reflexionar sobre el sentido oculto, presente en el
decir del ordculo. Pone de manifiesto la necesidad de una hermenéutica
que nos permita descifrar las enigmaéticas palabras de los dioses. Nos
ensefia a no actuar precipitadamente, con base en falsas conjeturas.

Carlos Garcia Gual, experto en mitologia griega antigua, critica la
interpretacion de Lévi-Strauss y, de paso, la de Freud:

Ahora bien, quizds algunos lectores piensen, como C. Lévi-Strauss, que
la estructura de un mito permanece invariable a lo largo de sus versiones,
aunque en la demostracién de esa tesis se incurre en un circulo vicioso.
Pero, bueno, dejémoslo como un problema. ;Es que la trama del mito de
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Edipo, desde la épica a las versiones tragicas, y luego al famoso “comple-
jo” (que desde luego no pudo conocer el héroe del mito, nifio expdsito y
exiliado voluntario), estd inalterada en las repetidas evocaciones literarias
griegas? ;Son las variaciones de un mito s6lo alteraciones marginales?

En todo caso, queda claro que la literatura antigua se construye sobre el
humus fértil de 1a mitologia, y todos los géneros poéticos antiguos (la épica,
la lirica coral y la tragedia) fundan en ese substrato sus argumentos. Frente
a la tradicién mitica se ha construido luego la filosofia, la historia, y las
investigaciones cientificas, como saberes criticos racionales. Se han creado
frente a los mitos, en oposicidn a ellos, en busca de una nueva explicacién,
fundada en la razén, no en la tradicion (Garcia 1989: 33-35).

Richard Buxton, especialista en religion y literatura griegas, sefiala
en su introduccién a El imaginario griego que: “no hay mal que por
bien no venga: la certeza con que los estructuralistas y otros han ha-
blado de naturaleza y cultura, de los griegos y del pensamiento griego,
ha perdido vigencia en provecho de una saludable toma de conciencia
de las diferencias” (Buxton 2000 [1994]: 16). De ahi que proponga la
necesidad de interpretar los mitos en su contexto:

No aporto nada a la bisqueda emprendida por algunos del significado su-
puestamente transhistérico o universal de los mitos, por cuanto entiendo
que tal camino no tiene objeto o como minimo, sus resultados no son veri-
ficables. Pero situar las narraciones dentro de las comunidades basicamente
campesinas en las que se relataban; analizar los contextos narrativos y los
contextos sociales; acotar la distancia que media entre la fantasfa narrativa
y la vida cotidiana, todo ello me parece tarea ttil y, lo que no es menos im-
portante, posible (Buxton 2000: 18).

Es de esta manera que se pone de manifiesto el pluralismo del mito,
de sus significados, funciones y contextos. Buxton demuestra que la so-
ciedad griega se caracterizaba por el intercambio de narraciones, entre
las cuales, los relatos sobre los origenes jugaban un papel fundamental
y su cardcter era eminentemente dialogico y plural: “las ficciones y los
contextos si tuvieron al menos una caracteristica comtn: la pluralidad
de la voz. En la sociedad de la polis arcaica y clésica, en una serie de
ambitos, la narracion fue una empresa competitiva” (Buxton 2000: 24).
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Tal cardcter provenia de su antigua tradicién oral, anterior a la escritura.
En referencia a ella, Eric Havelock sefiala que la literatura griega habia
sido poética porque la poesia habia jugado la funcién social de preser-
var la tradicién a partir de la cual los griegos vivian y eran instruidos
en ella; lo que queria decir que la tradicion era ensefiada y memorizada
oralmente (Havelock 1986: 8). Garcia Gual sefiala que “es la comu-
nidad entera del pueblo quien guarda y alberga en su memoria esos
relatos. Los mitos circulan por doquier. Las instituciones se apoyan en
los mitos; se recurre a ellos para tomar decisiones; se interpretan hechos
de acuerdo con ellos” (Garcia 1989: 27). Kirk sostiene que: “Los mitos
tradicionales eran, a fin de cuentas, el hecho cultural dominante de la
vida griega” (Kirk 1992: 92).

La narracién mitica estaba presente en la educacién de los nifos,
desde pequeifios, en el dmbito doméstico; en la educacién de los jove-
nes, en un dmbito socialmente sancionado; en celebraciones publicas
y privadas de ciudadanos, acompafiadas del canto y la recitacién y, es-
pecialmente en Atenas, adquirié una cualidad relevante en la tragedia
(Buxton 2000: 31-53; Garcia 1989: 27-28 y 37), tal como pensadores de
la talla de Aristételes, Hegel, Nietzsche, Heidegger y Gadamer lo han
destacado. Especialistas en el tema, como Carlos Garcia Gual, ponen
de relieve esta cuestion: “La épica y la tragedia —y también la lirica
coral doria— fueron no s6lo formas de arte, sino también instituciones
sociales con valor educativo” (Garcia 1987: 37).

De acuerdo con Paul Diel, el tema central de los mitos griegos, y en
especial de la tragedia, es el de las transformaciones energéticas entre
el deseo exaltado y su deseable orientaciéon armoénica. La satisfaccion
armoniosa de los deseos es el sentido dltimo de la vida, su sentido espi-
ritual (Diel 1991 [1966]).

Buxton subraya que a finales del siglo vi a. C., cuando surge la tra-
gedia, ésta significa “una forma de narracién mitica sin precedentes en
cuanto a la participacién de toda la polis™; la tragedia ateniense revela
“una ciudad discutidora y obsesionada con la palabra [...] la tragedia
formula preguntas molestas” (Buxton 2000: 43); concluye que: “A pe-
sar de su intensa y fantdstica exageracion, pero también debido a ella,
la tragedia demuestra, con fuerza s6lo comparable a la de la Ilfada,
que los ‘simples relatos’ pueden despejar zonas de experiencia més
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extraflas y profundas que todas las indagadas por la cultura griega”
(Buxton 2000: 25).

Asi, resulta que los sucesos presentados por el mito y la tragedia son
profundos y trascendentes en términos de la experiencia humana y, por
eso, mueven las emociones, cuya catarsis deben provocar. Tragedia y
mito tienen el mismo fin: que el hombre pueda conocer el thelos divino
que subyace y estructura al cosmos. Por lo cual, dird Gadamer: “Frente
al poder del destino el espectador se reconoce a si mismo y a su propio
ser finito” (Gadamer 1999: 178). Se trata de “una especie de autocono-
cimiento del espectador, que retorna iluminado del cegamiento en el
que vivia como cualquier otro” (Gadamer 1999: 179).

Coincidiendo con autores como Gadamer y Blumenberg, Buxton su-
braya que no existia una oposicion radical entre mythos y logos: “en un
nutrido conjunto de pasajes que se remontan incluso al periodo arcai-
co mythos y logos se emplean sin ninguna de las oposiciones mencio-
nadas” (Buxton 2000: 26). Lo que nos conduce a una descripcién de
ciertas caracteristicas fundamentales de la interpretacion del mito en la
Grecia antigua:

La religién griega no es la religién de la doctrina correcta. No tiene ningin
libro sagrado cuya adecuada interpretacion fuese el saber de los sacerdotes,
y justo por eso lo que hace la ilustracion griega, a saber, la critica del mito,
no es ninguna oposicioén real a la tradicion religiosa. S6lo asi se comprende
que en la gran filosoffa dtica y, sobre todo, en Platén pudiesen entremezclar-
se la filosoffa y la tradicién religiosa (Gadamer 1997 [1981]: 17-18; Pieper
1984 [1965]).

Gadamer concluye que en el contexto de la Grecia cldsica no podia
hablarse de la “oposicién extrema entre mito y logos con que estamos
familiarizados” (Gadamer 1997: 26). Hans Blumenberg pone de relieve
que, tal como mostraba Nietzsche, los antiguos griegos vivieron sin una
teologia normativa y todo mundo tenia derecho a inventar y creer en lo que
quisiese (Blumenberg 2004 [2001]: 22). Mds aidn, “La fascinacién
que ejercia el mito se debfa precisamente a que era mera representa-
cidn, sélo necesitaba ser ‘creido’ momentdneamente, pero nunca devino
norma o credo” (Blumenberg 2004: 23). El mito, afirma Blumenberg,
domind la fantasia de los antiguos griegos y les produjo un gran placer.
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Aquel pueblo tan excitable en sus sentimientos —dice Nietzsche—, tan im-
petuoso en sus deseos, tan excepcionalmente capacitado para el sufrimien-
to, ;de qué otro modo hubiera podido soportar la existencia, si en sus dioses
ésta no se le hubiera mostrado circundada de una aureola superior? El mis-
mo instinto que da vida al arte, como un complemento y una consumacion
de la existencia destinados a inducir a seguir viviendo, fue el que hizo surgir
el mundo olimpico, en el cual la “voluntad” helénica se puso delante de un
espejo transfigurador. Viviéndola ellos mismos es como los dioses justifican
la vida humana junica teodicea satisfactoria! (Nietzsche 1981 [1872]: 53;
cursivas en el original).

Reconociendo esta gran apertura en la interpretacion de las tradiciones
miticas que se da en el mundo griego antiguo, considero inadmisible la
pretension de Lévi-Strauss de cerrar el significado del mito edipico, pues
si bien, como Graves (1989 [1955]: 7-15) y Buxton, reconoce que las
fuentes del mito de Edipo son muy variadas y las posibles articulacio-
nes y versiones del mismo muy distintas, y aun contradictorias entre si,
ademds, propone que todas las variantes deben ser tomadas en cuenta por
el andlisis estructural (Lévi-Strauss 1970), resulta totalmente incongruen-
te no abrirse a la pluralidad semdntica del mito y cerrar la interpretacién
a un significado tnico, que €l mismo sabe que es problematico.

Mas aun, las distintas versiones del mito de Edipo se contradicen
entre si, derivando en sucesos y desenlaces distintos al nivel de los
diversos mitemas que lo componen (Graves 1989: 12-15). A éstas se
agregan las diferencias entre las versiones literarias y las pictdricas
(Buxton 2000; Snodgrass, 1998). Graves incluso plantea que es posible
que “Oedipus, ‘pie hinchado’ fuera originalmente Oedipais, ‘hijo del
mar agitado’”, pues, segln otra versién “Layo no abandoné a Edipo
en la montafia, sino que lo encerré en un arca que fue arrojada al mar
desde su barca” (Graves 1989: 12 y 8). De modo que, si el problema es
complejo, la solucion simple resulta banal y artificiosa. La posicion de
Lévi-Strauss al respecto es totalmente ambigua. Por un lado, sefiala so-
bre su interpretacién que no se trata de “una explicacién aceptable para
el especialista”, pero, por el otro, cree firmemente en el resultado al que
ha llegado, siguiendo al pie de la letra su método.

Cada uno de los problemas que plantea el mito de Edipo son tan
complejos que derivan en paradojas. Asi, por ejemplo, la relacién entre
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el ordculo y el destino plantea una paradoja radical: intentar ir en contra
del destino es lo que conduce a su realizacion.’ Resulta, sin embargo,
fundamental, aclarar aqui que paradoja no equivale a oposicion légica
“binaria” , tal como lo han puesto en claro los especialistas en la trage-
dia. Las paradojas y disyuntivas éticas que enfrentan los personajes de
la tragedia s6lo se pueden resolver en el campo de la existencia misma,
no se resuelven légicamente, se resuelven vivencialmente, se resuelven
en el campo de la existencia temporal, de la diacronia que une e hila,
narrativamente: el tiempo original de los mitos, el tiempo vivo del mito
y sus recitadores, el tiempo de la tragedia (autores y espectadores) y el
tiempo hermenéutico de las sucesivas interpretaciones, al interior de
la tradicién occidental. Esas sucesivas interpretaciones constituyen la
sustancia de la propia historia cultural de Occidente.

Es en tal sentido que Garcia Gual afirma que la mitologia griega
cuenta con una condicién singular: la de presentarnos una tradicién que
podemos estudiar diacronicamente (Garcia 1989: 40-41). Esto nos per-
mite llegar a una comprension de los mitos cldsicos, mediante un proce-
der hermenéutico que los emplaza dentro del despliegue de la tradicion
grecolatina occidental, entendida como una tradicién creada, re-creada
e interpretada historicamente,' sigo en esto a Ricoeur.

Aqui, coincidimos con las observaciones de Ricoeur a Lévi-Strauss,
cuando opone al ejemplo del totemismo, utilizado por este tltimo para
mostrar las bondades del método estructural en El pensamiento salvaje
(Lévi-Strauss 1994 [1962]), el ejemplo de la tradiciéon hebrea (Ricoeur
2003: 31-60), para mostrar las bondades de un método cuya primacia
se sitda en la dimension diacronica —en ello sigue la extraordinaria
exégesis de Gerhard Von Rad del Antiguo Testamento— (Von Rad
2005 [1958]). Ricoeur demuestra que, en este caso particular (tradicion
hebrea), es posible hablar de “una primacia de la historia” (Ricoeur

Para una interpretacion detallada, sistematica y profunda de cada uno de los pasa-
jes y, mejor atin, del trasfondo psiquico, moral y espiritual del Edipo, remitimos al
lector a la obra referida de Paul Diel, quien ademads lleva a cabo una critica seria y
cuidadosa de la interpretacion freudiana (1991: 143-164). Aqui no nos es posible,
no lo consideramos deseable, presentar una sintesis apretada de su proposicién que
desvirtuarfa su significado mds amplio y profundo.

Para el caso de la tradicién cldsica en el arte, véase Greenhalgh (1987 [1978]) y
Spencer (1975: 357-461).
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2003: 47). “El trabajo teoldgico sobre estos acontecimientos [biblicos]
es, en efecto, una historia ordenada, una tradicién que interpreta. Para
cada generacidn, la reinterpretacion del fondo de las tradiciones con-
fiere un cardcter historico a esta comprension de la historia, y suscita
un desarrollo cuya unidad significante es imposible de proyectar en un
sistema” (Ricoeur 2003: 47-48). Concluye: “Asi se encadenan las tres
historicidades: después de la historicidad de los acontecimientos funda-
dores —o tiempo oculto— y de la historicidad de la interpretacion viva
por parte de los escritores sagrados —que constituye la tradicion—,
tenemos ahora la historicidad de la comprension, la historicidad de la
hermenéutica (Ricoeur 2003: 48).

En la tragedia griega nos enfrentamos a disyuntivas existenciales
cuya resolucidn implica una identificacion y una toma de posicion
ética y emotiva por parte del espectador. En la tragedia, la polis cobraba
conciencia de si misma. La polis se expresaba en y por la tragedia. Ahi
estaba el lugar de la revelacion, donde aparecia la precariedad sobre la
cual se levanta la existencia humana, las disyuntivas sobre las cuales se
edifica. La tragedia ensefiaba a prevenir la ¥6p1g (hibris), inculcando el
cuidado absoluto, la prevencién de cualquier desmesura. El ideal griego
era el de una vida buena y bella que se permitia disfrutar de los placeres,
sin caer en los excesos (hibris).

En la época clésica de la comunidad griega parece no haber existido
una distincion tajante entre ontologia y axiologia, los seres humanos
estaban inmersos en la sustancia ética: pertenecer a la comunidad sig-
nificaba ser como se tiene que ser. Ser ateniense significaba vivir de
acuerdo con las normas del saber vivir, de acuerdo con el arte fotal que
era la vida buena y bella. El ethos griego era lo que dotaba de sentido
a la existencia de los miembros de la comunidad, era la sustancia de
su propio existir: era inconcebible vivir de otra manera. Eso es lo que
entiendo cuando me refiero al concepto hegeliano de sustancia ética.’

> Hegel define la sustancia ética de la siguiente manera: el espiritu es la realidad
ética. Es el si mismo de la conciencia real a la que se enfrenta, o que mds bien se
enfrenta a s{ misma, como mundo real objetivo, el cual, sin embargo, ha perdido
para el si mismo toda significacién de algo extrafio, del mismo modo que el si
mismo ha perdido toda significacién de un ser para si, separado, dependiente o
independiente, de aquel mundo. El espiritu es la sustancia y la esencia universal,
igual a si misma y permanente —el inconmovible e irreducible fundamento y pun-
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El vivir sélo se concebia como formar parte de la familia y de la polis.
Fuera de la familia y de la polis no era posible existir. Por eso los casti-
gos mas terribles eran el destierro o el repudio familiar, equivalian a la
pena de muerte. Inmersa en la sustancia ética, la tragedia era un modo
de vida, no un género literario.

Las disyuntivas éticas que plantea la tragedia pueden ilustrarse a par-
tir de la interpretacion hegeliana de la tragedia de Antigona, no importa
que se pueda diferir de su interpretacion (Hegel 1973: 254, 279-283).
Hegel sostiene que la “autoconciencia ética forma unidad inmediata
con la esencia por medio de la universalidad de su Si mismo”. Dicha
conciencia que se ha superado como singular “es autoconciencia de la
sustancia ética”. La autoconsciencia es “un comportamiento simple y cla-
ro” (Hegel 1973: 254; cursivas en el original). Las leyes sobre las que se
asienta la sustancia ética: “Son y nada mas: esto es lo que constituye la
conciencia de su relacién. Por eso estas leyes valen para la Antigona de
Séfocles como el derecho no escrito e infalible de los dioses” (Hegel
1973: 254; cursivas en el original).

Kirk afirma que: “El método de plantear y examinar problemas ac-
tuales a través de una situacidon mitica tradicional se hace todavia mds
patente en la Antigona de S6focles, escenificada en el afio de 411 a. C.,
cuando la naturaleza de la ley y los deberes que el Estado le impone se
discutian entre politicos y fildsofos” (Kirk 1992: 86). Confrontando tal
reflexion con el relato de la tragedia, podemos inferir que el modo de
vida presente en la Antigona se asentaba en dos leyes complementarias,
que sélo entraban en contradiccién cuando se las trasgredia, cuando
los personajes tragicos cometian una falta grave. Hegel afirmaba haber
descubierto su unidad y oposicién complementaria en la Antigona de
Sofocles. Esas dos leyes eran igualmente fuertes y su obligatoriedad,

to de partida del obrar de todos— y su fin y su meta, como el en si pensado de
toda autonomia. Esta sustancia es, asimismo, la obra universal, que se engendra
como su unidad e igualdad mediante el obrar de todos y de cada uno, pues es el
ser para si, el s mismo, el obrar. Como la sustancia, el espiritu es la inmutable
y justa igualdad consigo mismo; pero, como ser para si, es la esencia que se ha
disuelto, la esencia bondadosa que se sacrifica en la que cada cual lleva a cabo su
propia obra, que desgarra el ser universal y toma de él su parte. Esta disolucion y
singularizacién de la esencia es cabalmente el momento del obrar y el s{ mismo de
todos; es el movimiento y el alma de la sustancia y la esencia universal efectuada
(Hegel 1973: 259-260; cursivas en el original).
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imperativa: la ley clara o masculina y estatal, representada por los varo-
nes mayores de la asamblea: éxkkAnoia (ekklesia) y regida por los dioses
diurnos olimpicos; la ley oscura o femenina y familiar, ley de la sangre,
basada en la estructura reproductiva bdsica, regida por los dioses del
mundo inferior.

A partir de lo anterior descubrimos que el tema de la autoctonia,
mds que ser un asunto fundante en la tragedia de Edipo Rey, tal como
lo afirma Lévi-Strauss, estd presente de manera mds patente en la trage-
dia de Antigona. El asunto central del Edipo no gira en torno al arraigo
o desarraigo respecto de su comunidad (autoctonia), sino en torno a su
desarraigo personal (psiquico y moral), de manera que Edipo: “Suple su
inferioridad (alma herida) por la activa buisqueda de la superioridad do-
minante. Ambiciona el poder sobre los demds, el reino sobre el pafs,
sobre el mundo, y asi se transforma en rey activo. Pero su éxito exterior
serd la causa de su fracaso interior, segin la ambigua prediccién del
oraculo” (Diel 1991: 145).

Volviendo a la tragedia de Antigona, la lucha por el poder entre Po-
linices y Eteocles, hermanos y herederos del trono, quienes deben tur-
narse anualmente en el poder, se suscita debido a que este dltimo no
estd dispuesto a cederle temporalmente a aquél el reino, por lo cual Po-
linices se rebela, obteniendo ayuda extranjera. Al respecto dird Hegel:

Vista la cosa de un modo humano, ha delinquido quien, privado de pose-
sion, ataca a la comunidad al frente de la cual se hallaba el otro; y, por el
contrario, tiene a su lado el derecho el que ha sabido considerar al otro sola-
mente como singular [...] La comunidad honrard a quien estuvo a su lado;
en cambio, el gobierno, que es la simplicidad restaurada del si mismo de la
comunidad, castigard, privandolo de los dltimos honores, al otro, al que ya
sobre los muros pronuncié su destruccion; quien ha venido a atentar contra
el supremo espiritu de la conciencia, el de la comunidad (Hegel 1973: 279-
280; cursivas en el original).

Polinices, en busca de recuperar el poder que considera le pertenece
legitimamente, se rebela contra su comunidad, gobernada por su her-
mano Eteocles, para lo cual recurre a la ayuda extranjera. Muere en
la batalla y es condenado a permanecer insepulto. Es ahi donde la ley
clara y la ley oscura entran en contradiccion, debido a la trasgresion
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de Polinices. El desgarramiento del ser humano trdgico, que se rige por
esta doble ley, es el que, segiin Hegel, se muestra en la tragedia de An-
tigona, quien ha decidido desobedecer la ley clara para cumplir con la
oscura. Desobedece para poder sepultar a su hermano Polinices, quien,
como vimos, ha sido castigado con la pena de permanecer insepulto a
causa de haber luchado en contra de su ciudad. La ley clara dice que
a quien defienda a su ciudad se le protegerd y a quien la combata se le
castigard. Polinices se ha rebelado en contra de ella y ha muerto en la
batalla, debe, asi, permanecer insepulto y ser devorado por las fieras y
aves de rapifia.

Este es un castigo terrible que Antigona no puede permitir que caiga
sobre su hermano y decide contradecir a Creonte y desafiar la pena de
lapidacion a la que se condena a quien viole la ley, para cumplir con la
exigencia mds primaria y esencial, para ella, de la ley de la sangre y de
la prescripcion del rito religioso, por lo cual decide sepultar a su herma-
no. El conflicto central de la tragedia de Antigona radica en la oposicion
de estas dos leyes, vivida por el personaje principal, que encarna esta
disyuntiva moral y existencial. Haga lo que haga serd culpable porque
su situacién la hard desobedecer a alguna de las dos leyes. Una, la ley
del Estado, el derecho; la otra, la ley de la sangre, la ley religiosa. Como
queda claro, se trata de un conflicto existencial que se resuelve en una
decision vital y no un problema l6gico de oposiciones “binarias” que se
pueda definir en un esquema analitico.

Conclusiones

Desde esta perspectiva, la metodologia interpretativa empleada por Lévi-
Strauss para abordar el mito de Edipo puede caracterizarse con el tér-
mino que Durand emplea: hermenéutica reductiva, en tanto reduce la
problematica de todo sistema mitolégico y, por consecuencia, de toda
disyuntiva vital humana, a meras oposiciones “binarias” de estructuras
l6gicas racionales.

Al respecto quiero subrayar, en primer lugar, que los relatos mito-
logicos son complejos y su estructura es plural y no “binaria” , como
él pretendia. Al interior de cada sistema mitoldgico, las agrupaciones y



186 Interpretatio, 3.1, 2018, pp. 163-190

oposiciones de personajes, acciones y conceptos varian, no es siempre
dual —lo cual no equivale a binario—, ni el criterio dual se puede
aplicar a todos los aspectos de una mitologia. Un andlisis serio y siste-
madtico de las narrativas mitolégicas de cualquier grupo cultural pondra
en evidencia que su logica interna va mds alld de las meras oposiciones
duales: mostrard que los pasajes miticos que se rigen a partir de oposi-
ciones duales son s6lo una parte del conjunto mitolégico, y que tal 16gi-
ca no se puede ni debe aplicar a todo el conjunto de un sistema mitico.
De ahi que la pretension de reducir de manera indistinta todo sistema
mitoldgico a oposiciones “binarias” es un proceder del todo arbitrario y
artificioso: un a priori del método, no verificable de manera sistemética
en el andlisis concreto. Incluso, en los mitos narrados en Mitologicas
encontramos que son las articulaciones muiltiples y variables las que
mueven las acciones y conflictos de y entre los personajes, los seres y
las cosas, y no las meras oposiciones “binarias”.

En el modelo analitico estructuralista el sistema “binario” constituye
un a priori de la investigacién, podemos criticarlo, precisamente, por
su total exterioridad, respecto del asunto estudiado; Lévi-Strauss llega a
sus conclusiones a través de la extrema formalizacién y matematizacion
del significado. Asi, incurre en el procedimiento caracteristico de los re-
duccionismos racionalistas que, tal como lo ha demostrado Gilbert Du-
rand: “sélo descubren la imaginacién simbdlica para tratar de integrarla
en la sistematica intelectualista en boga y reducir la simbolizacién a un
simbolizado sin misterio” (Durand 1971: 47). Mds atin, “semejante
método de reduccion a las ‘evidencias’ analiticas se presenta como
el método universal [...] El simbolo —cuyo significante ya no tiene
mads que la diafanidad del signo— se esfuma poco a poco en la pura
semiologia, se evapora, podriamos decir, metédicamente en signo”
(Durand 1971: 27). De tal forma, la “reduccién del ser a un tejido
de relaciones objetivas, [ha] eliminado en el significante todo lo que
era sentido figurado, toda reconduccion hacia la profundidad vital del
llamado ontolégico” (Durand 1971: 29).

En referencia al método de Lévi-Strauss, Clifford Geertz afirma:
“Disponer cristales simétricos de significacion, purificados de la com-
plejidad material en que estaban situados, y luego atribuir su existencia
a principios autégenos de orden, a propiedades universales del espiritu



Amador / El sustrato cientificista de la antropologia estructural 187

humano o a vastas Weltanschaungen a priori, es aspirar a una cien-
cia que no existe e imaginar una realidad que no podra encontrarse”
(Geertz 1997: 32). Atn antes de la aparicion del estructuralismo (1944),
Ernst Cassirer habia ya manifestado un punto de vista critico, respecto
de las interpretaciones racionalistas del mito:

De todos modos, una teorfa del mito se presenta, desde un principio, carga-
da de grandes dificultades. El mito, en su verdadero sentido y esencia, no
es tedrico; desaffa nuestras categorias fundamentales del pensamiento. Su
l6gica, si tiene alguna, es inconmensurable con todas nuestras concepciones
de la verdad empirica o cientifica; pero la filosofia no pudo admitir jamas
semejante bifurcacion. Estaba convencida de que las creaciones de la fun-
cién mitopoyética debian de tener un “sentido” filoséfico, inteligible [...]
No necesitamos examinar en detalle estas teorias; por mucho que difieran
de contenido nos revelan todas la misma actitud metddica. Pretenden hacer-
nos comprender el mundo mitico por un proceso de reduccién intelectual;
pero ninguna de ellas puede lograr su fin sin constreflir y mutilar constan-
temente los hechos al efecto de convertir la teorfa en un todo homogéneo
(Cassirer 1997: 115-117).

Sobre el método estructural, concluye Durand: “se ha reducido a un
modelo subjetivo Unico, y por ello hipostasiado en objetividad, lo que,
en si, tiene como funcién expresar una expresividad multiple” (Durand,
1993: 41).

Vale la pena, sin embargo, dejar en claro un asunto importante para
la hermenéutica del mito, si bien discrepo de la manera en la cual
Lévi-Strauss plantea el problema de la estructura de los mitos, considero
que seria absurdo sostener que los mitos no tienen una estructura defini-
da y que tales estructuras, que denomino patrones miticos, no se puedan
identificar. Sostengo, no obstante, que el andlisis de su estructura debe
de hacerse de otra manera (Amador 2004, 2008), cuestién que no me es
posible exponer aqui en detalle. Aqui, s6lo puedo esbozar sus lineamien-
tos generales: los patrones miticos implican estructuras ordenadas que
articulan sus distintos aspectos constitutivos: a) estructura formal: se-
cuencias de relaciones de los elementos lingiiisticos, sintdctica y estéti-
camente ordenados; b) estructura simbdlica: secuencias que regulan las
relaciones de los simbolos entre si, al interior de los cambiantes campos



188 Interpretatio, 3.1, 2018, pp. 163-190

semanticos del relato; ¢) estructura de la narracion: secuencias de rela-
ciones de los personajes con las acciones, los sucesos y las situaciones;
d) estructura de los contenidos y su légica argumental: secuencias de
relaciones de los temas entre si, y e) estructura del cédigo cultural. Las
funciones de los anteriores cuatro tipos de secuencias, constituyen los
medios especificos de expresion de los cddigos culturales fundamen-
tales, los cuales dotan de sentido a la mitologia y a la cultura como
un todo. Destacan, de esta manera, las estructuras estéticas, sintacti-
cas, légicas, semdnticas, simbdlicas y temdticas de los mitos, que sélo
pueden comprenderse, de manera concreta, al ser confrontadas con su
contexto practico especifico, a partir de los materiales etnohistoricos y
etnogréficos. Situar a los mitos en su contexto implica definir sus di-
mensiones prdcticas, implica situarlos en su mundo de vida. Més aun,
implica recuperar para la antropologia al ser humano vivo, desterrado
por los estructuralismos. Todo esto nos lleva a enunciar el problema de la
logica especifica de los mitos. Pues los patrones miticos cobran sentido al
interior de una légica discursiva que es propia de cada relato mitico y de
cada tradicién cultural.
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Quisiera comenzar con el recuerdo de lo declarado por Martin Buber
acerca de “la visién de lo justo”, tanto desde el punto de vista de la
“revelacion” como desde la “idea”. En la “revelacidon”, la vision de lo
justo se consuma en la imagen de un tiempo perfecto (escatologia me-
sidnica), que trasciende lo social pues se ocupa del hombre en tanto
creacion, abarcando, por tanto, lo csmico, mientras que en la “idea” la
consumacion se refiere a la imagen de un espacio perfecto (utopia), que
se circunscribe al ambito de la sociedad, como convivencia humana en
un orden justo. Para Buber, ambas visiones, aunque mantienen una rela-
cion critica con la situacion actual, también intentan mostrar la “fuerza
luminosa del absoluto” que logre inspirar y encaminar la accién desde
el presente: “La escatologia, si es profética, y la utopia, si es filoséfica,
tienen cardcter realista” (Buber 1955: 18). Comprender las afinidades
y diferencias entre ambas nos permitird reconocer hasta qué punto el
pensamiento de Ernst Bloch es un campo donde, podriamos decir, con-
vergen revelacion y razon.

En primer término, tenemos la “escatologia profética” que, como
puntualiza Buber, si bien confia en la intervencién divina para con-
sumar la salvacion de lo creado, tiene un amplio margen de conside-
racién de la participacion activa del hombre en la construcciéon de un
orden justo. Erich Fromm lo designard como el “alternativismo pro-
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fético tradicional”, donde es el hombre quien discierne la accién justa
de la injusta y decide. En segundo término, aquello que comprendemos
como “escatologia apocaliptica” se encuentra mucho més inclinada a la
confianza en el poder de un orden sobrenatural que determina el des-
tino de la humanidad. Esta escatologia metahistdrica tendrd al mito, el
misticismo y la figura del Mesias como elementos esenciales para dicha
consumacion con un cariz marcadamente providencial (Vegas 1982:
19-39).

De acuerdo con Buber, el marxismo, a diferencia de las primeras
propuestas del socialismo utdpico, desembocé en una idiosincrasia de
indole apocaliptica, donde la necesidad de la accion revolucionaria pri-
mo sobre las posibilidades reales y paulatinas de la accién social: “En la
secularizacién socialista de la escatologia actiian ambas por separado:
la forma esencialmente profética en algunos de los sistemas llamados
utopistas; la apocaliptica, especialmente en el marxismo (lo cual no
quiere decir que en €ste no haya penetrado ningtn elemento profético;
pero fue subyugado por el apocaliptico)” (Buber 1955: 20-21).

Lo que nos interesa aportar en este ejercicio de comparacién es pro-
poner que toda aquella proclamacién que busca un cambio en favor de
la justicia social, sea religiosa o secular, se enfrenta a las condiciones
y posibilidades reales de accion en el presente, sin que pueda nunca
descartar la esperanza en la llegada de un orden de justicia. Como
intentaremos puntualizar aqui, aun cuando la escatologia apocalipti-
ca se refiere a la intervencion de agentes sobrenaturales, persiste en
ella también un compromiso con la accién humana. Aquella fe en el
triunfo definitivo del bien sobre el mal, tan fervorosa como se en-
cuentra en los escritos apocalipticos de hace mas de dos mil afios, es
lo que alienta y encamina las fuerzas de accidon reales en el panorama
siempre complejo y casi desalentador de la hora presente. Considera-
mos que es esta herencia biblica, la herencia de la rebelion y el Exo-
do, que en la apocaliptica se traslada al &mbito cédsmico, la que Ernst
Bloch recupera para enfatizar la vdlvula escatolégica del marxismo
como abandono de lo estatico, del reino de la necesidad hacia el reino
de la libertad (Bloch 1983:67).
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Mito e historia en El principio esperanza

El resumen de la tesis central que Ernst Bloch propone en el prélogo
a El principio esperanza considera el trabajo de Marx como la “nueva
filosoffa”, pues su aportacién mds original es la categoria de lo “nuevo”,
de lo que nos espera, sea aniquiladora (nada) o plenificadoramente
(todo)." Esta disyuntiva en el reino de lo objetivo corresponde a dos
actitudes subjetivas: temor y esperanza. Cuando la posibilidad se con-
creta en accion y valentia, hay un predominio de la esperanza, no como
accion heroica y abstracta, sino que se pone en mediacién con las con-
diciones dadas en la actualidad social (Bloch 2004: 293).

Sin embargo, pese a los grandes propulsores de la utopia, incluido
Hegel, el principio utépico no ha logrado imponerse al mundo “miti-
co-arcaico” ni al “mundo urbano-racionalista”, por la razén de que am-
bos mantienen una mentalidad “idealista-contemplativa”, cuyo objeto
es un mundo llegado a ser, que incluye el supramundo imaginado, en el
que s6lo se refleja lo efectivamente dado. Por lo tanto, la alternativa a
esta actitud contemplativa de lo “llegado a ser” es la teoria-praxis que
se ocupe de lo que adviene.

Encontramos la génesis de aquella actitud contemplativa y aquel
apego al pasado en la anamnesis platénica: “la teoria de que todo saber
es simplemente recuerdo”. Marx serd quien por primera vez propulse la
via del cambio como punto de partida de una teoria que no se conforma
con la “contemplacién ni la interpretacion”. El marxismo reconoce el
pasado en tanto que todavia dice algo para el futuro, “una teoria-praxis
confiada en el acontecer, con la mirada fija en el novum” (Bloch 2004:
33). Aqui, la luz que ilumina el fotum (utdpico) en proceso inacaba-
do serd designada por Bloch como docta spes, “esperanza inteligida

La posibilidad de la nada “serd asombro negativo” o aniquilacién, mientras que la
posibilidad del todo serd “asombro positivo”, precedida por el no de un “todavia
no”, de una realizacién incompleta. Ambos aspectos, la nada y el todo son com-
ponentes dialécticos mediante los cuales la dialéctica del materialismo histdrico
adquiere profundidad y altura: “El camino del proceso consciente de la realidad es
por eso precisamente, en sentido ascendente, un camino de la pérdida del ser esta-
tico, fijado o incluso hipostasiado, un camino de /a nada crecientemente percibida
y por ello también, desde luego, de la utopia crecientemente percibida” (Bloch
2004: 359-361, 365).
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dialéctico-materialistamente”, en la lucha de lo nuevo contra lo viejo
(Bloch 2004: 30-31).

Podemos observar aqui una primera sefial de lo que ird modelando
el pensamiento de Bloch en lo que serd la propuesta de una filosofia
que suponemos desmitologizadora, tanto del “mito-arcaico”, como del
también jmito! “urbano racionalista”, hacia lo que podriamos entender
sencillamente como un pensamiento leal a la historicidad, que concibe
la realidad en términos de un acontecer siempre inconcluso. El punto
crucial de esta filosoffa es una cuestién de diferencia en la interpreta-
cion sobre el tiempo de acuerdo con la clase social. Tal como declara
el Manifiesto comunista: “En la sociedad burguesa domina el pasado
sobre el presente; en la comunista, el presente sobre el pasado” (Marx
1975: 54-55). Y “el presente”, agrega Bloch, “domina, junto con el ho-
rizonte en él,un horizonte que es del futuro, y que da a la fluencia del
presente el espacio especifico, el espacio de un nuevo y mejor presen-
te susceptible de ser creado” (Bloch 2004: 334). En otras palabras, el
pensamiento marxista no intenta confirmar lo dado, sino derribarlo. La
apertura al presente y al futuro es por tanto anticontemplativa, es acti-
va y revolucionaria, pues comprende el mundo como un devenir, y no
€cOmo un ser o un cosmos estdtico. Recordemos que, en El ateismo en el
cristianismo, Bloch sefialard una contraposicion entre cosmos griego y
promesa judeocristiana, o bien, entre epifania y revelacion:

“EI”, Tt eres, reza la inscripcidn en el Templo de Apolo en Delfos, “Eh’ je
ascher eh’ je”, Yo seré el que seré, reza la presentacion de Yahvé, y no sélo
en la zarza ardiente de Moisés. De aqui procede la especifica, no tangible,
representacion del Dios de la Biblia, ajena a todo presente antiguo, aqui la
diferencia entre epifania y apocaliptica, también la existente entre la simple
Anamnesis de la verdad (recordar de nuevo, el circulo) que va de Platén
hasta Hegel, y la Escatologia de la verdad como la de una verdad en si mis-
mo todavia abierta, con un todavia-no-ser (Bloch 1983: 57).

Este novum serd “repeticion del contenido final todavia no realiza-
do, del contenido que se ha intentado y querido solidificar, apuntado e
intencionado en las novedades progresivas de la historia” (Bloch 2004:
244). La culminacion del novum serd el concepto de ultimum, que es la
postrera, la més elevada y fundamental repeticion: la identidad. Bloch
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precisa la dindmica del comienzo y el fin, mediante la categoria del
novum:

Y el final no es la recuperacion, sino —precisamente como impacto de la
esencia quid en el fundamento quod— la destruccién del primum agens
materiale. O dicho de otro modo, el omega del “adénde” no se explicita por
un alfa primigenio del “de dénde”, del origen, un alfa supuestamente lo mds
real de todo, sino que, al contrario, este origen se explicita él mismo por el
novum del final; mds aun, sélo con este ultimum se hace realidad el algo
esencialmente irrealizado en el origen (Bloch 2004: 247).

Senala que la categoria de lo ultimum ha sido objeto preferido de
reflexion sobre la categoria del novum, particularmente en las religiones
que ponen “tiempo al tiempo”, como es la filosofia de la religién judeo-
cristiana, pues en ellas se echa en ver la casi inexistente categoria del
novum: “Porque en toda la filosofia judeocristiana, desde Filon y Agus-
tin hasta Hegel, lo ultimum esta referido exclusivamente a un primumy
no a un novum, como consecuencia de lo cual, lo “dltimo” aparece sim-
plemente como el retorno logrado de un “primero”, perfecto, perdido o
enajenado” (Bloch 2004: 245). Aqui podriamos precisar el componente
diferencial en la escatologia apocaliptica judia que se alimenta del mito
del Génesis como narracion de los comienzos u origenes del mundo,
cuyos contenidos habrdn de explicar, planificar e incluso replicar, no
repetir, lo primigenio.> Como Bloch propiamente lo entendid, la apo-
caliptica habia heredado de los profetas, sobre todo del tercer Isaias,
la expectativa de una renovacion césmica que implicaba la salida de la
injusticia y la conformidad con un reino de ricos y pobres (Egipto y en
lo que viene a convertirse la propia Canadn):

Efectivamente, Gershom Scholem explica que en el judaismo coexisten tres tipos
de fuerzas que interactiian en mayor o menor medida en todos los momentos de su
historia. Mientras las “fuerzas conservadoras” se encargan de sostener y dar vigi-
lancia al cumplimiento de la Ley para regular el comportamiento de la comunidad
en el marco de la historia, las “fuerzas restauradoras” hablan de una bisqueda por
recobrar un estado anterior que se considera ideal en la imaginacion histérica y en
la memoria nacional. Finalmente, encontramos las “fuerzas renovadoras” y orien-
tadas hacia al futuro, que se alimentan de una vision y de una inspiracion utopica
donde se insertan elementos que no tienen nada de restauradores, sino que pro-
vienen de la vision de un estadio del mundo del todo nuevo, sélo mesidnicamente
realizable (Scholem 1998: 102).
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Esta traslacion de Canadn a lo escatoldgico, esta posible salida de lo pro-
metido por Yahvé, incluso de si mismo hacia un espacio todavia perma-
nentemente futuro, es obra de los Profetas, que comienzan con Amés y que
no terminan con Daniel. De ahi que la imagen que Isaias proyecta tiene la
fuerza de un éxodo césmico, un éxodo de la Creacion anterior hacia una
Creacion futura [...]. Este dltimo creator spiritus (jes todavia Yahvé?) se
traslada en el Trito-Isafas hacia un séptimo dia creador, mds auténtico, to-
davia nunca acontecido: “Mirad yo voy a crear un cielo nuevo y una tierra
nueva: de lo pasado no habra recuerdo ni vendra pensamiento” (Is 65, 17).
La salida de Egipto, la entrada en Canadn se repiten asi en un nivel apoca-
liptico definitivo —con falsos consuelos, pero también con una revolucién
de palacio acerca de la imagen misma de Dios— [...]. El Paraiso del futuro
que Isafas anuncia a su Dios: “No juzgard por apariencias ni sentenciard
s6lo de oidas; juzgard a los pobres con justicia, con rectitud a los desampa-
rados” (Is 11, 3-4). Este Paraiso del futuro que hard a los hombres adultos
no serd nunca mas el jardin de las fieras, con su inocencia hueca y su igno-
rancia (Bloch 1983: 93-94).

La utopia realizable que Bloch atribuye al marxismo tiene que ver
con una ecuacién donde “la teoria-praxis concreta se halla en intima
conexion con el modus indagado de la posibilidad real-objetiva” (Bloch
2004: 248). Este “correlato de la posibilidad” tiene dos lados: un re-
verso (la medida de lo posible en el momento), y un anverso (el tofum
utépico, siempre abierto). La posibilidad real es “la materia dialéctica”,
“el ente en posibilidad”, que Aristoteles entenderd todavia pasivamen-
te: “el seno de la fecundidad, del que surgen inagotablemente todas las
configuraciones del mundo”, y que llega hasta la materia creadora de
Giordano Bruno. Este “semimaterialismo de la posibilidad real” se de-
sarrolla en Giordano Bruno bajo la idea de que el mundo es realizacion
de las posibilidades contenidas en la materia: Natura naturans (natura-
leza como actividad libre, auténoma y causal de la naturaleza) y natu-
ra naturata (atributo o producto pasivo de una cadena causal infinita)
coinciden, arriba como abajo “en la materia duradera, eterna, creadora,
materna” (Bloch 2004: 281).2

3 Podriamos suponer que el debate entre una concepcion activa de la materia y una

concepcidn pasiva de la misma se remonta a la contraposicion de la idea de una Crea-
cién como resultado de una hierogamia (mitos naturalistas de las religiones paga-
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El materialismo que Bloch comprende le acerca a una consideracion
activa de la materia, donde se espera una posibilidad de transformacion
y realizacion futura de esa misma naturaleza. De hecho, asi serd como
Bloch designe la utopia dltima: “El objetivo contintia siendo la naturali-
zacién del hombre, la humanizacion de la naturaleza tal y como se halla
implicita en la materia en desarrollo” (Bloch 2004: 252).*

Es notable que el componente activo en la naturaleza es tan impor-
tante aqui, en el proceso historico materialista, como en las formula-
ciones escatolégicas de la apocaliptica. Ciertamente en la literatura
apocaliptica encontramos la recuperacién de un principio co-creador
del universo que, con un cardcter marcadamente femenino, significard
la presencia de Dios en la Tierra llegado el tiempo mesidnico, pero
también figura anunciadora de la inminencia de esos tiempos en la
hora presente. Se trata de la Sabiduria como una suerte de hipdstasis
o personificacién de la sabiduria divina. En el contexto de esta figura
podemos encontrar ecos de una divinidad cténica femenina y su desa-
rrollo influenciado por el mito de la Isis helenizada. Sin embargo, la
Sabiduria personificada se encontraba ya en el marco de la literatura
sapiencial judia asociada con Dios en la Creacién, en la forma de
su “aliento o discurso”, comprendiéndose como principio generador,
como figuracién de la vida eterna que serd dada a los justos en la era

nas), donde la materia participa activamente como matriz o consorte de un creador,
y una Creacioén ex nihilo, donde la materia es efecto de la palabra divina, y que dio
su sello definitivo a la religién profética de Israel. Este debate se extendié durante
la Edad Media cuando los filésofos isldmicos, los filésofos por excelencia de la pa-
labra (motakalimin), defendieron la omnipotencia de la forma suprema (del actus
puros divino) que crea el mundo de la nada, frente a los fildsofos panteistas-ma-
terialistas (Avicena, Averroes, Almarico de Béne, David de Dinant) para quienes
“la real posibilidad material se convierte en el fundamento total del mundo, y la
voluntad creadora divina es siempre un momento de la materia; mds atin, Dios y
materia se hacen idénticos”.

La doble influencia entre lo subjetivo y lo objetivo, entre la conciencia y el ser, entre
el hombre y la naturaleza, es la tesis que Bloch destaca en el pensamiento de Marx,
que vino a templar los excesos tanto del idealismo aristocrdtico como del materia-
lismo vulgar y mecanicista. La modificacién de la naturaleza por medio del trabajo
del hombre, y de éste por las condiciones materiales, hace de la utopfa una labor
concreta y préctica (materialismo dialéctico). Asi lo explica al glosar las Once tesis
que Marx elaboré en el periodo comprendido entre la redaccidn, junto con Engels,
de La sagrada familia (1844-1845) y la Ideologia alemana (1845-1846).
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escatoldgica e, incluso, a las generaciones presentes (Prov 8, 22-31;
Eclo 24; Sab 7, 22-27).

Puesto que dentro de la apocaliptica la salvacién se plantea como
respuesta al dilema que embarga al ser humano desde su infima y mor-
tal condicion ante la lejania y absoluta trascendencia de Dios,” pode-
mos comprender este principio femenino como el polo inmanente que
completa el aspecto trascendente de la divinidad. Dios y su Sabiduria
vienen a constituir la totalidad que es objeto del misticismo inserto en
el modelo mitico que plantean los apocalipsis.® Es la Sabiduria como

En el Libro de los Vigilantes (1 En 1-36) encontramos, al inicio del capitulo 9,
el momento en que los arcdngeles Uriel, Rafael, Gabriel y Miguel contemplan la
tierra y escuchan el clamor de la “sangre inocente vertida en ella”, por lo que se
dirigen a Dios para comunicarle los desastres a causa de las enseflanzas que Azazel
y Semyaza han transmitido a la humanidad. Los dngeles se dirigen a Dios con
epitetos que acentdan su unicidad —“Seflor de sefiores, Dios de dioses, Rey de re-
yes”—, asi como su naturaleza eterna: “Tu trono glorioso permanece por todas las
generaciones del universo; ti has creado todo y en ti estd el omnimodo poder; todo
ante ti estd abierto y explicito; ti lo ves todo y nada hay que pueda ocultdrsete. Tt
has visto lo que ha hecho Azazel al ensefiar toda clase de iniquidad por la tierra y
difundir los misterios eternos que se realizaban en los cielos; Semyaza, a quien td
has dado poder para regir a los que estdn junto con €l, ha ensefiado conjuros. Han
ido a las hijas de los hombres, yaciendo con ellas: con esas mujeres han cometido
impureza y les han revelado estos pecados. Las mujeres han parido gigantes, por
lo que toda la tierra estd llena de sangre e iniquidad. Ahora, pues, claman las almas
de los que han muerto, se quejan hasta las mismas puertas del cielo, y su clamor ha
ascendido y no puede cesar ante la iniquidad que se comete en la tierra. Tt sabes
todo antes de que suceda; ti sabes estas cosas y las permites sin decirnos nada:
(,qué debemos hacer con ellos a causa de esto?”” (1 En 9, 4-11).

Podemos advertir la insistencia acerca del aspecto trascendente del Creador y

la pregunta sobre la injusticia que se desata en la tierra a causa de los dngeles-as-
tros rebeldes y su progenie. Sin duda es uno de los fragmentos que mejor resume el
problema de la teodicea, la pregunta por la injusticia y el mal en un mundo creado
por un Dios justo.
Como expone Julio Trebolle: “El acento en la ‘historia de la salvacién’ por parte
de la teologia biblica ha marginado otras perspectivas de comprensién del mundo
religioso de la Biblia, como son las relativas a la creacion y la naturaleza, mds rela-
cionadas con manifestaciones teofdnicas y de cardcter mistico. Es significativo que
sean estos mismos campos que conciernen a la creacién como también al mundo de
lo sapiencial, los que demuestran mayores paralelismos con las religiones vecinas
del antiguo Israel, mientras que la perspectiva orientada hacia la ‘historia de la sal-
vacion’ se centra mds en los destinos del pueblo elegido. No es de extrafiar, por ello,
que la mistica biblica pueda tener raices en las religiones del antiguo Oriente y que
su estudio deba tener por ello una vertiente comparativa” (Trebolle 2004: 102).
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Ley profunda que ordena la Creacién, como método y objeto que hace
a los hombres sabios y, por tanto, justos, la que podriamos poner en
una relacién andloga con esa Natura naturans en que se desarrolla el
materialismo historico. El énfasis en la trascendencia de Dios, la sal-
vacion escatoldgica y el interés por el mundo sobrenatural, apunta a la
inadecuacion de este mundo para acoger la Presencia divina, pero el fin
de los tiempos no equivale a decir que el mundo cesard de existir, sino,
mads bien, que la Creacidn serd purificada, asi como las fuerzas del mal
destruidas definitivamente (Murphy 1994: 159-60).

Ernst Bloch entiende justamente la “destruccion apocaliptica” como
parte del proceso del materialismo histérico que requiere la utiliza-
cién positiva de la negacién (de la nada) en la apertura incesante de
dicho proceso:

Nuevo cielo, nueva tierra, la l6gica del Apocalipsis presupone la transfun-
cionalizacién dialéctica del fuego aniquilador, tenido por satdnico; fodo
adviento contiene en el triunfo el nihilismo como utilizado y vencido, y la
muerte como engullida en la victoria. El fracaso y el aniquilamiento son, sin
duda, el riesgo constante de todo experimento procesual, el ataid perma-
nente junto a toda esperanza, pero son también el instrumento que quiebra
toda estatica inadecuada (Bloch 2004: 364).

Para los apocalipticos, la Sabiduria habia huido al cielo y, por tan-
to, el mundo estaba despojado de la presencia divina.” Ahi se origina
el dualismo que percibe una division entre este mundo corrompido y el
Reino de Dios por venir, entre “esta era” —en que predomina el mal

por efecto de la serpiente o los dngeles caidos— y la “era mesidnica”.®

En el Libro de las pardbolas (siglo1a. C.), leemos, a manera de excursus: “La Sa-
biduria no encontrd lugar donde morar, y fue su morada el cielo. Salié la sabiduria
a morar entre los hijos de los hombres y no encontré aposento. Volvié la sabiduria
a su lugar y se asentd entre los dngeles. Pero la injusticia salié de su cdmara, en-
contrd lo que no buscaba y mor6 entre ellos, como lluvia en el desierto y rocio en
tierra sedienta” (1 En 42, 1-3)

Lo que se infiere de este desplazamiento es que anteriormente la Sabiduria era
comprendida como una verdadera inteligencia material, como la generadora de
justicia, bienestar, abundancia y larga vida. Sélo fue con la grave descomposicién
social que atraviesa Israel, primeramente, cuando sufrié el Exilio en Babilonia, y
mas tarde, durante la conquista del imperio helenistico, que la materialidad de la
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Ciertamente, la escatologia, como nocién limite de la historia, impulsa
una condensacién mitologica de las fuerzas sociales que se debaten en
el transcurso de los acontecimientos humanos. De ahi que la escatologia
judia haya encontrado en el extremismo de la apocaliptica un panorama
imaginativo de gran densidad. La “lucha entre las fuerzas del bien y del
mal” se presenta mediante tres tipos de dualismo en el género apocalip-
tico: el dualismo temporal (esta era y la era por venir), el dualismo c6s-
mico (dngeles buenos y malos), y también el antropoldgico (el hombre
justo y el injusto), que se manifiestan en la concepcion de una guerra en
el final de los tiempos.

Asi pues, podemos comprender por qué la propia idea del novum
marxista conformara una suerte de nocién limite de la historia, y que,
por tanto, haya visto en la “lucha de clases” un dualismo econémico
que adquiere el tono de una verdadera batalla escatoldgica. Ernst Bloch
parece ilustrar su percepcién de la sociedad capitalista mediante un tipo
de dualismo donde encontramos la clase de los burgueses y la de los
no-burgueses, definiendo esta tltima mediante la ausencia de algo con-
cluso y conforme, es decir, del sintoma inequivoco del credo burgués:
“En la burguesia falta la motivacién material para una separacién de lo
todavia-no-consciente y lo ya-no-consciente” (Bloch 2004: 173). Las
dos clases se enfrentan en la raiz ética que determina la apertura o la
cancelacion de la esperanza: la visidn del otro. Bloch distingue las dos
clases de la siguiente manera: “Porque (para el no burgués) el prgdjimo
no es el limite de la propia felicidad, sino el elemento en que ésta se
verifica” (Bloch 2004: 62).

La lucha de clases del materialismo dialéctico es quiz4 la traduccién
secularizada de una batalla inmemorial por la justicia. Y continda sien-
do mito en cuanto intenta abarcar a toda la humanidad y no sélo a un
pueblo especifico. En este sentido, la aportacién de la escatologia apo-
caliptica, respecto a la escatologia profética tradicional, es que su len-
guaje mitico ya no sélo se dirige al transcurrir del pueblo elegido, es
decir, respecto a la historia sagrada que se observa en una perspectiva
orientada a la transformacion y el futuro de Israel, sino que el propio

historia deja de ser expresion de lo divino para un sector de judios. Es comprensi-
ble entonces que estos judios recurriesen al mito para dar forma a la catdstrofe y
augurar una era de reivindicacién futura en el mds alld de la historia.
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cosmos se escatologiza, es decir, la Creacioén se vuelve a comprender
como insertada en el tiempo —pues ya en el Génesis estaba compren-
dida en el transcurrir de los siete dias primordiales—, y se coloca en la
expectativa de un fin, de una purificacion destructora, como anteceden-
te de transformacién. Lo anterior se traduce en un axioma de universa-
lidad, ya que, si la Creacion esta sujeta al tiempo, es el hombre en su
condicién de creatura quien se transforma y, por tanto, se trata también
de la trasformacion de todos los hombres en cuanto pertenecientes a la
Creacion.

Comprendemos entonces la dialéctica mito-historia en el entrecru-
zamiento de las tendencias miticas o histéricas que han regido el pen-
samiento occidental, ya sea que provengan de una inclinacién donde el
mito absorbe los acontecimientos histéricos para borrar lo contingente,
accidentado, novedoso en ellos —tal el pensamiento griego—, o bien,
de una nocién de historia, segtin la cual los mitos (Génesis) son orienta-
dos a una consumacién futura (escatologia apocaliptica).

Mistica y profecia en El principio esperanza

Tal como en la literatura apocaliptica encontramos un paralelismo entre
la escatologia histérico-césmica y la escatologia personal (referida a la
vida después de la muerte de la persona), también en El principio es-
peranza, la funcién utdpica sobre la historia y la naturaleza orientadas
al futuro tiene como correlato la nocién individual de una “conciencia
anticipadora”. Dicho paralelismo nos ha permitido comprender en un
trabajo anterior (Apocaliptica y mistica judias, una relacion de interde-
pendencia, 2013), la importancia que la experiencia individual-mistica
tiene para la revelacion de un mundo en el final de los tiempos, de todo
lo que concierne al futuro dltimo de la historia y el cosmos. Para ve-
rificar esta relacion de interdependencia nos ha sido de gran ayuda el
trabajo de Paul Ricoeur (2003), cuando plantea un significado reflejo
entre los “mitos del comienzo y del fin” y la “arqueologia y teleologia
del sujeto”.

Segun la teoria de la tipologia biblica, inaugurada por San Pablo, y
que Paul Ricoeur tiene como referente al presentar su “dindmica de los
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simbolos”, existe una relacién de redencién entre el primer hombre, el
Adan de la primera creacion y de la generacién pecadora, y el dltimo
hombre, el Cristo redentor de la segunda creacién y de la generacion
salvada. Esto relatos “otorgan a esta historia un impulso, una velocidad,
una orientacion, al desarrollarla entre un comienzo y un fin; introducen
asi en la experiencia humana una tension histdrica, a partir del doble
horizonte de una Génesis y de una Apocalipsis” (Ricoeur 2003: 266).
Sin embargo, para Bloch, aquel hombre primitivo seria ya imposible
de rastrear, pues la supuesta “naturaleza del hombre” no tiene un origen
determinado, sino que ha sido generada y regenerada cientos de veces
a lo largo de la historia: “El hombre histérico no encuentra nunca, ni
siquiera como salvaje, el camino hacia el hombre primitivo del que han
arrancado las distintas domesticaciones actuales [...]. El ‘pagano’ al que
el misionero bautiza, el ‘viejo Adan’ al que el cristiano redime, es €l mis-
mo el ‘Cristo’ de una religion y una moralidad anterior, es decir, de una
transformacién anterior de la criatura” (Bloch 2004: 97). La “intencién
simbdlica” llevaria entonces al unico arquetipo que no tiene nada de ar-
caico, y que es el arquetipo utdpico, el summum bonum. No tiene nada
de arcaico, ni siquiera de histdrico, porque no ha habido manifestacion
alguna que responda a su imagen. No se trata (como en Platon) de una
inmemorial perfeccidn. Se trata de un “retorno al origen no manifestado”,
que es la génesis del alfa y el omega a la vez (Bloch 2004: 358).
Continuando con la teorfa de la tipologia biblica, el Nuevo Testa-
mento viene a significar un cuerpo simbdlico que concluye la profecia
del Antiguo Testamento y que si bien espera la segunda venida de Cristo
(Parousia), su nocion del Mesias esta fijada en la figura de Jesus. Esta
doctrina perdi6 el impulso de rebeldia politica que Israel y el Jesus his-
torico habian heredado del espiritu de éxodo mosaico. Segun puntualiza
Bloch, el mesianismo sélo se convirtié en “la paciencia —o dirfamos,
predeterminismo— de la cruz” cuando Pablo establecié un acuerdo con
los poderes de Roma y despojé al cristianismo de su principio y alien-
to politico. Este es precisamente el sentido que Bloch reivindica en la
figura de Jesus, mediante el titulo apocaliptico de “Hijo del hombre™:

A los ojos de este mundo, quien fue colgado de la cruz no era precisamente
un iluso inofensivo, sino alguien que con cardcter adventista transformaba
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los valores del mundo existente, el gran modelo de otro universo sin opre-
sién y sin Dios de los sefiores [...]. Jests no era lo suficientemente pacifico
para al menos poder ser tenido en cuenta como Mesias, su Reino del Hijo
del hombre se situaba mas bien demasiado lejos del aquel Yahvé de los
sefiores que constantemente aparecia y legitimaba aquel que no habia sa-
cado de Egipto. El Hijo del hombre-Mesias no se mostraba tampoco como
combativo sostenedor o como romdntico restaurador de un mero Reino de
David, con su Dios de los sefiores. No, €l se situaba totalmente como nuevo
éxodo, es decir, un éxodo escatoldgico-transformador desde el principio al
fin: hacia Dios en cuanto hombre (Bloch 1983: 129-130).

Dentro de las tendencias apocalipticas en tiempos previos a Jesus,
asf la endquica, el arco de la dindmica simbdlica entre el viejo Addn y
el “Hijo del hombre” no llega a ser conclusiva pues este ultimo tipo se
mantiene como una virtualidad de la realizacién futura o escatolégica
de la historia y la Creacidn, o como realizacidn instantdnea actualizada
en la propia figura del visionario durante lo que se comprende como
una experiencia mistica en el transcurso de un “ascenso celestial”. Asi,
en los apocalipsis judios, la concepcion de Dios en cuanto hombre,
“Hijo del hombre”, estaba ya en su impronta mistica: el ascenso ce-
lestial como una suerte de reconduccion en la que el hombre mortal es
devuelto a su arquetipo inmortal o forma celeste plenaria, la cual, como
veremos a continuacion, coincide en algunos casos con el anthrophos
preexistente, esto es, el Mesias mismo. De ahi que en el Libro de las
Pardbolas el patriarca Enoc se identifique con esa realidad trascendente
que significa el “Hijo del hombre™:

Llegé a mi aquel dngel, me saludé y me dijo: — Tt eres el Hijo del hombre
que naciste para la justicia; ella ha morado en ti, y la justicia del “Principio
de dias” no te dejara. Y afiadié: —El invoca para ti la paz en nombre del si-
glo venidero, pues de ahi ha salido la paz desde la creacién del mundo, y as{
serd contigo por los siglos de los siglos. Todos marchardn por tu camino, no
dejandote la justicia nunca. Contigo serd su morada, contigo su suerte, y de
ti no se separaran por los siglos de los siglos. Habra asf largura de dias (en la
época) de ese Hijo del hombre, y tendran los justos paz e irdn por el camino
recto en nombre del Sefor de los espiritus eternamente (1 En 71, 13-17).
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Y es por esta impronta mistica-cosmica que Jesus, al autodenomi-
narse “Hijo del hombre”, resulté tan subversivo, pues lo que estaba
significando era la posibilidad de una Creacién transformada:

El Mesias era entregado a los romanos sélo cuando no era completamen-
te nacional, o bien, cuando, en tanto que universal, no se encontraba de
acuerdo con la Iglesia de la Ley. S6lo cuando el Mesias se presenta como
Hijo del Hombre, en el sentido tanto precésmico como apocaliptico de este
titulo, sélo cuando proclama como instrumento y testimonio de su triunfo
una catdstrofe natural que habia ademas de destruir Jerusalén y el Templo,
sOlo entonces es tenido por blasfemo y digno de muerte (Bloch 2007: 384).

La singularidad de Jests estrib6 en que repolitizé lo que la apoca-
liptica habia trasladado a la esfera mistico-césmica, como vision de la
transformacién del hombre y de la Creacién. Efectivamente la mistica
y la apocaliptica judias son el contexto en donde emerge el “Hijo del
hombre”, pero también su promesa, como preparacion y vigilia cons-
tante para la llegada del Reino. Esta propedéutica del Reino, llevada a
su extremo metafisico, se concibe en términos de una sociedad angé-
lica. En ella, el anhelo del hombre justo es adquirir una naturaleza
angélica, vivir de “cara a Dios” (panim ha panim), lo que podriamos en-
tender en términos doctrinales, convertirse, o bien, nacer nuevamente
cabe la divinidad. Pero este nacer nuevamente es una de las formas bajo
las cuales puede interpretarse la “resurreccién”, entendida en términos
estrictamente seculares, una capacidad transformativa en el curso de la
biografia y de la historia.’

Es, pues, en la conciencia del justo donde acontece la visién de un
mundo por venir que ilumina la posibilidad de la historia presente. Para

Tal como explica Erich Fromm: “Resurreccién en su nueva significaciéon —para la
cual el significado cristiano serfa una de sus posibles expresiones simbdlicas— no
es la creacion de otra realidad después de la realidad de esta vida, sino la transfor-
macién de esta realidad encaminada a aumentar la vida. El hombre y la sociedad
resucitan a cada momento en el acto de esperanza y del aqui y el ahora. Cada acto
de amor, de conciencia y de compasién es resurreccion; cada acto de pereza, avidez
y de egoismo es muerte. La existencia nos enfrenta en cada momento con la alterna-
tiva entre resurreccion y muerte, y en todo momento respondemos. La respuesta no
consiste en aquello que decimos o pensamos, sino en los que somos, en el modo en
que obramos, en el lugar en que nos desenvolvemos” (Fromm 1970: 28).
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Bloch, “la conciencia anticipadora” se funda en lo “todavia no cons-
ciente”, en contraposicién a la nocion de algo recordado y hundido en el
inconsciente, como reprimido o arcaico.'” De acuerdo con la dialéctica
de las hermenéuticas que propone Ricoeur, la profecia de la conciencia
no es exterior a su arqueologia, pero es distinta en la medida en que
la figura central de la que procede el anuncio de salvacién no es equi-
valente a la del “padre asesinado”. El profeta es esa figura que se en-
cuentra fuera de los vinculos libidinales de la familia o la cultura, y por
tanto, como explica Ricoeur, es la “figura escatolégica por excelencia”
(Ricoeur 2003: 319). El heredero de esta figura en la literatura apoca-
liptica es el visionario y, en la misma linea que el profeta, su figura se
sobrepone al mero “retorno de lo reprimido” en la medida en que ha
dejado de estar vinculado por una pertenencia terrenal o sanguinea y se
lanza a una perfectibilidad futura.

Si en el ideario de la apocaliptica existe una condicion sine qua non
de la experiencia mistica —el ahora cualitativo— para la revelacion de
secretos sobre el cosmos y la historia, no resulta extrafio atender a lo
que Ernst Bloch expresa, inversamente, sobre la conciencia utdpica (fu-
turo) que busca iluminar la experiencia del ahora como la utopia por
excelencia:

La conciencia utépica quiere ver mas alld, pero, en ultimo término, sélo para
penetrar la cercana oscuridad del momento acabado de vivir, en el que todo
ente se nos da en su mismo ocultamiento. Con otras palabras: para ver a través
de la proximidad mas cercana es preciso el telescopio mds potente, el de la
conciencia utdpica agudizada. Se trata de esa inmediatez mds inmediata, en
la que se encuentra todavia el nicleo del sentirse y del existir, y en la que se
halla, a la vez, todo el nudo de la incégnita del mundo (Bloch 2004: 36-37).

Si como dice Bloch en una sola frase afortunada: “la ultima voluntad
es la de estar verdaderamente presente; de tal suerte, que el momento

Bloch argumenta que desde el descubrimiento del inconsciente por Leibniz (a
través de la psicologia romantica de la noche y el pasado originario) hasta el psi-
coandlisis de Freud, el inconsciente sélo es concebido como un crepisculo hacia
atrds. Para Bloch, la nocién de inconsciente freudiana (individual), y tanto mds la
jungiana (colectivo) son simplemente visiones regresivas, y dirfamos narcisistas,
del apego a la prehistoria del ttero y el arcaismo cultural (Bloch 2004: 84).
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vivido nos pertenezca, y nosotros a él”, seria justamente en la categoria
temporal del instante de la experiencia mistica, que es posible, tal como
vemos en los apocalipsis, situarse en un tiempo que comprende el tiempo
por venir. La inspiracion de la utopia es entonces para Ernst Bloch un
tipo de suefio diurno asentado en el “todavia-no” del inconsciente, una
conciencia anticipadora de lo que todavia no ocurre. Por la forma en que
lo expresa, se trata de un tipo de inspiracién, no quizds sobre el adveni-
miento del Reino de Dios, sino de un horizonte de justicia social. De ahi
que su nocién de la trascendencia sea en la historia y para la historia:

Y asi también es la funcion utépica la dnica funcion trascendente que ha
quedado y la tnica que merece quedar: una funcién trascendente, sin tras-
cendencia. Su asidero y correlato es el proceso que atin no ha dado a luz su
contenido mds inminente, pero que se haya siempre en curso. Un proceso
que, en consecuencia, se encuentra ¢l mismo en la esperanza y en el presen-
timiento objetivo de lo que todavia-no-ha-llegado-a-ser, en el sentido de lo
que todavia-no-ha-llegado-a ser-lo-que-debiera (Bloch 2004: 183).

Esta “mistica cotidiana” es la inica que considera Bloch como digna
de prevalecer en la consideracion del proceso histérico y su despliegue
profético-activo serd justamente “la tendencia de la funcién utépica”, la
constatacion realista y critica de las condiciones objetivas del momento
histérico presente, que es lo que predomina en la obra de Marx:

De lo que se trata, por eso, en la utopia concreta es de entender exactamente
el suefio de su objeto, inserto en el mismo movimiento histérico. En tanto
que en mediacién con el proceso, de lo que en ella se trata es de dar a luz
las formas y contenidos que se han desarrollado ya en el seno de la sociedad
actual. En este sentido no-abstracto, utopia vale tanto como anticipacion
realista del bien; lo que no deberia precisar mds aclaraciones. Utopia en el
sentido de proceso concreto se halla en los dos elementos fundamentales de
la realidad conocida al modo marxista: en su tendencia, como tension de lo
que ha llegado a su plazo de cumplimiento y es impedido; en su latencia,
como el correlato de las posibilidades objetivas reales en el mundo, atin no
realizadas (Bloch 2006: 199-200).

Comprendemos la dialéctica mistica/profecia, como una donde la
experiencia instantdnea de revelacion de la plenitud divina da paso a
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una vision del sentido de la historia y, por tanto, de la responsabilidad con
el otro. Todo profeta es mistico antes de ser quien encause las fuerzas so-
ciales, pues todo auténtico profeta se alimenta de la inspiracion del Reino
por venir."' Serd la integracion de ambas esferas, la mistica y la profética,
lo que encause una cooperacién constructiva entre lo individual-c6smico
y lo comunitario-histérico. Es en este equilibrio que puede considerarse
la mistica en su estado de maduracién plena.'? Podriamos resumir que,
inversamente a como la escatologia apocaliptica se fundamenta en una
profundizacién del instante (vision mistica) para contemplar el Reino de
Dios como destino dltimo del cosmos y la historia (profetismo), el mode-
lo utépico secular del materialismo histérico requiere una aguda largueza
de vision para comprender la plenitud del ahora.

Mesianismo y Ley en El principio esperanza

Para Ernst Bloch, la filosofia, incluso hasta Hegel, ha padecido el “sin-
toma burgués” de un modelo de mundo que dice como son las cosas y,

O de lo que Emmanuel Lévinas (1991:105) comprende como infinito: “En efecto,
el profetismo es el modo fundamental de la revelacién, a condicién de entender el
profetismo en un sentido mucho mas amplio de lo que comportan el don, el talento
o la vocacién particulares de esos a quienes llamamos profetas. Pienso el profetis-
mo como un momento de la propia condicién humana. Asumir la responsabilidad
para con el otro es para todo hombre una manera de dar testimonio de la gloria
del Infinito y de ser inspirado. Hay profetismo, hay inspiracién en el hombre que
responde por el otro, paraddjicamente antes, incluso, de saber lo que, en concreto,
se exige de €l. Esta responsabilidad anterior a la Ley es revelacion de Dios”.

De hecho, desde el punto de vista del psicoanilisis, la inclusién de la integridad mo-
ral y la actividad ética en el individuo es precisamente lo que distingue el misticismo
de una mera patologia regresiva: “La experiencia mistica madura muestra asi una
relacion intima con la profecia. Porque si el mistico muestra la autenticidad de su
experiencia en su capacidad para entrar en el juego de la intersubjetividad, experi-
mentando su comunién con Dios como indisociablemente unida al compromiso con
la comunidad humana en la que se inserta, del mismo modo el verdadero profeta
deja ver también que la misidn histdrica a la que es convocado no es independiente
del vinculo intimo que experimenta con su Dios. En definitiva, ambos no hacen sino
poner de manifiesto dos dimensiones bdsicas del hecho religioso que necesariamente
se implican y que, de un modo y otro, se hacen presentes en toda dindmica creyente.
Mistica y profecia se muestran asi como dos componentes ineludibles y esenciales
de la identidad religiosa en su conjunto” (Dominguez 2004: 213).



210 Interpretatio, 3.1, 2018, pp. 191-213

por tanto, como han sido y como serdn, imposibilitando asi la apertura
hacia la movilizacién social: “Para el pensamiento contemplativo —y
todo pensamiento idealista es contemplativo— la realizacion se reduce a
una simple ‘corporeizacion’ de una idea final, de una idea ya existente sin
mas y conclusa, y que el autor o artista no hace mds que revestir de carne”
(Bloch 2004: 232).

El concepto de conatus spinoziano,”? como sum ese conservare
(“conservarse en su ser”’) es considerado por Bloch como un impulso
que varia seglin cada momento histdrico: “Todas las determinaciones
de los impulsos fundamentales sélo tienen sentido en el terreno de su
época y estan limitadas a €l. Ya por ello es imposible absolutizarlas, y
menos ain es posible separarlas del ser econdmico del hombre en cada
momento” (Bloch 2004: 96-98). El instinto més fundamental, por sobre
la libido freudiana, serd para Bloch el hambre, de acuerdo con las me-
didas o formas econémicas de satisfacer esta necesidad en las distintas
conformaciones histdricas. Estas formas van siendo modificadas en el
sentido de la solidaridad: “La propia conservacion significa, en ultimo
término, el apetito de tener a mano situaciones mds propias y mds ade-
cuadas al yo que se desenvuelve, y que se desenvuelve, sobre todo, en
y como solidaridad” (Bloch 2004: 98-99).1

Si bien el modelo de Bloch se circunscribe a las relaciones socioe-
conomicas, es decir, en una linea de extension del deseo en lo mate-
rial-histérico, mientras que el modelo escatoldgico de la apocaliptica
se inspira en la fe en un més alld de la historia, ambos coinciden en el

Bloch considera a Spinoza impulsor de un modelo que niega la categoria de lo
posible: “La negacién de lo posible, el neoestoicismo, el amor fati, se dan la
mano muy afines en Spinoza: ver sub specie aeternitatis significa, por definicién,
ver todo lo posible como ya necesario-real. Porque, desde el punto de vista de la
eternidad spinoziana, no hay —ya que coincide, como el fatum matematico del
mundo, con la serie incondicional fundamento-consecuencia— nada condicionado
parcialmente, es decir, no hay nada ya posible (Bloch 2004: 289).

Aqui podriamos agregar lo que Emmanuel Lévinas ha aportado a este deseo,
como mas alld de una vida satisfecha, como alternativa al célebre conatus essendi:
“Quiero decir que una vida en verdad humana no puede quedarse en vida satisfe-
cha en el seno de su igualdad al ser, vida de quietud. Que se despierte hacia el otro,
es decir, tiene siempre que deshechizarse; que el ser jamds es —al contrario de lo
que dicen tantas tradiciones tranquilizadoras— su propia razén de ser, que el fa-
moso conatus essendi no es la fuente de todo derecho y de todo sentido” (Lévinas
1991: 114).
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deseo de una mejor vida, de un estado novedoso para el ser humano.
El propio Bloch reconocera el papel que tiene la apocaliptica en la con-
cepcion de una ontologia abierta, una “ontologia del todavia no ser de
toda esencia-ser” o de una cosmologia que se oriente por la escatologia:

La apocaliptica, ciertamente, piensa su Escatologia cosmolégicamente, pero
esto no es el fin de la Escatologia, sino el comienzo de una cosmologia es-
catoldgica, o de una ontologia escatoldgica, para la que el ser se hace histo-
rico, y el Cosmos se abre a un proceso apocaliptico. Esta historificacion del
mundo en la categoria del futuro universal y escatoldgico es teoldgicamente
de una gran importancia: la Escatologia se hace por su medio, el horizonte
por excelencia de la Teologia. Tampoco ha cerrado el Nuevo Testamento la
ventana que ha abierto la Apocaliptica hacia la amplitud del Cosmos y el
aire libre mas alld de la realidad césmica dada (Bloch 1983: 52)

La cosmologia escatologizada o el Reino de Dios como posibilidad
no consumada responde, en la apocaliptica, al tiempo en que la Crea-
cion es purificada por la accién divina y donde el hombre nuevamente
es parte armdnica de la misma, pero no ya como creatura inocente, sino
como justo consciente de todas las penalidades. El pesimismo respecto
al actuar humano, ahi donde se espera el final de la historia, no permite
confiar en el curso de los acontecimientos histéricos como parte de esa
“medida de lo posible en el momento”, de esa trascendencia sin trascen-
dencia. No obstante, y no cesaremos de insistir en el contenido ético de
la apocaliptica, el tiempo mesidnico es aquel donde las acciones justas
del presente encuentran su sentido dltimo."

El conocimiento filoséfico (o traduciriamos, mistico) debe manifes-
tarse en accién para modificar el mundo, de acuerdo con la que para
Bloch es la onceava y mas importante tesis de Marx. La filosoffa como
practica es precisamente la aportacién central del marxismo, sin con-
tentarse con una mera contemplacién de la realidad. Se trata de la trans-
formacién que modifica constantemente la estructura tedrica y que hace

Tal como explica Lévinas, un mundo despojado de la accion mesidnica y deja-
do absolutamente en las manos del libre albedrio, guarda la posibilidad de una
injusticia infinita. Pero, igualmente, un mundo dejado sélo en manos del Mesias
ha cerrado ya la posibilidad de la trascendencia humana a través de la ética, de la
relacién con el otro.
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del marxismo una posibilidad siempre abierta, mds alld de una ideolo-
gia. No es, pues, biblicamente hablando, sélo “creer en Dios”, sino, mas
importante, “hacer su voluntad”.

Y es precisamente la comunidad lo que permite una mediacién que
articule histéricamente al individuo con el Reino de Dios o con la uto-
pia. Dentro de la escatologia profética tradicional, era siempre el pueblo
de Israel, como agente social, el que seria depositario de lo prometido
por Yahvé. Y aun en la escatologia apocaliptica, de corte metahistorico
y universalista, es la comunidad de los justos la que tendrd acceso al
Reino escatoldgico del Mesias en el edn futuro. Se trata, entonces, de
una dialéctica donde la practica de la libertad como alternativismo pro-
fético nunca deja de estar en relacién con el acontecimiento mesidnico.
No asi en la concepcion de la Ley anquilosada que operd en tiempos
post exilicos, donde la profecia se considerd concluida por la teocracia
de Esdras y Nehemias y, por tanto, perdid su capacidad para alentar la
rebelién, o, como lo expresa Bloch, cuando Israel abandona el “logos
del Exodo” y se entrega a “la mds sometedora ascensién de la Trascen-
dencia divina” (Bloch 1983: 69-70).

Es en la promesa mesidnica que encamina el trabajo profético, en la
convergencia entre revelacion y razon como podemos comprender la es-
peranza en Bloch: una fe que camina por la historia sin jamds convertirse
en dogma o ideologia de una trascendencia supremacista y solidificada.
Se trata de lo que para €l sintetizaba la filosoffa préctica y el excepcio-
nal realismo de Marx: “la unidad de la esperanza y el conocimiento
del proceso” (Bloch 2006: 199). Ahi donde se mantiene el misterio de
una “esperanza en medio de la duda” y que nos lleva a actuar comba-
tivamente en favor de la justicia, no por garantia del favor de un Dios
supremo, sino por el anhelo de revelacion del homo absconditus,lo mas
préximo que atin no se ha objetivado, la identidad no encontrada.
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ResuMEN: Es habitual caracterizar y evaluar consecuencias de la diversidad cultural
tomando como dato las diferencias entre lenguas. Al respecto, me propongo evaluar los
alcances y limites de la relacion entre ambas a partir de un examen del tipo de concep-
cion que elabora la Lingiiistica, que entiende a la lengua como sistema, para contrapo-
nerlo a un enfoque hermenéutico, que destaca la lingiiisticidad de la comprensién como
proceso y no como producto. Respecto de esto ultimo, se ilustrard con la experiencia del
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diversity by taking as a datum the differences between languages. In this regard, I in-
tend to evaluate the scope and limits of the relationship between both, based on an ex-
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como experiencia de diversidad cultural’

/Qué hacer con la diversidad?

Ante la experiencia de la diversidad cultural siempre podriamos actuar
como lo hicieron los antiguos: constatarla para después ignorarla. Como
sabemos, y Zigmunt Bauman se encarga de recorddrnoslo, el conoci-
miento de la diversidad de culturas, costumbres, lenguas, etcétera, fue
un tépico del mayor interés desde siempre;” sin embargo, agrego, no por
eso ha sido teorizado como asunto que mereciera ser indagado en su es-
pecificidad para extraer consecuencias que pudieran incidir en nuestros
modelos explicativos.

S

Agradezco a los evaluadores de mi propuesta; gracias a su recepcion me vi llevado
a explicitarla.

“Filoséficamente, la reconciliacién entre las premisas de los pardmetros prefor-
mados de la verdad, la belleza y la justicia moral, por un lado, y la variabilidad de
estilos de vida aceptados por pueblos diversos, por el otro, debié de producir obs-
taculos insuperables. No obstante, parece que los griegos nunca llegaron a abordar
la cuestiéon desde un punto de vista teorético: clasificar indiscriminadamente las
diferencias explicitas como curiosidades fordneas se puede contemplar como una
forma de rodear el problema mds que de intentar solucionarlo [...] Toparse con
diferencias culturales no quiere decir forzosamente que se perciban como tales; y
percibirlas no implica conferir automaticamente un estatus existencial equivalente
a los diversos estilos de vida contradictorios” (Bauman 1999: 119).
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Esto seguramente obedecia tan sélo a que no se lo detectaba como
problema, pues prevalecié sin mas una tendencia a la universalizacion
de los patrones cognitivos. Tal vez, y bien podria ser el trasfondo de
cierto tipo de universalizacién, de ese modo sélo proyecta una singula-
ridad que generaliza por la fuerza —y asi produce lo universal artificial-
mente — . Puede imputarse esto a factores mds ligados a una evaluacién
politica de la diversidad, que permitié subestimar lo distinto como poco
valioso, atribuyéndole inferioridad, o bajo una subvaloracién enmasca-
rada en pasion por lo exdtico o afan de curiosidad. Claro, si el acerca-
miento a otros grupos humanos sigue una secuencia que inicia con las
armas, contintia con el bautismo y termina con la observacién neutral,
participativa, o como luego se la llame por parte de cientificos antropé-
logos, es esperable el resultado de esa relacién con los otros.

De todos modos, no cabe ser peyorativo con estos ultimos, pues in-
dependientemente de cudles hayan sido las circunstancias politico-so-
ciales que les permitieron acceder al trato con otros grupos humanos,
es cierto que mucho les debemos en términos de plantear seriamente a
la filosofia y a las ciencias problemas tedricos que surgen de constatar
lo diverso. Es decir, ain abroquelados bajo parametros de interpreta-
cién restrictivos que tendieron a sobrevalorar el modo occidental como
el que mejor define a lo humano, pareciera que, ante la fuerza de los
hechos (para el caso: distintos modos de hablar, religarse, convivir, dis-
tribuir el poder, establecer relaciones parentales, etcétera), estos cienti-
ficos sociales se las debieron ver con experiencias no facilmente subsu-
mibles en teorias especulativas y aprioristicas sobre las comunidades y
su especifica humanidad.

Podria hablarse de una suerte de paradoja en todo esto: cuando se
desestimaba la importancia teérica de lo diverso fue debido a que los
grupos dominantes se atribufan a si mismos el poder de ejercerlo sobre
otros, bajo la excusa de considerarse mejores (salvo excepciones, en
que la convivencia lo supo aprovechar para enriquecimiento mutuo).
En cambio, cuando la experiencia de la diversidad presiona hasta el
punto de convertirse en un asunto necesitado de explicacion tedrica, es
cuando ya no hay modo de desestimarla y no puede obrar como excusa
para ejercer el poder de unos grupos sobre otros. Sin embargo, en ese
momento, en ese preciso momento en que ya no puede evitarse una
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ponderacién positiva de lo diverso, vuelve a necesitarse de algtin tipo
de universalizacién que impida la indiferencia tipica de una actitud so-
cial que ante lo diverso prefiere declararse cinicamente imposibilitada
de comprometerse con lo comun de lo humano.

Considero que atin nos encontramos en esa ambivalencia: es inadmi-
sible en el plano conceptual que las diferencias entre grupos humanos,
por mas profundas que sean, puedan explicarse bajo categorias de supe-
rioridad e inferioridad; ni por parte de aquellos que suelen atribuirse la
superioridad, ni para adjudicdrsela a los grupos que venian siendo sub-
estimados. Como sostiene el antrop6logo Miguel Alberto Bartolomé:
“podré ser un lugar comtin decir que la diferencia no implica desigual-
dad, pero sigue resultando un concepto muy dificil de ser comprendido
y suele ser disfrazada por mds de una formulacion tedrica que velada
o implicitamente pretende negarlo” (Bartolomé, prélogo a Reynoso
2014: 17).

Sin embargo, tampoco sabemos bien qué hacer con esas diferencias,
mads alld de registrarlas y emplearlas como insumo para revisar una y
otra vez nuestras consideraciones sobre la especie humana. Quiero de-
cir, no sabemos bien qué hacer, en términos de qué lugar darle para ex-
traer alguna consecuencia valiosa, si es que la hay, sobre lo que somos.
Pues lo que ha solido extraerse es la consecuencia desoladora de la su-
puesta incomunicacion radical a partir de las diferencias infranqueables
entre culturas.

Y el dato para eso, tal vez el mds abstracto, pero de una concrecion
pasmosa, dada su condiciéon de intercambio audible —también legi-
ble—, ha sido y continda siendo el de las variaciones entre lenguas. Asi,
en efecto, el lenguaje —ya veremos qué de él— se eleva a condicién, a
partir de la cual se evaldan todas las posibilidades de entendimiento de
lo que producen y transmiten las culturas como experiencias distintas
de la vida. Mejor dicho, posibilidades de mal entendimiento, pues se ha
vuelto un lugar comtin que, en principio, los limites de nuestra lengua
son los limites de nuestro mundo, y que a partir de eso poco puede espe-
rarse de una relacion lingiiistica con hablantes de otros idiomas.

El tema que me ocupard a partir de ahora, entonces, es revisar cudl es
la caracterizacién de lenguaje desde la cual se puede sostener semejante
sobredeterminacion de la experiencia humana —Ila cual ha llevado a
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adoptar posiciones extremas sobre la diversidad cultural— y si acaso
puede ofrecerse alguna caracterizacion alternativa que no vea en ello un
problema a resolver sino una condicién propia de lo humano.

La diversidad cultural subsumida en el lenguaje,
como sistema de la lengua

Como es sabido —y de ahi mis alusiones a los antropélogos— los cien-
tificos sociales, que ante todo habrian iniciado el tipo de caracteriza-
ciones relativistas y autocentradas de las lenguas, han sido en el siglo
pasado los antropdlogos; Franz Boas, entre ellos. Consta, por cierto, el
antecedente en Alemania de los estudios lingiiisticos de Humboldt, pero
no es tan lineal la filiacién tedrica que habrian heredado aquellos y sus
postulados ameritan un estudio por separado.?

Ahora bien, en relacién con esa disciplina podria resultar un tanto
extrailo que ante la proliferacion de vestimentas (incluida la falta de
ella), relaciones parentales, disefio de viviendas, danzas, comidas, ritua-
les, relaciones de poder —y la lista sigue —, se haya tomado a la lengua
como dato duro a partir del cual revisar las otras. Sefialo esto porque
sobre cualquier otra variacidn siempre podriamos intentar una explica-
cion que dé cuenta del campo motivacional que la produjo, en cambio,
sobre la lengua, al menos desde De Saussure, no. Es como si respecto
de cualquier otra diferencia estuviéramos habilitados a avanzar tedri-
camente para asi ubicarla en alguna casilla que debilite el efecto de
extrafieza, porque establecemos a qué responde, o emergente de qué
estructuracién simbdlica resulta ser un caso (de hecho, buena parte de
las disputas internas a la disciplina consisten en lo que proponen como
marco tedrico: funcionalismo, estructuralismo, marxismo). Pero basta
el simple oir hablar sonidos que en principio ni siquiera logramos seg-

Como sostiene Reynoso: “entre las ideas de Humboldt y el posterior relativismo
hay una diferencia esencial, pues para aquél las visiones del mundo cristalizadas
en el lenguaje son el resultado natural de las formas, potencialmente infinitas, en
las que la competencia universal moldea la sustancia de la experiencia individual.
La competencia universal referida por Humboldt lo es verdaderamente: las reglas
y las formas de significado de las que cada idioma deriva su cardcter individual
[...] muestra por lo general un principio unitario comin” (Reynoso 2014: 66).
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mentar en sus unidades diferenciales, para que el limite en la relacion
humana se vuelva, en apariencia, infranqueable.

Asi y todo, el caso es que, si se acepta esa diferencia radical del sis-
tema de la lengua respecto a cualquier otro, es decir, si se admite que
la misma consiste en su constitucion arbitraria, inmotivada, es dificil
entender por qué se ha llegado a emplearlo como recurso para evaluar
supuestos condicionamientos, limitaciones o restricciones sobre nues-
tra comprension en general y de las otras culturas en particular.*

Es cierto que la arbitrariedad estd en el acople de significante y sig-
nificado, y es ahi donde se exhibe la carencia de razones, motivos y/o
causas. Es cierto, también, que eso obedece a que ante el intento de re-
presentar cada uno de los sistemas por separado nos hallamos ante dos
masas amorfas, es decir, no podemos representarnos nada como conte-
nido significativo aislable, vehiculizado a su vez mediante una forma
preestablecida. Sin embargo, examinado todo esto desde dentro de cada
una de las lenguas, que es lo que siempre nos ocurre, nos hallamos ante
una totalidad fuertemente organizada y estable, la cual, sin haber sido
elegida por nosotros, obra no obstante como condicién para todo lo ex-
presable. Y cada lengua lo hace a su modo, sin razones ni motivos que
justifiquen el enlace, pero con una eficacia que nos hace olvidar cuin
arbitraria ha sido su constitucion.

Asi, una descripcion cualesquiera de la diversidad de fenémenos
socioculturales, pero inmanente a la lengua entendida como sistema,
siempre puede ser empleada para encorsetar la experiencia, pues al sub-
sumirla en un modelo hipercodificado cuyas reglas no se extraen del
campo motivacional de la vida social que expresa, sino, al contrario, se
le impone para explicarlo, predispone, como si de una ilusién 6ptica
se tratase, a extraer lo pensable de lo decible, apoydndose ante todo en
que este tltimo es el tnico dato certero y tangible en el que basarnos.

Por cierto, ya se cuenta con abundante desarrollo teérico como para
desestimar las posiciones relativistas extremas basadas en las diferen-

Sobre todo, si, como sostiene Norbert Elfas (1989: 111): “la cuestion de como la
red de simbolos de un idioma llega a surgir de formas de comunicacion prelingiiis-
ticas mds animales entre antepasados de los grupos humanos actuales y de como
se convirtid en un gran niimero de idiomas diferentes constituye la frontera actual
del conocimiento humano”.
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cias entre lenguas, quedando algunas de ellas, incluso, deslegitimadas
como fébulas.’ Sin embargo, tal vez porque tampoco son satisfactorias
las teorias que universalizan sin mds, sobre todo cuando para ello des-
atienden la contribucién conceptual que proviene de detectar lo espe-
cifico de las variaciones, y tal vez, en el fondo, porque sigue siendo
demasiado sugerente tomar al dato incontestable de la diversidad de
lenguas (aunque no se haya logrado justificar la relacion causal con la
diversidad cultural ni con las competencias cognitivas), es que vemos
de tanto en tanto aparecer versiones mds o menos sofisticadas que la
siguen defendiendo.

En efecto, tanto la busqueda de universales lingiiisticos, como la
defensa de los particularismos irreductibles, son objeto de controver-
sia, independientemente de su aplicacién para la diversidad cultural.
Al respecto, o bien las investigaciones se orientan a la postulacién de
un universal abstracto, para lo cual, de acuerdo con Duranti (1997), los
investigadores nunca asumen la ardua tarea de contrastar con las prac-
ticas lingiifsticas efectivas, o bien, se les contrapone un estudio empirico
de casos —tarea afin al mismo Duranti—, que, a mi juicio, es insuficiente
para mostrar la improductividad del primero. Sospecho que esto se debe
a que sus resultados terminan resolviéndose por la via del absurdo, si es
que nos interrogamos por la diversidad lingiiistica: o bien la abstraccion
operada en la lengua se declara irrealizada de hecho, por ende, inexis-
tente; o bien la constatacion de ejemplos de uso se vuelve tan local, sin-
gularizada y circunscripta al momento, que se pierde de vista la relacion
con el sistema, del que es emergente, ocasion de cambio o realizacion.
En la primera, al preservarse el sistema se cree poder desechar el caso
“andémalo”, porque se identifica como tal; en la segunda se cree poder
exacerbar el dato —como muestra incomparable de lo singular—, pero
perdiendo de vista acerca de qué es esa singularidad.

A su vez, es recurrente que en el segundo caso se abuse de des-
cripciones socioldgicas y psicoldgicas, que no siempre advierten que

En 1983 el lingiiista Ekkerhart Malotki escribi6 El tiempo en la lengua Hopi como
resultado de un trabajo de campo. Alli describe las numerosas expresiones sobre
el tiempo que aparecen en esta lengua, asi como el sistema y el aspecto temporal
de lo que Whorf habia considerado “verbos sin tiempo”. De ese modo, ofrece una
refutacion decisiva de la principal tesis de este tltimo (Deutscher 2010: 160).
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de ese modo tal vez no estén analizando la lengua, sino aquello que
suponen modo de vehiculizacidn de otra cosa: diversidad social y/o
psicolégica.

Al menos Sapir, en su etapa anterior a la relacion con Whorf, adop-
to la estrategia de distinguir forma y contenido en la lengua, a partir
de lo cual sostuvo que si bien es cierto que desde el punto de vista
del contenido hablado —del aspecto lexicolégico—, puede mostrarse
cudn relacionada estd la lengua con la cultura en que se habla —con los
modos de vida—; desde el punto de vista de su estructura, la lengua es
totalmente independiente del supuesto temperamento de una cultura, e
incluso, sostiene, del aspecto emotivo de la vida psiquica que, segin
él, influye muy poco en la configuracién del lenguaje. Cabe consignar,
por otra parte, que es este aspecto estructural el que le interesa indagar
al autor (Sapir 2010: 246-247), asunto que destaco porque se trata de
alguien a quien se lo considera referente del relativismo lingiiistico.

En este sentido, no es facil y tal vez sea infructuoso como progra-
ma de investigacion, defender una caracterizacion del lenguaje como
vehiculo de contenidos —Ila teoria instrumentalista del lenguaje—,
aunque también es dificil defender la determinacion del pensamiento
por la lengua, pues, en el mejor de los casos, lo que podria mostrarse
es una retroalimentacidn, aunque para ello hay que aceptar la relacion
entre dos planos en principio distinguibles: el de la formacién de los
vocabularios y el de los conceptos. Asi y todo, tampoco sabriamos cuél
dimension destacar para la formacidn: si acaso semantica, sintdctica y/o
pragmatica. Y atn si asi fuera, quedaria por resolver cudnto de univer-
salizable hay en esas dimensiones, ademds de evaluar qué importancia
pudiera tener para una descripcion compleja y madura de aquello que
entendemos por lenguaje.

Es cierto también que para su descripcién no debiéramos confundir
distintas categorias de andlisis. De ese modo, insisto, bien puede acla-
rarse que el universalismo suele destacar el plano de la lengua, mientras
que los particularismos proponen reconocer “repertorios”, “comuni-
dades lingiiisticas”, “modos de uso” y otros conceptos especialmente
disefiados. Asfi, la especificidad de empleos, segin grupos sociales,
estratificaciones etarias, profesiones, técnicas, procesos de censura
social, estigmatizacidn sexual, etcétera, etcétera; hasta llegar a lo que
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con Bajtin se llamé “heteroglosia”, puede volver metodolégicamente
imposible una investigacion que quisiera reconocer la diversidad de
précticas lingiiisticas, atin en una sociedad y en un tiempo presente.

Esto, en el mejor de los casos, muestra que habria al menos dos mo-
dos interesantes de abordar la diversidad lingiiistica: la que asume las
diferencias radicales entre las lenguas, como sistemas mds o menos re-
conocibles por fuera de su situacién de empleo; y la que detecta las
diferencias profundas internas en un mismo sistema de la lengua. Sin
embargo, ambas ponen entre paréntesis la pregunta sobre la diversidad.
La rescatan, la defienden, incluso la promueven; pero cuando se indaga
en sus respectivas razones, aparece de inmediato la imposibilidad de
establecer una genealogia que agote la explicacion de las profundas di-
ferencias entre los sistemas lingiifsticos; y es entonces Babel el recurso
mitico que, si bien no explica, al menos relata.®

Descripciones contempordneas de la relacion lenguaje
y cultura: Everett y Deutscher como lingiiistas

Claro, al uso de los tiempos, el intento ahora es mostrar que hemos vivi-
do equivocados y que son otros pueblos, precisamente los antes subes-
timados, de los que deberiamos aprender a relacionarnos con el mundo
y con los otros, para lo cual se emplea como insumo la experiencia de
diversidad lingiiistica. El caso de Daniel Everett y su famoso libro No
duermas, hay serpientes. Vida y lenguaje en la Amazonia, es quiza el
mejor ejemplo contempordneo. Su estrategia discursiva es de lo mds
convincente, pues divide el texto en dos apartados bien diferenciados:
vida y lenguaje. En el primero muestra lo absolutamente “otro” en el
modo de vida de los Pirahd y lo fascinante y complejo que le ha resul-
tado entrar en relacion con ellos como pastor protestante, cuyo objetivo
inicial era traducirles la Biblia, hasta llegar a una situacién de profunda
conversidn existencial en que deja a su esposa, religion y ambiciones
académicas para convertirse en un difusor de las virtudes del modo de
vida de aquel grupo. Luego, en la segunda parte del libro, describe el

6 Desarrollo este tema en Gende (2013: 51-52).
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sistema de esa lengua, a partir de lo cual, otra vez, la pretensioén de que
“lo otro” es lo absolutamente otro se potencia y se explica, finalmente,
por el funcionamiento de esa lengua. Su estrategia es especialmente
sugerente, pues él mismo se ubica de entrada en lo que se denomina
etnogramadtica (Everett 2008: 264), segtn lo cual insiste una y otra vez
en que la lengua estd moldeada por la cultura.

No obstante, pasa sin mayor justificacién a analizar, hacia la mitad
de esta segunda parte de su libro, el sistema de la lengua Pirahd como
tal, para extraer consecuencias de lo que no puede entenderse de otro
modo que como limitaciones cognitivas en la mentalidad de ese grupo.
Esa lengua, segin sus informes, carece de recursividad, nombres para
colores, nombres para relaciones parentales, incluso para hacer opera-
ciones matematicas simples como la suma. A esto se agrega que, segin
sostiene, no relatan mitos de la creacién o de su origen (Everett 2008:
caps. XIII-XVI).

Para una critica detallada de los procedimientos metodolégicos, tan-
to lingiiisticos como antropolégicos —mejor dicho, de su carencia—,
que habrian llevado a Everett a semejantes conclusiones y que aluden a
una teoria del déficit cultural, remito a Lenguaje y pensamiento, recien-
te obra del antrop6logo Carlos Reynoso, en el cual evalda el conjunto
de su obra destacando las inconsistencias. En esta ocasiéon me interesa
sefalar que en el libro de Everett que comento, el autor, ante todo, ape-
la al principio de “inmediatez de la experiencia” para explicar buena
parte de las carencias cognitivas que se consolidarian en el sistema de
la lengua (Everett 2008); no obstante, este dltimo pasa de ser modelo
privilegiado de registro de aquella, a principio causal de las diferencias
culturales. Lo curioso es que no ofrece pruebas de lo uno ni de lo otro.

Una version, también inmanente a la lengua como sistema, pero su-
peradora de las restricciones que inevitablemente conducen al relati-
vismo extremo de Everett, es la de Guy Deutscher en El prisma de los
colores. Alli, luego de desandar la historia de cémo se teorizé acerca
de la diversidad en la percepcién y/o denominacién de los colores, arri-
ba a una explicacidon que él reconoce provocadora para los estandares
contemporaneos, pero que, sin embargo, permite atender tanto al mo-
delo de determinacién lingiiistica como a mostrar sus alcances y limi-
tes. Precisamente se trata de establecer en qué sentido la lengua es una
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condicion limite, pero que por eso mismo es ocasion para la apertura y
modificacion de la experiencia lingiifsticamente moldeada. Asi, propone
reemplazar la hipétesis Sapir-Whorf por la hipétesis Boas-Jakobson. Se-
gtn Deutscher, este dltimo condensé la intuicién de Boas respecto a que
ademds de determinar la relacion entre las palabras de cualquier frase,
la gramatica tiene que “determinar los aspectos de cada experiencia que
deben ser expresados” (Deutscher 2010: 168), aspectos que varian con-
siderablemente de una lengua a otra. Jakobson lo reformula asi: “las len-
guas difieren basicamente en lo que deben transmitir, no en lo que pueden
transmitir” (Deutscher 2010: 168). Parece una sutileza, pero no es lo mis-
mo sostener que las lenguas restringen lo pensable a partir de lo decible
desde su sistema, a sostener que si bien las lenguas compelen a expresar
en el decir determinada informacién desde su estructura, eso no impide
agregarle otra, o incluso modificarla por ampliacion. Deutscher extrae
de esto que si “la lengua obliga a sus hablantes a prestar atencion a
ciertos aspectos del mundo cada vez que abren la boca o aguzan los
oidos, esos habitos del habla pueden posiblemente convertirse en hébi-
tos mentales con consecuencias sobre la memoria o sobre la percepcion
o las asociaciones o incluso las habilidades practicas” (Deutscher 2010:
179), para lo cual ofrece suficientes ejemplos obtenidos de la psicologia
experimental (Deutscher 2010: caps. VII-IX). Sin embargo, insiste, y si-
gue en ello una linea que remite a Humboldt: “en teoria cualquier lengua
puede expresar cualquier asunto” (Deutscher 2010: 179).

Lenguaje y cultura: relacion sin subsuncion
desde la Hermenéutica

Ahora bien, si asi son las cosas, si atin a partir del efecto de predisposi-
cion que la lengua ejerceria sobre lo pensable, se puede modificar la es-
tructura misma de la lengua, es, a mi juicio, porque no alcanza con una
descripcién inmanente al sistema para entender de qué se trata la expe-
riencia lingiifstica. Adelanto mi respuesta: todo lo descrito hasta ahora
ha girado alrededor del producto, no del proceso y, como tal, no logra
dar cuenta de los cambios o transformaciones de otro modo que como
accidentes del sistema, absorbidos por éste sin mayor justificacion que
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la de las reglas internas al mismo. Con ello quiero sugerir que habria
que revisar procesos del entendimiento eminentemente lingiiisticos, es
decir, que no ocurririan de otro modo mds que via el lenguaje, pero que,
ala vez, s6lo ocurren asumiendo la integralidad de cada proceso: el dia-
logo, la escritura, la lectura, la traduccién, la enunciacién metafdrica,
son algunos de ellos y en ninguno la diversidad es un problema sino una
condicién para la comprension.

Una antropologia lingiifstica como la de Alesandro Duranti, por
ejemplo, avanza en uno de estos procesos, el didlogo, como via privi-
legiada para describir mejor de qué se trata el intercambio lingiiistico.
Sin embargo, lo hace a la manera cientifica, por adicién de actividades
o situaciones propias de ese intercambio lingiiistico. A las ya conoci-
das, propone, hay que incorporar ahora la ubicacion espacial, el tono
y volumen de la voz, la gestualidad y el modo de mirar, entre otras.
Sugiere que, metodoldgicamente, se trata mds de una atencién visual
que auditiva la que debe ejercer el estudioso cuando realiza entrevis-
tas presenciales, lo cual es pertinente y muestra un cambio notable en
las condiciones que se establecen para constatar la complejidad de una
situacién comunicativa real, en el sentido en que se aspira a reconocer
la mayor cantidad posible de variables que intervienen en ella (Duranti
1997: caps. VII-IX). Al respecto, cabe sospechar si el asunto a indagar:
si la diversidad —tanto lingiiistica como cultural — es constitutiva de
lo humano y, en ese sentido, no es un problema a resolver sino una mo-
dalidad a explorar, puede acaso tratarse por adicion de sistemas que se
sobreimponen unos a otros con la pretensién de asir mejor el objeto de
estudio. Mds atn, la cuestion es si acaso se trata de un objeto de estudio
o de una experiencia a tematizar. Si lo primero, lo aconsejable es el
trabajo interdisciplinario que procura completar, como tarea infinita,
el acceso al objeto. En cambio, si lo que interesa es recuperar una expe-
riencia integral de lo humano en su diversidad, una que a su vez supone
la lingtiisticidad de la comprensién como situacion irrebasable mds alld
de lo cual no hay condiciones de posibilidad de lo pensable, tal vez haya
que intentar —paradéjicamente — una experiencia de esa lingiiisticidad
desde la inconsciencia lingtifstica.

En ese sentido, sugiero que es del campo filoséfico hermenéutico, en
obras como las de Hans George Gadamer y Paul Ricoeur, del que pode-
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mos obtener una mejor caracterizacion acerca de como proceder, para
entender que la diversidad no es un problema a resolver, sino una expe-
riencia de excedente de sentido para aprovechar. Estas obras lo logran
porque desde una actitud muy distinta a la de los comentados, tematizan
procesos de entendimiento lingiiistico sin tomar al sistema de la lengua
como dato mds alld del cual nada es pensable, sino como actividades
orientadas a la comprension, como acontecimientos de sentido.’

En prescindencia de los resultados que la Lingiiistica como ciencia
ofrece, con Gadamer, o, al contrario, como respuesta que asume el de-
safio de un largo rodeo por sus teorias, con Ricoeur, la atencién puesta
por ambos en los procesos y no en los productos, habilita a estas her-
menéuticas del lenguaje a defender incluso una versién del “giro lin-
giifstico” que muestra su condicién irrebasable, sin reducir por ello los
asuntos ontolégicos y gnoseoldgicos en la matriz de cada lengua. Asf,
lo irrebasable no es la formacién de cada lengua como estructura, sino
el proceder lingiiistico de la comprension que se plasma en actividades
como las sefialadas.

Gadamer, con su version del didlogo, invierte precisamente los pos-
tulados de la lingiiistica cuando sostiene que el tema no es como cada
lengua “estd en condiciones de decir todo lo que quiera a pesar de su
diversidad respecto de las demds”, sino “cémo actda en todas partes la
misma unidad de pensar y hablar dentro de la multiplicidad de estas
maneras de hablar, y como logra que en principio cualquier tradicién
pueda ser entendida” (Gadamer 1975: 483).

Tal vez de un modo demasiado radical para el tipo de enfoque lin-
giifstico que prefiere la ciencia, pero con una efectividad descriptiva no-
table, Gadamer propone como experiencia por antonomasia la incons-
ciencia lingiiistica, con lo cual apunta a evitar el metalenguaje como
modo de indagacién acerca de nuestro entendimiento. Y al menos con
el caso del didlogo, que en el fondo es el modo de realizacidn privilegia-
do que subyace a toda su hermenéutica, permite descubrir un proceso

Como es sabido, la nocién de acontecimiento de sentido es recuperada por la her-
menéutica de Ricoeur en la obra de Emile Benveniste. Con ella se procura una
redescripcion de la instancia de discurso que evita y supera la polarizacion estruc-
turalista entre lengua y habla. Asi, el acontecimiento de sentido muestra que el acto
de habla ya no puede ser dejado de lado como aquello evanescente y accidental,
opuesto al cardcter permanente y esencial de la lengua.
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lingiiistico del entendimiento que avanza o retrocede por el asunto que
se constituye a partir de €l y desde el cual los hablantes se descubren
orientados, y no por la objetivacion del aparato lingiiistico revisado en
abstraccion de la situacién de empleo.

En efecto, Gadamer dedica un capitulo de su obra mayor, Verdad y
método, a recorrer el camino en la “acufiacion del concepto de ‘lengua-
je’ alo largo de la historia del pensamiento occidental”, para poner a
prueba un esquema interpretativo que va de la inconsciencia a la deva-
luacién lingiiistica, pasando por la conciencia lingiiistica. No se trata
de un esquema lineal en su despliegue historico, sino, mds bien, de
un comun proceder en nuestros tratos tedricos con el lenguaje, para lo
cual Gadamer detecta distintos momentos en cada uno de los grandes
periodos de la historia filosé6fica en los que puede recuperarse la incons-
ciencia lingiifstica, a pesar de la habitual devaluacion que se produce en
cada toma de conciencia. Y esto porque, a su juicio, “la inconsciencia
lingiiistica no ha dejado de ser la auténtica forma de ser del hablar”
(Gadamer 1975: 486).

Por razones de espacio y oportunidad no vamos a seguir su derrotero,
pero si nos interesa retener algunas de las caracterizaciones del len-
guaje que permiten justificar esta afirmacion. Asi, si en la experiencia
griega, que se mantuvo en una tensién de admiracién y temor por los
rendimientos del lenguaje, finalmente se consolida una subsuncién de
la lingiiisticidad en sistema de signos,® serd en la experiencia del Me-
dioevo en la cual, sostiene, se “hace mds justicia al ser del lenguaje”
(Gadamer 1975: 509), debido a que, en su elaboracién de un modelo
lingiifstico para pensar la teologia trinitaria, se obtuvo implicitamente
un aprovechamiento tedrico del problema de la encarnacidn, que reper-
cutid en una caracterizacién mas elaborada de la formacién lingiiistica

En su detallado examen del Cratilo, Gadamer llega a la conclusion de que la deva-
luacion en la experiencia griega se da por la pretension de investigar el “verdadero
ser de las cosas [...] sin los nombres [esto] quiere decir que en el ser propio de las
palabras como tales no existe acceso alguno a la verdad, por mucho que cualquier
buscar, preguntar, responder, enseflar y distinguir esté obligado a realizarse con
los medios lingiifsticos. Con esto queda dicho también que el pensamiento llega a
eximirse a s{ mismo del ser de las palabras —tomdndolas como simples signos que
dirigen la atencién hacia lo designado, la idea, la cosa—, que la palabra queda en
una relacion totalmente secundaria con la cosa” (Gadamer 1975: 497).
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de los conceptos en relacidn con las cosas: “el misterio de la trinidad
encuentra su reflejo en el milagro del lenguaje en cuanto que la palabra,
que es verdad porque dice cémo es la cosa, no es ni quiere ser nada por
si misma [...] tiene su ser en su cualidad de hacer patente lo demds”
(Gadamer 1975: 505). Ahora bien, lo que resulta de estas indagaciones
es una descripcion virtuosa del proceso de formacidn lingiiistico que no
consiste en el de subsuncion del caso en la ley —al modo del sistema
legaliforme—, sino en el de la continua expansién de los esquemas con-
ceptuales via la adecuacion a situaciones nuevas de aplicacién. Lo que
podria haber sido descrito por alguna tradicién logicista como relacion
de lo esencial con lo accidental, Gadamer lo redescribe al modo de un
reenvio permanente al sistema, que se ve asi obligado a modificarse
si no resulta suficiente para albergar la novedad; con la consecuencia,
destaca, de “la libertad para una conceptuacion infinita y una progresi-
va penetracion en los objetos de referencia” (Gadamer 1975: 513). Se
trata de lo que ha dado en llamar “metaforismo fundamental” (Gadamer
1975: 515), del que destaco su productividad para reconocer la expe-
riencia lingiiistica en expansion, seglin transposiciones que son fruto de
una experiencia particular y no de una conceptuacion abstractiva.’
Ahora bien, esta tematizacién del lenguaje que no lo vuelve objeto
depende, como sefialamos, de trabajar en pos de mantenernos en —o
de lograr— la inconsciencia lingiiistica. Como también afirmamos, esto
significaria, por la negativa, no elaborar un metalenguaje, procedimien-
to usual para las ciencias del lenguaje y gracias a lo cual habrian logrado
sus modelos explicativos. Sin embargo, no hay propuesta metodolégica
alguna en la obra de Gadamer — por la positiva— para conseguir aque-
llo, y esto obedece a la razén simple de que la inconsciencia lingiiistica
describe nuestro normal proceder lingiiistico en relacién con las cosas y
con los otros. En efecto, nuestra relacion habitual con las palabras —por
tomar una formacién tipica— no consiste en buscar su significado en el
diccionario, sino en darla, ofrecerla al otro como compromiso con lo que
afirmo. Tampoco es habitual emitir enunciados —otra formaciéon—,
respecto de los cuales hubiera que evaluar su forma légica para después

®  Prescindo en esta ocasion de su recorrido por la Modernidad, pues ameritaria un

articulo exclusivo su tratamiento de Humboldt y, antes que él, su recuperacion de
Nicolds de Cusa como transicion entre épocas.
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procurar un emparejamiento con el estado de cosas que pretende
describir, sino que lo comun es dialogar con otros sobre asuntos que nos
“arrastran”, que nos muestran rebasados en nuestro opinar (Gadamer
1992: 181-194). Asi, no es que debamos ignorar artificialmente nues-
tra posicion inicial, o modo efectivo en que se nos aparecen las cosas
seglin nuestra subjetividad; al contrario, no habria otro modo de entrar
en didlogo. Pero si hemos logrado transcurrir en €1, las perspectivas de
los hablantes se relativizan; y no porque se consolidan como puntos
de vista o perspectivas, sino porque ambas quedan modificadas segin
el asunto comun dispuesto por el didlogo, que acontece conforme los
hablantes se dispongan a hablar de algo y no de si mismos.'°

Las consecuencias para tematizar la diversidad son destacables. Ante
todo porque se trata de la manifestacién de un modo de ser tipico de la
humanidad, en que se expresa su relacion libre del entorno y, a la vez, se
descubre teniendo un mundo: “porque el hombre estd capacitado para
elevarse siempre por encima de su entorno casual, y porque su hablar
hace hablar al mundo, estd dada desde el principio su libertad para un
ejercicio variado de su capacidad lingiifstica” (Gadamer 1975: 533).
Pero esto, que podria derivar en un perspectivismo de acepciones de
mundo, es conducido por Gadamer gracias a su defensa del didlogo en
una caracterizacion productiva de la lingiiisticidad de la comprension,
pues lo que ocurre en este proceso es una relacion con el mundo orien-
tada por el asunto, el cual, a su vez, s6lo queda exhibido por y con el
intercambio de preguntas y respuestas que dispone el didlogo.

En Gende (2006), objeto las criticas de Cristina Lafont en La razon como lenguaje,
quien sostiene que la posiciéon de Gadamer no puede evitar el relativismo tipico del
giro lingiiistico de corte alemdn, por el cardcter irrebasable otorgado al lenguaje,
que volverfa irrevisable la configuracién del mundo de la vida al que pertenecen
los hablantes. Mi evaluacion al respecto es que, al contrario, el modelo del didlogo
asi presentado es condicion de la transformacién de perspectivas y bisqueda de
lo comun, que nunca se respalda en una anterioridad del mundo dado, sino en el
mundo por venir. Admito que puede reprochdrsele a esto adoptar cierto estilo de
desiderdtum; de hecho, el mismo Gadamer ha tenido que salir al cruce de las ob-
jeciones de Derrida ante su postulado de una buena voluntad por parte de aquellos
que dialogan. Pero también al revés, no es inusual tener la experiencia de haber
transcurrido en didlogo; es mds, forma parte de nuestra habitualidad en més oca-
siones de lo que suponemos.
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En el caso de la obra de Paul Ricoeur, como adelanté, su aporte her-
menéutico sobre el lenguaje ocurre como resultado de transitar un largo
camino (para tomar prestada su terminologia) de asimilacién y con-
frontacidn con las ciencias del lenguaje, en especial la escuela estruc-
turalista; a diferencia de lo que ocurriria en la obra de Gadamer, quien
al igual que su maestro, Heidegger, habria tomado un camino corto
para llegar a sus conclusiones. Sospecho que la decision epistémica de
Ricoeur, respecto a no expedirse sobre un asunto sin haber recorrido
previamente el discurso de la ciencia, lo lleva a establecer distinciones
conceptuales de las que podemos obtener mejores rendimientos para el
asunto que nos ocupa. En especial, el desafio de la semiologia, con su
postulado de inmanencia lingiiistica lo pone en situacién de establecer
claras diferencias entre oralidad y escritura, entre didlogo y lectura, en-
tre procesos de lingtiisticidad de los copresentes ante la situacién “cara
acara” y procesos de lingiiisticidad de los ausentes, ante la recepcion de
un texto, debido a la triple ausencia del autor, contexto de produccion
y auditorio original.

La descripcién del lector como aquel intérprete que se transforma
ante el texto, que se refigura en su mundo de lector en un acto de apropia-
cién del mundo desplegado por el texto, para cuyo logro requiere como
condicién la desapropiaciéon de su voluntad de persistir como intérprete
que impone sus claves y deseos, en sintesis, que elige “perderse para
encontrarse”, sdlo se entiende si abandonamos metaforas insuficientes,
como la del lector que escucha y/o dialoga con el texto. La tarea del lec-
tor, su actividad, realiza un acontecimiento de sentido, que ya no es el
de su autor, pero tampoco es el de su satisfaccién como receptor mds o
menos competente que sale a buscar en los textos la confirmacién de sus
supuestos previos. El texto, desde su silencio, opone resistencias, estd
configurado como artefacto lingiifstico inmanente y estructurado y, a la
vez, ha sido elaborado, por lo cual le antecede un mundo prefigurado res-
pecto del cual es una respuesta posible. Pero insisto, no habla, por lo cual
impide entrar en didlogo con él y s6lo habilita a leerlo. Y en ocasiones la
lectura depende de una resistencia previa, tal vez la mds radical de todas
y que exige entonces una vuelta de si sobre la lengua: la traduccion.

Me interesa, para finalizar, sefialar brevemente la presentacion de
Ricoeur de la actividad traductora, como situacidn practica, para cuyo
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examen, si bien retoma sus hallazgos en teoria de la interpretacion, re-
percute especialmente en una reflexiéon de la lengua sobre si misma,
reflexion producida como resultado de un trabajo. Trabajo que, a su vez,
denomina de duelo y de recuerdo, pero trabajo al fin, es decir, punto
de llegada provisorio, gracias a la elaboracion lingiiistica que trata con
los registros de las lenguas y desde la ambicién del traslado (Ricoeur
2004: cap. 1).

Si bien es cierto que, a juicio de Ricoeur, el traductor sufre la tension
entre dos extremos que lo reclaman: el de su propia lengua, con la cual
tiende a la identidad totalitaria y que lo lleva a sacralizarla para impo-
nerla a las otras; y el de la lengua del texto que tiene ante si, que se im-
pone como una resistencia infranqueable ante la que prevalece el fan-
tasma de lo intraducible, no obstante, asume como hecho incontestable
que siempre hubo traductores, poliglotas, bilingiies. Esta constatacion
tan simple de una préctica lingiiistica —entre personas que hablan entre
si, a pesar de ser hablantes nativos de lenguas distintas y entre personas
y textos que se esfuerzan por verter en su idioma— deberia inhabilitar,
sugiere, la claudicacién ante la lengua del otro, pero también la pre-
tension idealizada y abstracta de salir a buscar tanto la lengua perfecta
como la lengua de origen a partir de las cuales regimentar la diversidad
de idiomas.

La traduccién es un proceso de realizacién lingiiistico que, por su-
puesto, trabaja a partir de los productos, es decir, de las lenguas consti-
tuidas como tales, pero que, entendida como tarea entre lenguas, desde
la actividad de un intérprete que asume el desafio de verter un texto
singular en otro, igual, pero distinto, supera la tan mentada incomunica-
cién que solo en abstracto se presenta como infranqueable. De alli que
Ricoeur sostenga que la experiencia de traducir no pugna entre preten-
siones de verdad y de error, sino de fidelidad y traicién. Y no porque su
hermenéutica no esté orientada a satisfacer las pretensiones cognitivas
de verdad; al contrario, buena parte de sus esfuerzos tedricos ambicio-
nan expandirlas hasta abarcar procedimientos discursivos que una tra-
dicién muy literalista ligada a exigencias empiristas se las han negado;
por ejemplo, el enunciado metafdrico. Sino porque redescrito el asunto
como experiencia lingiiistica del entendimiento, debe vérselas con lo
que de esfuerzo, sufrimiento y frustracién conlleva; también de logro y
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satisfaccién, por supuesto. Pero es una experiencia de lo provisorio, no
de la certeza, y asi, entonces, de una tarea inacabable.

A modo de cierre

Para concluir, estos tltimos enfoques nos ofrecen resultados importan-
tes para ver en la diversidad una condicion de gran fertilidad heuristica
y no un problema a resolver. La diversidad lingiifstica no consiste en
una variedad de moldes a partir de los cuales debamos interrogarnos
si superarlos via el universalismo de una lengua abstracta o via el re-
lativismo de una histdrica y socialmente constituida. No hay nada que
superar, pues no se trata de un asunto entre sistemas mas o menos es-
tructurados, hipo o hipercodificados. La relacién, trabajosa, por cierto,
a menudo frustrada y en ocasiones gozosa, se da entre personas que
hablan entre si o personas que leen textos. Y en ambos procesos lo que
se procura es comprender y comprenderse, ante el texto, ante el otro y
en relacioén con el mundo.

Elegi ilustrar en ambos procesos hermenéuticos lo que exhiben como
principios distintivos: la necesidad de inconsciencia lingiiistica en uno
como situacion para el didlogo, y al revés, la vuelta reflexiva sobre si
de una lengua, como resultado del acto de traduccion de una obra sin-
gular. ; A qué viene presentarlos en estos extremos? Me interesa sugerir
que de todos modos, en ambos, la diversidad invita a la formacién, a la
transformacion de las perspectivas, incluso y tal vez en principio, de
la misma lengua sobre si misma. La experiencia lingiiistica de fondo
que se vive desde cada lengua en acto, en cada instancia de discurso,
siempre con otros y en relacion con el mundo, es la posibilidad de decir
—¢(lo mismo?—, siempre, de otro modo.
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Kaddish, Sinfonia niim. 3
Kaddish, Symphony No. 3

LEONARD BERNSTEIN

Introducciodn, traduccién y notas de Adriana Menassé
Introduction, Translation and Notes by Adriana Menassé

RESuMEN: Primera traduccion al espafiol, acreditada por la Leonard Bernstein Office,
Inc., del recitativo que estructura la Tercera sinfonia de Bernstein 1llamado “Kaddish”.
El kaddish es uno de los rezos mds entrafiables de la tradicion judia, una oracién por
los muertos donde curiosamente no hay referencia a la muerte, sino a la gloria de Dios.
En el texto de Bernstein, sin embargo, el doliente se dirige a Dios y lo confronta con
dureza, pero tal querella le permite reencontrarse y reconciliarse con El, exigirle, asi,
un nuevo pacto.

Ademds de la traduccidn, se ofrece una lectura filoséfica que aborda las resonancias
de significado implicitas en el texto del Orador y que dan cuenta, sin duda, del gran
poder emotivo de la obra.

ABSTRACT: This is the first translation into Spanish, acknowledged and credited by the
Leonard Bernstein Office, Inc., of the Speaker’s part—the prayer form running through-
out Bernstein’s Third Symphony called Kaddish. Kaddish is the most heartfelt prayer in
the Jewish tradition, a prayer for the dead where no reference is made to death itself but
to the glory of God. In Bernstein’s version, however, the Speaker confronts God harshly
but only to reassert the bond between them and demand a new covenant.

Accompanying the translation, I offer a reflective reading of the echoes with which
the words are infused and which account for the text’s emotional power.

PALABRAS cLAVE: orador, Dios, confrontacion, pacto.

Keyworbps: prayer, God, confrontation, harmony, covenant.
REeciBIDO: 9 de marzo de 2017 ¢ Aceptapo: 21 de junio de 2017
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Introduccion de la traductora

El Dios de Bernstein y el Dios de Job

“Kaddish”, el titulo que da nombre a esta tercera sinfonia de Leonard
Bernstein, remite a uno de los rezos mds solemnes del rito judio: la
oracion para los muertos. Aunque sus lineas se recitan en distintos mo-
mentos de la liturgia e incluso entre sus partes, cobra todo el peso de su
significado como oracién del doliente por sus seres queridos, y asi se
le reconoce normalmente. Se ha sefialado, con razén, que esta oratoria
luctuosa no menciona nunca la muerte, sino la gloria de Dios. Se dice
kaddish para que, en medio del dolor de una pérdida, tengamos presen-
te la grandeza de la vida y encontremos consuelo en ese recordatorio.
“Yitgaddal veyitqaddask shmeh rabba”. “Sea Su gran nombre exaltado
y santificado/en el mundo que Ha creado segin Su voluntad [...]”.

El kaddish es un rezo en arameo; como algunos otros de la tradicién
judia, ha de recitarse siempre en colectivo, es decir, requiere diez hom-
bres (un minyan) para poder decirlo o, en ocasiones, cantarlo. Asi, por
definicidn, una oracion solitaria no es un kaddish. Sin embargo, por la
intensidad del sentimiento que emerge en los momentos mas vulnera-
bles como es el de una pérdida hondamente sentida, existen variaciones
de este rezo que abren la posibilidad de una conexién personal y directa
con Dios. El kaddish lo recitan los hijos por los padres, los esposos por
sus conyuges, los hermanos entre si o los padres por sus hijos. Pero
cualquier miembro de la comunidad puede decirlo —ha de decirlo—
por aquel que no tiene quién le rece.

Es probable que Leonard Bernstein tuviera en mente esta forma
de la oracién (kaddish yahid o kaddish individual) cuando escribi6
la parte recitada de su sinfonia: es mas un estado de concentracion
dialdgica que un kaddish en sentido estricto, pero la voz del Orador, la
linea temadtica y narrativa que propiamente estructura la pieza musical,
contiene evocaciones del Libro de Job. Se trata de una conversacion con
Dios, o digamos de una confrontacidn directa con el Altisimo: en medio
de la musica, del solo de la soprano y los coros de nifios que repiten las
bendiciones y las alabanzas del rezo, el hombre solitario en su dolor se
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pregunta y se indigna contra Dios por el sufrimiento y la injusticia del
mundo. Como se sabe, Bernstein le dedico su Sinfonia niim. 3 a John F.
Kennedy, tras el impacto que le produjo su asesinato poco antes de que
se estrenara la obra en 1963.! El texto, sin embargo, remite, aunque no
de manera explicita, al impensable horror del Holocausto, y a las tantas
y tantas victimas de la crueldad y la necedad humanas.

Asi lo entiende y asi lo expresa Samuel Pisar cuando el mismo Ber-
nstein, su amigo, le pide que enriquezca su texto con el suyo —testigo
como era del Espanto— con la fuerza de su experiencia, de su didlogo
y su imprecacién a Dios, después de haber sobrevivido a Auschwitz,
Sachsenhausen y Dachau. Y en verdad el texto de Pisar enfrenta a Dios
con lo innombrable, y aunque no deja de tener momentos estremece-
dores (cuando confiesa, por ejemplo, la imposibilidad de afirmar Su
gloria en medio de aquella destruccion sistemadtica y atroz), el texto de
Bernstein parece animado por una intuicién teolégica més penetrante y
luminosa.?

El tono en que habla el Orador en la Sinfonia niim. 3 de Bernstein
expresa de manera ejemplar la modalidad del didlogo con Dios que en
la tradicién judia toma una forma caracteristica. Es un didlogo muy
intimo, que en ciertos casos hasta podria parecer descomedido; una con-
versacion de viejos amigos, tan queridos que admite reproches y cues-
tionamientos, incluso vehementes, pero sélo para volver a establecer
el puente de amor que reclama la verdadera cercania. En este caso, la

! Cf. https://leonardbernstein.com/about/humanitarian/an-artists-response-to-violence;
consultado por ultima vez el 26 de mayo de 2017.

S

Segtin fuentes cercanas a la familia, poco antes de su muerte Bernstein pidi6 a
su amigo Samuel Pisar, sobreviviente del Holocausto, que hiciera un texto donde
incluyera su propia terrible experiencia en el didlogo desesperado que entonces
estableciera con Dios, y que serviria para darle cuerpo a la voz del Orador. El texto
de Pisar se incluy6 en la Sinfonia y, por lo general, él recitaba esa parte. Sin embar-
go, a la muerte de Pisar, se vuelve al texto original. Gracias a una tia francesa que
lo rescatd y lo llevé a Paris y luego a Australia, Samuel Pisar retomé sus estudios
y eventualmente viajé a Estados Unidos. Allf se convirti6 en un reconocido aboga-
do, en asesor econdmico del gobierno de Kennedy y en comprometido colaborador
de la Unesco para cuestiones de educacion. Pisar escribié un par de libros que le
merecieron reconocimientos, entre los que destaca Of Blood and Hope, traducido
al espafiol como La sangre de la esperanza. Cf. www.unesco.org/fileadmin/MUL-
TIMEDIA/HQ/ERI/pdf/S Pisar-Biography.pdf; consultado por tdltima vez el 26 de
mayo de 2017.
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alabanza del rezo se contrapuntea con la voz del Orador que, un poco a
la manera de Job, confronta a Dios y le requiere por el gran sufrimiento
que ha de padecer el ser humano. A diferencia de Job, sin embargo,
Dios no responde ni aparece. O digamos, aparece tan sélo en la inque-
brantable voluntad del hombre de renovar el pacto, de renovar el pacto
de confianza que los uniera, de establecer, asi, un nuevo pacto. No son
los viejos patriarcas los que se dirigen a Dios ahora: es el hombre del si-
¢glo xx, desencantado, que ha debido atravesar el infierno y sabe que no
puede esperar salvaciones mégicas. Como dice el propio Bernstein, el
nuevo pacto que el Orador le ofrece, que le exige, a Dios, no se plantea
desde la inocencia del nifio pequefio y desvalido que ve en su padre la
fuente de proteccién y vida, sino de otro modo, desde el reconocimiento
de una dependencia mutua, y, por lo tanto, de la atadura que los consti-
tuye a ambos. “Sufrimos y nos recreamos uno al otro”, dice el Orador
en el tope de su potencia expresiva; “sufrimos y nos recreamos uno al
otro”, punto culminante, si no de la musica, si de la lirica en una apuesta
que es compromiso y esperanza.

Pero, ;por qué habria el ser humano de renovar el pacto después de
toda una historia de crueldad e insensatez, donde el Altisimo no pare-
ce haber tenido ninguna participacién a favor de victimas inocentes?
(Por qué renovar un pacto roto, atravesado de incomprension, traicién
mutua, impiedad y escepticismo? El texto se refiere, sin duda, al pacto
que establece Dios con Israel, un Israel que en cierto nivel remite a un
pueblo especifico, pero que, sobre todo, representa a la humanidad en
su conjunto. ;En qué consiste dicho “pacto”, por cierto?, ;de qué esta
hecho? Le pregunta a Dios el Orador: “;Por qué has ocultado tu arco
iris/Ese bonito lazo que atabas a Tu dedo/Para acordarte de no olvidar
nunca Tu promesa?”

El pacto de Israel con Dios es aquel en que Israel (el ser humano)
se obliga a obedecer los mandamientos. Mandamientos de justicia y de
paz, de amor al préjimo y cuidado del huérfano y la viuda. ;A cambio
de qué? A cambio de la “proteccion de Dios”, es decir, de la confianza
que establece entre nosotros, de la paz misma y la armonia que provie-
nen de dicho cumplimiento. Si se cumplen los mandamientos reina la
paz, si se rompen sobrevienen la injusticia, la dureza y la apatia. Enton-
ces la vida muestra la mueca de su vacio.
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Pero también sabemos que la creacion y la grandeza de Dios exceden
la relacién de Dios con la criatura humana; la creacion es mas grande
que la constitucidn ética de la vida humana, si bien la contiene. La mag-
nificencia del mundo es inconmensurable con el sufrimiento del hom-
bre, como mostrara desde antiguo el mismo Libro de Job. Por tanto, la
proteccién de Dios no estd garantizada; estd apenas presupuesta, suge-
rida. El mandamiento ha de servirnos a nosotros y sélo indirectamente
a El, en la medida en que nos permite sostener el amor en el mundo,
sostener la confianza que hace la vida digna y hermosa, merecedora de
nuestro agradecimiento y alabanza. El pacto —el mandato de sostener
el orden ético en el que acontece la vida humana— es el asentimiento al
que otorgamos nuestra lealtad, en el que nos jugamos una fe primaveral
y una alegria de base. “El universo se sostiene sobre un hombre justo”,
dice el Talmud.? Sostener con nuestros actos, dia a dia, el pacto de hu-
manidad, generosidad y escucha; sostenerlo en las pequefas cosas, los
pequeiios gestos de responsabilidad y desprendimiento es acaso todo lo
que podemos hacer, todo lo que nos corresponde hacer en nuestro viaje.
Pero es al mismo tiempo una enormidad, la enormidad del lazo que nos
hace humanos y que continuamente renovamos o destruimos.

El llamado de la Altura, dice Emmanuel Levinas, el llamado del Otro
que se presenta a mi como un rostro desnudo, instituye el vinculo a par-
tir del cual el lenguaje sobreviene como respuesta: “Aqui estoy”.* En
el lenguaje biblico Abraham e Isafas responden “heme aqui”. “Heme
aqui” representa la disposicion de hospitalidad anterior al didlogo, an-
terior a toda peticion explicita, porque es la que inaugura la posibilidad
misma de comprendernos. Este vinculo “pre-originario”, dice Levinas,
puesto que estd antes de todo principio, articula simultdneamente la re-
lacién con nuestros préjimos y con eso que, como dice Gilberto Owen,

Sobre treinta y seis hombres justos se sostiene el mundo segtin el Talmud, pero
cada uno de nosotros lo sostiene igualmente y ayuda a recrearlo con actos de amor
y compasion. O lo destruye a través de la impiedad y la dureza de corazén. Cf.
Sanhedrin 97b, Suca 45b, “sobre los Tzadikim Nistarim”.

Esta vision levianasiana, es decir, que en el rostro de mi préjimo se manifiesta la
exigencia de responsabilidad de donde nace la ética, recorre el pensamiento del
autor como su leit-motif. Puede encontrarse en su obra mas acabada, Totalidad e
infinito, pero se encuentra igualmente en Etica e infinito, De Dios que viene a la
idea, De otro modo que ser 'y, de hecho, a lo largo de toda su produccién.
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“por comodidad llamamos simplemente Dios”.> El imperativo que bro-
ta de la fractura desde la que me habla mi préjimo, no es mera compa-
sién ni apela a la misericordia; es, ante todo, una exigencia, el apremio
que nace de su desvalimiento y que al llegar a mi como exhortacién,
inaugura para ambos el orden del sentido. Criatura, semejanza de Dios, el
ser humano entra en contacto con la Altura, a través de sus semejantes.
Y sdlo alcanza a estrechar a sus semejantes bajo el abrigo de Dios. Dios
habita el espacio en que nos encontramos.

Acaso sea esta la intuicién mds radical del texto de Bernstein, la
dependencia mutua y mutua determinacién de Dios y el Hombre. El ser
humano se constituye en su vocacion de amor y de sentido; en su bus-
queda de la bondad y la justicia, en su apertura al otro, pues esa apertura
misma es el puente que establece con la trascendencia, es su apuesta
ciega por la belleza del mundo. La vida cobra sentido humano como
despliegue de dicha vocacidn. “Dios” no ocurre como objetividad ajena
al didlogo; tampoco es una mera invencién del sujeto. Es la relacion la
que lo revela; es la dimension del amor y la inocencia, de la gratitud y el
deseo de justeza y armonia, donde la presencia divina se manifiesta en
su gracia. Renovar el pacto es volver a confiar. Es estar dispuesto, como
el santo Job, a aceptar la grandeza del mundo y su misterio, incluso por
encima del dolor o el sinsentido. Y volver a amar, y volver a regocijarse
y a ofrecer su adhesién a lo que nos guia y nos sostiene.

Recrear el vinculo; ya no es sélo el hombre el que confia en Dios,
sino Dios el que es conminado a confiar en el hombre, a creer que éste
serd capaz de llevar adelante la tarea conjunta de “completar la crea-
cién” llenando el mundo con buenas acciones, con su amor y su anhelo
de equidad, y el deseo de suavizar en su alma las costras de rigidez o
resentimiento para volver a bendecir y agradecer.

Es ésta, me parece, la apuesta de Bernstein, la propuesta de su mag-
nifico Orador, el hombre que en la intimidad de su rezo se dirige al
Altisimo como a un Padre amoroso pero falible, un Maestro luminoso
y vulnerable de quien toma su fuerza y a quien recurre como guia. Cree
en mi, le ruega, cree en mi. Cree en mi pues en esa fe me veo y en ella
me hago digno de nuestro lazo.

De su poema “Teologias”, publicado en su libro Linea en 1930.
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Y digamos entonces amén, que asi sea.

Presento aqui la traduccién del texto del Orador; éste se va inter-
calando a lo largo de la Sinfonia con base en las distintas partes del
rezo. La traduccién tiene su centro en el tono intimo de la conversacion
directa y cercana con Dios que permea el vinculo de la relacion con el
Altisimo en la tradicion rabinica. He intentado conservar la sencillez
y la emotividad de dicho lazo, manteniendo, al mismo tiempo, el tono
littirgico de la plegaria y aun la altura filoséfica de la confrontacion.
Como se verd, el rezo y su tono laudatorio se van entrecruzando y por
momentos contrapunteando con el discurso del orador. He tratado de
mantener la forma directa, oral, de los versos en inglés, asi como mos-
trar con claridad la potencia afectiva de su propuesta teoldgica.



LEONARD BERNSTEIN

Kaddish, Sinfonia niim. 3

ORADOR:

INVOCACION
Padre mio, antiguo, venerado
Abandonado y triste Padre:
Engafiado y desmentido Rey del Universo:
Vieja Majestad irritada y marchita:
Quiero rezar.
Quiero decir kaddish.
Mi propio kaddish. Tal vez no haya nadie
Que pueda hacerlo después de mi.

Tengo tan poco tiempo, como sabes.

(He de morir en un minuto, en una hora?

(Hay tiempo, siquiera, de considerar el asunto?

Podria ser que en este lugar mismo, mientras cantamos,
Detengan nuestro paso de una vez por todas,

Nos corten de raiz en el acto de alabarte.

Pero mientras tenga aliento, por mds breve que sea,
Cantaré para Ti este dltimo kaddish,

Para mi y para todos estos a quien amo

En esta casa sagrada.
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Quiero rezar, y hay poco tiempo.
Y it"gadal v“yit Kadesh sh’me raba...

KADDISH 1
ENALTECIDO... Y SANTIFICADO... SEA EL GRAN NOMBRE... AMEN

CORO: (Traduccién. No se canta)
Enaltecido y santificado sea Su gran nombre, Amén
A lo ancho del mundo que ha creado segtn Su voluntad, Amén.
Y sea Su reino establecido
En el tiempo de tu vida y de tus dias
Y en los dias de todo el pueblo de Israel,
Cuanto antes, en el futuro cercano,
Y digamos Amén.

Y sea Su gran nombre bendito
Por siempre y para toda la eternidad.

Santificado y alabado, glorificado

Exaltado y elogiado, venerado

Y enaltecido y celebrado

Sea el nombre del Santo, bendito sea;

Aunque El esté mds all4 de todas las bendiciones
Himnos, alabanzas y consuelos

Que sean en el mundo proferidos,

Y digamos, Amén.

Séanos concedida paz del cielo

En abundancia, y vida para nosotros
Y para todo Israel;

Y digamos, Amén.

ORADOR:
jAmén! jAmén! ;Escuchaste eso, Padre?
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i“Sh’lama raba! Que paz en abundancia
Descienda sobre nosotros. Amén.

Gran Dios,

T que pones paz en las alturas

Que gobiernas los dias desde el principio de los tiempos,
Y dispones que la aurora conozca su sitio

Podrias, seguramente, causar y disponer

Una pizca de orden aqui abajo

En éste, nuestro azorado grano de polvo.

Y digamos otra vez: Amén.

11
DIN TORAH

ORADOR:
Con Amén en los labios me acerco
A tu presencia, Padre. No con temor,
Sino con cierta rabia reverente.
(No reconoces mi voz?
Soy la parte del Hombre que T4 hiciste
Para mostrar su veta eterna
Seguramente lo recuerdas, Padre —la parte
Que rechaza la muerte e insiste en tu amor.
Que adivina tu voz, que infiere tu gracia.
Y T siempre escuchaste mi llamado
Y Tu siempre respondiste
Con un arco-iris, un cuervo, una plaga, algo.
Pero ahora no veo nada. Esta vez no me muestras
Absolutamente nada.

(Me escuchas Padre? Bien sabes quien soy:

Tu imagen, ese obstinado reflejo de Ti

Que el Hombre ha destrozado, suprimido, desterrado.
Y ahora corre libre —libre para jugar
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Con su fuego recién descubierto, dvido de muerte,

De la voluptuosa, completa y absoluta muerte.

Sefior, Dios de los Ejércitos, jte llamo a rendir cuentas!
i Ta permitiste que esto sucediera, Rey de los Ejércitos!
i'Td con tu mand, tu columna de fuego!

(Pides que tenga fe? ;Donde estd la Tuya?

(Por qué has ocultado tu arco iris,

Ese bonito lazo que atabas a tu dedo

Para acordarte de no olvidar nunca tu promesa?

“Pues ved, he puesto mi arco entre las nubes

Y cuidaré de él que me sea recuerdo

Del pacto que he establecido para siempre...”
i'Tu pacto! {Tu contrato con el Hombre!

iDios de hojalata! ;Tu contrato es de hojalata!

Se abolla entre mis manos

Y qué es de la fe ahora —de la mia y de la tuya?

CORO: (Cadenza)
Amén, Amén, Amén...

ORADOR:
Perdéname, Padre. Deliraba con fiebre.
(Te lastimé? Perdéname.
Olvidé que también Tu eres vulnerable.
Pero fue tuyo el primer error, crear
Al hombre en tu imagen, débil
Falible. Dios querido, cémo debes sufrir,
Tan lejos, mirando con tristeza
Tu obra de dos piernas —fragil, insensata,
Mortal.
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KADDISH 2

ORADOR:
Padre afligido.
Si pudiera consolarte, tenerte en mi regazo
Arrullarte y mecerte hasta que duermas.

SOPRANO SOLO y CORO DE MUIJERES:
Enaltecido y santificado sea Su gran nombre, Amén
A lo ancho del mundo que ha creado segtin Su voluntad, Amén.
Y sea Su reino establecido
En el tiempo de tu vida y de tus dias
Y en los dias de todo el pueblo de Israel,
Cuanto antes, en el futuro cercano,
Y digamos Amén.

Y sea Su gran nombre bendito
Por siempre y para toda la eternidad.

Santificado y alabado y glorificado

Exaltado y elogiado y venerado

Y enaltecido y celebrado

Sea el nombre del Santo, bendito sea;

Aungue El esté mds alld de todas las bendiciones
Himnos, alabanzas y consuelos

Que sean en el mundo proferidos,

Y digamos, Amén.

Séanos concedida paz del cielo

En abundancia, y vida para nosotros
Y para todo Israel;

Y digamos, Amén.

El, que hace paz en las Alturas,
Haga paz para nosotros

Y para todo Israel;

Y digamos, Amén.
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ORADOR:
Descansa Padre mio. Duerme, suena.
Déjame inventar tu suefio, sonarlo
Contigo, lo més dulcemente que pueda.
Y quizés en suefios ayudarte
A recrear tu imagen, y a amarla de nuevo.

1
SCHERZO

ORADOR:
Te llevaré a tu estrella favorita
El mundo maés digno de tu obra
Y tomados de la mano, veremos con asombro
Los mecanismos de la perfeccién.

Este es tu Reino Celestial, Padre,

Tal como lo planeaste.

Todo cliché inmortal en su lugar.

Los corderos retozan. El trigo se eleva.

Los rayos del sol bailan. Algo estd mal.

La luz: sin brillo. El aire: estéril.

(Sabes qué falta? No hay nada que sofiar.

No hay addénde ir. Nada que saber.

Y éstas, criaturas de tu Reino,

Esta gente sonriente, serena, insensible

(Han sido igualmente creadas a tu imagen?
T eres serenidad, pero también furia.

Lo sé, he debido sufrirla.

Eres esperanza, pero también arrepentimiento.
Lo sé. De mi te has arrepentido.

Pero no éstos —los perfectos:

Ellos estdn mas alld del arrepentimiento, o la esperanza.
No existen, Padre, ni siquiera

En los afios-luz de nuestro suefio.
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jDéjame ensefarte ahora un suefio que no olvides!
Regresa conmigo a la Estrella del Arrepentimiento:
Regresa Padre, a donde el suefio es verdadero,

Y el dolor es posible —tan posible

Que tendrds que creerlo. Y en el dolor
Reconocerds tu imagen finalmente.

jAhora contempla mi Reino en la Tierra!

i Verdaderos prodigios! jMaravillas auténticas!
iDeslumbrantes milagros!

iMira, una zarza ardiente!

iMira, una rueda de fuego!

iUn carnero! {Una roca! ;La golpeo? jMira!
jBrota el agua a borbotones! ;Y yo lo hice!

i Yo estoy creando este suefio! ; Por fin
Creerds?

Te tengo, Padre, encerrado en mi suefio,

Y deberds quedarte hasta la dltima escena...
jAnda! jLevanta la mirada! jEn lo alto! ;Qué ves?
Un arcofris, que he creado para Ti

iMi promesa, mi pacto!

Miralo Padre: {Cree en él! Cree en él!
Contempla mi arcoiris y repite conmigo:
iENALTECIDO... Y SANTIFICADO... SEA
EL GRAN NOMBRE DEL HOMBRE!

Los colores de mi arcoiris te deslumbran Padre,
Y lastiman tus ojos, ya lo sé.

Pero no los cierres ahora. No mires a otra parte.
Mira. ; Ves qué sencillo y sereno

Se vuelve todo cuando crees?

iCree, Padre mio!

iCree!
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KADDISH 3

CORO DE NINOS:
Yit’gadal v’yit Kadesh sh’me raba, amen.
(Enaltecido y santificado sea Su gran nombre. Amén)

ORADOR:
No despiertes atin. Por mas grande que sea tu dolor,
Yo te ayudaré a soportarlo.

Ah Dios, cree. Cree en mi

Y veras el Reino Celestial

En la Tierra, tal como lo planeaste.
Cree en mi... cree en mi...

Ve cdmo mi arcoiris ilumina la escena
Las voces de tus hijos claman
De uno a otro extremo entonando alabanzas.

CORO DE NINOS:
A lo ancho del mundo que ha creado segiin su voluntad, Amén.
Y sea su reino establecido
En el tiempo de tu vida y en tus dias
Y en los dias de todo el pueblo de Israel,
Cuanto antes, en el futuro cercano,
Y digamos Amén.

ORADOR:

El arcoiris se esfuma. Nuestro suefio se acaba.
Debemos despertar ahora; y la mafiana es fria.

FINALE

ORADOR:
La mafiana es helada, pero la mafana asoma.



Bernstein / Kaddish 255

Padre, hemos ganado otro dia.

Hemos sofiado nuestro kaddish y amanecimos con vida.
Buenos dias, Padre. Podemos todavia ser inmortales,
Tu y yo, unidos por nuestro arcoiris.

Ese es nuestro pacto, y honrarlo

Es nuestra honra... no exactamente el pacto

Que acordamos hace tanto,

En el tiempo de ese otro, arcofiris primero

Pero entonces yo era sélo tu pequeiio hijo indefenso
Abrazado a tu cuerpo, y que sin ti moria.

Ambos hemos crecido, Tt y yo.

No estoy triste y Td no debes estar triste.

Desarruga tu cefio; miranos de nuevo con ternura

A mi, a nosotros, a todos estos nifios

De Dios en esta casa sagrada.

Y nosotros también te miraremos con ternura.

Ah, Padre mio, Rey de la Luz

Amada Majestad: jmi ser, mi imagen!

Somos uno solo después de todo, Td y Yo;

Juntos sufrimos, existimos juntos.

Y por siempre nos recrearemos uno al otro.

iNos recrearemos uno al otro!

iSufrimos y recrearemos uno al otro!

SOPRANO SOLO, CORO DE NINOS Y CORO:
Sea su nombre bendito
Por siempre y para toda la eternidad

Santificado y alabado y glorificado

Exaltado y elogiado y venerado

Y enaltecido y celebrado

Sea el nombre del Santo, bendito sea;

Aunque El esté mds all4 de todas las bendiciones
Himnos, alabanzas y consuelos

Que sean en el mundo proferidos,

Y digamos, Amén.
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Séanos concedida paz del cielo

En abundancia, y vida para nosotros
Y para todo Israel;

Y digamos, Amén.

El que hace paz en las Alturas
Haga paz para nosotros

Y para todo Israel;

Y digamos, Amén.
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Manuel Lavaniegos (2016). Horizontes contempordneos de la
hermenéutica de la religion. México, Universidad Nacional Au-
tonoma de México/Instituto de Investigaciones Filoldgicas.

El libro que hoy resefiamos es una obra esperada entre los miembros de
una comunidad que considera que el estudio de lo religioso es un hilo
central del quehacer filosdfico. Una obra monumental, rica, aguda y,
por lo mismo, relevante para el estudio del drama humano.

Es un texto para adentrarse en el complejo entramado de anélisis
contemporaneos que ha merecido el estudio de lo que circunscribe y
compone el denominado fendmeno religioso. Es un amplio recorrido
por los principales problemas que conforman esta red tedrica; es un
seguimiento detenido, paciente y esclarecedor de las interpretaciones
que se han hecho alrededor de una de las mds definitivas experiencias
humanas como lo es el vinculo con lo numinoso.

El autor observa la condicion negativa que sostiene nuestra acade-
mia en relacién con estas inquietudes vitales y por lo mismo propias
de la Filosofia y demds ciencias humanas. Esta condicién ha llevado a
la discriminacion del estudio y analisis de los elementos propios de la
religiosidad y se muestra paradéjica cuando se advierte que el quehacer
filos6fico no puede eludirla, pues, en gran parte, debe a las grandes
narrativas religiosas el nucleo de sus reflexiones: es indudable que la
religiosidad es una dimension constitutiva del hombre.

A la luz de la investigacién contempordnea —sefiala Lavaniegos—, a la
inversa de lo que pensaban la Ilustracién y el Positivismo, el fendmeno reli-
kY

gioso se revela, cada vez mds, no como una etapa “pre-logica”, “primitiva”
o “irracional”, mero ciimulo de supersticiones y dispositivo ideoldgico al

259



260 Interpretatio, 3.1, 2018, pp. 259-264

servicio del poder, “superable histéricamente” por el progreso de la men-
talidad cientifico-racional [...] sino como una manifestacién persistente en
todas las épocas, inclusive, como una dimensién constitutiva, no prescindi-
ble, estructural o transhistorica del complejo antropolégico-histérico (14).

El recorrido resulta asequible gracias al cuidado que Lavaniegos ha
puesto en su ordenacion y presentacion, por la gufa licida y comprome-
tida con su lector; alcanzando uno de los propdsitos de la investigacion:
servir de puente para encaminar a los interesados en el tema religioso
a adentrarse en el tupido bosque de las categorias y conceptos con que
va dando cuenta de la multiplicidad de elementos que el estudio del fe-
némeno ha generado. Cabe destacar lo poderoso del soporte tedrico al
que el libro invita, poniendo en didlogo ideas y perspectivas decisivas
para el estudio de la hermenéutica contemporédnea. Sefiala el autor:

Las propuestas contempordneas de realizar una hermeneusis de los proce-
sos religiosos no estan haciendo otra cosa que tratar de restituir y profundi-
zar en una direccidn critica, histérica y transhistérica, aquella consistencia
originaria de la hermeneia o exeghesis necesaria e inherente a toda activi-
dad religiosa que intenta comprender los signos o textos sagrados “como
si un velo se interpusiese a su comprension” [...] actualizando siempre,
de manera renovada, la interpretacion para alcanzar el sentido y el valor de
sus simbolos primordiales, para iluminar las situaciones vitales conflictivas,
sujetas a las vicisitudes histdricas, contingentes o caotizantes que enfrenta
el Homo religiosus y que lo impulsan, continuamente, a tener que variar o
re-interpretar los cdnones de su tradicion (15-16).

El libro tiene como propdsito central seguir el “cauce hermenéuti-
co” conformado por siete autores fundamentales: Eliade, Ricoeur, Du-
rand, Ortiz-Osés, Trias, Duch y Beuchot. Este “cauce” representa los
horizontes contempordneos mds significativos para pensar el conflic-
tivo espacio de la religiosidad contemporédnea, poniendo el acento en
la perspectiva iberoamericana. Asi, el autor realiza un recorrido por lo
que denomina el “actual cauce hermenéutico”, conformado por los siete
autores seleccionados, para formar, con sus categorias y conceptos, una
red tedrica que le permita dar cuenta de las peculiaridades propias del
fendmeno y, a la vez, ir mds alla, ofreciendo sus propias reflexiones y
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sintesis. Hay hilos conductores que guian la reflexion sobre categorias
que por su misma naturaleza son imprecisas y corresponden a la centra-
lidad del fenémeno, como el simbolo y el mito.

La obra estd estructurada a partir de tres horizontes problemaéticos
que el autor considera fundamentales para plantear la hermenéutica de
la experiencia religiosa. Asi, el texto queda articulado en tres capitulos,
acompanado de tres prolegémenos. Los capitulos son:

I. Hermenéutica de la imagen religiosa: Gilbert Durand, Mauricio
Beuchot y Lluis Duch.
II. Hermenéutica del simbolo, el mito y la religién: Mircea Eliade y
Paul Ricoeur.
III. Hermenéutica, historicidad y crisis de la religiosidad: Andrés Ortiz-
Osés y Eugenio Trias.

Los tres prolegémenos son:

I. Simbolo, religiosidad y hermenéutica, sus entrelazamientos.
II. Mythos y Logos.
III. Hermenéutica del Sentido de los avatares mitico/religiosos y Pos-
modernidad.

Se puede apreciar que en cada capitulo hay una invitacion al estudio
y profundizacién de la importancia fundamental e ineludible del sim-
bolo, del mito, del ritual en la vida humana y su desarrollo cultural; una
invitacién a abrevar en la siempre inacabada comprension del papel
medular de la simbolizacién para hacernos hombres.

La peculiaridad del texto reside en la “cuidadosa seleccién de los
aportes de la hermenéutica de la religion”, estableciendo analogias y
puntos de fusién entre los distintos proyectos de los autores mencio-
nados (519). Tarea propia de la obra, ya que no ha sido realizada por
ningun otro estudio que, como éste, trate de vincular los efectos que
en materia religiosa ha provocado el llamado giro hermenéutico sobre
el pensamiento humanistico iberoamericano. La revision elaborada por
Lavaniegos le permite establecer la convergencia de las siete perspec-
tivas en el “cauce” comin de la denominada por Durand “recurrencia
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hermética”. Esto es, en el sentido mitogenético de la plural vertiente
espiritual contempordnea auspiciada por Hermes [...] Cauce hermético,
precisa el autor, que pone el punto de mira en la dimension religiosa, res-
tituyendo a lhermeutike tékne como arte de la transmisién, mediacion e
interpretacion de los mensajes, de los textos, a su originaria funcién de
comprension (520).

Esta vertiente hermético-hermenéutica se ha filtrado por los inters-
ticios del paradigma dominante y su racionalidad instrumental tec-
no-cientifica, afirmandose como una contrapropuesta de comprension
integral, unitiva, frente a los efectos devastadores de la globalizacion
civilizatoria que se expande como una amnesia sobre la memoria de la
humanidad y que se expresa en una crisis del lenguaje, en la incapaci-
dad de nombrar y emplabrar la realidad (Duch).

En el conjunto de las corrientes expuestas, emerge una orientacion
filoséfica capaz de pensar a partir del enigma originario del simbolo y el
mito (Ricoeur). Antidoto, para Lavaniegos, de la arrogante pretension
de “autofundacion” de la especulacion filoséfica, despectiva y aleja-
da de los lenguajes de la vida. Orientacién filosofica que se muestra
apta para afrontar la titdnica tarea de explorar y equilibrar la dualéc-
tica (término de Ortiz-Osés), sin posibilidad de sintesis definitiva, de
las polaridades constitutivas del Anthropos: mythos y logos; simbolo
y signo; imaginacion y entendimiento; pasion y razén; alma y cuerpo;
inconsciente y consciente; idealidad y realidad; trascendencia e inma-
nencia; ontologia e historia; eternidad y tiempo. Todas ellas tratadas
como antinomias excluyentes por la racionalidad occidental. Y que esta
orientacion filoséfica no sélo recupera y da lugar a un pensamiento que
en el [imite (Trias) puede imaginar, recrear, en un camino mitopoiético
hacia una nueva “Edad del Espiritu”. Frente a la violencia contenida en
los univocismos y equivocismos (Beuchot), las posiciones de la herme-
néutica simbdlica o analdgico-iconica se dirigen a una critica antiauto-
ritaria, antilogocéntrica, antietnocéntrica, antifalocratica, negdndose a
las interpretaciones dogmadticas (521).

Lavaniegos considera que, a través de estos complejos componen-
tes se va desplegando una necesaria critica capaz de ir mds alld de la
condena ilustrada a la experiencia religiosa, pues la religiosidad, por
su propio cardcter de interrogante fundamental sobre la condicién hu-
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mana, es un ambito en perpetuo dilema y transformacion. Es el dambito
que corresponde a las preguntas perennes, a las preguntas esenciales
con que nace el alma humana. Es el lugar de la interioridad irreductible
de cada persona y de su discernimiento espiritual. Nada més alejado de
los cdnones impuestos por la violencia de una iglesia establecida. El
Homo religiosus vive en permanente crisis, acuciado por el anhelo de
unidad divina, en un trance permanente que va siempre “mds alld de todo
mads alla”. De tal modo, la hermenéutica que labora con obras, textos
y acciones de estos anhelos, no hace otra cosa que profundizar en la
comprension de su sentido, recurriendo a sus simbolos, amplia los ho-
rizontes de su conciencia critica y los senderos espirituales de la vida
personal y colectiva (522).

Recapitulando, nuestro autor estima que las correspondencias dialo-
gales entre los diferentes afluentes del “cauce hermenéutico” expuestas
en su investigacion, presentan horizontes profundos para abordar la di-
mension religiosa, capaces de ir mds alld del puro “debilitamiento” de
los cdnones dogmaticos y los principios del devenir occidental. Pues,
sobre todo, vuelven a la tarea interminable de interrogarse acerca de
las posibilidades de refundacion de espacios ontoldgicos, metafisicos y
ecuménicos. Entran en materia y dialogan con las fuentes del discurrir
religioso, en las fuentes griegas, judeocristianas, en el islam, abriéndose
a un didlogo intercultural entre oriente y occidente. El didlogo que La-
vaniegos logra establecer entre las diferentes corrientes y perspectivas
tedricas resulta de enorme relevancia y riqueza interpretativa.

El recorrido culmina con el andlisis de los vertiginosos lustros del
siglo xx1. Donde, a decir del autor, se patentiza la urgencia de pensar a
profundidad, con rigor y critica, “el problema de la religién”. El actual
escenario medidtico da cuenta de guerras fundadas en xenofobias ali-
mentadas por imdgenes religiosas que han servido para el control vio-
lento de territorios y poblaciones. Basta mencionar los enfrentamientos
entre sectas islamicas, invasiones occidentales como cruzadas antiterro-
ristas, devastadoras colonizaciones, como la realizada por el Estado de
Israel sobre Palestina, son sélo minimas menciones de la dimensién
de la nueva barbarie sostenida, y justificada, por elementos religiosos,
en la continua expansion capitalista. Es imprescindible recordar que en
el planteamiento de la hermenéutica de la religion subyace el caricter
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irreductible —polifacético y poliglota de los fendmenos religiosos—
que cobran forma para enunciar de modo indirecto y provisorio lo inde-
cible e inefable de lo sagrado. Es esto, considera, lo que da consistencia
concreta al campo hermenéutico, generador de discursividades polisé-
micas, comprension y amplificacion de que pueden ser cohabitadas y
compartidas a partir de una disposicién dialogal. El ecumenismo cifra
sus esperanzas en la posible confluencia de tradiciones ocultadas, re-
currencias heréticas, iluminaciones misticas, en acciones humanas que
destellan diseminadas en las tinieblas de las centralidades neototalita-
rias. Advierte: “son los instantes de solidaridad, amistad y amor, que se
entrelazan a otros gestos plenos formando constelaciones en las que
florecen, aunque sea por instantes, trazos de redencién” (534).

Horizontes contempordneos de la hermenéutica de la religion abre
un espacio de reflexion urgente en nuestra vida académica.

JULIETA LizAaoLA



Hamid Dabashi (2015). Persophilia: Persian Culture on the
Global Scene. Cambridge, Harvard University Press.

Ich hatte einst ein schones Vaterland

der Eichenbaum

wuchs dort so hoch, die Veilchen nickten sanft
es war ein Traum.

HeNrICH HEINE

Iluminar un instante mitolégico en la fugacidad del conocimiento. Tal
vez no podria entenderse de otra manera este libro, escrito por el pro-
lifico Hamid Dabashi de quien, se sabe, las insulas mexicanas no le
son desconocidas. Esto no podria ser de otra forma pues, ateniendo la
argumentacion misma del texto, el mundo en que vivimos es una esfera
publica globalizada (Jiirgen Habermas).! Y, aunque la conciencia pla-
netaria atiin no se congrega para la completud de la poblacién mundial,
la savia de la informacidn recorre nuestra cultura. ;Quién pensaria que,
detrés de las historias de Ciro el Grande, el gazal de Haféz, el refinamien-
to teoldgico de los sufies, la musica de Mehdi Moshtagh, se reflejaria
un finfsimo tramado de entrecruzamientos que, en el siglo xxi, seria
entendido como una lucha entre civilizaciones?

La historia del espiritu cultivador es en realidad una moneda... en su re-
verso estd la culminacién definitiva de las artes y filosofias; en el anverso,
la guerra ideolégica, la de Occidente contra el Oriente. La pregunta por
el origen de ese conflicto es confrontar la naturaleza humana misma.
Podria resumirse, entonces, la tesis central del libro del modo siguiente:

! Véase en Jiirgen Habermas (1991). The Structural Transformation of the Public
Sphere: An Inquiry into a Category of Bourgeois Society, Massachusetts, miT
Press.
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La persophilia es el fendémeno europeo por el que el mundo occidental
se confronta con la delimitacion de sus posibilidades. ;Cudl es el meca-
nismo de este fendémeno? La sustancia persa, responde nuestro autor, se
adscribe en la esfera publica burguesa del europeo de los siglos xvi y
xvi; mas adelante y como parte de un mismo proceso histdrico, se lee,
los iranies respiran en esa nueva reinterpretacion del orientalismo euro-
peo (como Muhammad Igbal, quien descubre en Alemania a Hafez) y
regresan con ella a su tierra natal (Vatan/Homeland) para formar, final-
mente, la identidad definitoria de una nacion frente al mundo, la cual,
incluso, se vuelve un fuerte contrapeso del imperialismo occidental.

Dabashi procura, asi, explicar menos la manera en que las culturas
orientales fueron adscritas al modo posible de ser europeo que, previ-
siblemente, las consecuencias cuya contemporaneidad se agotan en el
acontecer politico. En una palabra, nuestro autor propone una manera
alternativa de dimensionar la historiografia pues tanto Europa apren-
di6 del Oriente como Persia de las filosoffas y vitalismo occidentales.
En realidad, el hecho de entender que, en el decurso del tiempo, los
imperios (eurocentrismo) han dependido de la mal llamada periferia
(los mundos orientales), a los que someten para limitar su identidad y
alcance, no es nada novedoso.

La unidad encontrada en el universo multicultural, por otra parte, es
uno de los alcances de este libro, el cual encuentra su mejor sonoridad
en el discurso ideoldgico de nuestro siglo: hemos unificado las diver-
sidades. Pienso que, acaso, se ha antepuesto a la revolucién ilustrada
el conservadurismo actual de la polifonia civil, ironfa tnica (pues todo
orden inicia siendo liberal), cuyos beneficios unicamente podran juz-
gar las generaciones ulteriores. Seria necesario, por tanto, reformar a
la historia como un conjunto moldeable por cuyos aglutinamientos es
posible explicar al ser humano y re-orientarlo a través de su propia na-
turaleza conflictiva. ;Es el conflicto nuestra dialéctica mds intrinseca?
En dado caso, se aceptarian mecdnicamente los movimientos dindmicos
por los que los intercambios culturales (idioma, religién, mitologias)
son observados y asimilados en nuestra conciencia o modo de figurar
ante el mundo. Este naturalismo podria beneficiarnos al momento de
identificar cada cultura como el conjunto de sus complejidades y asom-
bros ante el universo ya que, a diferencia del mundo hebreo, azteca o
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hinduista, la belleza intrinseca de las civilizaciones persas destaca por
su influencia directa, verbigracia, en el mundo magico de Goethe, en las
leyes de Platén y Jenofonte o la Ilustracion de Montesquieu, con una
fuerza sustancial inusual, que no se agota en el misterio de la Trinidad,
el latin de Galileo o en la creatividad inextinguible del Talmud de los ju-
dios. Hasta ahora no le hemos franqueado el paso, en nuestros institutos
mexicanos, al fecundo contenido de aquello que de persa la filosofia, la
religion y el lenguaje occidental puedan contener.

Sin duda, las herramientas socioldgicas que este libro presenta pue-
den preparar el terreno para despertar el celo historiografico por el an-
cestral pueblo de Zarathustra y el ave Simorgh, fuente inagotable del
panteismo oriental y la imaginacion colectiva. Toda la produccién de
conocimiento que de aqui pueda concentrarse funcionard como el paso
necesario hacia aquello a lo que, inexorablemente, nos dirigimos: una
nueva légica del fundamento, vislumbrada entre una esfera publica pos-
colonial o, lo que es lo mismo, una conciencia planetaria consumada a
través de un didlogo conflictivo consigo misma.

MiGUEL ANGEL CABRERA SANCHEZ






Shekoufeh Mohammadi Shirmahaleh (2016). Sintiendo la palabra.
Contextos lingiiisticos y literarios del icono metaforico.

México, Universidad Nacional Autonoma de México.

Instituto de Investigaciones Filologicas.

Sintiendo la palabra, como titula su obra Shekoufeh Mohammadi, hace
una reflexion acerca de la metéfora desde la l6gica peirceana, mds alla
de la teorfa lingiifstica y literaria. Es un trabajo riguroso que logra inter-
sectar distintas posturas acerca del lenguaje. Podria afirmar, sin duda,
que logra conjuntar elementos de la teoria semidtica “dura” de Ch. S.
Peirce, que es una epistemologia y una légica, con otras provenientes
de la pragmatica-lingiifstica, de la propia teoria literaria, asi como de
distintas disciplinas afines.

No obstante, también podria sostener que, en ultima instancia, aun-
que no lo haga explicito la autora, Sintiendo la palabra aborda un asunto
fundamental: la comunicacion artistica. En ese sentido, su planteamien-
to se inscribe en una postura mds bien optimista de la comunicacion
—en la mejor de las acepciones— que nos hace recordar a grandes pen-
sadores como al propio Gadamer o Ricoeur, cuando hablan de didlogo
y, aun mas, a Nietzsche, al aludir a nuestra naturaleza retdrica, en las
lecciones que dict en 1872y 1874.

Recordemos que Nietzsche, en sus Escritos sobre retdrica,' plantea,
entre un sinfin de temas e ideas, que la metafora estd por encima del
concepto; el fildsofo alemdn tenfa claro que hablar del pensamiento me-
tafdrico era referir la naturaleza retorica de lo humano, a su dinamismo.
El lenguaje es pensamiento y no s6lo un instrumento. Nietzsche segu-

! F. Nietzsche (2000). Escritos sobre retorica. Madrid, Trotta.
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ramente aludia a que el pensamiento retdrico, tropo o metafora, es la
manera visible de la posibilidad de creacién. Curiosamente y tal como
lo deja ver Mohammadi, Peirce sostuvo algo parecido, pero desde la
l6gica. Para el pensador americano, los procesos de significacion se de-
rivan de un desencadenamiento de otros pensamientos, lo que siempre
implica un ejercicio productivo, creativo.

De esta forma, este trabajo contribuye a esa reflexion y de cierta for-
ma llena un hueco, por lo menos en la literatura del tema en espaiiol. En
este caso, la autora lleva a cabo un abordaje del concepto de metdfora
desde la perspectiva “peirceana”, asi, ella misma subraya: “Los iconos
de imagen y los diagramas han sido objetos de investigacion y observa-
cidén en diferentes terrenos; pero ni siquiera el propio Peirce habla tanto
de la categoria de las metdforas” (14).

En el primer capitulo, justamente al referirse a metdfora, Moham-
madi no alude a que un elemento se parezca a otro o que éstos sean
andlogos, sino a la bisqueda y el encuentro con una experiencia para-
lela. Tampoco se hace alusién a un asunto meramente hermenéutico,
porque cuando se habla de 16gica interpretativa, por ejemplo, cuando un
hablante se enfrenta a un “tono de voz” o una “pausa” con claro sentido
retdrico, se estd haciendo referencia al proceso general que todo ente de
razén estaria llevando a cabo. Por tanto, estamos hablando de los meca-
nismos creativos que subyacen al momento en que el individuo efectia
el proceso de “conocer”. Asi, menciona: “[...] la metéfora es paralela a
una experiencia porque es capaz de evocar esa experiencia, de represen-
tarla vivamente, de hacernos revivir dicha experiencia” (21).

Por tanto, si bien hablar de metdfora se ubica dentro del espectro
peirceano bdsico en el nivel iconico, y este rasgo lo sitiia en una especie
de punto medio, pues no estamos ante el objeto o ante una relacion na-
tural como en el caso del indice; en la metéfora se eligen los elementos.
Esta eleccién ya de por si implica un proceso creativo, que, de manera
analitica, establece la relacion.

El icono metaférico —en clara alusion a Peirce —, lo define la autora
como ese tipo de signo que se relaciona con su objeto o motivo a partir
de una relacion andloga, pero ésta no proveniente de una relacién de
parecido, como sucede en los diagramas o en una imagen fotografica,
sino que exige irremediablemente un esfuerzo creativo al establecer la
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relacion, es decir, el hallazgo es de por si un acto de creacién. La autora
estd refiriendo un tipo de signo verdaderamente complejo y esa es segu-
ramente la razén de afirmar que no es un tépico muy tratado, ni siquiera
por el propio Peirce.

La metafora encuentra una relacion donde aparentemente no habia.
“[...] es el creador que descubre ese paralelismo. [...] Es la representa-
cion de objetos nuevos de realidades ya existentes [...] la revelacion de
nuevas realidades” (25-26). Recordemos que en las relaciones entre los
elementos de la triada no hay un vinculo entre signo y representamen,
como signo-referente, sino mds bien una relacion de pensamiento con
otro pensamiento.

En el capitulo II la autora explora la metédfora en la lingiifstica. En
dicha disciplina se ha soslayado la metiafora —en esa reflexion—, se
ha preferido la sintaxis, la semantica y la pragmdtica. Mohammadi ex-
plora la entonacién y la pausa para hablar de iconicidad peirceana. La
entonacion es crucial para la comunicacién lingiiistica y ésta tiene un
caricter creativo, a pesar de su posible convencionalidad. La entona-
cion tiene que ver con la intencién del hablante y/o con la emocién; hay
una tensién semdntica que se genera al momento en que el lector tiene
que decidir y emplear cierta tonalidad. Este proceso es creativo de parte
del hablante al tener que elegir o crear el tono pertinente para generar
el sentido. “El tono de voz utilizado por el enunciante, de una forma u
otra, es el icono de su intencién” (78).

En cuanto a la pausa, es decir, la ausencia, que también se abordada
en este capitulo, ésta sirve para la metaforizacion; esto me parece una
de las reflexiones mds elocuentes y de gran aportacién de Sintiendo
la palabra. La metédfora iconica es una especie de dejd vu, tal como
lo explica Peirce, en palabras de la autora: “surge un sentimiento que
sentimos apropiado, pero que no tiene objeto al qué ser apropiado” (45).
La pausa o el silencio refleja la actitud del hablante en sentido expresivo
y puede ser el signo de cierto estado de dnimo. Es un paralelismo a esa
“alguna otra cosa”. En la poesia es muy clara tal caracteristica. Enton-
ces, el silencio con sentido propio y, en otro grado, como incitacion,
como sugerencia, que implica tal ejercicio creativo. En la dltima parte
de este capitulo, la autora aborda la repeticion y la elipsis como ejem-
plos de iconos metaféricos.
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El libro concluye, en su capitulo tres, con reflexiones acerca de la
metafora en clave literaria, como signo “abierto”, que produce la se-
mejanza entre los términos que relaciona, producto del pensamiento
creativo, que genera, que aporta. No es una simple traslacién. Sino tam-
bién es una sugerencia, creacion o descubrimiento de un camino nuevo.
En este sentido, la metifora es el signo poético por excelencia, pues,
aunque las metéforas lleguen a convencionalizarse, encuentran su vigor
en la tensién semdntica que inauguran, entre el codigo y su subversion,
que es a la vez la creacién de un nuevo cédigo en que la metdfora cobra
sentido.

Por lo tanto, como explica Mohammadi, la metafora se convierte en
vehiculo idéneo para expresar lingiifsticamente una realidad que, de
otra forma, no podria alcanzarse mediante el pensamiento conceptual o
su uso literal. El signo metaférico revela la inadecuacion del lenguaje,
sin suponer —en una tesis extremista— que nada se puede conocer
ni explicar de forma certera. La apuesta del texto es precisamente que
la aproximacion icénica desde la obra de Peirce supone la forma de
describir cémo el mundo es cognoscible a través de las mediaciones
(analogia que crea diferencias y semejanzas en continua tension), y que
en la metédfora son evidentes.

El reflexionar sobre la metafora es una apuesta de largo aliento pues,
en su caracterizacion de las posibilidades poéticas del signo, da luz so-
bre el cardcter metaférico del lenguaje en general. Borges ya lo habia
expresado con brillantez: “Hablar es metaforizar, es falsear; hablar es
resignarse a ser Géngora” (Borges),” donde falsear s6lo puede ser en-
tendido como alejamiento de una visién univoca del lenguaje, como
espejo de la realidad. Pensar el signo metafdrico es avocarse al lenguaje
y su posibilidad de desdoblarse en infinitos tropos.

Sin demeritar la espléndida obra que la autora ha construido, pro-
ducto de una vasta investigacion y una lectura minuciosa de los textos,
sugiero una alternativa a la interpretacion que ofrece en torno a la rela-
cion entre la metdfora y el simbolo, en particular las paginas que dedica
a Paul Ricoeur. Cuando éste se refiere a la metdfora como cercana al
simbolo, no habla en clave peirceana (simbolo como signo convencio-

2 J. L. Borges, El principio metaférico, apud J. M. Garcia Ramos (2003), La
metdfora de Borges. Madrid, Fcg, p. 23.
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nal), sino desde una aproximacién que debe mads al circulo de Eranos,
donde el simbolo es la expresion mds adecuada de una realidad de otro
modo pobremente comunicable y en el que, de forma similar a la carac-
terizacion de la autora, hay un rejuego constante entre la literalidad y la
imaginacion creativa.’

IVAN IsLAs

*  P. Ricoeur (2016), “El simbolo da qué pensar”. En Escritos y conferencias 3.
Antropologia filosdfica. México, Siglo XXI, pp. 133 ss.






Svetlana Alexiévich (2016). La guerra no tiene rostro de mujer.
México, Debate.

El libro de Svetlana Alexiévich (1948), premio Nobel de literatura
2015, La Guerra no tiene rostro de mujer, reine un conjunto de tes-
timonios sobre la participacién de las mujeres en el Ejército Rojo,
durante la Segunda Guerra Mundial, que ponen en cuestiéon los pre-
supuestos de la imagen femenina que la cultura occidental dominante
ha venido implantando respecto a las mujeres, para decirlo con el an-
tropdlogo J. J. Bachoffen, a partir del predominio del patriarcalismo,
desde hace varios siglos. Estamos acostumbrados a ver a la mujer
como madre, novia, virgen, monja, bella dama, etcétera, pero como
soldado, comandante de cafién antiaéreo o combatiente profesional,
es algo que altera los rolles establecidos del “sexo débil” o “segundo
sexo” (S. de Beauvoir), algo fuera de lo normal o que, simplemente,
resulta una situacion insdlita en tanto que altera la imagen de la mujer
que suele operar en el imaginario inconsciente de la sociedad de ma-
nera espontdnea.

Lo imaginario opera de manera ambigua. Dice Henry Corbin, lo
imaginario alude al mundo de lo imaginal, al mundo de las imédgenes
cultivadas largamente por la cultura, sobre todo a través de las narrati-
vas miticas, religiosas y literarias, permanentemente enriquecidas y re-
creadas, a través de las cuales se nos revela el alma de la realidad. Pero
lo imaginario puede también pervertirse, siendo la falta de formacién
—o deformacion de nuestras imdgenes—, causa de agravios, violen-
cia, intolerancia; falta de valores éticos y un fanatismo irracional que
puede llegar incluso hasta la eleccion por via “democrética” de alguien
que promete solucionar todos los males de la tierra autoproclamdndo-
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se “Salvador”; la historia moderna abunda en ejemplos (Hitler, Stalin,
Mao, Franco, Mussolini o Trump).

La historia de la cultura, particularmente la moderna, en la que ha en-
trado en crisis la racionalidad que supuestamente la orientaba, no puede
entenderse al margen de la irrupcion de estas imdgenes o arquetipos del
inconsciente colectivo, a decir de C. G. Jung. En el caso que aqui nos
interesa, de la imagen de lo femenino, cuya falta de cultivo es causa de
la desorientacidn, el desprecio, el miedo y un odio velado hacia la mu-
jer, cuya expresion en nuestros dias son las altas cuotas de feminicidios,
particularmente alarmantes en nuestro pafs.

En uno de los testimonios que S. Alexiévich recoge en su conmove-
dor y extraordinario trabajo, un oficial dice:

[...] observdbamos con cierto recelo como el sexo débil aprendia el arte mi-
litar, considerado desde siempre una tarea masculina. La guerra no es lugar
para una mujer. Imposible imaginarse a una mujer con trenza arrastrarse por
el fango armada con un fusil de francotirador. Acostumbrarse a ser salvado
por una de ellas. Por poner un ejemplo: una enfermera es algo habitual.
Pero ;qué podia hacer una chica en la artillerfa antiaérea donde es necesario
levantar proyectiles muy pesados? Su salud no lo aguantarfa [...] (154).

Pero si fue capaz de hacerlo y pronto estos oficiales tuvieron que
descartar todas sus dudas: “Las muchachas se convirtieron en auténti-
cos soldados”.

La historia de Occidente se enlaza con la del triunfo del poder mas-
culino vinculado con una forma de pensamiento racional y el eficaz
ejercicio de la violencia que ha dejado de lado la parte intuitiva y cor-
poral, sentimental y afectiva que la mujer afirmaré incluso en la guerra.

El libro de Alexiévich invita a una nueva manera de pensar la his-
toria, a través del registro coral de las participantes olvidadas en una
epopeya, en gran parte ocultada o falseada, de un millén de mujeres,
muchas de ellas al filo apenas de cumplir la mayoria de edad, que se
lanzaron voluntariamente, con desesperacion y vehemencia al frente, a
defender a los suyos de las atrocidades asesinas de la maquinaria bélica
nazi que avanzaba implacable devastando el territorio ruso.

No obstante, pese a la demostrada valentia de las mujeres, disciplina,
audacia y profesionalismo, después de la guerra la gente no vio con
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buenos ojos a las participantes. La imagen estereotipada que la cultura
se habia venido forjado de lo femenino y que, quiero insistir, sigue vi-
gente hasta nuestros dias, no checaba con la realidad de su triunfo. De
manera que volvié a implantarse la degradacion inmediata de la ima-
gen de la mujer. Dicen ellas: “Primero vivimos alegria, después miedo.
Miedo a la vida de paz. Qué eran las que habian vuelto de la guerra,
unas desadaptadas sin oficio”. Se presuponia que lo Unico que sabian
hacer era la guerra. Que con seguridad no habian ido sino para satisfa-
cer el deseo sexual de los hombres. De esta manera, la gran mayoria
optd por no confesar a nadie que habian combatido: “Al principio nos
escondiamos, ni siquiera ensefidbamos nuestras condecoraciones. Los
hombres se las ponian, las mujeres no. Los hombres eran los vencedo-
res, los héroes [...] pero a nosotras nos miraban con otros ojos” (146).

Todos tenemos acceso a la imagen arquetipica de lo femenino, parti-
cularmente a través de la madre, “buena” y “mala” a la vez. En las altas
culturas, uno de los momentos mas importantes en la vida del hombre
implicaba la iniciacion en los misterios femeninos, en Summer, Egipto,
Grecia o el México antiguo. A lo largo de la historia occidental, sin
embargo, en la que priva la racionalidad, se ha venido conformando
una imagen parcial de lo femenino que mientras por una parte exalta
su virginidad, por otra desprecia su espontaneidad seductora, es decir,
todo lo que no se alinea a la racionalidad del cédigo patriarcal de sumi-
sién. La imagen de lo femenino como “mujer fatal” a finales del siglo
XIX, principios del xx (Salomé, Madame Bovary, Ana Karenina, Luld),
venia ya desarrollandose, al menos desde la religion cristiana, en la que
Eva, como Pandora, es la causa de todos los males de la tierra, al igual
que la traidora Malinche, en la conquista de Tenochtitlan. Esta imagen
negativa que opera en el inconsciente conformado en el largo tiempo,
impregna la concepcion de lo femenino, aun en las mujeres mismas, y
se suele activar y manipular ideolégicamente, segtin las conveniencias
politico-sociales.

Después de la guerra, incluso las propias mujeres se burlaban de las
ex combatientes y las acusaban de ligeras, machorras o prostitutas. Para
un hombre resultaba dificil pretender unirse en matrimonio con alguna
de ellas, lo que contrastaba con el sentir de las ex soldados: “Yo me sen-
tia una herofina [...] habiamos devuelto tantos hijos a sus madres, tantos
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maridos a las esposas [...] Por la noche nos sentamos a tomar el té, la
madre llamé a su hijo a la cocina y lloré: ;Con quién te has casado? Es
una fulana del frente [...] como diciéndome que yo no tenia derecho a
nada” (362).

Svetlana Alexiévich naci6 en Ucrania, hija de un militar soviético,
de origen bielorruso, no es casual que haya escrito este libro acerca de
la guerra, al que se suman otros como el de las tragedias de Chernébil
y de Afganistan. El libro que aqui referimos fue inicialmente prohibido
por cuestionar los clichés sobre el heroismo soviético y la crueldad con
que muchos combatientes heroicos fueron tratados por el stalinismo,
acusados de traicidn; entre otros pretextos, por haberse conmovido, en
algiin momento, frente al sufrimiento del enemigo alemdn. Este trabajo,
publicado gracias al proceso de reformas conocido como Perestroika,
fue reescrito en 2002 para incorporar los fragmentos tachados por la
censura. A través de su escritura, Alexiévich no ha cejado en denunciar,
a partir de su propia alma de mujer, como diria J. Hillman, la realidad y
el drama de gran parte de la poblacion de la antigua Urss. Tras el anun-
cio del galardén 2015, valientemente declara: “Respeto el mundo ruso
de la literatura y la ciencia, pero no el mundo ruso de Stalin y Putin”.

BLANCA SOLARES



Jacob Grimm (2015). Sobre el origen de la lengua. Comentarios,
notas y traduccién de Juan Antonio Ennis. Buenos Aires, Universi-
dad Nacional de Tres de Febrero (Pequeiia Biblioteca de Teoria).

Esta es la primera vez que la conferencia de 1851, Sobre el origen de
la lengua, de Jacob Grimm, es traducida al espafiol. Ademas, la edicion
que la contiene brinda un amplio estudio introductorio preparado por
Juan Antonio Ennis, titulado “El origen de la lengua y los comienzos
de la lingiiistica: una pregunta de siglo”, que permite contextualizar el
impacto de las reflexiones de Grimm. Cabe sefialar que forma parte de
la coleccién de textos Pequeiia Biblioteca de Teoria, entre los que se
incluyen Imdgenes de América Latina, de Raul Antelo, y Escritos sobre
el lenguaje, de Gramsci.

Sin duda, pese a su distancia temporal, las reflexiones de Grimm re-
sultan de gran vigencia, no sélo para conocer el camino que recorri la
lingiifstica para convertirse en una verdadera ciencia, sino para volver
sobre discusiones que llaman a la reflexion critica: ;cémo el saber y su
constitucion en ciencias acompafian el nacimiento de periodos histéricos
y naturalizan el avance de ciertas ideologias? ;Cual es la relacién entre la
lengua y nociones como nacién o, més recientemente, identidad? ;Cémo
se vinculan el pensamiento, la lengua y la sociedad? ; Puede conside-
rarse a la lingiifstica y sus ramas una ciencia unificada? ;Hasta donde es
herramienta y hasta donde es fin? En este texto podemos hallar multiples
interrogantes que hoy alimentan diversas disciplinas lingiiisticas y socia-
les, y que, aunque parecieran superadas, siguen dando frutos.

Jacob Grimm es considerado no s6lo uno de los primeros graméaticos
histéricos, sino un héroe del liberalismo moderno. Ennis presenta los
aspectos criticos que dan sentido a la afirmacion anterior: la discusion
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en torno a la lengua adquiere dimensiones politicas e histdricas dado
que funciona como un elemento que funda a la patria y cuyo conoci-
miento se torna esencial para allanar el camino de la nacién y el impe-
rio. Si bien Grimm tuvo un gran interés y preocupacion por crear un
campo auténomo para el fildlogo y para la lingiiistica, para convertirla
en una verdadera ciencia en la Modernidad, su trabajo fue de gran valor
simbdlico y otorgd una base lingiiistica y textual al proyecto y a las
ideologias nacionalistas.

Otro aspecto que ofrece el estudio de Juan Antonio Ennis es el fecun-
do didlogo que se genera entre el propio Grimm y otros autores como
Schleger, Herder, Scheicher y Hamann, respecto de la lengua como
elemento fundamental de la patria, pero también en torno a pensar la
lengua como una caracteristica que separa al ser humano tanto de lo
animal como de lo divino; esta consideracion, hoy anacrénica, entrafia
un cambio no menor, tanto desde el punto de vista ontolégico como
desde el punto de vista histdrico y social, pues hace del hombre un ser
situado en la historia.

Para Grimm, la lengua es historia, es pensamiento y es un producto so-
cial. Mientras Schleicher mantuvo una relacién de continuidad con otras
ciencias y consider6 a la lengua como un objeto bioldgico, la postura de
Grimm es de ruptura; desarrollé un concepto de filiacion lingiiistica que
dot6 de caracteristicas especificas al estudio cientifico de la lengua, como
veremos al repasar las principales aportaciones de la conferencia.

El texto de Grimm inicia con un planteamiento que sirve como eje
articulador de los aspectos tedricos que se exponen en la obra, esto es,
la necesidad de analizar la lengua desde un plano filoséfico-histérico,
para que su estudio pueda adquirir un carécter de cientificidad. A partir
de una reflexion critica acerca de las diversas posturas que hasta en-
tonces se habian desarrollado en torno al estudio de la lengua, el autor
plantea que el andlisis lingiiistico habia logrado dejar de lado el espiritu
utilitario y cambiar una mirada desinteresada por un estudio explicati-
vo que le diera un estatus de ciencia, como en el caso de los estudios
comparados.

Asf, los avances del estudio histdrico de la lengua llevaron a identi-
ficar la existencia de una gran variedad de lenguas que formaban una
cadena lingiiistica, por lo que aquellos estudios que ain buscaban
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una lengua original y tinica estaban destinados a un callejon sin salida.
En este sentido, el texto propone que los estudios del lenguaje mas que
determinar el origen de la lengua, estaban en condiciones de abordar el
desarrollo histérico de la misma, cuestion que permitia conceptualizarla
como producto de la libertad del hombre.

Para Grimm, la idea de la lengua como producto de la libertad dotaria
a los estudios lingiiisticos de un cardcter cientifico que se distanciaria de
la 6ptica de las ciencias naturales, en tanto que la libertad apelaria a un
andlisis de la humanidad, es decir, a concebir la lengua como una cons-
truccion histdrico-social. Aunado a esto, la lengua, entendida como una
representacion social con reglas, se constituye como un constructo undni-
me de un grupo y como producto de una acumulacién de experiencias
intrageneracionales que la dotan de una historicidad.

Una vez que Grimm desarrolla los fundamentos para considerar el
estudio histérico y social de la lengua, presenta uno de sus postulados
metodoldgicos para el andlisis cientifico de la diversidad lingiiistica, el
cual consiste en partir de la comparacién de lenguas para determinar
las formas mds antiguas de cada una. De este modo, mediante algunos
ejemplos, el autor propone separar el estudio lingiiistico en estadios
o periodos, donde se analicen las caracteristicas internas de la lengua
mediante reglas; esto como tnica manera en que la ciencia lingiiistica
puede avanzar de manera significativa.

En el mismo texto Grimm analiza los factores comunes en la estruc-
tura de la lengua tales como el sonido y su produccién, los componentes
morfologicos y los sinticticos, con la finalidad de demostrar que el es-
tudio de la lengua ha de ir de sus condiciones actuales hacia su historia,
pues a decir del autor “nuestra lengua es nuestra historia”.

Al tratar el aspecto histérico, Grimm retoma la idea de la lengua
COMmo un ser vivo en cuyo origen o primer estadio se encuentra despro-
visto de arte, con formas lingiifsticas elementales que sirven de antesala
a otras mds complejas, donde la produccién de sonido y las particulas
permiten acumular palabras y unidades mas largas, mismas que dan
pie a expresiones mds explicativas del pensamiento. Una vez que la
lengua se ha desarrollado, en un segundo periodo de solidez se pasa
a su diversificaciéon en formas vulgares y en distintas derivaciones.
Esta diversificacion, aunque podria calificarse de pérdida de las formas
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originales, implica una riqueza en cuanto a la organizacién de un sis-
tema lingtifstico, lo que forzosamente hace crecer el conocimiento del
sistema lengua.

El texto cierra con un ejemplo de la lengua inglesa cuya organiza-
cién “profundamente intelectual” la llevaria a ser una “lengua mun-
dial”. Esto en tdltima instancia se correspondia con el ejercicio de la
libertad humana que impulsaba a algunas lenguas a florecer y a otras
a ser oprimidas o a escindirse. De esta manera, Grimm hace énfasis en
que la lengua, al pertenecer al hombre, refleja la naturaleza del mismo.

Ahora bien, en esa misma tonica el autor indica que la lengua se
sostiene como la “posesion mds grande, noble e indispensable” de toda
persona, por lo que no es exclusiva de hombres privilegiados, sino que
lo es “de todos nosotros”. En ese sentido, el texto de Grimm nos condu-
ce areflexionar acerca de una posible elitizacion del conocimiento de la
lengua, postura que se contrapone al uso social del lenguaje.

Para finalizar, se destaca que el objetivo del escrito habia sido mos-
trar una primera etapa de la lengua sencilla sin ningtn artificio mas
alla de lo més elemental, sensorial y humano. Con ello, Grimm invita a
que el estudio de la lengua vaya desmontando capa por capa el artificio
lingiiistico para comprender su naturaleza sin juzgarla por las formas
mads superficiales. Para lograr esto ultimo, es necesario analizar y com-
prender los estadios de una lengua desde un método histérico que sea
explicativo de la relacion lengua-sociedad.

Sobre el origen de la lengua, asi como el estudio introductorio de
Juan Antonio Ennis, permiten visualizar discusiones que, aunque dis-
tantes en el tiempo, explican el camino que convirti6 a la lingiiistica en
una disciplina donde la lengua dejé de ser medio y se transformo en fin.

Probablemente para muchos estudiosos del lenguaje las discusiones
epistemoldgicas y ontoldgicas planteadas por Jacob Grimm resulten
superadas y anacrénicas; sin embargo, la lectura de esta obra es una
invitacién a volver a reflexionar en torno al ser de la lengua, tanto en
su aspecto filos6fico como en el histérico y social. Sin duda este texto
hace un llamado a las disciplinas del lenguaje que han sido, una y otra
vez, separadas y unidas a lo largo del tiempo dentro de la academia, a
establecer criterios de cientificidad que hagan posible explicar la natu-
raleza de la lengua en tanto creaciéon humana que responde a condicio-
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nes sociohistdricas determinadas. Quiza sea momento de volver a poner
el dedo en una vocacion integral de las areas del lenguaje que permitan
a los estudiosos, tal y como le ocurrié a Grimm, destacar la dimension
politica y humana de la lengua.

NELIDA ABRIL MURGUIA CRUZ
CRISTINA ARAGON VELASCO






Rita Laura Segato (2016). La guerra contra las mujeres. Madrid,
Traficantes de suenos.

[...] atacando a las mujeres se ataca ese eje de grave-
dad, como quien implosiona un edificio. Se destruye
por ahi. La mujer tiene ese papel de puntal, las femi-
nistas lo sabemos, de mantener el mundo en pie, de
reproducir el mundo.

Rita LAURA SEGATO (62)

Tiempos dificiles de vivir son también tiempos dificiles de compren-
der. Aun mds cuando el horizonte de reflexién es el de procesos y
fendmenos marcados por formas diversas de violencia, sevicia, dolor
e indefension social. Esta labor, ardua y compleja, adquiere mayor
importancia si la reflexién y construcciéon del conocimiento que se
produce intenta situarse en un tiempo y lugar especificos, en vez de
replicar esquemas de interpretacion a contextos disimiles de los que
fueron formulados. Junto con esfuerzos como el de Achille Mbembe,
para entender lo ocurrido en los paises de Africa, o Rossana Regui-
llo, para pensar el México contemporaneo, podemos considerar a Rita
Laura Segato, cuya participacion politica y reflexion se movilizan
desde la critica a la colonialidad, hacia aquellos lugares de América
Latina que se destacan por sus niveles de violencia y los impactos
sociales que éstos producen. Segato, con formacion interdisciplina-
ria e intereses diversos (derecho, antropologia y psicoandlisis), se ha
posicionado, al menos desde hace unos quince afios, como una de las
voces mds sugerentes y potentes del andlisis y la interpretacion social
latinoamericana.

285
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El titulo de la compilacién de textos, conferencias y una entrevista
de Rita Laura Segato, La guerra contra las mujeres, puede considerarse
el punto de partida de un posicionamiento epistémico y politico con
respecto al momento histérico en que nos encontramos. Ante la incerti-
dumbre que comporta el panorama social, agudizada con posterioridad
a la crisis econdmica de 2008 y el perfilamiento de modificaciones sus-
tanciales en la vida social, Segato establece lo que considera las lineas
generales del comportamiento sistémico, caracterizado por formas de
violencia descarnada, el despliegue de lo que ella denomina pedagogia
de la crueldad y la proliferacién de lo que avizora como guerras no
convencionales, cuyo rasgo caracteristico es la informalidad-paraesta-
talidad.

Ya desde la introduccién aparece lo que serd el hilo conductor de
los siete apartados que componen el volumen: la cuestion de género,
y con ello el patriarcado, constituye “el eje de gravedad del edificio de
todos los poderes” (16). Para efectos expositivos, consideraremos dos
bloques de temas para resefiar la obra. De esta forma: “La escritura en
el cuerpo de las mujeres asesinadas en Ciudad Judrez. Territorio, sobe-
rania y crimenes de Segundo Estado™; “Las nuevas formas de la guerra
y el cuerpo de las mujeres” (2014) y “Femigenocidio como crimen en el
fuero internacional de los Derechos Humanos” (2011), comparten una
serie de problemdticas enlazadas. Estas se pueden rastrear, por un lado,
a partir de la hipdtesis previa de Segato, expresada en Las estructu-
ras elementales de la violencia (2003), en torno al funcionamiento del
mandato de masculinidad, y, por otro, a través del catalejo de los tiem-
pos por venir que Segato atribuye a los feminicidios de Ciudad Judrez
y su acercamiento a este fenémeno a partir de 2004. De esta manera,
la antropéloga argentina parte de comprender los cientos de casos de
desaparicion, tortura sexual, mutilacion y asesinato de mujeres que co-
braron notoriedad publica a partir de 1993, tales como crimenes que
conforman actos comunicativos que inciden y refuerzan estructuras de
virilidad que se manifiestan de distintas maneras. Su contribucién in-
tentaba desmontar el relato medidtico, gubernamental y social respecto
a la division entre los asuntos publicos y privados, estos tltimos en los
que estarian inscritos, en tanto crimenes pasionales, los feminicidios
en la urbe fronteriza. Destaca de este enfoque la atribucion de un locus
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de desechabilidad construido respecto a las victimas. De esta forma su
aguda mirada se agrega a la de otras personas que, con base en dicha ex-
periencia, han abonado al conocimiento del capitalismo contempordneo
(Wright, 2006; Bowden, 1998, 2011).

En “Las nuevas formas de la guerra y el cuerpo de las mujeres”
(2014), la autora profundiza en algunos de los elementos que, habien-
do aparecido como indicios en Ciudad Judrez, han tendido a gene-
ralizarse en América Latina y el Caribe. Los feminicidios de la urbe
mexicana habrian prefigurado una mutacién general en las formas de
la guerra y el papel paralelo que tiene el cuerpo de las mujeres en
ellas, en tanto territorios: pasan de la anexidn-inseminacion hacia la
destruccién de poblaciones y cuerpos. En los trabajos que ahora proli-
feran para explicar lo que ocurre en nuestra region, se entiende que los
procesos de violencia desbocada que tienen lugar en América Latina
constituyen asuntos de orden publico, de seguridad ciudadana y que
en éstos existe una disputa entre el Estado y distintas expresiones del
llamado “crimen organizado”. A contramano de ello, Segato nos habla
de la emergencia de un proceso en que se ha institucionalizado la crimi-
nalidad y que nuestro tiempo es el de nuevas expresiones bélicas, con
componentes mafiosos y represivos a la vez. Asi, aparece la propuesta,
heredera del andlisis de Ernst Fraenkel y Giorgio Agamben, en torno
a la Primera y Segunda realidad, una manera enormemente sugerente
para pensar en América Latina y el Caribe la “dualidad” del Estado.
En ella, a las instituciones, marcos juridicos, relaciones econdmicas
y aparatos armados formales subyace “una realidad especular con
relacién a la primera: con monto de capital y caudal de circulante
probablemente idéntico, y con fuerzas de seguridad propias, es decir,
corporaciones armadas ocupadas en proteger para sus ‘duefios’ la pro-
piedad sobre la riqueza incalculable que en ese universo se produce y
administra” (75).

Para culminar la reflexion en torno a estos temas, dentro de la compi-
lacidn se encuentra el trabajo: “Femigenocidio como crimen en el fuero
internacional de los Derechos Humanos” (2011), en el que, a partir del
seguimiento de la violencia feminicida que ha hecho Segato en Ciudad
Juérez, paises de Centroamérica, Brasil, Argentina y Colombia, apunta-
la su propuesta en torno a la reinvindicacién conceptual y juridica de la
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nocién femi-geno-cidio, como aquella que permite entender a cabalidad
esta clase de crimenes en su cardcter genérico y sistemadtico, superando
con ello las visiones intimistas y particularistas que promueven impu-
nidad y repeticién. Ademads, este abordaje permite establecer una alerta
social de cardcter civilizatorio que resulta pertinente en extremo:

[...] si observamos los crimenes contra las mujeres que marcan el presente
y buscamos entender qué expresan, qué dicen y qué ocasionan, podremos
observar su fuerte conexion con la fase histérica que atravesamos como
sociedad. Asi como comprender la historia del patriarcado es entender la
historia de la esfera publica y del Estado, de la misma forma y en el centro
de todas las cuestiones, entender las formas de la violencia de género hoy es
entender lo que atraviesa la sociedad como un todo (96-97).

El segundo bloque de apartados, mds breves en extension, remite a
discusiones y posicionamientos de orden tedrico que se dan en el seno
del debate de las ciencias sociales y del feminismo: “Patriarcado: del
borde al centro. Disciplinamiento, territorialidad y crueldad en la fase
apocaliptica del capital” (2016), “Colonialidad y patriarcado moderno”
(2011), “Cinco debates feministas. Temas para una reflexion divergente
sobre la violencia contra las mujeres” (2014-2015) y la entrevista “La
nueva elocuencia del poder. Una conversacion con Rita Laura Segato”
(2013). En éstos, la autora recupera su propia produccion, asi como
experiencias de reflexion en distintos lugares de América Latina para
discutir con otros feminismos y otras feministas, ademds de los temas
expuestos, sobre el cardcter historico del patriarcado (proponiendo una
suerte de historizacion del género), las caracteristicas que comporta y
las formas para enfrentarlo. De esta manera, identifica un patriarcado
de baja intensidad que habria preexistido a la invasion europea de Amé-
rica, oponiéndolo a la vision (que califica como eurocéntrica) de un
patriarcado universal y ahistérico, asi como de visiones que plantean
la inexistencia del género en el mundo precolonial. Este patriarcado
autoctono habria sido reforzado por las estructuras coloniales, forta-
leciéndolo y reconfigurdndolo. Asimismo, discute con otras posturas
la manera como se relaciona la lucha feminista con otras disputas en la
actualidad, asi como la pertinencia y modalidad de las articulaciones
entre éstas y las formas estatales.
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Para finalizar, me permito realizar una objecién que considero per-
tinente sobre el sefialamiento constante a lo largo de la compilacién en
torno a la dindmica de estas guerras informales y la violencia expresiva
desplegada sobre los cuerpos de las mujeres o de los varones feminiza-
dos. Segato insiste en que estos cuerpos no son los del antagonista, del
guerrero; sino que se trata de cuerpos fragiles. En relacién con esto, es
notorio que en la actualidad México constituye un lugar destacado en el
despliegue de esta clase de formas de violencia. Crimenes que actian
como mensajes, no s6lo acontecen de manera cotidiana y generali-
zada, con personas colgadas y encobijadas, sino que las estructuras
heterogéneas de la economia ilegal realizan videos e instalaciones de
muerte, intervenciones estéticas del espacio, en los que se muestran
la tortura, mutilacién, asesinato y, en ocasiones, la aniquilacién (reduc-
cién a la nada) de personas que reciben un estigma en comun: “en algo
andaban”, “por algo habrd sido”. En contra de esa clase de sefialamien-
tos y el establecimiento de categorias de personas, me pregunto si el
hecho de que exista una realidad especular de la formal no equivale a
asumir que cada una tiene sus bandos humanos, sino que, tal vez, la fra-
gilidad de la existencia producto del comportamiento sistémico, alberga
ahora al enorme conjunto de poblacién excluida.

Davip BArRrRIOS RODRIGUEZ
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La historia de Zahak y Fereydiin

Pocos elementos hay sobre el escenario, apenas una silla, un bendir, un
laid y dos cornos suizos sugieren sutilmente lo que en el Teatro Santa
Catarina esta por acontecer. Un poderoso canto en farsi que expresa
“[...] pero el que habia conocido al Dios omnipresente, se convirtio
en un ser soberbio”, irrumpe en el silencio y la penumbra de la sala
para anunciarnos que el relato esta por comenzar. Las primeras lineas se
enuncian con fuerza y comprendemos que Yamshid, después de gober-
nar con esplendor, cede a la soberbia y abre el camino para que Zahak
—hombre de actos crueles y oscuros— se erija como nuevo soberano.

Kaveh Parmas —actor de origen irani—, Indira Pensado y los musi-
cos Manuel Mejia Armijo y Francisco Bringas, aparecen ante nosotros
como los narradores de una historia tan antigua como profunda tomada
del Shahnamé, también conocido como el Libro de los reyes. No es ne-
cesario nada mds. La sencillez estd puesta al servicio de la imaginacion
para demostrarnos la fuerza y la actualidad de un relato escrito hace mil
aflos, en el cual nos es reconocible tanto la imagen del poder fundado
en la atrocidad como la idea de la esperanza que surge a partir de la
rebeldia.

El cuerpo tatuado de los actores parece decirnos todo, ellos estdn ahi
para encarnar a Zahak —hijo de un rey bondadoso, quien tentado por un
demonio asesina a su padre y arrebata el poder al soberbio Yamshid—,
y Fereydin —héroe predestinado a vencer al cruel soberano y traer
consigo la paz—. Personajes que pertenecen a algunos de los relatos
que conforman el poema épico mds largo escrito por un solo autor y que
Indira Pensado y Kaveh Parmas representan alternadamente en cada
funcioén.
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Para que esta pieza que lleva por titulo La historia de Zahak y Fe-
reydiin se escenifique ahora en uno de los teatros de la Universidad
Nacional Auténoma de México, es necesario realizar antes una traduc-
cion. Resulta dificil creer que el gran poema que recupera las histo-
rias, relatos, mitos y leyendas persas escrito por Abol Qasem Ferdousi
(935-1020), apenas cuente con una sola versién al espaiiol realizada en
Venezuela por Beatriz de Salas.

Kaveh Parmas no sélo asume la tarea como actor y director de la
obra; también realiza una certera traduccion del persa al espafol pen-
sada para la escena, en la que resulta imprescindible la adaptacion de
algunos pasajes y destaca la capacidad de sintesis para mostrarnos, en
poco més de una hora, que incluso los largos regimenes sostenidos en la
crueldad y la barbarie tienen fin.

Aun cuando la narracién escénica mantiene una correspondencia con
la narracién oral de la que Ferdousi es heredero, el relato se desarrolla
en funcion de comprender el carcter de los personajes, las acciones y
condiciones que permiten el ascenso de Zahak al poder y su caida, el
surgimiento del héroe Fereydin y, posteriormente, la venganza de los
hijos de Fereydun contra el hermano mds pequefio a partir del momento
en que se reparten los reinos. Final que, a pesar de tener un desenlace
dificil, nos exhorta a mirar con esperanza el futuro a través de la me-
moria de los actos de aquellos que buscaron dar una luz en medio de la
penumbra.

La llegada de Fereydin, el héroe, no es inmediata. Durante mil afos
Zahak ocupa el trono persa gracias a su unién con el demonio. De tal se-
duccién, dos serpientes negras surgen de sus hombros y son alimentadas
con cerebros humanos. Cada dia dos jévenes son asesinados para saciar
el hambre de las serpientes y la imagen surge como una posible metafora
acerca de los mecanismos brutales con que se instaura el poder.

Los pasajes por los que estos y otros personajes transitan a lo largo
de la historia, las alusiones al transcurso del tiempo —y por tanto al
paso de un periodo marcado por las injusticias hacia otro de justa paz—,
son ambientados de manera sutil y delicada a través de la iluminacion
disefiada por Alain Kerriou. La musica trasciende la funcion meramente
ilustrativa y acompaiia las escenas de tal modo que el laid y el bendir se
convierten en comentadores y narradores de las escenas.
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Los personajes adquieren una gran relevancia no sélo por la mane-
ra en que son interpretados por los actores y los musicos a través de
un amplio registro vocal y una corporalidad minuciosa derivada de un
trabajo de exploracion de danza butoh, sino también por el sentido de
insubordinacién que demuestran a lo largo del relato. Armayel y Gar-
mayel son los primeros en oponerse a los deseos de Zahak. Disfrazados
de cocineros, cada dia se encargan de alimentar a las serpientes mez-
clando cerebros de corderos con cerebros humanos para asi engafiar a
Zahak y liberar a uno de los dos hombres destinados a morir. No sin
antes aconsejar al sobreviviente huir de la ciudad y esconderse en las
montafias. De tal acto subversivo nace el pueblo kurdo y la vida preva-
lece ante la muerte.

Este y otros momentos tienen la fuerza de remitirnos a nuestro pre-
sente aunque se trate de una historia milenaria proveniente de otra lati-
tud. El personaje del herrero —también llamado Kaveh, como el direc-
tor de la obra—, se acerca a Zahak para enfrentarlo y cuestionarlo por
el asesinato de los jovenes; es entonces cuando reconocemos el valor
de enunciar la verdad y de exigir justicia. Aun cuando Zahak le regresa
a Kaveh el dltimo de sus dieciocho hijos, el herrero se niega a firmar el
decreto donde el tirano se nombra como hombre de verdad y de justicia.
Comprendemos entonces la potencia que hay también en nombrar la
injusticia y demandar una explicacién por ello. En la representacion, el
didlogo con el presente se establece a través de una accidn sugerente:
en una pared negra los actores escriben con agua palabras de un alfa-
beto incomprensible para nosotros. En una imagen que nos remite a
los grafitis urbanos, y por tanto a las formas de apropiacién del espacio
publico para demandar justicia, el espiritu de la rebelion de Kaveh, el
herrero, queda de manifiesto. Nos es claro, a partir de la historia, que la
llegada del héroe es posible porque otros, que se han atrevido a sefalar
y enfrentar el horror, también lo acompaifian. Fereydun sigue los conse-
jos de su madre y deja de mirar el mundo como un nifio al comprender
que para luchar debe esperar a tener seguidores. La afrenta de Kaveh
contra Zahak no es sino la sefial de que para Fereydin es el momento
de avanzar.

La historia de Zahak y Fereydiin sin embargo, no termina con la
llegada del héroe y el fin del reinado del déspota. Para Fereydun otras
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batallas acontecen una vez que decide desposar a sus hijos y ponerlos a
prueba para repartir los reinos entre ellos. Llegados a este punto, mien-
tras que en el Shahnamé Ferdousi interrumpe el relato para dirigirse
a un publico de oyentes y compartir en algunas ocasiones parte de sus
reflexiones, en esta obra de teatro los actores se dirigen al publico para
incluirlos dentro del relato e incluirlos como personajes del propio pasaje.

La segunda parte en la que los hermanos dominados por la ira deciden
asesinar al hermano mds pequefio, a quien Fereydtn elige como rey de
Persia y maestro de los drabes, demuestra que los periodos de paz tam-
poco son eternos; la ambicién por el poder siempre serd una constante.
Sin embargo, el tltimo tercio de la obra resulta esperanzador en tanto
que hemos visto que los relatos también guardan la memoria de hombres
bondadosos que arriesgan su vida por palabras como justicia y esperan-
za, y por tanto conservan un gran valor.

Manuel Mejia Armijo toca el bendir, nos mira fijamente y por dltimo
anuncia: “No suframos / Mafana que nos vayamos de esta vieja mora-
da / Nos reuniremos con los que vivieron hace miles y miles de afios”.
Después de 20 funciones de La historia de Zahak y Fereydiin en la Uni-
versidad Nacional Auténoma de México, la temporada ha terminado.

LAURA GARCIA



Mirar Libritos

Los libros para nifios y jovenes representan quiza el segmento del mer-
cado editorial que mds se ha dilatado y diversificado en los ultimos
afios. También las personas ligadas con la literatura infantil y juvenil
(L) son cada vez mds, en distintos ambitos y actividades. Librerias
especializadas, ferias del libro, escuelas y bibliotecas han expandido la
LU hacia espacios familiares, terapéuticos, universitarios, recreativos,
asistenciales, medios de comunicacidn, etcétera. No es raro encontrar
hoy libros para nifios en lugares antes inéditos.

Crece a la par una franja cada vez mds ancha y heterogénea de adul-
tos mediadores, lectores también ellos de la Lu, que no han sido con-
sumidores del género en la infancia, sino que lo descubren junto a los
nifios y jovenes con los que comparten. Esto coloca a chicos y grandes
en pie de igualdad frente al texto, abre la puerta al entusiasmo y el
asombro, y facilita un intercambio genuino entre lectores.

Los espacios colectivos para profundizar en el conocimiento de este
mundo vasto y creciente son atn escasos. Ponerse a “mirar libritos”, sin
arribar a conclusiones cerradas, sin que surja necesariamente un pro-
ducto ni se inscriba en un programa académico, suena a tiempo mal-
gastado, a cosa indtil. De ahi el nombre de la actividad, irénico y un
poco pendenciero, pues “mirar” no es tan prestigioso como “leer”, y los
“libritos” no tienen el estatus de los “libros”.

En este contexto nace Mirar Libritos. Una accién bibliotecaria co-
laborativa, simple y replicable a favor de los libros para nifios, su cir-
culacién, difusion y disfrute. También a favor de los lectores de esos
libros: nosotros mismos y los nifios que nos rodean.
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Para situar brevemente su génesis, diré que las bibliotecas estdn cam-
biando, se abren a muy distintos tipos de encuentro. En ese camino, de
la mano de muchos docentes de preescolar a secundaria, bibliotecarios
y promotores, en toda clase de realidades, fuimos descubriendo la po-
tencia de algo tan simple como explorar y discutir en grupo un conjunto
de materiales.

Queriamos conocer nuevos libros, discutir ideas, escuchar otras lec-
turas y socializar inquietudes, descubrimientos; asi se fue haciendo ne-
cesario sistematizar un espacio de conocimiento y reflexion comparti-
da. A partir de 2013 Mirar Libritos se trasladé a la magnifica Biblioteca
Vasconcelos de la Ciudad de México, como una actividad mensual que
continda de manera ininterrumpida.

;Como funciona?

Nos reunimos una vez por mes. Es una invitacién abierta; cualquier
persona interesada puede participar.' Llegan maestros, maestras, biblio-
tecarios, promotores; madres y padres de familia, estudiantes, narrado-
res, ilustradoras, escritores, enfermeras, editores, psic6logos, abuelas,
historiadoras, policias y antropdlogos, entre otros. El mds joven tiene
cinco afos, la mas veterana rebasa los setenta.

Cada mes se define un tema o eje para la seleccion, siempre abiertos
a las propuestas de los y las participantes. Hemos mirado libritos sobre
la muerte, los lobos, perros, gatos; sexualidad, humor, mujeres. Pop up
y poesia. Libros sin palabras, libros en lengua indigena, mexicanos;
sobre clases sociales, filos6ficos. Nuestro tltimo encuentro explord los
libros que han salido del estante en los dias de emergencia, después del
sismo del 19 de septiembre de 2017.

La dindmica es sencilla: iniciamos con la exploracién de un conjunto
de libros para nifos, casi siempre ilustrados. Sobre una gran mesa se
dispone el acervo preseleccionado. Alrededor hay sillones, alfombras
y algunas sillas. Se da un tiempo para mirar libritos tranquilamente,
al propio ritmo. Cada uno decide dénde, qué, cémo y con quién leer;

! Existe el grupo publico Mirar Libritos en Facebook.
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gozamos intensamente de esta premisa bésica de la biblioteca en un
ambiente relajado e informal.

La presencia de libros aportados por los participantes es fundamen-
tal; siempre animamos a que cada uno traiga lo suyo. Logramos acervos
unicos e irrepetibles, con abundantes joyas y rarezas. Cada libro habla
de quien lo selecciond, de sus gustos e ideas; es una voz que se suma
activa y voluntariamente a la conversacion. Como en el cuento popular
“La sopa de piedra”, cada invitado llega con un ingrediente que aporta
al guiso. Al final nos queda un banquete suculento: libros de todos los
tiempos, de procedencias muy distintas. Algunos tan caros que no podria-
mos comprarlos, o tan discretos que nunca los habriamos descubierto. Un
acervo cargado de historia, lecturas, opiniones, intencién, entusiasmo.

Después conversamos en torno al tema de la sesion. El punto de par-
tida es el acervo que acabamos de explorar juntos y las reacciones que
compartimos desde nuestra historia e interés. Ocurren encuentros im-
portantes: de los lectores con los textos, pero también de unas personas
con otras, distintas generaciones, Uno mismo con sus propios pensa-
mientos, ideas y emociones. Una comunidad que goza expandiendo y
compartiendo su aficion.

Explorar un conjunto de materiales con otras personas no es lo mis-
mo que hacerlo solo. En la conversacion tejemos con otros lo que los
textos nos traen. Accedemos a “otras lecturas” sobre los mismos ma-
teriales y nos relacionamos en forma inédita: no se trata de una clase
ni de un taller; no es un grupo de terapia, una actividad académica ni
un café con amigos. Es una ocasién para el andlisis colectivo, gratuito,
abierto, en un espacio publico, donde el didlogo se ejercita, como en un
gimnasio de las ideas (una bella metdfora de la funcién de las bibliote-
cas). Queremos compartir ideas, miradas y experiencias en torno a los
libros para nifios, los discursos que los cruzan y lo mucho que ocurre
en sus encuentros con los lectores. Enriquecer y ampliar nuestra labor
profesional, o nuestra aficién personal.

Animamos este espacio con la idea de que sea replicable. Intencio-
nalmente hemos mantenido una estructura muy simple, poco pautada y
sin costo; flexible y portatil. Se pueden mirar libritos en una biblioteca
publica, comunitaria, escolar. En casas de cultura, parques, hospitales,
aulas, asociaciones, museos, en la calle. Los temas son casi infinitos.
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Disfrutable de los cuatro a los 80 afios. Si a alguien le parece provecho-
sa, retoma la idea y experimenta en su espacio.

Lo indispensable es:

e Tener a la mano un acervo interesante y suficiente (aunque no
esté reunido, existen acervos potenciales. Hay quienes pueden
prestar; se puede acudir a bibliotecas, escuelas, hogares).

¢ Alguien dispuesto a animar la conversacion. No tiene que ser un
especialista, pero si tiene que haber participado activamente en la
seleccién del material y conocer lo que se ofrece como acervo de
base.

* Un grupo de curiosos dispuestos a esta exploracion de libros para
niflos. Puede haber interés en un espectro muy amplio de publicos
y espacios.

* Un tema convocante, pertinente para los participantes, capaz de
reunir materiales diversos en torno a su eje y de despertar interés.

Mirar Libritos ha funcionado como una manera econémica y colabo-
rativa de conocer mds libros para nifios; también como una forma de
defensa del consumidor, para no quedar tan a merced de las leyes del
mercado en nuestro acceso a la Lu. Lo valoramos como entrenamiento
y espacio de autoformacion, una manera modesta pero util de mejorar
la valoracién social de la Lw, alejdndola de estereotipos y limitaciones
(nacidos casi siempre de la inexperiencia y casi nunca de la mala vo-
luntad). Y en un plano mds amplio, el ejercicio sirve como una conjura
permanente ante la tentacién autoritaria de tomar la propia interpreta-
cién como Unica y verdadera.

Un aporte de la biblioteca publica a las pricticas de lectura demo-
cratizadoras, de autogestiéon y de aprendizaje horizontal. Seguros de
que los espacios para el pensamiento conjunto son indispensables en la
construccién de sociedades mds justas y creativas.

Video: https://www.youtube.com/watch?v=ep1TB73aoes

CaroLA Diez



XIII Coloquio Internacional de Hermenéutica Analégica

Los difas 3,4 y 5 de octubre de 2017 se celebr6 el XIII Coloquio Inter-
nacional de Hermenéutica Analdgica, en la sala José Gaos del Instituto
de Investigaciones Filoso6ficas de la unam. En esta ocasién contamos
con investigadores, profesores y estudiantes tanto de licenciatura como
de posgrado que compartieron trabajos de distintas disciplinas, como la
ética, la estética, la literatura y el derecho, entre otras, en torno a la her-
menéutica y a la propuesta del doctor Mauricio Beuchot, la hermenéutica
analogica.

Asimismo contamos con la participacion del doctor Rafael Ciinsulo,
quien inauguré el Coloquio con la conferencia “Metédforas y simbolos
en la filosofia de la religiéon™, en la que, con base en la propuesta beu-
chotiana, analizé y resalt la importancia de Dios como simbolo e icono
en el ser humano, a manera de metédfora, esto es, la comprension reli-
giosa (como experiencia) contenida metaféricamente hacia la imagen
de Dios en el ser humano.

Los temas que mds destacaron en el coloquio fueron en torno a la
persona, la justicia y la solidaridad, asi como el llamado “nuevo rea-
lismo”, que es parte del nuevo giro ontoldgico, que estd desbancando
lo que desde mediados del siglo xx se denominé “giro lingiiistico”. Ha-
blando del nuevo realismo, esta ocasion tuvimos la presencia de Mauricio
Beuchot, quien dict6 la conferencia de clausura intitulada “Mirando hacia
el futuro: el realismo anal6gico”, donde destacé que el realismo y el idea-
lismo se deben corresponder anal6gicamente por medio del juicio, de
tal manera que ponga en crisis la realidad. No todo lo que se halla en
la realidad es tal y como es dado; es mds, ni siquiera deberia pensarse la
realidad como dada, pues estariamos cayendo en un univocismo radical
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como el del positivismo 16gico. Tampoco debemos pensar en la reali-
dad unicamente como mera construccién del sujeto, pues estariamos
cayendo en un equivocismo con una posible desembocadura hacia el
relativismo extremo, donde toda la realidad es creada por el aparato
psiquico del sujeto. Beuchot enfatizé la correspondencia proporcional
que pudiera haber entre el pensar la realidad y el vivirla. De este modo
podria abrirse la posibilidad de un realismo analdgico, inmerso en el
nuevo realismo y, a su vez, en el giro ontoldgico.

Pero esto no fue todo. En el marco del Coloquio, el 6 de octubre
contamos con la presencia de tres distinguidos profesores de la Facultad
de Filosoffa y Letras: los doctores Pedro Enrique Garcfia, Jorge Arman-
do Reyes y Carlos Oliva, quienes impartieron la charla “Perspectivas
hermenéuticas”. En ésta, los profesores dieron su postura sobre la her-
menéutica y trataron de corresponderse entre si a través de la herme-
néutica analdgica. Surgieron temas como la traduccién intersubjetiva,
la interpretacidn ontoldgica del otro y el surgimiento de la cultura por
medio del quehacer espiritual del hombre, esto es, como la compren-
sién reflexiva de si y del otro.

Sin duda ha sido una de las mejores ediciones del Coloquio Interna-
cional de Hermenéutica Analdgica, pues cada vez se percibe mas inte-
rés en la propuesta de Beuchot y surgen mds generaciones de posibles
hermeneutas analégicos.

ALDO CAMACHO
CLAUDIA GONZALEZ



Presentacion de La mirada anterior. Poder visionario e
imaginacion en India antigua

El 17 de agosto de 2017 se llevé a cabo la presentacion del libro La
mirada anterior. Poder visionario e imaginacion en India antigua' en
el Instituto de Investigaciones Filol6gicas. Junto con el autor —Oscar
Figueroa (crRiM, UNAM) —, Benjamin Preciado (cEaa, Colmex) y una au-
diencia generosa y participativa, tuve la oportunidad de comentar al-
gunos aspectos de la obra que me parecieron destacables.

Normalmente el curso de la investigacion en indologia es: algin es-
tudioso en las lenguas representativas de los estudios indoldgicos —in-
glés, francés o alemdn— presenta una investigacion original y después
los hispanoablantes interesados podemos elegir entre dos opciones:
leerla en la lengua original o esperar —muchas veces de manera in-
definida— a que se haga la traduccién al espafiol. Expresado de esta
forma quizds el asunto no parezca grave, pues es labor del investigador
estar actualizado y tener las herramientas para hacerlo (e. g. el cono-
cimiento de las lenguas); sin embargo, esto puede convertirse en un
obstdculo insalvable cuando damos clases y deseamos que los alum-
nos lean, no ya las fuentes primarias (en sanscrito), sino incluso las
secundarias. Este es, pues, el circulo vicioso en el que por muchos afios
la investigacion en espafiol sobre indologia se ha estancado. Si bien el
interés por la India clésica es frecuente, la oportunidad de profundizar
en su estudio exige demasiados requisitos previos.

! Oscar Figueroa (2017). La mirada anterior. Poder visionario e imaginacion en In-

dia antigua. México, Universidad Nacional Auténoma de México/Centro Regio-
nal de Investigaciones Multidisciplinarias/Instituto de Investigaciones Filolégicas.
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El trabajo de Oscar Figueroa, no sélo en esta obra —pero si particu-
larmente en ella— me entusiasma mucho porque rompe con tal circulo
vicioso. Este libro, que muchos estudiosos de otros lugares querrdn y
deberén leer, se encuentra en espafol y eso cambia de manera radical
el statu quo: lo que alli se presenta tendrd que traducirse —tarde o tem-
prano— al inglés, al francés, al aleman. Sin ninguna duda esto marca
el inicio de un periodo prometedor para los estudios indolégicos en
nuestra lengua.

La mirada anterior tiene varias virtudes y bondades. Entre las vir-
tudes, que son las que hacen al libro relevante para quienes se dedican
al estudio de la India (digamos para el publico académico), mencionaré
sOlo algunas:

e Presenta una gran cantidad de autores y obras sanscritas en un
contexto significativo, es decir, no solamente a manera de manual
descriptivo.

e Muchas de las citas textuales provienen de obras que nunca
han sido traducidas al espaiiol, asi que —incluso como pura an-
tologia— se trata de un documento de gran valor tanto para el
ambito didéctico como para el de la investigacion.

e La bibliografia es profusa y especializada, un verdadero instru-
mento de rastreo para quienes deseen jalar alguno de los hilos que
Figueroa pone a la vista y que sirven como invitacién para futuras
investigaciones.

Ahora, entre las bondades, que son las que permiten que el publico
general se acerque al tema y no se sienta rechazado por un lenguaje
demasiado técnico, el tratamiento drido de la materia de estudio o sim-
plemente la impresion de que el libro estd dirigido para alguien maés,
mencionaré un par de aspectos:

e El autor tiene una particular facilidad para explicar los conceptos
complejos como si no lo fueran; de esa forma nos ayuda a entrar
en terrenos de dificil acceso casi sin darnos cuenta.

e Por ello, puedo imaginar a un lector que por primera vez se acer-
que al estudio de la India a través de este texto, sinti€éndose pro-
fundamente enganchado: el estilo es claro, la estructura amigable
y el lenguaje muchas veces poético.
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Ast, el libro que Figueroa presenta es de interés no sélo para estu-
diosos de la India, sino porque abre una serie de puertas (quizd William
Blake dirfa “the doors of perception”) hacia el universo mental de una
cultura particularmente consciente del poder de las imagenes. Visiones
e imaginaciones, en su sentido mds trascendente, son los temas alrede-
dor de los cuales gira esta obra y a través de los cuales se analizan tres
figuras fundamentales para la cultura sanscrita: el sacerdote inspirado
(rsi), el poeta (kavi) y el practicante de yoga (yogi). Al lado de estos tres
personajes aparecen también sus contrapartes: los filésofos, grandes es-
cépticos de la imaginacién y de sus peligrosos poderes. En fin, el libro
es un recorrido por la historia de la imaginacién en la India antigua,
donde adeptos, disidentes e innovadores son presentados en su adecua-
do entorno cultural, haciendo referencia a las fuentes directas.

WENDY J. PHILLIPS RODRIGUEZ






Historias que Abrazan

Primero: vivir la desazén. El sismo que toc6 nuestro pais el 19 de sep-
tiembre de 2017 no s6lo sepultd personas y acabd con edificios: también
hizo emerger la corrupcidn, la impunidad, la desigualdad y la pobreza.
Cosas que estaban en el pais desde antes del sismo se hicieron visibles
de nuevo. Se desnormalizaron. Nos volvieron a doler. Ver las noticias
o transitar por la ciudad era como habitar una herida abierta. El sismo
también removié nuestras identidades y seguridades. Nos enfrent6 con
la caducidad de nuestras respuestas: ;de qué servia ser profesor uni-
versitario o investigador ante una catdstrofe de ese tamafio? Pronto nos
dimos cuenta de que todos nos sentiamos de manera parecida: también
se sentian indtiles los arquedlogos, los arquitectos, las amas de casa, los
cocineros... Todas nuestras certezas caducaron. Todas las respuestas
aprendidas que sabiamos tuvieron que renovarse. Esa es la experiencia
de la crisis, y estd vinculada a muchos de los proyectos mds nobles que
se vivieron en las semanas posteriores.

En ese contexto, el 21 de septiembre nacié Historias que Abrazan,
colectivo conformado por investigadores universitarios, cuentacuentos
y promotores culturales que tenfan algin grado de experiencia traba-
jando en situaciones de crisis y decidieron abrir un espacio de acompa-
fNamiento para brigadistas y trabajadores de la cultura que en aquellos
momentos se lanzaban a las calles y los albergues con la intencién de
hacer algo ofreciendo su escucha y su palabra. Muchos de ellos cons-
truyeron un espacio de resguardo a través de un cuento, un libro, una
cancién o un relato. Utilizaron cuentos populares o narraciones para ni-
flos para darle relato a la experiencia traumadtica. Cantaron nanas para
tranquilizar a sus hijos o amigos.
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Mientras muchos de nosotros trabajdbamos en albergues, centros de
acopio o zonas de desastre, nos dimos cuenta de la cantidad de expe-
riencias espontdneas de este tipo que estaban ocurriendo en la ciudad
y el pais, y decidimos que seria importante ofrecer un espacio para la
formacioén colectiva, responsable y pertinente de las personas involu-
cradas en dichas experiencias. Construimos una péagina en internet en
donde sistematizamos los acervos para trabajar en situaciones de crisis
que se habfa construido en Argentina y Chile, y comenzamos a elaborar
materiales propios a partir de nuestra experiencia de lo que funcionaba
y no funcionaba. Construimos secuencias diddcticas para profesores,
cuentos y libros de colorear para los nifios... Creamos una seccién de
cartas abiertas en donde lectores del sitio exponian sus dudas, reflexio-
nes y experiencias, y otros respondian ofreciendo consejo y reflexion
o regalando materiales. También extractamos materiales tedricos per-
tinentes para la situacidon que estdbamos viviendo y ayudamos a crear
espacios de reunién entre personas preocupadas en el pais y el mundo.

Historias que Abrazan pronto se convirtié en un proyecto de forma-
cién ciudadana. Impulsados por Nicté Arzaluz, mediadora con amplia
experiencia de trabajo en hospitales, el colectivo disefié un curso de
tres horas para capacitar a brigadistas; en dichos cursos se incluian ele-
mentos que ayudaban a hacer trabajo de grupo, contencién emocional
y planeacion en temas de proteccion civil. Durante dos semanas se im-
partieron entre uno y dos cursos al dia, siempre en zonas distintas de la
ciudad. En esas semanas capacitamos a mas de 700 brigadistas, ademds
de iniciar un trabajo de acompafiamiento mds profundo con profesores de
la Facultad de Artes y Disefio de la uNaM y con profesoras y estudiantes
de la Universidad Auténoma de la Ciudad de México en San Lorenzo
Tezonco.

En el camino fuimos construyendo algunos lineamientos de trabajo
que hoy nos siguen pareciendo importantes: frente a la soledad compar-
tida de las redes sociales, donde todos gritan sin que nadie se escuche,
nos parecié importante fortalecer dindmicas de encuentro entre perso-
na y persona. En el momento de trabajar con nifios nos dimos cuenta
de la importancia de privilegiar materiales que fortalecen la posicién de
sujeto del nifo, que no sélo lo dibujan como alguien a quien algo te-
rrible le sucede, sino que despiertan preguntas sobre las posibilidades
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de afrontamiento que se ponen en operacion en esas situaciones. Al
momento de trabajar con brigadistas nos dimos cuenta de la necesidad
de plantear el fortalecimiento de la identidad territorial, es decir, de
comenzar trabajando con los propios familiares y amigos, en el propio
edificio y el propio barrio, activando las redes y organizaciones que ya
funcionan alli (como las asambleas vecinales y escuelas), pues todo ello
es fundamental para luchar contra la mirada asistencialista que a veces
se activa en procesos sociales de crisis. Finalmente, la magnitud de la
respuesta a Historias que Abrazan nos hizo darnos cuenta de la necesi-
dad de trabajar desde el fortalecimiento de la autonomia colectiva: no
teniamos capacidad para responder a todas las preguntas que nos hacian
o de estar en todos los lugares a donde nos pedian ir, pero si podiamos
formar a personas de esos lugares para que ellos, a su vez, replicaran lo
que habfan aprendido. Lejos de fomentar una cultura de especialistas,
Historias que Abrazan se volvié un espacio para experimentar con la
construccidén ciudadana de conocimiento.

Los materiales construidos siguen disponibles en <http://www.face-
book.com/historiasqueabrazan>, y esperamos que les sean ttiles a otras
personas.

RAFAEL MONDRAGON






SINTESIS CURRICULARES

SHEKOUFEH MOHAMMADI SHIRMAHALEH

Doctora en Lingiiistica Aplicada por la Universidad de Alicante. Su ca-
rrera profesional ha consistido en investigacion, docencia y traduccién.
Actualmente es investigadora del Seminario de Hermenéutica del Ins-
tituto de Investigaciones Filoldgicas de la unam; como investigadora se
ha dedicado a las aplicaciones de la semidtica a la literatura y las artes,
teniendo la cultura y el arte persas como el centro de sus estudios. Sus
lineas de investigacion incluyen la hermenéutica literaria, la hermenéu-
tica del simbolo y la hermenéutica cultural.

Y OGENDRA SHARMA

Doctor en Literatura Espaiiola por la Facultad de Filosofia y Letras de
la unaM y maestro en Estudios Hispanicos por la Universidad de Delhi
(India). Ha impartido clases de lengua y literatura hindi en El Colegio
de México durante mds de 10 afios. También imparte el curso de Letras
Sénscritas en la Facultad de Filosofia y Letras de la unam. Ha colabo-
rado en: el curso India: voces y palabras en la Escuela Nacional de
Antropologia e Historia (ENAH); clases de hindi y sdnscrito en el Indian
Culture Center (Embajada de la India) y el curso de India: “Lengua
y cultura”, en el Departamento de Educacion Continta del ceLE de la
uNaM. Ha publicado Los intocables y otros cuentos de la India (cuentos
traducidos del hindi al espafol), una compilacion de tres dramas tradu-
cidos del espafiol al hindi del dramaturgo Nobel, Jacinto Benavente, y
ha traducido varios cuentos del hindi al espafiol. Ha impartido confe-
rencias en universidades como la uNaMm, Universidad Iberoamericana,
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Tecnolégico de Monterrey, Universidad Auténoma de la Ciudad de Mé-
xico y en espacios como Canal 22 y Canal Once, entre otros.

HEeike RosAs-MULLER

Estudi6 Artes Plésticas en la Staatliche Akademie der Bildenden Kiinste
Stuttgart y Karlsruhe (Academia Estatal de Artes Plasticas de Stuttgart
y de Karlsruhe) en Alemania, asi como en la Escuela Nacional de
Artes Plésticas, hoy Facultad de Artes y Disefo de la unam. Posterior-
mente estudié arqueologia en la Escuela Nacional de Antropologia e
Historia, donde se titul6 con la tesis “El dios oculto: la serpiente de
fuego-jaguar, una teoria de la metdfora”. Cursé el diplomado para
guias generales de turistas y ha guiado sitios arqueoldgicos durante
11 afios. Ha trabajado como artista pldstica independiente, como ar-
quedloga de campo para el iINaH y como investigadora independiente.
Como artista plastica ha participado en exposiciones en museos como
el Carrillo Gil y Bellas Artes en la Ciudad de México. Ha sido maestra
de Artes Plasticas en el Colegio Aleman Alexander von Humbold y
ha participado como tallerista en el Museo Nacional de Antropologia.
Actualmente estudia una maestria en Interdisziplindre Anthropologie
(Antropologia Interdisciplinaria), en la Albert-Ludwigs-Universitit
Freiburg, Alemania.

ANASTASIA SHARAPKOVA

She graduated from Lomonosov Moscow State University and defended
her PhD there at the Department of English Linguistics in 2015. She’s
specialized in the application of linguistics methods and approaches
to English literature and mythology. A sphere of her particular interest
is Arthurian studies. She considers Arthuriana as a myth and applies
cognitive linguistic approaches to texts of various genres. She has pub-
lished 16 papers on different aspects of Arthurian myth. Since 2013 she
has been working as a researcher at the Analytical Department (Msu)
and since 2015 as an assistant lecturer at the Faculty of Philology (Msu).
She is senior lecturer at the English for Biologists course and has de-
veloped an own course of Academic Writing.
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ABoL QASeEM FErDOUST

Poeta cldsico persa del siglo x. Nacié en la ciudad de Tus en la parte
oriental del imperio persa, actual Irdn, y vivié bajo las dinastias saméni-
da y qazndvida. Es considerado como el poeta nacional de Irdan debido
a que es el autor de la obra maestra Shahnamé o el Libro de los Reyes.
Ferdousi dedicé toda su juventud a la composiciéon de esta obra y tardo
30 afios en terminarla. Por su consciencia sociopolitica y cultural y por
su pertenencia al movimiento de resistencia Sho’ubiya, es considerado
un poeta rebelde y atrevido que ha jugado un papel primordial en la
conservacion de la memoria cultural irani.

DIEGO BENTIVEGNA

Doctor en Letras por la Universidad de Buenos Aires. Especializado
en Estudios Literarios y Lingiiisticos en Venecia y Pisa. Sus intereses
fundamentales son el trabajo sobre el archivo desde el andlisis del
discurso, la glotopolitica histérica y la literatura comparada. Es inves-
tigador adjunto en conICET y forma parte de la cdtedra Literatura del
Siglo xx en la uBa. Es docente en la maestria de Estudios Literarios
Latinoamericanos en la Universidad Nacional de Tres de Febrero y de
Andlisis del Discurso de la uBa. Es autor de los libros de ensayo criti-
co Paisaje oblicuo, Castellani critico, El poder de la letra. Literatura
y domesticacion en la Argentina y La repuiblica posible. Coordina
el Observatorio Latinoamericano de Glotopolitica de la Universidad
Nacional de Tres de Febrero y codirije con Daniel Link la coleccion
pBT, Eduntref.

JuLio ALBERTO AMADOR BECH

Licenciado en Ciencia Politica, maestro en Ciencias de la Comuni-
cacion, doctor en Antropologia y en Estudios Arqueoldgicos. Profesor
de la Facultad de Ciencias Politicas y Sociales de la unam. Investigador
Nacional Nivel II en el Sistema Nacional de Investigadores. Desde
1980 se ha dedicado a la investigacién en las dreas de Comunicacion,
Antropologia Cultural, Antropologia del Arte y Hermenéutica. Es autor
de més de 40 capitulos en libros colectivos y articulos en revistas espe-
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cializadas. Entre sus dltimos libros pueden contarse Al filo del milenio,
nihilismo, escepticismo y religiosidad (1994), Las raices mitologicas
del imaginario politico (2004), El significado de la obra de arte. Con-
ceptos bdsicos para la interpretacion de las artes visuales (2008) y Co-
municacion y cultura. Conceptos bdsicos para una teoria antropologica
de la comunicacion (2015).

CoSSETE GALINDO AYALA

Licenciada en Lenguas y Literaturas Hispanicas por la unam (2007) y
doctora en Ciencias de las Religiones por la Universidad Complutense
de Madrid (2013). De 2015 a 2017 realizé una estancia posdoctoral en
el Instituto de Investigaciones Filoldgicas de la unam, con un proyec-
to titulado Hermenéutica para el estudio de la literatura apocaliptica
judia. Utopias secularizadas del siglo xx. Ahi también participa en el
proyecto “Heteronomias de la justicia, de exilios y utopias”, dirigido por
la doctora Silvana Rabinovich, asi como en el Seminario de Hermenéu-
tica. Ha participado en el Congreso Internacional de Estudios Misticos
(Avila, Espaiia, 2008) y en las XV Jornadas Medievales, Facultad de
Filosofia y Letras de la unam (2015). Es miembro de la Asociacién Fi-
loséfica de México. Ha publicado articulos en la Revista Interpretatio
del Instituto de Investigaciones Filolégicas, uNnaMm, y en la Nueva Re-
vista de Filologia Hispdnica de El Colegio de México. Ha impartido
cursos acerca de mesianismo y literatura apocaliptica en la Universidad
Hebraica de México y de literatura en Casa Lamm. Su investigacion se
dirige a la interpretacion de mitos y simbolos provenientes de las tradi-
ciones judia y cristiana en diversos contextos literarios y sociales desde
un enfoque interdisciplinario.

CarLOs EMILIO GENDE

Doctor en Filosofia; es docente e investigador regular de tiempo com-
pleto en la Facultad de Humanidades de la Universidad Nacional del
Comahue, Provincia de Neuquén. Tiene a su cargo las cétedras de Fi-
losofia del Lenguaje y Epistemologia de las Ciencias Sociales, entre
otras. Conferencista y/o profesor invitado de posgrados en la uNam, UAM,
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uAcM, Tecnoldgico de Monterrey, Universidad Veracruzana (México),
Universidad de Lands y Universidad de La Plata (Argentina). Integra
comités académicos en eventos internacionales sobre Hermenéutica y
en las revistas Interpretatio, En-Claves, Horizontes sociologicos y En-
trelineas. Dirige Horizontes filosdficos, publicacion del Centro de Estu-
dios en Filosofia de las Ciencias y Hermenéutica Filoséfica del Coma-
hue, del cual es vicedirector. Autor de numerosos articulos sobre teoria
de la interpretacion y compilador de libros sobre diversidad cultural.
Autor de Lenguaje e interpretacion en Paul Ricoeur, Prometeo, Bue-
nos Aires.

LEONARD BERNSTEIN

Compositor, director, pianista, pensador y director, Leonard Bernstein
fue una figura fundamental de la misica cldsica en el siglo xx. Fue di-
rector musical de la Filarmoénica de Nueva York y condujo las mayores
orquestas del mundo. Sus libros y programas televisivos dedicados a la
musica cldsica le dejaron una fama bien establecida como educador. El
problema de la paz fue preocupacién constante para Bernstein, quien
apoy6 a Amnistia Internacional desde su fundacién y dedicé concier-
tos a la memoria de la bomba de Hiroshima y en ocasién del desman-
telamiento del Muro de Berlin. Leonard Bernstein murié6 el 14 de oc-
tubre de 1990 a los 72 afios.

ADRIANA MENASSE

Doctora en Filosofia por la unam. Es investigadora de tiempo completo
en el Instituto de Filosofia de la Universidad Veracruzana. Ha publica-
do los libros La ley y la fisura 'y Ley, otredad y sentido. Actualmente es
miembro del sni.






NORMAS EDITORIALES DE INTERPRETATIO

Interpretatio es una publicacién semestral del Seminario de Hermenéu-
tica del Instituto de Investigaciones Filolégicas de la Universidad Na-
cional Auténoma de México. La revista recibe colaboraciones inéditas,
originales y que no hayan sido presentadas para su publicacién en otra
revista. Los textos deberdn entregarse preferentemente en espafiol, y en
menor medida en inglés o francés.

Interpretatio publica articulos y notas de investigacion referentes a la
hermenéutica tedrica y aplicada en los campos de la filologia, la filo-
sofia, la literatura, la historia, la religion, la antropologia, la politica,
el arte, el derecho, la educacion, la lingiiistica y el andlisis del discur-
so. También publica documentos, reseiias y noticias relativas a dichos
campos de estudio.

Secciones de la revista

ARTICULOS y NOTAS. Son trabajos de investigacion hermenéutica con una
tesis original o un examen profundo de algtin aspecto tedrico o de apli-
cacion de esta disciplina.

Noras: se caracterizan por ser breves y enfocarse en un asunto espe-
cifico. Su extension es de 7 a 12 cuartillas.

ArrticuLos: son reflexiones mds amplias, sistemdticas y exhaustivas.
Su extension es de 15 a 25 cuartillas.

La revista incorpora a su contenido un dossier en el que se agrupan
articulos y notas que tienen en comun un tema o una problemdtica. Esta
seccidn estard coordinada por un editor invitado.
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DocumenTos: son ediciones de obras o fragmentos de obras cuyo
contenido ofrece un punto de partida pertinente y relevante para la re-
flexién metodoldgica de las humanidades contempordneas. Los docu-
mentos propuestos deben ser inéditos o de dificil acceso y tener una
extension maxima de 15 cuartillas. Ademas, deberan incluir una nota
filol6gica preliminar de entre 5 y 8 cuartillas. Se valoraran especialmen-
te las ediciones criticas.

RESENAS: son presentaciones criticas de una obra particular en las
que se expone su relevancia para la investigacion del tema tratado. Las
obras resefiadas deben ser de edicién reciente. La extensién de cada
resefia es de 3 a 5 cuartillas.

Noricias: son crénicas breves sobre eventos académicos relevantes
para el estudio de las humanidades (congresos, coloquios, conferencias,
cursos, talleres, etcétera). Su extension debe limitarse a 2 cuartillas.

Datos del autor

Al momento de enviar su contribucién, el autor debe incluir los siguien-
tes datos para fines editoriales:

e Adscripcién institucional

e Direccién postal

e Teléfono

e Correo electrénico

e Sintesis curricular en que se mencione el mds alto grado aca-
démico obtenido y la institucién donde se obtuvo, ademds de
las principales publicaciones del autor (extension médxima: 100
palabras).

Lineamientos editoriales

1. Los trabajos deberdn presentarse en formato .doc o .docx, en un
documento tamaio carta con margenes de 3 cm, a doble espacio,
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con fuente Times New Roman, a 12 puntos para el texto y 10
puntos para las notas al pie de pagina.

2. Cada contribucién deberd acompaiarse de un resumen en espa-
flol de no més de 150 palabras y su traduccion al inglés, ademds
de cinco palabras clave en ambos idiomas.

3. Todo el material grafico de las contribuciones deberd enviarse
junto con el texto (documentos originales, graficas, imdgenes, fi-
guras, ldminas, etcétera). Cada archivo debera enviarse de forma
independiente en formato .tiff o .jpg con una resoluciéon minima
de 300 dpi. Las imédgenes deberan estar numeradas y sus nimeros
deberan coincidir con lanumeracion de los pies de grabado insertos
en el texto principal. Cada pie de grabado deberd incluir un titulo
para cada imagen y otorgar la fuente y el crédito correspondientes.

4. Lasreferencias bibliograficas deberan realizarse dentro del texto
principal entre paréntesis indicando el apellido del autor citado,
seguido del afio de edicion, el signo de dos puntos y las paginas
referidas. Ejemplo: (Ledn-Portilla 1996: 87).

5. Todas las citas textuales menores a 5 lineas irdn insertadas en el
texto principal entre comillas dobles, mientras que las mayores
aparecerdn en otro parrafo con mayor sangria, en espacio sen-
cillo y sin comillas. Si la cita aparece en un idioma diferente al
del texto principal, la traduccién del texto citado se presentara
al pie de pagina indicando quién es el autor de dicha traduccion.

6. La bibliografia deberd estar organizada por orden alfabético se-
gtn el apellido paterno del autor. En caso de mds de una entrada
del mismo autor, éstas seguirdn un orden cronolégico. En caso
de que haya dos o més entradas con el mismo autor y la misma
fecha, se ordenardn por orden alfabético segin la primera letra
del titulo; después del aiio de cada uno de estos textos se incluird
una letra del abecedario (2005a, 2005b, etcétera). La bibliogra-
fia se incluird al final del texto de acuerdo con los siguientes
criterios:

e Libro
APELLIDO 0 APELLIDOS, Nombre (afio de edicion). Titulo del libro. Ciu-
dad, Editorial.
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Ejemplo:

LEoON-PorTILLA, Miguel (1996). El destino de la palabra. De la oralidad
y los glifos mesoamericanos a la escritura alfabética. México, El
Colegio Nacional/Fondo de Cultura Econdmica.

Ejemplo con mds de un autor:

Houseman, Michael y Carlo SEveri (2009). Naven ou le donner a voir.
Paris, CNRS Editions/Editions de la Maison des Sciencies del’Hom-
me.

e Capitulo de libro

APELLIDO 0 APELLIDOS, Nombre (afio de edicién). “Titulo del capitulo”,
en Nombre y apellido del responsable del libro (funcién), Titulo del
libro. Ciudad, Editorial: paginas en que aparece el capitulo.

Ejemplo:

Arvarez CoLiN, Luis (2015). “La ontologia de Paul Ricoeur. Aproxi-
maciones poético-hermenéuticas”, en Gabriela Herndndez Garcia y
Jaime Ruiz Noé (eds.), Ser, entre la identidad y la diferencia: pers-
pectivas desde la hermenéutica analogica. México, Universidad
Nacional Auténoma de México: 85-116.

Ejemplo con més de un autor:

GoobpwiN, Charles y Marjorie Harness Goopwin (1992). “Assessments
and the construction of context”, en Alessandro Duranti y Charles
Goodwin (eds.), Rethinking context. Language as an interactive
phenomenon. Cambridge, Cambridge University Press: 147-189.

e Articulo en revista

APELLIDO 0 APELLIDOS, Nombre (afio de edicién). “Titulo del articulo”,
Nombre de la revista, afio o volumen, nimero, temporada: paginas
en que aparece el articulo.

Ejemplo:

Quuano VELAsco, Ménica (2015). “José Maria Vigil y la recuperacion
del pasado colonial en la primera historia de la literatura mexicana”,
Literatura Mexicana, vol. XXVI, num. 1: 65-82.
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Ejemplo con més de un autor:

Smma Lozano, Eyder Gabriel, Moisés Damidn PERALES EsCUDERO y Pe-
dro Antonio BE Ramirez (2014). “Actitudes de yucatecos bilinglies
de maya y espafiol hacia la lengua maya y sus hablantes en Mérida,

Yucatan”, Estudios de Cultura Maya, vol. XLIII, primavera-verano:
157-179.

e Articulo en publicacién periddica

APELLIDO 0 APELLIDOS, Nombre (afio de edicidon). “Titulo del articulo”,
Nombre de la publicacion periddica, fecha detallada de la publica-
cién: paginas en que aparece el articulo.

Ejemplo:
BarTtrA, Armando (2009). “La Gran crisis. V y ultima”, La Jornada,
18 de abril: 30.

e Articulo en pdgina web

APELLIDO 0 APELLIDOS, Nombre (afio en que el texto fue subido a Internet
o fue consultado por dltima vez). “Nombre de la padgina”, <direccién
web completa>, fecha detallada de ultima consulta con afio.

Ejemplo:

BArTrA, Roger (2014). “Una existencia doliente”, <http://www.letrasli
bres.com/revista/columnas/una-existenciadoliente>, consultado por
ultima vez el 22 de septiembre de 2015.

Norta: Las contribuciones que no se atengan a los lineamientos aqui
expuestos serdn devueltas a sus autores, quienes podran reenviarlas de
nuevo a la revista una vez hechas las modificaciones correspondientes
para ajustar sus textos a estas normas editoriales.

Arbitraje

Los textos propuestos a Interpretatio seran sometidos a un proceso de
revision y seleccidn por parte del comité editorial. Este dltimo revisa la
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adecuacion de los textos a los lineamientos editoriales y su pertenencia
a los campos del conocimiento que son de interés para la revista.

Los textos admitidos se someten a un proceso de dictaminacién de
acuerdo con la modalidad “doble ciego”, en la que los autores y dicta-
minadores permanecen anénimos a lo largo de todo el proceso. Para
cada texto se solicitardn dos dictdmenes, uno realizado por un investi-
gador interno de la Universidad Nacional Auténoma de México y otro
por uno externo. En caso de que exista una discrepancia mayor sobre la
recomendacién de publicar el texto, el comité editorial pedird un tercer
dictamen.

En un plazo no mayor a tres meses, luego de la fecha de recepcion
de su trabajo, el autor recibird una carta formal con la notificacién de los
resultados de la evaluacién y copias de los dictimenes correspondien-
tes. Los resultados de un dictamen pueden ser los siguientes:

e Publicable sin modificaciones: el texto serd inmediatamente in-
corporado al proceso editorial de la revista.

*  Publicable con modificaciones: el texto serd reenviado a su
autor para que incorpore las adecuaciones senaladas por el dic-
taminador.*

*  No publicable: el texto serd reenviado a su autor con la respues-
ta negativa. Esta decision serd irrevocable.

* Una vez recibida la notificacion de dictamen condicionado, el au-
tor tendrd un plazo maximo de 15 dias para entregar la version final de
su texto. La nueva version debera incluir las adecuaciones sefnaladas
por los dictaminadores. Recibida la version corregida del texto, no se
aceptara ninguna otra modificacion.

Cesion de derechos

El contenido de los trabajos publicados por Interpretatio serd responsa-
bilidad exclusiva de los autores.

El autor se comprometerd a firmar una declaracion autorizando la
publicacién de su contribucién en los distintos soportes utilizados por
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la revista y cederd los derechos patrimoniales sobre su obra en forma
total y exclusiva a la Universidad Nacional Auténoma de México, con-
forme lo establecido en el articulo 84 de la Ley Federal del Derecho de
Autor, en el entendido de que serdn respetados sus derechos de autor
sobre la obra y se le otorgard el crédito correspondiente.

Interpretatio permite la reproduccion parcial o total de los textos pu-
blicados, siempre y cuando sea sin fines de lucro, se mencione al autor
y se haga explicito que dicho articulo fue originalmente publicado por
la revista.

Una vez publicado el texto, la revista entregard al autor dos ejempla-
res del nimero de la revista en la que aparece su contribucion.

Envio de colaboraciones

Todas las propuestas de contribucién deberdn ser enviadas a través del
o1s de la revista en el siguiente URL <https://revistas-filologicas.unam.
mx/interpretatio/index.php/in/user/registrer>. Una copia puede ser en-
viada a la direccion electrénica de la revista: <interpretatio@unam.mx>.






INTERPRETATIO EDITORIAL GUIDELINES

Interpretatio is a semestral peer-reviewed journal of the Seminario de
Hermenéutica of the Instituto de Investigaciones Filoldgicas of the Uni-
versidad Nacional Auténoma de México. The journal receives unpu-
blished and original contributions which have not been approved for
another publication. The journal receives papers submitted in Spanish
and, in lesser extent, in English or French.

Interpretatio publishes Articles and Notes of theoretical and applied
research on Hermeneutics in the fields of Philology, Philosophy, Lite-
rature, History, Religion, Anthropology, Politics, Art, Law, Education,
Linguistics and Discourse Analysis. It also publishes Documents, Re-
views and Reports regarding those topics.

Journal Sections

ARTICLES AND NoOTEs: It refers to research in Hermeneutics with an ori-
ginal proposition or a deep examination of either an applied or a theo-
retical aspect of this discipline.

Nortes: Papers that are mostly brief and focused on a specific topic.
Their average length is from 7 to 12 pages.

ARrTICLES: Papers that bring out a wider, systematic and thorough
reflection. Their average length varies from 15 to 25 pages.

The journal adds to its content a dossier that gathers Articles and No-
tes with a common subject or problematics. This section will be coordi-
nated by a guest editor.

DocumenTs: It refers to editions of works or editions of fragments
of works whose content provides a relevant and pertinent standpoint

325



326 Interpretatio, 3.1, 2018, pp. 325-331

for methodologic reflection in contemporary Humanities. The proposed
works must be unpublished or hard to find, and will have a maximum
length of 15 pages. Additionally they must include a preliminary phi-
lological note with a length from 5 to 8 pages. Critical editions will be
specially appreciated.

Reviews: It refers to a critical overview of a certain work which
stresses out the relevance of the research on the concerning subject.
The reviewed works must have been recently published. The length of
each review is 3 to 5 pages.

REPORTS: It refers to short chronicles on academic events which are
relevant for the study of Humanities (congresses, colloquia, lectures,
keynote speeches, courses, workshops and so on). The length must not
exceed 2 pages.

Contributor’s personal information

On submitting their contribution, the author must provide the following
information for publishing purposes:

e Institutional affiliation

e Address

e Phone number

e  E-mail

e CV summary including their highest scholar degree and the
granting institution. The summary must also show the main
publications of the author (maximum length: 100 words).

Author guidelines

1. Submissions must be sent as doc. or docx. formats. The page
layout must be letter size with margins of 3 centimeters, dou-
ble-spaced, typeface Times New Roman, 12 points font for the
body text and 10 points font for footnotes.
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2.

Each contribution must be submitted along with an abstract in
Spanish/English and its corresponding translation not exceeding
150 words, besides 5 keywords in both languages.

All the supplementary graphic material must be submitted along
with the contribution (original documents, graphics, tables,
images, figures and so on). Supplementary files must be sent
as .tiff or .jpg formats with a resolution no less than 300 dpi.
Images must be numbered according to the numbering of the
caption inserted in the body text. Each caption must include a
subheading for every image with the corresponding credits.
Cited references in the text must be made in parenthesis pro-
viding author’s surname (or author’s surnames) followed by
year of publication, colon and the corresponding pages, as in
(Leodn-Portilla 1996: 87).

All quotes shorter than five lines must be inserted in the body
text using quotation marks, whereas the quotes exceeding five
lines will appear indented on a different paragraph, single-spa-
ced, without quotation marks. If the quote is in a language other
than the language of contribution, translation must be made on
footnote pointing out the responsible of the translation.

The list of bibliographic references must be arranged alphabe-
tically according to author’s surname (or surnames). In the case
of more than one entry for the same author the references must
be sorted by date. If there are two or more identical entries for
both author and date, the references must be arranged alphabe-
tically according to the first letter of the title; next to the year
of publication an alphabet letter must be added (2005a, 2005b,
and so on). The bibliographic list must be presented at the end
according with the following guidelines:

*  Books
SURNAME or SURNAMES, Name (year of publication). Book title. Place of
publication, Publisher.
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Example:

LEON-PorTILLA, Miguel (1996). El destino de la palabra. De la oralidad
y los glifos mesoamericanos a la escritura alfabética. México, El
Colegio Nacional/Fondo de Cultura Econémica.

Example with more than one author:

HousemaN, Michael and Carlo Severi (2009). Naven ou le donner a
voir. Paris, CNRS Editions/Editions de la Maison des Sciences de
I’Homme.

e Book chapters

SURNAME or SURNAMES, Name (year of publication). “Chapter title”, in
Name and surname of the responsible of the book (role), Book title.
Place of publication, Publisher: chapter pages.

Example:

Arvarez CoLin, Luis (2015). “La ontologia de Paul Ricoeur. Aproxi-
maciones poético-hermenéuticas”, en Gabriela Herndndez Garcia y
Jaime Ruiz Noé (eds.), Ser, entre la identidad y la diferencia: pers-
pectivas desde la hermenéutica analégica. México, Universidad
Nacional Auténoma de México: 85-116.

Example with more than one author:

Goobpwin, Charles and Marjorie Harness Goopwin (1992). “Assessments
and the construction of context”, in Alessandro Duranti and Char-
les Goodwin (eds.), Rethinking context. Language as an interactive
phenomenon. Cambridge, Cambridge University Press: 147-189.

e Journal articles
SURNAME or SURNAMES, Name (year of publication). “Article title”, Jour-
nal Title, year or volume, issue, season: article pages.

Example:

QuuaNo VELAsco, Mdnica (2015). “José Maria Vigil y la recuperacion
del pasado colonial en la primera historia de la literatura mexicana”,
Literatura Mexicana, vol. XX VI, no. 1: 65-82.
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Example with more than one author:

Sima Lozano, Eyder Gabriel, Moisés Damiidn PERALES EScUDE-
RO y Pedro Antonio BE Ramirez (2014). “Actitudes de yucatecos
bilingiies de maya y espafiol hacia la lengua maya y sus hablan-
tes en Mérida, Yucatan”, Estudios de Cultura Maya, vol. XLIII,
Spring-Fall: 157-179.

e Articles in periodical publications
SURNAME or SURNAMES, Name (year of publication). “Article title”, Pe-
riodical Title, specific publication date: article pages.

Example:
BArTRA, Armando (2009). “La Gran crisis. V y dltima”, La Jornada,
18 de abril: 30.

*  Website articles

SURNAME or SURNAMES, Name (year when the text was uploaded or last
time it was consulted). “Website name”, <web site URL>, specific
date of last Internet query with year included.

Example:

BArTrA, Roger (2014). “Una existencia doliente”, <http://www.letrasli
bres.com/revista/columnas/una-existenciadoliente>, last query on
September 22nd 2015.

NotE: The contributions that do not comply with the present guidelines
will be sent back to the authors, who may submit them again once they
meet the publishing requirements.

Peer-review process

Papers submitted to Interpretatio will be subject to an initial reviewing
process by the editorial board, which will examine if the paper meets
the author guidelines and if it is suitable to the topics promoted by the
journal.
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The papers deemed to qualify for consideration of publication will
be subject to a double blind peer-review process. Both authors and re-
viewers will remain anonymous throughout the whole process. Each
paper will be reviewed from an investigator from the Universidad Nacio-
nal Auténoma de México and an external reviewer. In the event of a ma-
jor disagreement on the decision of publication, the editorial board will
appoint a third recommendation.

Within no more than three months after the manuscript’s submission
date, the author will receive a notifying letter with the results of the
evaluation and copies of the recommendations. The types of recom-
mendation could be the following:

*  Accepted submission: the paper will be assigned immediately to
the journal editorial process.

*  Accepted with revisions: the paper will be re-submitted to the
author so he can decide if he will take over the recommendation
notes.

e Declined submission: the text will be sent back to the author
with a rejection letter. This decision will be irrevocable.

Upon receiving the notifying letter, the author will have a maximum
of 15 days for submitting the final version of the paper. This version has
to include the necessary changes indicated by the reviewers.

Once the final version is received, no other changes will be accepted.

Copyright notice

The content of the papers published by Interpretatio will be the sole
responsibility of the authors.

The author is committed to sign a declaration authorizing the publi-
cation of their contribution in the different media used by the journal.
By this agreement the author understands that the property rights upon
their work will be transferred exclusively and completely to the Univer-
sidad Nacional Auténoma de México according to the Article 84 of the
Mexican Ley Federal del Derecho de Autor (Copyright Federal Law)



Editorial Guidelines 331

under the condition that all the author’s rights will be fairly respected
and they will receive the corresponding credits.

Interpretatio allows the partial or total reproduction of its contents
as long as it is under non-profit conditions and an explicit mention to
the author is made along with the mention of the paper’s original pu-
blication.

Upon the paper publication, the journal will provide the author with
two copies of the journal issue that hosts their contribution.

Submission address

All text must be submitted through Interpretatio’s Open Journal Sys-
tem, after completing the registration process: <https://revistas-filolo-
gicas.unam.mx/interpretatio/index.php/in/user/register>. A copy of the
contribution may also be sent to the journal e-mail address: <interpre-
tatio@unam.mx>.
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