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Introduccion

La Biblia, de las tradiciones judia y cristiana, asi como el Cordn, son los primeros
libros que se suelen identificar para referirse a los textos sagrados. Naturalmente,
partiendo de esta perspectiva, estos textos adquieren una condicién especial
en las manifestaciones culturales de gran parte del mundo. Son palabras que
nos acompafian en la experiencia humana convirtiéndola en el principal tema
de interpretacién y referencia para cualquier aficionado a la civilizacién e his-
toria. De tal forma, quedan incluso despejados de su significado teoldgico para
dar cabida a los textos que han servido como inspiracién a tantas referencias
literarias.

Los trabajos recogidos en esta publicacién coinciden con el auge que hay
en los ultimos afios a discurrir obras fundamentales y escritores, estudiando la
creacidn artistica y diddctica de mayor profundidad. Asi son las intervenciones
presentadas en este libro, labor de una coleccién de jévenes investigadores en
su gran mayoria de la Universidad de Granada. Entre estos jévenes cientificos
de las Letras, se encuentran algunos interpretadores y otros exégetas de textos
sagrados de sorprendente variedad de tradiciones, religiones y culturas.

Este libro promueve el objetivo de proponer un espacio de caracter mul-
tidisciplinar de investigacién en el que se pudieron desarrollar las habilidades
propias, proponer y compartir documentacién, experiencias, ideas, y general-
mente el fruto de la exploracién. El titulo del libro anuncia la temdtica que,
como él mismo indica, viene a reflexionar sobre la infinita perspectiva de esta
pregunta milenaria. A menudo son textos de diversidad religiosa, abiertos a
interpretacidn y son reveladores y representativos para la historia, tanto de
una cultura o pueblo como la universal. Pero no solo la historia, sino también
significativos para la literatura universal. Este hecho enfatiza la visién de esta
publicacidn, que es el didlogo, las preguntas que se puede plantear al revisar
los textos que acomodan tanta influencia.
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Doctrinas, dogmas, escritos varios suelen sustentar el pensamiento religioso
y sus creencias, apoyados por textos considerados como inspiracién divina
pero no solamente. Por tanto, es Gtil proponer este compendio de trabajos en
el cual se encuentran textos histéricos, sapienciales, prescriptivos, muchos de
entre ellos, que sean divinos o no, rozan con lo legendario y lo profético. Pero
a pesar de la heterogeneidad de las obras, existe un punto de encuentro que les
inspira: la apertura mental y la predisposicién hasta la incitacidn, al didlogo, la
educacién y su lectura critica. Es una revisién activa de los textos fundadores
del pasado hacia nuestros dias. De hecho, una de las especificidades de este
libro coincide con el interés de la busqueda de las razones de un libro sagrado,
de su antes y después, sus origenes e influencia. La imbricacién entre teologia,
filosoffa y literatura suele superar épocas, imperios e ideologias, mediante una
retdrica estética textual.

El libro esté dividido en tres partes: la primera relacionada con la Biblia
hebrea y el mundo judio agrupando pensamientos sobre la estética biblica del
Cantar de los Cantares como la representacién o la exégesis hispanohebrea de
figuras importantes para el mundo judio europeo como Abraham ibn Ezra. La
segunda parte se ocupa del mundo coranico y el islam con asuntos tanto serios
como cémicos, entre el trato de los esclavos y cautivos hasta la risa en la lite-
ratura de Adab, e incluso el trato tan importante y necesitado de la figura de
la mujer en la ley isldmica o la sociedad contempordnea marroqui. La tercera
parte explora el mundo de los conjuros mdgicos y lo supernatural ademas
de alguna explicacién sobre uno de los textos mdas antiguos que penetran el
entendimiento humano en el momento de enfrentar la desesperacién. El arte
también aprovecha varias representaciones. Uno de los interesantes y curiosos
textos que forman parte del libro es la valentia del arte del misticismo, con
las cosmogonfas, con la musica clasica y hasta lo supernatural. Todo muestra
como nuestra apuesta sobre el caracter interdisciplinar de los participantes
contribuye a la revisién de las nociones culturales y literarias.

Me gustaria afiadir palabras de reconocimiento del esfuerzo que se ha hecho
en la colaboracién de este libro, una continuidad natural y tan importante en
la vida académica de los jévenes investigadores. Entre otros me gustaria men-
cionar a Marfa Goretti Luis Cobreros, Tatiana Hernandez Justo y Sara Esteban
Cabrera, cuyos esfuerzos permitieron la elaboracién y colaboracién de este libro.
Sobre todo me gustaria expresar mi gratitud a la Fundacién Eurodrabe de Altos
Estudios, al Departamento de Estudios Semiticos de la Universidad de Granada
y al Grupo de Investigaciéon HUM 138 »Hebraistas andaluces». Sin su apoyo,
moral y financiero, no hubiéramos podido sacar adelante esta publicacién. Este



apoyo es lo que nos motiva, lo que crea un terreno fértil para ir avanzando con
estos proyectos. Todos hicieron el esfuerzo para que podamos ofrecer esta obra
tan completa. No tengo la menor duda de que este ejemplo de la diligencia de
una seleccién de algunos valientes de la publicacién tendra su huella que otras
parecidas en los afios venideros lo seguirdn con orgullo y pasién.

Shai Cohen
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El viaje de la exégesis biblica desde Sefarad:
el caso de Abraham ibn Ezra*

GORETTI LUIS COBREROS
Universidad de Granada

RESUMEN: La interpretacién de la Biblia ha sido desde hace siglos un elemento fun-
damental para las comunidades judias de cualquier parte del mundo, ya que desde ella
se ha hecho un esfuerzo por resolver las incégnitas que encierra el texto biblico para
el perfecto cumplimiento de la Ley. Pero ademds, se convirtié en una herramienta de
despliegue de saberes, ideas y debates utilizada por los sabios de cada época, escuela y
movimiento. En este sentido, Sefarad pasé a ser un foco importante de actividad exe-
gética que dio a luz figuras como Yonah ibn Yanah, Abraham bar Hiyya, Maiménides o
Abraham ibn Ezra. Este tltimo realizard comentarios en hebreo de casi toda la Biblia,
que llevard por Europa y que adaptard a las necesidades de las diferentes comunidades
judfas. Abraham ibn Ezra serd uno de los médximos exponentes de la exégesis medieval
que dejard tras de sf un legado que trataremos en este trabajo.

Palabras clave: Exégesis, al-Andalus, Abraham ibn Ezra, legado andalusi.

ABSTRACT: The interpretation of the Bible has been an essential element for Jewish
communities of any part of the world during centuries; through it, a great effort will
be made so as to resolve the unknown details that hide beneath the biblical text for the
flawless compliance of the Law. Furthermore, it will become a knowledge, ideas and
debates spreading tool used by the wise people of each time, school and movement.
In this sense, Sepharad turned into an important focal point of exegetical activity
that brought to light figures as Yonah ibn Yanah, Abraham bar Hiyya, Maimonides o
Abraham ibn Ezra. The last of those will write commentaries in Hebrew of almost the
whole Bible which he will carry throughout Europe and will adapt the different Jewish
communities' necessities. Abraham ibn Ezra will be one of the best exponents of the
medieval exegesis and he will leave legacy which we will work in this paper with.

Keywords: Exegesis, al-Andalus, Abraham ibn Ezra, Andalusi legacy.

*  Este trabajo se encuadra dentro del proyecto de investigacién «Recuperacién y estudio del legado

lingiifstico judeo-4rabe de al-Andalus» (FF12014-51818-P).
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Desde la destruccién del Segundo Templo en el afio 70 e.c, la interpretacién
y el estudio de las Escrituras se convirtieron en un importante foco de atencién
para el judaismo. Gran parte de la produccién intelectual de los maestros y los
sabios se destiné a esta actividad, dando lugar a importantes academias que
crearon toda una tradicién exegética perdurable durante siglos'. Los escribas
fueron, hasta la caida del templo, los primeros encargados de conservar el
texto biblico, ensefarlo y transmitirlo; sin embargo, tras esa fecha, el rabinismo
—heredero del movimiento fariseo— fue el que trazé las lineas generales de un
judaismo que, debido a las circunstancias histéricas, tuvo que extenderse mas
alld de las fronteras de Palestina y de los muros del templo. Los rabinos crearon
un corpus legal destinado a guiar cada una de las facetas de la vida judia; pero
ademds dejaron como legado a los estudiosos posteriores diferentes formas
de acercamiento al texto biblico y una serie de normas o middot aplicables a la
Biblia como recursos hermenéuticos. A partir de este momento, se desarrollé
en gran manera lo que conocemos como literatura midrasica, destinada a la
explicacién del texto biblico.

Durante el periodo de al-Andalus (711-1492 e.c), el contacto de la comuni-
dad judia con musulmanes y cristianos provocd el florecimiento no solo de la
literatura, sino también de la exégesis. La situacidn politica y social que se dio
durante el siglo x favorecié el surgimiento de una cultura andalusi compartida
entre las diferentes comunidades del territorio de la Peninsula Ibérica® La espe-
cial atmésfera social y cultural origind una etapa de renovacién y esplendor
de la filosofia, la ciencia y la filologia®.

La formacidn de los intelectuales inclufa un amplio conocimiento en len-
guas hebrea y drabe, lo que permitié el acceso a numerosos textos de diferentes
dreas de conocimiento. Sefarad dio a luz a importantes figuras como Moshe ibn
Ezra, Yehudah ha-Levi o Abraham ibn Ezra —entre otras—, que contribuyeron
al desarrollo y la expansién de la produccidn intelectual andalusi.

1. EnlaEdad Media destacaron las academias rabinicas de Sura y Pumbedita.

2. Elnacimiento del Califato de Cérdoba tuvo por objetivo consolidar el poder de los Omeyas dentro
del territorio; Abderramdan III (891-961) y su hijo al-Hakam II (915-976) llevaron a cabo una serie
de politicas internas para atraer el apoyo de los comerciantes y la clase media, los cuales eran en
su mayoria judios.

3. Durante el periodo andalus{ los estudios sobre la lengua hebrea experimentaron una fase de
desarrollo y divulgacién gracias al contacto con la gramdtica drabe y la asimilacién de ciertos
conceptos lingiiisticos griegos. Para un estudio mds detenido sobre los graméticos hebreos, véase
Séenz-Badillos- Targarona Borrés, 1988.



Abraham ben Meir ibn Ezra* nacié en Tudela (Navarra) sobre el afio 1089
cuando la ciudad estaba todavia bajo el dominio hiidi (1038-1110). De la comu-
nidad judia tudelana del siglo x1 se conoce muy poco; pero si podemos afirmar,
gracias a los posteriores documentos hebreos que se conservan, que se traté
de una comunidad con una alta formacién rabinica que exportd rabinos a otras
ciudades (Lacave, 1990). Siendo joven, Ibn Ezra se establecié un tiempo en
Cérdoba y en Toledo, y dado su caracter viajero, visitd otras ciudades andalu-
sfes y algunos paises del norte de Africa. Es posible que saliese de Tudela tras
la conquista de Alfonso I de Aragdn (1073-1134) en el afio 1119 o que incluso
hubiera abandonado la ciudad antes de este suceso (G6mez Aranda, 1994: XXV).

En al-Andalus fue donde recibié su formacién en culturas hebrea y 4rabe,
al igual que otros muchos intelectuales de la época. Durante este tiempo se
enfocd en la poesia y entablé una amistad con su paisano, el «emir» de los
poetas Yehudah ha-Levi (1070-1141), quien también se educé en Cérdoba. Su
interés se dirigidé especialmente hacia los géneros tradicionales drabes como
los panegiricos o los cantos de amistad. Sin embargo, en su diwan es posible
notar ya el cambio en el gusto poético: las imdgenes idealizadas de las fiestas
alrededor de las acequias, el vino, los poemas improvisados y las gacelas fueron
desapareciendo dando lugar a temas mas realistas con tonos satiricos y coti-
dianos. Comenzaran a aparecer mendigos, tahtres, juegos de azar y el ajedrez,
escenas de la vida diaria impregnadas del virtuosismo formal (Sdenz-Badillos,
1991: 148). Més de quinientas poesias son las que se conservan de Abraham ibn
Ezra, entre las cuales se encuentran moaxajas, poemas breves, composiciones
al estilo de antiguas estructuras poéticas orientales y poemas litdrgicos (Eger,
1886). En sus composiciones, se deja ver la huella de la filosofia neoplaténica
y el pensamiento astronémico de la época (Arribas Rodriguez, 2010). Su perfil
polifacético le llevé a escribir también sobre astrologia (Sela, 1999), matema-
ticas®, gramdtica® y exégesis (Gémez Aranda, 1994).

A Abraham ibn Ezra le tocé vivir los ultimos rayos del esplendor de la
cultura hebrea en al-Andalus, que le hicieron alzarse como una de las tltimas
personalidades mds brillantes de este periodo. El afio 1140 supuso un giro en la
vida de Ibn Ezra: su hijo Yishaq parte junto con Yehudah ha-Levi hacia Egipto,
donde se dice que pudo haberse convertido al islam. Decepcionado por la con-

4. Para la semblanza se han utilizado los siguientes manuales de referencia: Sdenz-Badillos, 1991,
Séenz-Badillos-Targarona Borrds 2016, y Sdenz-Badillos-Targarona Borrds, 1988.

5. Sefer ha-mispar (ed. Silberberg, 1895).

6. Safah Bérurah (ed. Sdenz-Badillos, 2004).
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versidn de su hijo, o tal vez presionado por la situacién politica y econémica
(desconocemos atin con seguridad muchos datos biogréficos que se han intentado
explicar a través de sus escritos en prosa) decide abandonar Sefarad y llevar
una vida errante por Europa. Este duro momento, marcado por la escasez de
sus medios econédmicos serd el que le llevara a escribir comentarios biblicos
que se encuentran entre los mds valiosos del mundo judio, en los que incluyé
sus conocimientos filolégicos (Sdenz-Badillos y Targarona Borrds, 1988).

Su forma de ganarse el sustento fue la redaccién de libros y la ensefianza; se
detenia en aquellos lugares en los que era acogido por alguna comunidad judia,
y a cambio les proporcionaba sus saberes filoséficos, matematicos y lingtiisticos.
Se dedicé a transmitir todo el saber andalusi a aquellos europeos que no tenian
acceso a la lengua drabe. Sus tratados eran breves y apresurados (quizé por su
situacién precaria) y su contenido variaba en funcién de las necesidades de la
comunidad, pudiendo llegar a hablar sobre astrologfa, cuestiones gramaticales
o realizando comentarios biblicos.

Marché a Londres en el afio 1158, donde redacté un trabajo filoséfico
sobre los preceptos de la Biblia y la importancia de la gramdtica a la hora de
estudiar la Torah. Vuelve a Francia alrededor del 1161 y en este momento es
cuando perdemos la pista a este viajero errante. Sabemos que existié una gran
preocupacion por la situacidn de las aljamas tras la llegada de los almohades
gracias a la lamentacién que escribié por la destruccién de las juderias (Sdenz-
Badillos, 1991: 150), pero no podemos afirmar que volviera a Sefarad a pasar
sus dltimos dfas.

Segun algunos historiadores, podria haber fallecido en Calahorra hacia el
1167 o bien, la muerte le pudo sorprender en alguno de sus viajes por algin
pafs europeo (Sdenz-Badillos, 1991:152). La fuente mds cercana a su muerte,
un tratado de polémica del siglo xi11 del tosafista Moshe ben Hasday Taku
(1170-1230) llamado Kétab Tammin, sefiala que Ibn Ezra fallecié en Inglaterra.
Serd a partir del siglo xv cuando las crénicas hispanohebreas mencionen su
muerte en Calahorra hacia el afio 4925 de la creacién (1165). El rabino de
Arévalo, Yosef ben Saddiq (s. xv), en su obra sobre derecho judio Qissur zeker
Saddiq, explicara las leyes y ceremonias judias; y ademas, hablara sobre los
rabinos méas importantes de Alemania, Francia, Sefarad y los paises bajo el
dominio musulmadn, entre los cuales se encontraba Abraham ibn Ezra. En la
obra se menciona no solo la muerte del exégeta tudelano en Calahorra sino
también los lazos familiares que le unian a Granada. Quien también coinci-
dird en esta idea serd Abraham ben Shelomoh de Torrutiel (s. xv) en el Sefer



ha-Qabbalah’. No obstante, es posible que las crénicas que hablan de su muerte
en Calahorra posean una fuente comuin anterior ya desaparecida (Cantera
Montenegro, 2004).

Independientemente del lugar de su descanso, la figura de Abraham ibn
Ezra pervivié con fuerza en el mundo judio europeo y prueba de ello son las
numerosas obras que lo mencionan como referente. En el siglo xvi sus comen-
tarios fueron afiadidos a las migra’ot gédolot o Biblia rabinica.

En cuanto a la exégesis, Abraham ibn Ezra fue uno de los primeros exége-
tas en distinguir cinco tipos de interpretacién biblica con base en los métodos
empleados por cristianos, rabinos y caraitas. Esta clasificacién difiere de los
tipos de exégesis medieval que conocemos hoy, pero no cabe duda que supuso
una aportacién a lo que ya se conocia. Los exégetas judios medievales plasma-
ron sus propias concepciones sobre la interpretacién biblica hasta que el paso
del tiempo fijase la distincién entre exégesis filoldgica, alegdrica, filoséfica y
la cabalistica del siglo xi11 (Sdenz-Badillos y Targarona Borrds, 2016: 23).

La primera via que sefiala Ibn Ezra es la de g&'onim (sabios) del mundo
drabe medieval de Oriente, la cual unia religidén con filosofia. Aunque admira
los grandes hombres que marcharon siguiendo esta via, aclara que si la verdad
fuera un punto enmarcado dentro de un circulo esta via serfa como la linea de
la circunferencia que vuelve a su comienzo. Es decir, la falta de rigor de estos
sabios (aspecto que reprocha Ibn Ezra) ocasionaba que sus interpretaciones
estuvieran dentro del circulo, pero alejadas del punto céntrico de la verdad.
La segunda via hace referencia a los caraitas, contra los que arremete por su
falta de conocimiento de la lengua santa y la imprecisién de sus interpretacio-
nes. Es, segun el exégeta, la via de los simples que creen hallarse en el centro
de la verdad, cuando en realidad no saben dénde se encuentra. En cuanto a
la tercera via, alega que es aquella que se encuentra totalmente fuera de la
circunferencia. Se refiere a la interpretacién alegérica cristiana, tenebrosa y
oscura utilizada por gente errada que se dedica a crear misterios para todo.
La cuarta via es aquella que se apoya en el déras y por lo tanto, la que estd mds
cerca del punto central. Con esto se refiere a la exégesis que se encuentra en
el Talmud y los midrasim y que, aunque respeta por la tradicién no comparte
del todo (Sdenz-Badillos y Targarona Borrds, 2016: 23-25).

7. Esta obra toma el titulo de la crénica de Abraham ben David del afio 1161, pues pretendié ser una
continuacién de la misma.
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La quinta via de interpretacién que distingue se refiere al método andalusi
basado en la gramatica o digduq que él mismo utilizard. Se centrard en el sentido
literal del texto, dando especial relevancia a la gramatica y el conocimiento
filolégico. Ibn Ezra defiende con este método exegético el sentido unico de las
palabras, y rechaza la pluralidad de significados manifestando que la intencién
del autor a la hora de escribir es proporcionar un solo sentido. Intentara en sus
comentarios biblicos que su interpretacién esté dirigida por la razén, para asi
encontrar el sentido més evidente de las palabras (Sdenz-Badillos y Targarona
Borras, 2016: 139-140).

En sus viajes por Europa se dedicé a plasmar esta concepcidn a través de
numerosos comentarios biblicos. Al salir de Sefarad se instalé en Roma durante
aproximadamente cinco afios, donde escribié sus comentarios a Eclesiastés
y Job. En este primer comentario, como defensor de la pureza de la lengua
hebrea, utiliz6 fundamentalmente el hebreo biblico, sin dejar de mencionar
otras lenguas como el arameo o el drabe. La lengua sera el recurso primordial
en el comentario a Eclesiastés, pues intentara explicar el léxico identificando
las raices, analizando los paradigmas verbales o buscando otros sinénimos
(Gémez Aranda, 1996), sirviéndose del comentario del andalus{ Ibn Giyyat. En
su comentario al libro de Job proporcionard una nueva visién a las interpre-
taciones tradicionales del texto, ya que se basara en la filologia pero a su vez
sumard a su exégesis los conocimientos de otras disciplinas como la filosofia,
la astronomia o la astrologia (Gémez Aranda, 2004: XI). El libro de Job se carac-
teriza por su extrema dificultad de interpretacién y fueron muchos los autores
anteriores a Abraham ibn Ezra que intentaron enfrentarse a él. No obstante,
en el comentario de Ibn Ezra, ciencia y exégesis se integran para tratar de
proporcionar una explicacién al texto, lo que sin duda lo posiciona como uno
de los comentarios mds importantes (Gémez Aranda, 2004: XII).

En Lucca escribié el comentario a Isafas (Friedldnder, 1877), el cual se
diferencié de otros de sus comentarios por ser mucho mds conciso. La falta de
digresiones en relacién a otros comentarios seguramente se debié a la necesidad
de trabajar el comentario con sumo cuidado y de exponer unos argumentos
que descartaran las interpretaciones cristianas del texto profético y que, por
tanto, desvincularan a Jesuds de la figura del Mesias. Para ello se sirvié de la
etimologia de las palabras y la gramatica y de este modo explicd, por ejemplo,
la interpretacién de la palabra ‘almah, que normalmente se suele identificar con
«virgen», pero que en este caso también designa a una mujer casada (Sdenz-
Badillos y Targarona Borrds, 2016: 150).



Fue en esta misma ciudad italiana donde Abraham ibn Ezra comenzé a
componer su comentario al Pentateuco hacia el afio 1145. Como solia volver
sobre sus escritos, de Génesis encontramos una segunda versién escrita en Rudn,
que se caracteriza por estar divida en una seccién exegética y otra seccién muy
corta de cardcter gramatical (Weizer, 1976). Estando en Francia también com-
puso un comentario a Exodo mds breve e independiente del que se encuentra
editado en las biblias rabinicas, al igual que ocurre con el comentario a Cantar
de los Cantares (Mathews, 1874). Otras obras exegéticas de esta etapa son los
comentarios a Daniel (Mondshine, 1977), Ester, Salmos y Profetas Menores.

Del libro de Ester encontramos un primer comentario escrito posiblemente
en Roma en el afio 1142, en el que abundan las explicaciones filolégicas. Por
otra parte, segin S. Sela y G. Freudenthal, el segundo comentario estarfa escrito
en Rudn entre los afios 1153 y 1156, lo que explicaria que Ibn Ezra, en lugar de
utilizar la gramdtica como principal recurso, se basara en textos midrasicos,
mucho més apreciados en Francia (Gémez Aranda, 2007). En este comentario,
al igual que hace en otros, dard respuesta al problema teoldgico que hizo de
Ester uno de los libros mas complicados de introducir en el canon: la ausencia
del nombre de Dios. En este sentido, seguird la misma linea de pensamiento que
Saadia Gadn y afirmard que el autor del libro, Mordejai, no introdujo el nombre
de Dios para evitar que los persas lo identificaran con sus propios dioses a la
hora de traducirlo. Sin embargo, esta no es la tnica solucién que Abraham ibn
Ezra propone. En la introduccién a su primer comentario defiende la idea de que
el libro estd divinamente inspirado alegando que Mordejai estaba capacitado
para recibir esta inspiracién porque podia entender la ley perpetua?, llegando
asf al conocimiento de Dios y buscando su apoyo ante cualquier tarea (Gémez
Aranda, 2007: XXXVIII).

En cuanto a los profetas menores, el comentario a Oseas resulta especial-
mente interesante. Como ocurre con el libro de Ester, existen dos comentarios a
este libro profético denominados perus ha-méqubbal y Sitah aheret; posiblemente
uno escrito en Italia y otro en Francia, cerrando asf el comentario a Profetas
Menores hacia el afio 1157 (Simon, 1989). Es dificil determinar en este caso
tanto las fechas como el lugar en el que escribe el comentario, ya que no se
conserva en su forma original.

Un breve andlisis del primer capitulo del perus ha-méqubbal nos lleva
a reflexionar sobre la importancia de la figura de Abraham ibn Ezra como

8. Ibn Ezra se refiere aquf a las leyes de la naturaleza.
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transmisor del pensamiento y la cultura andalusi en Europa. Como es usual en
muchos de sus comentarios, el texto comienza aclardndonos quién es Oseas e
inmediatamente arremete contra un rabino de Sefarad llamado Yishaqi. Segin
el autor, este rabino habia encontrado un pasaje biblico del cual interpretd
que Oseas no era hijo de B&’eri, sino de Elah; una confusién con el Oseas hijo
de Elah y dltimo de los reyes de Israel (Simon, 1989: 21).

Intentara resolver también las contradicciones que presenta el texto de
forma que no discuerde. Un claro ejemplo lo encontramos en el problema
teolégico que aparece en Oseas 1,2; en este pasaje Dios le pide al profeta que
tome una prostituta para si. Este acto le resulta completamente contradictorio
a las leyes tradicionales judias, por lo que ibn Ezra presenta una interpretacién
alternativa para este polémico pasaje. Oseas no mantuvo una verdadera relacién
fisica con Gomer; es el contexto de un suefio en el que ocurre este mandato.
Esto lo justifica poniendo de ejemplo a otros profetas como Isafas, Ezequiel o
Zacarias, quienes en algiin momento recibieron un mensaje divino por medio
de un suefio o una visién. Gomer es, en términos exegéticos, un remez; es decir,
una alegoria que representa el adulterio y el pecado del pueblo de Israel. A
continuacidn, debido a su preocupacién por el significado de los términos
empleados en el texto biblico, procederd a explicar ciertas expresiones que
pueden resultar problemdticas para su comprensién. Una de ellas es «la sangre
de Jezreel», que aparece en Oseas 1,4 (Simon, 1989: 29). Jezreel es el nombre
que Dios ordena poner al primer hijo que nace de la unién entre el profeta y
la prostituta. Segin Abraham ibn Ezra, el término se refiere a la casa de Acab,
rey de Israel, de quien se dice que fue el peor de los reyes delante de Dios. La
gramdtica también juega un papel importante dentro del comentario, ya que
a través de ella se interpretan ciertos pasajes en los que parece hallarse una
elipsis que impide la compresién del texto. Llega incluso a afiadir palabras que
no se encuentran en el texto biblico o a modificar la sintaxis de las oraciones
segln su criterio interpretativo (Simon, 1989: 31).

Para apoyar su concepcién teoldgica, Ibn Ezra utiliza recursos de distinta
indole que no solo se encontraban ya en otros de sus comentarios — en este
caso la elipsis— sino que también recurre a sus predecesores andalusies como
Moshe ibn Ezra o Ibn Hazm. Posteriormente, Maimdnides también recogera el
caso de Oseas 1 en Guia de perplejos con la misma visién que presenta el comen-
tario de Abraham ibn Ezra®.

9.  Guia de Perplejos, 371.



Los recursos exegéticos que emplea son en muchas ocasiones fruto del pen-
samiento de su propio periodo histdrico, pero a su vez estdn cuidadosamente
empleados para dar respuesta a las dificultades que presenta el texto biblico
en cuanto a su interpretacién. El fendmeno de renovacién del periodo andalus{
que se reflejé en el nacimiento de nuevos géneros narrativos y de una poesia
secular (Cano y Molina, 2000: 215), se dio de igual forma en el campo exegé-
tico. La hermenéutica rabinica —sin llegar a ser relegada— dio paso a nuevas
lineas de pensamiento influenciadas por otras ramas del conocimiento. La via
filolégica iniciada en Oriente por Saadia Gadn a través del estudio sistemdatico
de la lengua hebrea y la filosoffa, vio su gran esplendor durante el periodo
andalusi de la mano de gramdticos y exégetas. Ibn Ezra encarna el ejemplo del
complejo y a la vez rico marco cultural en el que se desarrollé la produccién
intelectual judia de este tiempo. Aunque su exégesis se fundamenté especial-
mente en la filologfa, fue capaz de integrar distintas disciplinas y referentes
tanto islamicos como judios clasicos; logrando de este modo divulgar todo el
saber de al-Andalus en hebreo por Europa.
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El testamento iluminado.
Motivos biblicos en la obra de
Pablo Garcia Baena

DOMINGO CESAR AYALA
Universidad de Jaén

RESUMEN: La poesia del recientemente desaparecido Pablo Garcia Baena estd salpicada
de referencias a lo sacro, fina y personalmente tamizadas por un elegante paganismo
que las dota de particular sensualidad. Entre ellas no podian faltar los motivos biblicos,
que se reproducen en la obra del cordobés con sostenida frecuencia desde sus primeros
libros. Este trabajo pretende analizar la visién poética que de las sagradas escrituras se
realiza en tres poemas: el «Llanto de la hija de Jephté» y «Verédnica», pertenecientes
al libro Mientras cantan los pdjaros de 1948, y «Las Santas Mujeres», incluido en Antiguo
muchacho, de 1950. En estos tres poemas Pablo Garcia Baena da la voz a personajes
femeninos que en la Biblia tienen un rol secundario, accesorio o coadyuvante. Asisti-
mos asi al desdoblamiento del mensaje del autor en el discurso de sus personajes, que
no casualmente se escogen de entre un nutrido imaginario teolégico-narrativo para
los objetivos del poeta.

Palabras clave: Pablo Garcia Baena, poesia religiosa, Biblia, monélogo dramadtico.

ABSTRACT: The poetry of the recently deceased Pablo Garcia Baena is spotted with
references to the sacred, fine and personally sifted by a gentle paganism that embrace
them with particular sensuality. Among them unavoidable are the biblical motifs, which
are reproduced in the work of the Cordovan with sustained frequency from his first
books. This work intends to analyze the poetic vision of the holy writings performed
in three poems: «Llanto por la hija de Jephté» and «Verdnica», from Mientras cantan los
pdjaros (1948), and «Las Santas Mujeres», included in Antiguo muchacho, from 1950. In
these three poems Pablo Garcia Baena gives the female characters with a secondary,
accessory or coadjutant role at the Bible a voice. We thus witness the unfolding of the
author’s message within the discourse of his characters, which are not coincidentally
chosen from among a rich theological-narrative imaginary to fulfil the poet’s target.

Keywords: Pablo Garcia Baena, sacred poetry, Bible, dramatic monologue.
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La obra de Pablo Garcia Baena se constituye desde sus inicios sobre dos
pilares fundamentales: la construccién del poema a partir de imagenes reales
o simbdlicas y el uso estilizado y preciosista del lenguaje. Caracterizada por
un sensualismo vital y erotizante, su poesfa destila cierta propensién hacia los
motivos religiosos, que en muchos casos fueron entendidos como una mera
excusa ornamental para transitar temas de corte no precisamente sacro; esta
curiosa amalgama compone una enriquecedora mezcla que en su poética se
presenta bajo el ropaje de una trascendente naturalidad, la misma con la que
el autor parece vivir su aparente contradiccién devota y pagana.

Se hace pertinente, siquiera para centrar un poco la materia de estudio,
distinguir entre diversas tipologias de textos en los que Garcia Baena transita la
temadtica religiosa: en relacidn con la celebracidn, con la eucaristia o con algin
aspecto de la liturgia; los poemas dedicados al pantedn cristiano y a la icono-
graffa; los poemas en forma de oracién o de didlogo directo con la divinidad y
los de inspiracién puramente testamentaria, o lo que es lo mismo, basados en
la Biblia. Excluimos de esta clasificacidon los poemas de Gozos para la Navidad de
Vicente Nuflez, por su naturaleza particular.

Si hacemos un compendio de la poesia completa, entre libros, poemas
publicados en revistas e inéditos, vemos que el corpus total consta de ciento
ochenta y dos poemas (que objetivamente no es una cifra nada elevada, sobre
todo si tenemos en cuenta que la labor creativa de Garcia Baena abarca casi
setenta afos de creacidn). De ellos hemos contabilizado veintidés que, de un
modo u otro, mds o menos laxo, pueden adscribirse al marbete de lo sacro. La
matematica nos dirfa que esta cifra apenas es algo mas de un diez por ciento,
pero lo que cuantitativamente pudiera parecer escaso o poco relevante adquiere
mucha més importancia si se tiene en cuenta el cardcter propio y especifico de
esos poemas. Por ejemplo, con respecto a su libro Oleo, de 1958, el poeta afirma
«qué duda cabe que todo el libro tiene un caracter mas religioso, sobre todo
después de Junio [...], de todo lo que fue Junio de carnal. Después de todo eso viene
el arrepentimiento, después del carnaval viene la cuaresma y asi todo» (Varo
Cobos, 2008: 33). Por tanto, se puede decir que la inquietud religiosa sostiene
temdaticamente el libro, pues se advierte una lucha agénica del individuo por
conquistar una fe que en muchos casos se revela tan ausente como necesaria, y
de este modo la conversidn del yo lirico es el camino tnico en el conocimiento
de lo trascendente y divino:

Estos poemas brotan del intimo y vehemente deseo de un hombre por
convertirse a Dios. Quien habla en estos versos conoce de sobra la insatisfac-



cién del que ha gustado los alimentos terrenales, paganos. Y ahora se esfuerza
a sf mismo, con intima violencia, por volverse a Dios [...] Para Garcfa Baena
la conversién no es un proceso gradual, un sucesivo y reiterado volverse a la
divinidad. La conversién es una experiencia espiritual cuya tinica naturaleza
es, sobre todo, sacrificial (Ortiz, 1998: 220, 221).

En otros poemarios conforman una parte auténoma del conjunto, como es
el caso de «Dios» en Antes que el tiempo acabe (1978) u «Oratorio» en la ultima
obra de Garcia Baena, Los campos eliseos. Las distintas motivaciones que busca
el poeta en el elemento religioso, as{ como sus ilustraciones posteriores, son
explicadas por M.? Teresa Garcia Galdn de la siguiente forma:

En algunos momentos la religién es el contrapunto a un mundo de deseo
y placer con el consecuente sentimiento de culpa, para convertirse en otros
poemas en la consecuencia de una crisis o duda personal. Pero no faltan el
sentimiento profundo y la queja directa ante un Dios impasible ante el acaba-
miento. La belleza estd presente incluso en los momentos del mayor desgarro
metafisico (2003: 143).

Asi, vemos que son mayoria los poemas con presencia de Jesus, la Virgen
Marfa o los santos, ya que son ocho textos. Algunos menos, pero igualmente
significativos, son los cinco textos en los que el yo poético se dirige en algin
momento directamente a Dios. En estas piezas Garcia Baena se sirve de un
discurso retdrico que en ocasiones se aleja de la simple oracién. Son cuatro
los poemas dedicados a la iconografia y la liturgia cristiana, incluyendo fechas
sefialadas que sirven como excusa para rememorar algiin momento determinado
que hila tematicamente el texto.

Frente a esto, vemos que existen cinco poemas que toman como base
material personajes o pasajes de las Sagradas Escrituras. De estos cinco vamos
a centrarnos en tres poemas muy significativos porque le dan la voz poética
a la mujer, algo que llama la atencién tanto por la época en que se escriben,
en plena posguerra, como por ser de temdtica sacra. Estos poemas son los que
han llevado a uno de los principales estudiosos de Garcia Baena, el poeta Luis
Antonio de Villena a hablar de un «teatro de mujeres» en la obra paulina, por
aquello del mondlogo dramdtico y de prestar voz a un personaje distinto del
autor para tomar distancia con el tema, desposeyéndolo de su posible tono
confesional (2008: 17).

El primer poema del que vamos a ocuparnos, también el primero crono-
légicamente de los tres, es el «Llanto de la hija de Jefté», incluido en el libro
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Mientras cantan los pdjaros de 1948. Conviene recordar minimamente el episodio
que aparece en el Antiguo Testamento, en Jueces, 11, versiculos 29 a 40. En el
que se basa el poema: Jefté pide a Dios ayuda para vencer a los amonitas, y le
promete que si se la concede le ofrecerd en holocausto a la primera persona
que se encuentre a su vuelta, con la mala fortuna de que esa persona acaba
siendo su hija. La hija, sumisa y comprensiva, acata su propio sacrificio, pero
pide a su padre la gracia de dejarle vagar dos meses por el monte penando su
muerte virgen. Dejando a un lado la posible impertinencia de las palabras del
juez judio, lo cierto es que el episodio ha inspirado a creadores de todas las
artes: musica, pintura, pensamiento. Obviamente también en la lirica, donde
destacan las aportaciones de Lord Byron y Alfred Tennyson, quienes ademds
coinciden con Pablo Garcia Baena en darle la voz poética al personaje femenino,
a la hija de Jefté, y fijarse en su drama y en su queja.

La mayoria de los criticos que se han ocupado de este poema han querido
ver en el llanto de la joven virgen sacrificada un trasunto de la homosexualidad
de Garcia Baena, en el sentido de una expresidn afectiva que se ve cercenada
por los imperativos sociales. Angel Lujan (2009), sin embargo, denuesta esta
posibilidad, por considerarla simplista, y en cierto modo quiza no le falta
razén, pues a veces nos esforzamos en interpretar los textos atendiendo exce-
sivamente a la carta biografica del poeta y olvidando la propia «poeticidad»
de los textos liricos.

Aqui no cabe duda de que casi todas las interpretaciones tienen su validez,
pero habria que sefialar que ninguna explica por si sola el caricter de este
poema, cardinal en la poética paulina, del que a nosotros nos interesa remarcar
un aspecto por encima de los demads: la interpretacion sensualista de un motivo
religioso, que prefigura todo ese universo erético mistico de Pablo Garcia Baena.
En este sentido, Luis Antonio de Villena sefiala:

Quizd sea «Llanto de la hija de Jefté» —poema versicular— uno de los mas
significativos del libro. En un tono de voluntaria y preciosista retdrica la mujer
que habla, pena y sufre —teatralmente— por la sensualidad que no puede ser
suya, por su virginidad obligada, ante el sacrificio [...]. El llanto por la sensua-
lidad imposible. El llanto por lo que no se puede gozar y se desea (2008:17).

Se trata de un largo poema de ciento cincuenta y dos versiculos en el que
se encierran ya algunas de las que serdn caracteristicas capitales de la obra
posterior de Garcia Baena, entre ellas el uso de las imagenes simbdlicas. El
poema esta lleno de ellas. Uno de los simbolos mds interesantes es el agua,
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que ya desde el primer verso se muestra como aplacadora de los males de la
protagonista. Si su futuro es el ser sacrificada, frente a la muerte el agua sim-
boliza la vida, simboliza la alegria del recreo del bafio, también asociado a la
desnudez y a la vida més ludica de la juventud; pero también se opone al fuego
de la concupiscencia:

Dadme una tinica empapada en el agua mds fria de los hontanares,
empapada a la sombra de los cedros,

alli donde el agua es clara y sin fondo como el ojo de una virgen enamorada,
alli donde se banan los pastores sin encontrar jamds arena bajo sus pies,
donde se bafian cuando la siesta acaricia con sus labios resecos,

en besos sofocantes, la piel desnuda

y los musculos tienen el latido de un péjaro expirante,

y hasta el fruto dulce de las zarzamoras es un ascua en la boca.

El episodio de la hija de Jefté esta relacionado con el mito clasico griego de
Ifigenia, la hija de Agamendn y Clitemnestra que también debia ser ofrecida en
sacrificio a la diosa Artemisa, quien finalmente se apiada de ella y se la lleva a
T4uride para convertirla en su sacerdotisa. Este extremo, segin algunos exégetas
biblicos, es compartido por la hija de Jefté, quien también ingresaria en algin
tipo de templo mondstico, cumpliéndose asi su castigo de no conocer varén sin
necesidad de sacrificio mortal. A los efectos del poema, la protagonista lloraria
de igual modo la sensualidad abortada; el voto de castidad es igual que la muerte:

iOh, doncellas, llorad conmigo mi virginidad por los montes! [...]
Venid, que quiero olvidar la magnolia selvética de mi cuerpo
apenas entreabierta en la mafiana.

Quiero liberarme de la sofocante red de los deseos [...]

Guiadme en mi ceguera hasta la muerte

antes que el dfa escape como un péjaro {gneo.

Guiadme, que presiento su augusto poderio rozando por mi carne.

En el mismo libro se incluye el poema «Verdnica», personaje que se encargd
de limpiar, de enjugar el rostro a Jests con un lienzo en su camino al Gélgota.
Aunque tradicionalmente este episodio ha formado parte del Via crucis, en
realidad no se documenta su presencia en ninguno de los evangelios candnicos,
pero si en los apcrifos (Nicodemo), de donde ha pasado al culto popular. La
lectura que hace Pablo Garcia Baena del pasaje vuelve a dar la voz al personaje
protagonista femenino. La representacién del punto de vista femenino no me
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parece arbitraria por més que esté justificada e incluso impuesta por el propio
condicionante temético.

En el poema se evoca desde no sabemos qué tiempo indeterminado el
momento de la Pasién. Sabemos que «Hace mucho tiempo», como nos dice el
primer verso y a lo largo de todo el texto, con una profusa descripcién del dia
en concreto. La memoria de la voz lirica se interroga sobre el cardcter mayes-
tatico de Jesus, como rey de los judios:

Decfan que era un Rey.

(Dénde estaban las antorchas, el nardo,

los rubies como carbones incendiando la caricia errante de los aromas,
las cortesanas embriagadas por las flautas?

Desde las gradas de mi casa

esperaba ver pasar las literas de ébano,

los viejos camellos como reyes iddlatras en el destierro,

los jinetes finebres de palideces violetas,

el frio carnal de las armas,

y el frio carnal del que sonrie temiendo un pufial en su costado.
jAy! La primavera cantaba por mi huerto

y la gente escupfa blasfemias y sollozos.

No es una cuestién teoldgica ni politica, sino méas bien trata de recoger la
estupefaccidn que la Verdnica sufre al ver al nazareno y sobre todo al recordar
cémo guarda la muestra de su sufrimiento: «entre sus tres dobleces se guarda
el dolor, el quejido, el sufrimiento». En este punto, Garcia Baena se sirve de
un pequefio detalle, de un objeto simbdlico, para desencadenar el torrente del
recuerdo y todas las sensaciones a él asociadas. Juan José Lanz vincula este
artificio con la técnica del «correlato objetivo» que proponia T. S. Eliot, un
autor que, como demuestra su presencia continuada en varios numeros de la
revista Cdntico, era un referente apreciado por los poetas cordobeses:

Podria decirse que ese gusto de los poetas cordobeses por poemas carga-
dos de objetos evocadores de emociones y sentimientos (no otra cosa supone
la técnica del correlato objetivo) encuentra su origen en el simbolismo y el
modernismo del que son admiradores (2001: 65).

El lenguaje es de un preciosismo visual muy pictérico, alejado de la retérica
vacia de la época. Sin embargo, a pesar del lujo de detalles lo que se busca es la
precisién del contorno, que queda perfectamente dibujado para la construccién
estructural del poema.
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Quienes si aparecen en los evangelios son las tres Marias. Identificadas
por los exégetas con al menos cinco o seis personajes distintos, queda claro en
la tradicidn cristiana su papel de acélitos dolientes o de planideras acompa-
fiando a Jesus en su calvario. Este aspecto del llanto es motivo fundamental en
el poema «Las Santas Mujeres», recogido en libro Antiguo Muchacho de 1950.
En él no se nos dice claramente a quiénes corresponden las identidades de las
tres Marfas, y si nos atenemos a lo estrictamente poematico, convendremos en
que es perfectamente excusable si son Maria Magdalena, Maria de Betania o
Marfa de Cleofds, porque es irrelevante primero para el mensaje, y segundo e
igualmente significativo, como ya hemos visto, para el ensamblamiento lirico
del texto.

Este es, a nuestro entender, de los tres poemas que se tratan en este trabajo,
aquel en el que la materia biblica es mas «ineludible», esta mas justificada y se
revela necesaria e insoslayable. El motivo del llanto por el sufrimiento del hijo
o del amigo se manifiesta no solo a través de las propias ldgrimas, sino también
de la actitud errdtica y desentendida de los personajes, unas mujeres para las
que el mundo carece de formas y entendimientos:

Si. Las tres hemos llorado tanto

que ahora casi no sabemos otra cosa que llorar.

Toda la noche errantes llorando por las calles.

Como ciegos que tienden la mano en la penumbra y caen en las zanjas,
llorando, nos caimos dormidas en los duros peldafios de los atrios

y entre el suelo llordbamos.

En este texto el llanto provoca olvido, es un fulminador de los recuerdos que
parecen encerrarlos o sepultarlos bajo una capa de ldgrimas. Es una variacién
mas del tema del tiempo y la memoria, un tema que hemos visto transitar en
el anterior poema y que sabemos fundamental para Garcia Baena.

Todo estd asfixiado por un llanto irredento que, sin embargo, va trasmu-
tando el dolor en rabia. Entonces los personajes si que recuerdan, el llanto se
revela facticamente como una exteriorizacion de la venganza. Las tres mujeres
esperan que Dios haga justicia, su justicia, y castigue a aquellos que han cruci-
ficado al redentor. De este modo, no solo acusa a los romanos, caracterizados
por circunloquios que describen sus ropajes, sino también al pueblo de Jerusa-
1én, a quien la voz conjunta de las tres Marfas impreca directamente con una
metonimia y una metéfora:
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Jerusalén, Jerusalén, hacia ti nos volvemos.
Miranos: tres mujeres andando ya sin fuerzas.
Nuestra voz nadie oye. Y hay sangre por tus muros,
hay sangre entre tus piedras como musgo rojizo,
toda tu, esponja dvida empapada de sangre.

Con respecto al asunto de la voz poética, en una nueva proeza Pablo Garcia
Baena introduce una especie de aparte, que sefiala entre paréntesis, acentuando
el caracter de mondlogo dramatico del texto. Dicho aparte tiene un caracter no
solo caracterizador, fundado en la fijacién tépica y situacional, sino un caracter
enfatico de la intensidad trégica.

Por tanto, en un primer acercamiento a la obra de Pablo Garcia Baena podria
pensarse que en muchas ocasiones da la impresién de que la inspiracién biblica
que alienta algunos poemas es puramente un artificio decorativo, ornamental,
una mera excusa que enmarca el transito por preocupaciones vitales y esté-
ticas de diversa indole. Sin embargo, la transicién del texto sagrado al poema
moderno es un camino de busqueda y de descubrimiento:

Lo interesante es que la fe y la religién también son a fin de cuentas una
forma de mitologia, un encuentro de nuevo entre el mas alla de lo inefable y el
mas acé de la vida y la palabra. Poesfa que reflexiona a partir de la experiencia
religiosa o mejor del tema religioso o biblico. Y quizés por eso también esté
presente de una manera constante y definitoria como piensa Rafael Leén:
«Lo religioso nunca ha sido en su obra una alusién circunstancial sino una
incitacién o una angustia» (Varo Baena, 2008: 16).

Parece, de este modo, que quedan apuntalados dos aspectos fundamentales
en relacién con el asunto que nos ocupa. El primero es la pertinencia del uso de
unos determinados motivos biblicos. Frente a aquellos que defienden el caracter
de excusa ornamental, creemos que no es casual que se recurra a la tradicién
cristiana, ni lo es que el poeta se sirva de mujeres para armar su discurso poe-
matico: la eleccién es perfectamente consciente ya que eso permite a Garcia
Baena servirse de un simbolismo objetivo para verter un mensaje original en la
tradicidn. La voz femenina de unos personajes concretos, por su parte, justifica
no solo el tono de queja comun, sino que se ajusta tematicamente a la forma
versicular propia de ese lamento.

El segundo aspecto es el uso de simbolos de la cotidianeidad envueltos
en un lenguaje descriptivo cercano al detallismo pictdrico. Estos dos detalles
formales se ponen al servicio de una fusidn, la del erotismo mistico cristiano,
una paganizacién de las escrituras que interpreta el doga en clave vitalista.



En definitiva, creemos que la inquietud religiosa del poeta le lleva a inte-
resarse por el Antiguo y el Nuevo Testamento para darles una luz distinta, de
ahf el titulo de este articulo, «El testamento iluminado». Una luz que se aparece
para descifrar el texto biblico de acuerdo a las inquietudes pasionales que cons-
tituyen una interpretacidn de los textos sagrados acorde a nuestros tiempos.
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El Cantar de los Cantares en Giordano Bruno:
la natura como mediacion universal

JUAN CARLOS FERNANDEZ FERNANDEZ
Universidad de Granada

RESUMEN: en este trabajo pretendo determinar si el cardcter de medium que Giordano
Bruno adscribe a la natura puede ser entendido como un atributo de tipo universal.
Para Bruno, «natura» significa la mediacién existente entre los 4mbitos que, respecti-
vamente, ocupan la Divinidad y el hombre. La natura es mediacién en dos sentidos: (1)
gnoseoldgico, en tanto posibilita el trdnsito del conocimiento confuso al racional; (2)
ontoldgico, en tanto en el sistema bruniano son posibles una serie de transitos entre
los diversos estratos que conforman la scala naturae y que afectan a la esencia humana.
Para explicar ambos conceptos, asi como para determinar las relaciones entre ambos,
Bruno apelard en repetidas ocasiones al Cantar de los Cantares. Aqui analizaré tanto la
interpretacién bruniana de la conocida sentencia «noli mirari quia nigra sum» como su
andlisis de la alegoria de la Sulamita sentada a la «sombra», con el objetivo de afirmar
que, efectivamente, Bruno entiende que la mediacidn de la natura es universal, si bien
es necesario aprehender dicho atributo bajo la nocién de «posibilidad».

Palabras clave: Giordano Bruno, Cantar de los Cantares, mediacién, sombra, scala
naturae.

ABSTRACT: in this paper I intend to determine if the concept of medium that Gior-
dano Bruno ascribes to nature can be understood as an universal attribute. For Bruno,
«natura» means the existing mediation between the areas that, respectively, occupy
Divinity and man. Nature is mediation in two senses: (1) Gnoseological, while enabling
the movement from confused knowledge to rational knowledge; (2) Ontological, while
Brunian philosophy settle a series of transits between the differents steps that make
up scala naturae and that affect the human essence. To explain both concepts, as well
as to determine the relations between both, Bruno will appeal repeatedly to the Song
of Songs. Here I will analyze the Brunian interpretation of the well-known sentence
«noli mirari quia nigra sum» and his analysis of the allegory of the Shulamite sitting in
the «shadow», with the aim of affirming that, in effect, Bruno understands that the
mediation of nature as universal, although it is necessary to apprehend this attribute
under the notion of possibility.

Keywords: Giordano Bruno, Song of songs, mediation, shadow, scala naturae.

35



36

Giordano Bruno, nacido en Nola en 1548 y muerto en Roma en 1600, es
bien conocido en la historia de las ideas debido, principalmente, a su condena
a muerte a manos de la Inquisicién romana. Los fuegos encendidos el amanecer
del 17 de febrero contribuyeron a hacer de Bruno un «mdrtir de la ciencia»,
interpretacién esta que tomaba como principal causa de su proceso la afirmacién
de la tesis de la infinidad del universo y los mundos. Sin embargo, pese a que en
las actas del proceso aparecen inevitables referencias a dicha idea?, elaborada
en abierta polémica frente los aristotélicos y su universo clausurado y finito,
lo cierto es que aquello que inflamé los dnimos de la jerarquia eclesidstica fue
un conjunto de ideas teoldgicas no menos radicales. Entre ellas destacan, por
ejemplo, la eliminacién de la distincién entre las nociones de «potencia abso-
luta» y «potencia ordenada», correlativa a la destitucidn del par «ad intra» y
«ad extra» relativo a las operaciones divinas (Granada, 2012: 70), la negacién
de las Personas trinitarias y, finalmente, como también sefiala M. A. Granada,
la negacién de la mediacién universal de Cristo, en favor de la contemplacién
filoséfica de la naturaleza infinita (Bruno, 1995: XXIV).

Con todo, la postura bruniana sigue ain manteniendo evidentes puntos de
contacto con este dogma fundamental del catolicismo. Ya en Agustin, la media-
cién universal —que en ultimo término se identifica con Cristo mismo, Gnico
Mediador— es posibilitada por la unién de las naturalezas divina y humana en
el Hijo, del siguiente modo (Izquierdo, 2007: 751):

No es mediador si se prescinde de la divinidad; tampoco lo es si se pres-
cinde de la humanidad. La divinidad sin la humanidad no es mediadora, lo
mismo que tampoco lo es la humanidad sin la divinidad. Pero entre la sola
divinidad y la sola humanidad esta la divinidad humana y la humanidad divina
de Cristo, que s es mediadora.

Como se lee, Agustin pone como necesaria justificacién de la operacién
mediadora la modificacién de lo divino en lo humano (divinidad humana) y
la modificacién de lo humano en lo divino (humanidad divina), una dialéctica
que, pese a los importantes problemas que concentra, es también afirmada
por Bruno, esta vez con relacién a la natura naturata. En su sistema, cada uno

1. «Enmis libros se puede ver, con todo detalle, mi intencién que es, en definitiva, que yo considero
que el universo es infinito, es decir, efecto de la divina e infinita potencia, porque estimo que
es indigno del poder y bondad divinos el que, pudiendo producir ademds de este mundo otros y
otros que fueran infinitos, produjese un mundo finito», en Benavent, Julia (ed.), Actas del proceso
de Giordano Bruno, ed., trad. y notas de Julia Benavent, Els debats de debats: Valencia, 2004, p. 55.



de los elementos que pueblan la naturaleza infinita aparecen organizados en
una escala, cuyos diversos estratos son diferenciados en virtud del tipo de
composicién que conforman, sea predomine en ellos el principio potencial y
material de la base de la scala, sea predomine el principio luminoso, activo e
ideal que corona la ctspide (Bruno, 2012: 1304-1320). Pese a que los polos que
se colocan como extremos de esta relatio son radicalmente dispares a los que
presenta Agustin, lo destacable es que en la distribucién de Bruno se mantiene
intacta la idea de modificacién que en este caso queda como la afirmacién de
que la natura naturata es una coleccién de accidentes (Bruno, 1985: 313) cuyo
fundamento ontoldgico son los tipos de estado o composicién —entendidos
como conjunciones, separaciones, fluctuaciones, etc.— que presentan los citados
principios en cada uno de los estratos. Desde este contexto, se puede afirmar
que Bruno desplaza los atributos esenciales del Cristo y los coloca en la natura
misma, dando lugar, asi, a una explicacién de la naturaleza dada en términos
«cristoldégicos»?.

Uno de los principales problemas que se deriva de este deslizamiento
tedrico estriba, justamente, en considerar si el solapamiento del concepto
«mediacidén» al de «natura», sigue posibilitando, como quiere el cristianismo,
que la mediacién misma sea universal. Dados los limites de este trabajo no
podemos entrar en un andlisis pormenorizado de esta temdtica, que incluye
en si importantes —y amargas— polémicas que atraviesan toda la historia del
cristianismo. Baste considerar que, en términos generales, la universalidad de
la operacién del Cristo Mediador es entendida como actualizacién intrahisté-
rica del reino de Dios a su vez posibilitada a la entera humanidad a través de
la gracia del Espiritu Santo (Polanco, 2003: 428). Pese a que, ontolégicamente,
esta operacidn no depende en modo alguno del concurso humano, sf es cierto
que el movimiento salvifico busca ser acogido libre, abierta y conscientemente
por parte del hombre (Polanco, 2003: 428).

A mi juicio, y como se ird mostrando en lo que sigue, en la filosofia de
Bruno se mantiene también el cardcter de posible de la mediacién universal,
aunque, de modo diferente, en este caso si implica el necesario concurso onto-
1égico de la actividad humana. En concreto, creo que es posible considerar que
segun Bruno, la natura, pese a no darse como medio didfano y universalmente
accesible como tal, si se da respecto al hombre como oportunidad o posibilidad

2. Agradezco al Prof. Marco Matteoli esta precisién, que incide en sefialar que en este punto Bruno
utiliza un lenguaje patentemente cercano al de la cristologfa catélica, constatacién que estd siendo
actualmente objeto de andlisis por parte de los estudiosos.
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de ascenso. Una mediacidn, asi, abierta a todos, pero solo efectivamente
actualizable mediante el concurso y adecuado cumplimiento de la actividad
tedrico-practica de los hombres. Para justificar esta idea es preciso atender a
la interpretacién bruniana del Cantar de los Cantares. En términos generales, el
Nolano obtiene del texto veterotestamentario dos ideas fundamentales: la pri-
mera, de corte ontoldgico y expresada ya en la apertura del De umbris idearum,
remite al esclarecimiento del lugar que ocupa el hombre dentro de la infinita
variabilidad de la naturaleza; la segunda, de tipo gnoseoldgico y tratada en
profundidad en De gli eroici furori, remite al conjunto de operaciones con cuya
realizacidon puede el hombre ascender en la scala naturae. Adelantando el apa-
rato argumentativo que sigue, pretendo afirmar que la natura, en tanto medio
ontoldgico, proporciona al hombre, ser natural o modo de la naturaleza, dos
atributos de cardcter instrumentativo, el «xamor» y el «conocimiento» y que
son ellos mismos los que funcionan como oportunidad para alcanzar, a través
de una adecuada configuracién afectiva y gnoseoldgica, y en la medida de lo
posible, la infinitud divina.

En virtud de lo dicho, es preciso, primeramente, determinar en qué sentido
es la natura medio ontoldgico y qué implica eso relativamente a un tipo espe-
cifico de ser natural, el hombre. Bruno abre el De umbris haciendo referencia a
la conocida imagen de la Sulamita del Cantar (Bruno, 2004: 42):

Discurriendo sobre la perfeccién del hombre y sobre la conquista de lo
mejor que pueda haber en el mundo, el més sabio de los hebreos pone en boca
de su amada estas palabras: «Me senté a la sombra de aquél que deseaba». En
efecto, nuestra naturaleza no es tan excelsa como para, segin propia virtud,
morar en el mismo campo de la verdad.

Mediante el recurso a la metafora umbrétil —uno de los conceptos capita-
les de su filosofia—, Bruno pretende destacar los dos atributos fundamentales
del ser del hombre y elaborar, en este punto, una antropologia filoséfica. El
hombre, afirma a continuacidn, es «vanidad», es decir, radical y esencialmente
diverso del ser de lo verdadero y, sin embargo incluye en si, de un modo todavia
desconocido, la «eficacia» y el «acto» de la verdad en términos de posibilidad
(Bruno, 2004: 42). Dado que esto significa que la verdad o la perfeccién residen
en el hombre atin en términos potenciales, es preciso determinar aquellas con-
diciones o elementos que conllevan, de suyo, la actualizacién de esta potencia.
Para descubrirlos, es preciso describir, siquiera brevemente, la comprensién
bruniana de la scala naturae. Segun los platénicos —y también seguin los aris-



totélicos— la naturaleza aparece diferenciada en diversos grados de ser, que
van de lo infimo al ser mas eminente, estratos que, lejos de ser compartimen-
tos cerrados, presentan cierta continuidad®. Bruno asume dicha continuidad
y la explica en términos de «semejanza» (Bruno, 2004: 70). As{, atendiendo
a su planteamiento, tenemos que existen tres estratos fundamentales de lo
real: las «ideas» contenidas en el Intelecto Universal —principal facultad del
anima mundi—, el «vestigio», sinénimo de natura y estructurado a su vez segiin
otra(s) escala(s) y las «sombras de la ideas», relativas al &mbito cognoscitivo
del hombre. En términos simples, la relaciones que se establecen entre estos
estratos son las siguientes: las ideas se dan en lo real como vestigio, como signo
o aspecto atenuado de lo ideal —pues es el mismo Dios o anima mundi el que,
descendiendo, va dejando sus trazos de semejanza seguin diversas modalidades
en la totalidad de lo real— y dichos vestigios aparecen a su vez modificados
ya como sombras en la mente del hombre (Bruno, 2004: 48). De otra manera,
tenemos que el hombre, por estar emplazado en la regién umbratil pero tam-
bién en la natural, posee una serie de «concepciones» —Bruno dird mas bien
«disposiciones»— que no se dan clara ni distintamente, que tienen su origen en
lo sensible vestigial o natura y que remiten, como su limite de cognscibilidad
perfecta, a las ideas contenidas en la mente del alma del mundo.

En este sentido, el planteamiento de Bruno justifica, primeramente, que la
natura permita que esa eficacia de perfeccién en el hombre devenga de mera-
mente potencial a actual. En efecto, como se ha visto, si la natura no exhibe al
sujeto aquellos rasgos o propiedades vestigiales segtin los cuales esta dada, es
imposible que ascienda cognoscitivamente de la sombra a la idea, tanto como
la sombra del Cantar no es més que reflejo del Amado que mueve y atrae a la
Esposa hacia el Amado mismo. Y es imposible no solamente porque de dichos
rasgos surgen las sombras en el entendimiento, sino también —como veremos
abajo—, porque esos rasgos funcionan como referencia constante que el sujeto
tiene frente a s{ para progresar y mejorar en su conocimiento de lo real (Mat-
teoli, 2012: 20). Este planteamiento permite, en segundo lugar, interpretar la
natura como medio ontoldgico en el sentido destacado arriba, esto es, como
relatio cuya razdén de ser es la conjuncién modificada de los elementos que
se sitian en los extremos de la escala. Mas propiamente: la natura es sombra
ideal e idea umbritil o, lo que es igual, tanto expresién vestigial de la Idea que

3. Elestudio clésico al respecto es Lovejoy, Arthur, La gran cadena del ser, Icaria: Barcelona, 1983.
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ontolégicamente suscita el conocimiento como elemento que, también onto-
légicamente, regula ejemplarmente dicho movimiento.

Por ende, segin Bruno, la caracteristica formal fundamental de la sombra
de la idea, més alld de su contenido «positivo» o material es su caracter inten-
cional, algo que Bruno ya dejaba entrever en el fragmento anteriora través del
concepto «deseo». Siguiendo aqui a Badaloni (Badaloni, 1955: 34-76), la sombra
no ha de ser por ello considerada como una suerte de ocultacién o velo de lo
real mismo, sino como oportunidad universalmente ofrecida al hombre y que ha
de ser correctamente desarrollada. En este sentido afirma también Tirinnanzi
(Tirinnanzi, 2013: XVI) que

emblema della perfezione unmana non ¢ pit, infatti, la vicenda de Paolo, che
per una particolarissima elezione divina nuove dall'umbra e dallo speculum
alla cognizione della luce [lo que no es sino sobrepasar el limite]. L’esperienza
somma é, al contrario, la cognizione dell’'umbra stabilissima, sottrata al tempo
e al moto, che & —come si legge nella Lampas triginta statuarum— la scaturigine
della vita universale.

Con estas breves notas es facil comprender cémo la unién del caracter for-
mal y material de la sombra tiene un significado plenamente instrumentativo,
en el sentido en que la filosofia escoléstica otorgaba a esta nocién. La natu-
raleza, fundamento préximo (propter quid) de todo quehacer humano, otorga
al hombre una determinada intencién amorosa y un determinado contenido
gnoseoldgico que estdn disponibles para que este funcione, a su vez, como
causa segunda de nuevos efectos, esto es, de nuevos saberes y actos practicos.
Esto, dicho sea, basta para alejar radicalmente a Bruno de los planteamientos
neoplatdnicos usuales, tanto como para hacerlo representante, lo veremos, de
una teorfa gnoseoldgica particularisima que remite a aquello que Castoriadis
ha denominado «imaginacidn primera». Con esto ya podemos ademds justificar
la primera parte de nuestra tesis, a saber, que la naturaleza es una mediacién
ontoldgica y como tal, oportunidad universal para el ascenso.

Evidentemente, la pregunta mds urgente en este punto es relativa al modo
en como el hombre puede transmutar esta oportunidad universal en acto de
perfeccién. Como ya se ha adelantado, la natura no es solo medio ontoldgico,
sino gnoseoldgico, lo cual quiere decir que es solo a traves de su conocimiento
y afectos concomitantes como el hombre alcanza a conocer lo infinito. En De gli
eroici furori Bruno explica esta temadtica atendiendo también al Cantar. Comienza,
de decho, afirmando (Bruno, 1987: 7):



Quiero decir [...] que estos heroicos furores poseen un sujeto y un objeto
heroicos y, asi, no pueden ser ya considerados amores naturalescos y vulgares
[...]. Habia pensado primeramente dar a este libro un titulo similar a aquél
de Salomén que, bajo apariencia de amores y afectos ordinarios, contiene
similarmente divinos y heroicos furores, segun interpretan los misticos y
cabalisticos doctores.

Siguiendo esta asercidén es legitimo interpretar todo el texto bruniano
como la descripcién del conjunto de procedimientos y estratos que atraviesa el
sujeto que se dirige a conocer si no a Dios mismo, si a la «naturaleza desnuda»
(Diana) o ideal, més alld de los modos de despliegue y expresién temporales y
locales que las ideas presentan. Sin embargo, como leemos, no todo despliegue
de esta oportunidad universal o no toda actividad tedrico-practica alcanza su
adecuado cumplimiento, ya que existen diversas maneras del deseo humano. Y
ello debido a que existen amores «naturalescos» —representados en la poética
de Petrarca— radicalmente contrapuestos al propuesto por el Nolano: segin
él, la genuina o adecuada intentio cae en la categoria del «amor furioso», que
viene a traducir las consecuencias que respecto al ser del hombre tiene asumir
el cardcter mediador de la natura. Porque este deseo —atravesado de una dimen-
sidn tragica facilmente reconocible— se desenvuelve siempre entre los limites
de la sombra y la idea, elementos que, como vimos, se dan conjuntamente en
el vestigio natural. La manera en que el sujeto progresa es, ademds, descrita
como una batalla interior que ha de ser superada mediante el concurso de la
voluntad. Asi, dice (Bruno, 1987: 13):

[Hay una] guerra civil que sigue y se desencadena [cuando el alma se ha
determinado a alcanzar el fin supremo] [...]; de ah{ que diga el Cantar: «noli
mirari quia nigra sum: decoloravit enim me sol, quia fratres mei pugnaverunt contra
me, quam posuerunt custodem in vineis». Y mds adelante: «...la voluntad es la
Unica a la que corresponde ordenar, comenzar, ejecutar y concluir y a la cual
viene a entonar el Cantar: «Surge, prospera, columba mea, et veni: iam enim hiems
transiit, imber abiit, flores apparuerunt in terra nostra; tempus putationis advenit.

En primer lugar, es importante considerar que el Nolano intepreta el
conocido adagio del noli mirari como un estado de engolfamiento afectivo y
gnoseldgico del hombre en lo material y lo sensible, en el que las potencias se
encuentras adormecidas y ciegas a lo infinito. Pero, ademads, como un reconoci-
miento explicito que el sujeto tiene de dicho estado: como la Esposa del Cantar,
el sujeto que se encuentra en esta situacién ha atravesado ya una suerte de

41



42

epistrophé que lo lleva a «no desear lo que desea» (Bruno, 1987: 14), sino otra
cosa. Debido a este saberse «cafdo», comienza entonces una dindmica en la
que el corazdn, simbolo del amor, acusa e impele a los ojos, simbolo del cono-
cimiento, a redirigir la mirada, a la busca de objetos mas elevados. Ello es asf
porque, en consonancia con un cierto agustinismo que permea su obra, Bruno
afirma que la voluntad tiene como condicién de ser el conocimiento, tanto
como el conocimiento tiene la voluntad a su base.

Es aqui donde aparece claramente el segundo aspecto de la mediacién de
la natura, expresado esta vez en términos gnoseoldgicos. Y es que debido a la
limitacién ontoldgica del hombre, todo su conocimiento tiene como fuente el
vestigio natural. Sin embargo, esto no implica que los contenidos cognosciti-
vos ahi aprehendidos deban permanecer siendo formalmente los mismos. En
términos técnicos, Bruno establece aqui que los datos que el sujeto recibe del
vestigio son «imdgenes» en cuya estructura cabe distinguir entre el concepto
objetivo y el concepto formal o, lo que es igual, entre los datos tomados «como
tal», vestigios, y las modalidades en que son modificados y elaborados por la
potencia imaginativa, sombras (Bruno, 2009: 502). Es esta duplicidad estructural
la que permite al sujeto abandonar el engolfamiento en lo sensible y alzarse
mediante diversas operaciones a formas adecuadas de conocer y de actuar. La
generacién del concepto formal, que es inmediata, es el punto en donde ojos
y corazdn actiian conjuntamente y, por ende, un primer movimiento allende
la mera sensibilidad. As{ interpreta Bruno el alzarse de la paloma del Cantar.

Para comprender esta dindmica cognoscitiva, es preciso destacar sus dos
elementos fundamentales, a saber, las potencias implicadas y las operaciones
que las mismas realizan. Respecto a lo primero, es destacable que para Bruno,
casi como para ningun otro pensador, es la imaginacién la facultad gnoseolégica
primordial. La potencia imaginativa no estd al servicio de la potencia intelec-
tiva —como si fuese su medio o instrumento—, esto es, no se propone como
término de su operacién un contenido que sea adecuado para que, en un paso
ulterior, el intelecto sea capaz de aprehender lo dado a la sensibilidad. Es esto
lo que Castoriadis, en un texto profundamente critico con la teorfa aristotélica,
ha denominado «imaginacién primera» (Castoriadis, 2005: 149-176) o lo que
Corbin denomina «imaginacién creadora» (Corbin, 1993). En relacién a ello,
afirma Matteoli que la gnoseologia bruniana hace «convergere ogni attivita del
pensiero sulle immagini e concentrando tutta la consapevolezza intellettiva
sull’'uso della fantasia, intesa come spazio fisico/psichico sul quale convergono
tutte le operazioni mentali» (Matteoli, 2012: 21). Respecto a lo segundo, recor-
demos que arriba se dijo que la natura no solo es fuente del conocimiento sino



también referencia que permite la mejora cognoscitiva. Esto es asi porque una
vez que la imaginacién ha elaborado los elementos de la sensibilidad y una vez
que el intelecto ha aprehendido lo asi elaborado libremente, este resultado puede
ser tomado de nuevo como material para otra operacién imaginativa ulterior
(Matteoli, 2012: 20) que tome a la naturaleza como elemento regulativo. En otros
términos, Bruno establece que los conceptos elaborados en un primer momento
vuelven a ser elementos de reproche del corazén, pues el deseo que este tiene
es semejante a su objeto y, por ende, infinito, en un proceso gnoseoldgico que,
si bien va tendiendo progresivamente al descubrimiento de unidades cada vez
mds omniabarcantes y orgdnicas, nunca puede ser plenamente acabado.

Afirma Bruno, como vimos, que este modo del amor, tan exigente para el
sujeto, se contrapone al amor natural, propio también de «pedantes» y «asnos».
Son ellos los que, limitados por ciertos aparatos tedricos y éticos —v.g. el aris-
totelismo o el protestantismo— viven sometidos a una serie de imdgenes que
toman como absolutas y «verdaderas». As{, no son capaces de llevar a cabo esa
suerte de variaciones imaginativas propias del amor heroico. Lo que estas cri-
ticas implican es que si la natura ha de ser plenamente mediadora, esta relatio
no puede ser convenientemente cumplida sin el concurso de un determinado
tipo de actividad humana. Llegamos asi a la segunda parte de la tesis que
pretendiamos defender: si bien la natura provee al hombre de una sombra ya
«inflamada» de amor y contenido cognoscitivo, este puede muy bien desvirtuar
las potencialidades inherentes a ese primer estadio, confundiendo el genuino
objeto a que apunta la sombra con las diversas configuraciones que ofrece la
materia y truncando, en consecuencia, la oportunidad universal de mediacién
que ofrece la misma naturaleza.

La conclusién asi obtenida, pese a ofrecer un importante recurso para
entender la concepcién bruniana de la natura mediadora, deja abierto un buen
numero de cuestiones tanto internas al propio texto de Bruno como relativas
a algunos aspectos de la cristologfa catdlica. En este sentido, seria interesante
considerar si el progreso humano necesario para la mediacién necesita, como
su fundamento, el concurso de elementos como la gracia o si el término de la
perfeccién involucra algtn tipo de elemento mistico de los observables en el
Cantar de Salomén. Respecto a lo primero, si la gracia implica algiin elemento
sobrenatural, no creo que sea posible adscribir este elemento a la teoria bru-
niana, dada la coincidencia que establece entre la natura naturans y la natura
naturata. Respecto a lo segundo, tanto en De gli eroici furori como en De la causa,
Bruno niega que sea posible el conocimiento de la divinidad. No obstante, esta
temadtica, que en dltimo término no es sino la cuestién por la trascendencia o
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inmanencia divina en la filosofia del Nolano, es uno de los puntos mds debati-
dos en los estudios brunianos clasicos, lo que hace que la adecuada y completa
interpretacién del cardcter mediador de la natura deba aclararse, necesaria-
mente, bajo una u otra dptica.
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El concepto de alteridad de China a través
de las cartas anuas de los jesuitas

NERINA PIEDRA MOLINA
Universidad de Granada

RESUMEN: Los jesuitas, pertenecientes a la Compania de Jesus fundada en 1540, fueron
hombres disciplinados y versados en muchos conocimientos que se embarcaron en la
realizacién de misiones en distintos puntos del globo, incluida China. Su objetivo era
evangelizar y dar a conocer la religion catélica a la poblacién china, algo que realizaron
mediante un novedoso sistema llamado modo soave, que consistia en comprender a la
poblacién y aprender su lengua y su cultura. Estos jesuitas, durante su estancia, escribfan
las llamadas cartas anuas, que eran unas cartas destinadas a enaltecer su ardua labor
para obtener ayuda financiera y proteccidn, as{ como buscar nuevos apoyos y defen-
derse de las campanas de difamacién. Estas cartas fueron una fuente muy importante
de conocimiento de China de la época, pero fueron a su vez grandes transmisoras de
alteridad (mostrar al Otro como algo desconocido y peligroso y que, por tanto, debia
ser sometido). Hemos comprobado que en las ocho cartas anuas que hemos seleccio-
nado y en la obra de Gonzélez de Mendoza la alteridad se pone de manifiesto de dos
maneras: con rasgos negativos y con rasgos positivos. Ambas descripciones de China
servian para atraer a més jesuitas a la empresa evangelizadora del pafs. Hoy en dia
esta alteridad sigue muy presente en la sociedad por la reproduccién de estereotipos,
tanto positivos como negativos sobre los chinos, que son principalmente difundidos a
través de los medios de comunicacién.

Palabras clave: Jesuitas, misioneros, alteridad, cartas anuas, modo soave, China.

ABSTRACT: The Jesuits, from the Company of Jesus founded in 1540, were disciplined
men with vast knowledge in many fields who sailed across the globe, included China,
to fulfill their missions. Their aim was to evangelize and bring to light the catholic
religion to the Chinese population, which they did thanks to a new system called modo
soave, which consisted in understanding the population and learning their language and
culture. These Jesuits, during their stay, wrote the so-called cartas anuas, which were
letters aimed to praise their arduous job in order to obtain financial aid and protection,
as to find new supports and defend themselves from defamation campaigns. These letters
were a very important source of knowledge about China in those days, but were alterity
transmitters as well (showing the Other as something unknown and dangerous which
had to be subdued). We have confirmed that in the eight selected cartas anuas and in
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Gonzalez de Mendoza’s work the alterity has been shown in two ways: with negative
aspects and with positive aspects. Both descriptions of China served to bring more
Jesuits to achieve the evangelising objective in the country. Nowadays this alterity is
still present in society because of the reproduction of stereotypes, both positive and
negative about the Chinese people, which are mainly widespread through the media.

Keywords: Jesuits, missionaries, alterity, cartas anuas, modo soave, China.

1. INTRODUCCION

«Los chinos comen, los chinos se visten y los chinos trabajan». Asi respondia
Gregorio Lopez Bravo a la pregunta «;cémo son los chinos?» que la prensa le
realizd a su vuelta de China en el 1976. Esta simple frase tenfa un mensaje muy
claro y visual: los chinos son muy corrientes y realizan acciones mundanas, como
td y como yo, no hay nada anormal en ellos. Desgraciadamente, esa pregunta
puso y sigue poniendo de manifiesto el desconocimiento general que hay en
Europa y América cuando se habla de China. En este proceso de demonizacién
de los chinos se tiende a incurrir en prejuicios y estereotipos para poder esta-
blecer una posicién jerarquica de supremacia frente a ellos.

La alteridad es la condicién de ser otro o ser diferente. Dentro de esta
definicién puede haber varias lecturas. Ruiz (2009: 99) a la hora de hablar de la
alteridad establece la existencia de un centro desde el cual se juzga al mundo
y a cuyos parametros estamos sujetos:

El otro se revela [...] como fuente de amenaza, pues remite a lo descono-
cido y peligroso. Lo es en la medida en que pone en duda todos los sentidos
de verdad (del centro). Entonces debe ser elidido, subsumido, anulado. Se le
dotan de atributos ajenos a si, desde el mundo y la ubicacién del centro que
busca emparejarlo con su unidad de sentido. Desde ahf, el otro es un barbaro,
un salvaje, un invalido cultural que solo puede ser visto como humano en
acuerdo a la negacidén de si que lo asemeje a ese centro, ese yo tnico parido
por las culturas dominantes y las civilizaciones hegeménicas.

Esta situacidn viene de largo, siendo la visita de los jesuitas un punto muy
importante de inflexidn en la conceptualizacién de la alteridad referida a China.
Los jesuitas viajaron a Asia por motivos evangelizadores bajo el pretexto de
que se encontraban en un estado «miserable»: «Desearon siempre nuestros
Padres entrar en esta tierra por el estado miserable en que se halla, i alludalles
a venir en conocimiento de Dios» (Bautista y Ricci, 1584). Los jesuitas, durante



sus periplos, escribieron cartas que enviaban a Roma para informar no solo
de los avances del proceso de conversién al cristianismo de la poblacidn, sino
también para informar de los aspectos socio-culturales més relevantes que cabia
conocer de los chinos. 011é (2000: 25) dice lo siguiente respecto al contenido
de las cartas anuas:

La ausencia de categorias de descripcién y de valoracién comparativa
de los rasgos diferenciales caracteristicos de la alteridad percibida, asi como
de un discurso articulado y de un marco conceptual que permita integrar las
diferentes percepciones, conduce a la indiferenciacién de las diversas alteridad
(americanas, africanas, asidticas...) en los estereotipos del barbaro, en un pro-
ceso de constante exportacidn de los prejuicios, esquemas y valores europeos
a otros dmbitos: se ve y se describe bdsicamente lo que se espera encontrar.

Deckmann (2008: 207) de hecho considera que las cartas anuas pueden ser
reconstituidas a partir de tres tiempos de su elaboracién:

El primero estd marcado por la interpretacién inmediata y utdpica de
los hechos, que se traduce en la realidad que se desea ver; en el segundo, la
realidad se impone y cuestiona lo afirmado, creando crisis de paradigmas, y,
en el tercero, caracterizado por el proceso de relaboracién, se afirma un nuevo
paradigma que, simultdneamente, da espacio a la visién utépica y absorbe el
desorden creado por la ruptura impuesta por la realidad.

Como vemos, la primera fase coincide con lo expuesto por Ollé: se inter-
preta y transmite a través de las cartas una realidad que se espera o se desea
encontrar.

La concepcidn previa de situar a China como «el Otro» deciamos que viene
desde los jesuitas. El motivo intrinseco e implicito que siempre se tiene para
pensar en esos términos es el de ensalzar la figura propia que se contrapone a
la poblacién demonizada.

Para este articulo de investigacién hemos analizado ocho cartas anuas de
ocho jesuitas renombrados, ademds del libro de Gonzalez de Mendoza Historia
de las cosas mas notables, ritos y costumbres del gran Reyno de la China, sabidas assi
por los libros de los mesmos Chinas, como por la relacion de religiosos y otras personas
que an estado en el dicho Reyno. De estos documentos hemos extraido datos con-
cretos de acuerdo a la tipologfa de factores a considerar en la construccién de
las representaciones de la alteridad realizada por Contreras Soto (2009: 3). En
esta tipologia se recogen nueve factores, de entre los que hemos elegido cuatro
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a la hora de escoger el contenido de las cartas anuas que a nuestro juicio pone
de manifiesto la alteridad de la época de una forma clara. Dichos factores son:

— Mala impresidn, son aquellos discursos que matizan la relacién de valo-
racién «negativa» (desaprobada, mal vista, repudiable, no grata) entre
las identidades.

— Diferencia, son aquellos discursos que matizan la relacién de las carac-
teristicas culturales distintas entre las identidades.

— Admiracidn, son aquellos discursos que matizan la relacién valorativa
«positiva» entre las identidades, destacando una facultad, atributo o
actitud digna de destacarse.

— Ventanas, son aquellos discursos que matizan la relacién de aprendizaje
y las posibilidades de conocimiento de ego identidad sobre las diferencias
de una alteridad especifica.

De estos cuatro factores, dos de ellos son negativos y hacen hincapié en las
diferencias, y los otros dos son positivos y dan pie al conocimiento de lo ajeno,
que ademds provoca curiosidad y admiracién. Antes de proceder con este ana-
lisis, explicaremos brevemente quiénes fueron los jesuitas y qué caracterizé
su misién evangelizadora.

2. ;QUIENES FUERON LOS JESUITAS?

Lépez-Vera (2012: 45) nos pone en contexto acerca de los jesuitas:

Fueron Portugal y Espafia (Castilla, més concretamente) las dos potencias
que se embarcaron en busca de las Indias, repartiéndose el mundo con el bene-
plécito del Papa mediante el Tratado de Tordesillas en 1494 y siguiendo cada
una de ellas una ruta diferente. [Los comerciantes portugueses], bordeando toda
Africa e India pusieron un pie en China ya en 1514, aunque tardarfan todavia
cuatro décadas en poder establecer un asentamiento comercial en Macao en
1557 [. . .] La misién comercial fue de la mano de la religiosa, jugando la Iglesia
un papel fundamental y convirtiéndose en intermediarios entre la civilizacién
occidental y las de Asia Oriental. Para ello, Portugal y el Papa contaban con
la recientemente fundada, en 1540, orden de la Compania de Jesus, formada
por los hombres mds y mejor preparados de la Iglesia, una especie de cuerpo
de élite intelectual, altamente disciplinados y versados en todo tipo de cono-
cimientos. Durante los afios en los que Unicamente Portugal tuvo tratos con
Japén y China, serfan los jesuitas los tnicos religiosos occidentales en la zona.



Cervera (2007: 175) afiade que la Compafiia de Jesus nacié en un momento
muy especial de la vida de la Iglesia, en una época con un clima misticista pre-
dominante en Espaa en el que las universidades ocupaban un puesto ventajoso
en el panorama teoldgico catdlico espafiol. Pero no solo eso, pues también con
la reciente conquista de América nacieron nuevos intereses y aspiraciones en
el panorama espafiol:

El libro de las cosas maravillosas de Marco Polo, publicado por primera vez
en castellano en 1507, habia despertado el interés por aquellas tierras en
las que todo era inmenso, exquisito y las cifras se contaban por millares. El
descubrimiento de América abrié un nuevo camino a comerciantes y misio-
neros para llegar a ellas y recoger sus cosechas de mercancias y almas. Fue-
ron precisamente estos ultimos los primeros europeos en adentrarse en una
cultura totalmente extrafia [. . .] convirtiéndose asf en los primeros sinélogos.
(Relinque Eleta, 2008: 89).

Se dice que Francisco Javier fue un pionero ya que para llevar a cabo su
obra vio que era importante adaptarse a su entorno, convertirse en cierto modo
en uno mas: «En lugar de ir a convertir al Otro, el Otro nos ha convertido a
nosotros» (Lopez-Vera, 2012: 49). Lépez-Vera (2012: 44) dice lo siguiente acerca
del método de Francisco Javier:

El didlogo entre culturas con bases de pensamiento tan distintas lleva a
cuestionarse los dogmas monoliticos, tanto los de una como de la otra, haciendo
surgir dudas sobre temas que, de no darse el encuentro, nunca se verian
cuestionados y, justamente, el compartir estas diferencias es una forma de
aproximarnos e igualarnos al Otro. En este encuentro de posturas antagénicas,
la razén deberd actuar como érbitro imparcial y no cabe otro resultado, cree
[Francisco] Javier, que la victoria de la verdad, esto es, la doctrina catdlica.

Y, aunque con el fin de combatirlos, y hacerles ver a ellos y a su sociedad
que estdn equivocados [Francisco] Javier se lanza al conocimiento del Otro
desde dentro, lo que es toda una novedad, y nos da una nueva muestra de su
capacidad de adaptacién.

Su predecesor Matteo Ricci también adoptaria este sistema para integrarse
en la sociedad china y suscitar el interés de los chinos por su religién. Lo més
destacable que realizd Ricci fue la fusién del pensamiento confucianista impe-
rante en China con algunos rasgos de la religidn cristiana, pues al estudiar los
textos candnicos de Confucio se dio cuenta de que ambas doctrinas eran com-
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patibles (Lépez-Vera, 2012: 52 y 53). Posiblemente habria podido crearse un
cristianismo puramente chino, muy distinto en cualquier caso al catolicismo
de Roma (Cervera, 2007: 178).

Seguin Lépez-Vera (2012: 53), la imagen de Confucio y de los letrados chinos
que los jesuitas transmiten y transmitieron a Europa es y fue muy favorable.
De Confucio decfan que contenia las verdades del mundo natural y la razén
humana, con una vertiente moral equivalente a la catdlica, y que inicamente
estaba falto de la revelacién biblica.

La intencién de Matteo Ricci fue conciliadora, puesto que fomenté la
traduccién de los Cuatro libros confucianos al latin para que se conociesen
en Europa y se popularizase la imagen de Confucio, del que podia aprender y
enriquecerse (Lépez-Vera, 2012: 53), intentando buscar similitudes entre el
confucianismo y el cristianismo para facilitar la labor evangelizadora. A pesar
de esto, tenfa muchos detractores que afirmaban que lo que surgiera en China
podria ser tan distinto del cristianismo catédlico que ya no podria ser tolerado
dentro de la Iglesia (Cervera, 2007: 178).

Esta politica conciliadora llevada a cabo por los jesuitas durante los siglos
XVI, XVII y XVIII se conoce como modo soave (Cervera, 2007: 169). Se caracteri-
zaba por la «<acomodacién», que de acuerdo a Cervera (2007: 169 y 170) puede
provenir de la accién que realizan los ojos cuyo cristalino se contrae o se relaja
dependiendo de la luz. Esto serfa un simil para lo que significa realmente, que
en este caso se tratarfa de mirar a Asia Oriental «con otros ojos», intentar
dejar atras el punto de vista europeo y cristiano para abrirse a una realidad
desconocida a nivel social, cultural, filoséfico y de civilizacidén, muy distinta a
lo visto hasta entonces por los europeos. Cervera (2007: 171) habla también de
otro concepto teoldgico, que es el de la inculturacién, que se utiliza en teologia
y supone una adaptacidn de la Iglesia a un nuevo medio, a una nueva cultura.
Este término es interesante porque engloba a la acomodacién y se convierte en
un proceso doble: la Iglesia no solo transforma una determinada cultura, sino
que la propia Iglesia también se transforma al entrar en contacto con otros
pueblos. Y qué son las religiones sino un constante acomodamiento y adapta-
cién a la poblacién que se pretende convencer. Cervera (2007: 172) menciona el
propio caso del budismo en los chinos al llenar el vacio del mas alla, ignorado
por el confucianismo, o el propio cristianismo, que nacié de una acomodacién
a la cultura greco-romana y que ha sufrido desde entonces constantes acomo-
daciones. Lépez-Vera (2012: 44) de hecho afirma que no hablamos realmente
de un encuentro entre «descubridores y descubiertos», sino que se traté de un
descubrimiento mutuo en el que, como suele ocurrir, las diferencias respecto



al Otro son lo més llamativo, aunque sean las similitudes las que permitan un
acercamiento y, hasta cierto punto, un entendimiento.

3. TRANSMISION DEL CONCEPTO DE ALTERIDAD POR PARTE DE
LOS JESUITAS

Una de las mejores muestras con las que contamos hoy en dia sobre el pen-
samiento de los jesuitas son las cartas que estos escribian llamadas cartas anuas.
Las cartas anuas o litterae annuae constituyen un balance ciclico de las activida-
des de cada provincia jesuitica que debfa ser enviado a Roma para informar a
las autoridades centrales y poder asi también colaborar en la redaccién de la
Historia de la Compafifa de Jesus (Del Rey, 2014: 25). Las finalidades principales
de las cartas anuas eran enaltecer los hechos de los misioneros, que iban desde
la necesidad de afirmar el apostolado de la Compariia de Jesus hasta el interés
de obtener la proteccidn politica y el amparo financiero del Estado espafiol,
despertar nuevas vocaciones y responder a las campanas de difamacién perpe-
tradas por los enemigos de la Compafifa en Europa (Deckmann, 2008: 206 y 207).

La Compariia de Jests desde sus origenes entendid la importancia y valor de
la correspondencia epistolar y por ello pronto regularizé esta forma de contacto
(Del Rey, 2014: 13). Deckmann (2008: 206) anade que «la actividad epistolar
se concibié como una respuesta al reto de la dispersién y de la necesidad de
establecer canales y formas de comunicacién, asi como un medio de cuidar el
flujo de informaciones».

De acuerdo a Del Rey (2014: 13 y 14) existen tres grandes categorias en las
que dividir el comercio epistolar: la primera, destinada a los superiores, forma
parte de la correspondencia oficial y suele ser la mas explicita e instructiva;
la segunda, oficiosa, tiene por objeto informar a las autoridades romanas de
la historia local de manera ciclica; y la tercera, dirigida al gran publico, tiene
como caracteristicas la factura méds esmerada y el contenido mds erudito y a
la que se podria designar como «literatura curiosa».

Sumado a esto, Deckmann dice que estas cartas se escribian de acuerdo a
unas reglas establecidas por la Compaiia de Jesus: «Las propias Constituciones
de la Compaiifa de Jesus establecieron «responsabilidades para la generacién
de las informaciones y destinatarios de estas», fijaron plazos, determinaron la
produccién de copias y definieron su circulacidn, «consideradas las lenguas y
apuntados los temas a ser tratados en las cartas» (2008: 206).
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Las cartas anuas que hemos seleccionado para su andlisis pertenecerian a
las categorias primera y segunda y reflejan en gran medida la personalidad de
cada misionero y los rasgos de la época en la que fueron escritas. En palabras
del propio Manel Ol1é (2000: 21), estas cartas integran, seleccionan y estilizan
las imagenes de la alteridad generadas in situ. Desde las primeras cartas de
Francisco Xavier en 1544, el género de las cartas anuas de los jesuitas de las
misiones del Asia Oriental adquirié una gran repercusidn, ya que eran rapida-
mente traducidas y conocidas por la Europa culta del momento.

A continuacién, mencionaremos algunos de los elementos que hemos
destacado de ocho cartas anuas y la obra de Mendoza que hemos seleccionado
del corpus digitalizado de documentos espafioles sobre China de 1555 a 1900
realizado por la Universidad Pompeu Fabra.

4. ANALISIS DE LA SELECCION DE CARTAS ANUAS

«No se puede negar que todo lo bueno que oy vemos descubierto del
mundo y puesto en contratacion no aya sido por industria de personas reli-
giosas que movidas de zelo sancto, han atravessado el mundo por plantar el
sancto Evangelio» comienza Hierénimo Roman (1595) en su primera crénica
sobre China. Romdn habla también del ya mencionado Francisco Javier, uno
de los fundadores de la Compatiia de Jesus junto con Ignacio de Loyola, a quien
admira por su capacidad de predicar el santo Evangelio a pesar del peligro que
suponia llevar a cabo esa empresa en China. También habla de otro jesuita
llamado Gaspar de la Cruz de quien dice lo siguiente: «Con determinacion de
predicar el sancto Evangelio, y como quera que de su parte hizo lo que pudo,
y por ello terna premio en el cielo la semilla cayo entre las piedras y en los
caminos y no en tierra buena». En otras palabras, a pesar de los esfuerzos tan
loables de Francisco Javier y Gaspar de la Cruz de convertir al pueblo chino al
cristianismo, estos fueron en vano. Rada (1572) también comentaba esto acerca
de la incapacidad de la poblacién china de adoptar el pensamiento cristiano,
mostrandose algo mas optimista:

En lo que toca a la conversion y cristiandad de estas yslas como es gente
indomita y que nunca supo obececer ni ser sujeta éntrales muy poco a poco
aunque algunos se convierten y ha hecho y haze cada dia dios milagros por
el bautismo de enfermos y a desesperados an sanado luego en bautizdndose.

Debemos destacar aqui la figura de Francisco Javier, que fue el verdadero
pionero en la misién de llevar la religidén catdlica a Asia (Lépez-Vera, 2012:



45). Llegé a China al aprender que los japoneses atribufan a China el papel de
cuna de la cultura y la sabidurfa de Asia, asi que Francisco Javier pensé que era
necesario convertirlos a ellos primero para poder llegar mas facilmente al resto
de paises bajo su influencia cultural (Lépez-Vera, 2012: 47). Ademds de esto,
también existia una jerarquia interna, pues dentro de la propia China la gente
admiraba y temia a los funcionarios del gobierno o mandarines. Alessandro
Valignano (1584) decia que: «Estos mandarines son como dioses de la China».
Salazar (1583) también habl6 de los mandarines, de los que dijo:

Si los manterines diesen ligencia para predicar el evangelio, abria muchos
que de buena gana se tornarian cristianos, porque muchos chinos, preguntan-
doles este testigo que porque no se hacian cristianos, le respondian que por
miedo de los manterines no lo osavan hacer [. . .] [y] si alguno se atreviese a
entrar en aquel reyno a predicar el evangelio sin licencia de los dichos man-
terines, correria mucho riesgo porque lo mandarian luego matar o meter en
una carcel adonde nunca saliese.

Estas cartas anuas, como ya menciondbamos al principio, pueden también
aportar rasgos positivos de admiracién que destaquen la exuberancia del pafs.
Podemos encontrar un ejemplo de esto en la carta de Méndez (1555), en la que
dice que ha oido muchas cosas respecto a la grandeza de China, pero atin no
ha visto lo suficiente, e incluso admite que la gente podria mostrarse escéptica
al escuchar estas habladurfas:

Muchas cosas he oydo delas grandezas destos reynos y algunas visto
(aunque pocas) las quales, a quien no tiene noticia dela china, paresceran poco
verdaderas: por lo qual solamente digo de aquellas, que mas comunmente
andan entre la gente, dexando las de mas al tiempo que las descubra.

A continuacidén, Méndez menciona ejemplos concretos que ilustran la
fecundidad y riqueza de estas tierras:

La tierra es muy fértil de mantenimientos: frutas, aguas, muy singulares,
y jardines muy frescos: y ay enella todo genero de caga y monteria. [. . .] Sus
templos son edificios muy grandes labrados ricamente, que llaman valeras,
en que gastan mucho: porque las estatuas que son de gra estatura estan todas
cubiertas de oro de martillo y el tejado delos templos es dorado, y las paredes
son guarnescidas de tablas muy labradas, y pintadas, en pinturas, son grandes
oficiales, y en carpinteria.



La de Méndez es la carta anua mds antigua consultada para este articulo.
La Compania de Jesus fue fundada en 1540 y la carta de Méndez data del 1555.
Ademds, hemos comprobado que el contenido es principalmente positivo y
expositivo de lo que se encuentra en el pais, partiendo de la informacién que
ha escuchado. Esto encaja con el primer tiempo que establecia Deckmann (2008:
207), el cual «estd marcado por la interpretacién inmediata y utépica de los
hechos, que se traduce en la realidad que se desea ver».

Rada (1572) también hace alusién a las habladurias que menciona Méndez,
y apela al empirismo para demostrar su veracidad: «Esto y otras cosillas se
supieron por la relacion de aquel chino que hasta que se vean no se pueden
tener por ciertas».

Matteo Ricci, en la carta que le escribid a Juan Bautista (1584), se deshacia en
elogios con China, quejandose ademds de la falta de espacio, pues tenfa mucho
que relatar, todo ello verdadero segin afirmaba con rotundidad: «Pues querer
yo agora tratar de la fertilidad, hermosura, riqueza, saber potencia i estado de
la China, serd locura mui grande i quererlo escrevir en breve Relacién como lo
es esta; como quiera que requiera grandes boliumenes, no digo para engrandecer
i amplificar las cosas, sind para escrevir solamente la pura verdad.»

El propio Felipe II (1580), rey de Espafia en aquel entonces, lleg a mandar
una carta al «rey de la China» en la que informaba de la incursién jesuita y le
pidié escuchar lo que los jesuitas tenfan que decir sobre el dios verdadero y
creer todo lo que le dirfan al respecto:

Me serd muy agradable vuestra amistad y comunicacidén encamindndola
pringipalmente a la gloria y onrra del berdadero Dios [. . .] glorificador de los
hombres que con verdadero conogimiento creen en él y obedezen su santa
ley declarada por su palabra confirmada con sus diuinas sefiales al qual los
christianos adoramos y reberengiamos y esperamos dél nuestra saluagién
y el llamamiento de todas las otras gentes a la luz de su Verdad como os lo
dardn a entender en particular los Religiosos de la orden de sant Augustin
que ésta lleuan de quien seréis informado de la ley evangélica y cosas de
nuestra santa fee catélica, romana y del verdadero camino de la saluagién
de las almas, muy afectuosamente os ruego los oydys y credis en todo lo que
cerca desto os dixeren,

Estas cartas también hablan de las creencias y dioses de los chinos. Romédn
(1595) dice que tienen estatuas «con muchos brazos, pies y ojos y demds sen-
tidos creyendo que el que tenga mas, tendrd mas poder». Incluso compara a
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estas deidades con los dioses romanos porque adoran al Sol y la Luna y tienen
por dios supremo al Cielo. Asimismo, afiade:

Ningun conoscimiento tienen de Dios verdaderos, y si algo ay es rastreando
y assi dizen que de lo alto dependen todas las cosas criadas y la conservacion
y gobierno de ellas sin saber dezir en particular quien sea el autor y principio
[...] son bien poco dados a las cosas de la religién.

Sumado a esto, Romdn (1595) dird que los «sacrificios», que parecen mds
bien rituales religiosos, van acompanados siempre de «frialdades», pues «no
hazen sino comer y bever y baquetear». También menciona que los «sacerdo-
tes», ademds de no casarse, «son torpissimos, y tienen otros peccados, harto
abominables» (1595).

Mendoza (1596) en su obra mds famosa dira que las creencias budistas chinas
son errdneas: «Tienen por cierta la verdad de la immortalidad del anima, aunque
con error, porque dizen que las almas entran en otros cuerpos, y si vivio bien
en el primero, la mejoran de pobre a rico o de viejo a mogo, y si vivio mal, al
contrario en peor». Ricci, en la carta escrita a Bautista (1584) dird algo similar:
«[...] En la China no hay religién i el poco culto que hay es tan intrincado que
sus mesmos religiosos no saben dar razén dél. [. . .] Los letrados [. . .] comdn-
mente no creen en la inmortalidad del 4nima [. . .] i solamente dan gracias al
cielo i a la tierra del beneficio que dellos reciben, mas no les piden paraiso».

Mendoza ademds atribuye un origen a China so pretexto de que los propios
habitantes tienen dicho origen por muy cierto:

Por cosa muy cierta se tiene entre los moradores deste Reyno que los
primeros, que le habitaron y fundaron fueron los nietos de Noe, los quales
despues de aver andado desde la tierra de Armenia, buscando cosa que les
contentasse y no hallando fertilidad semejante, ni temple que con el igua-
lasse, y que viendo las muchas calidades y el salutifero temperamento y otras
muchas cosas necessarias para la vida humana, se quietaron y pararon alli:
entendiendo que, aunque anduviessen todo el mundo, no hallarian otro su
semejante (Mendoza, 1596).

Este pensamiento se encontraba en el marco general de la creencia jesuita
de que la fe ya habia llegado a China con anterioridad, pero sencillamente se
les habf{a olvidado.

En cualquier caso, lo escrito por Gonzéalez de Mendoza debe ser tratado con
precaucidn, ya que este jesuita nunca llegé a China. Aunque era su objetivo
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inicial, nunca pudo llegar més alld de Nueva Espafa (hoy México). Consiguid
escribir su obra gracias a diversos informantes filipinos, portugueses, chinos y
otros jesuitas agustinos como Jerénimo Marin o Martin de Rada, mencionado
en este articulo. También contd con algunas obras escritas sobre China como
las escritas por Escalante (destacando obras como Discurso de la navegacion que
los portugueses hazen a los reinos y provincias del oriente, y de la noticia que se tiene
del reino de China) y el El libro de las cosas maravillosas de Marco Polo, una obra de
referencia en una época en la que no se conocia apenas nada sobre el gigante
asiatico.

Finalmente, encontramos que algunos jesuitas como Matteo Ricci se dieron
cuenta de que la mejor manera de aproximarse a esa cultura tan diferente era,
precisamente, fomentar el entendimiento mutuo, como ya menciondbamos
anteriormente:

[...]En este inter hemos entendido poco ensefiar esta gente por la ocupacién
de la labor i de aprender las letras en lengua china, en lo qual por la gracia
de Dios estamos tan adelante que ya podriamos predicar i confesar cuando
hubiese oportunidad. Cada dia se van afficionando mas a nuestras cosas, as{ en
lo temporal como en lo espiritual. Tenemos impreso en su letra el Pater-noster
i el Ave Maria, los mandamientos, que a todos les parece bien i lo reciben con
alegria (Bautista y Ricci, 1584).

Juan Volante (1591) ademds afiadia que esta era la mejor manera de evan-
gelizar China y no tratar de hacerlo mediante incursiones armadas en el pafs:

Para hazer que el sagrado evangelio en aquellas partes no se regiba ningtin
medio se podia tomar més efficaz que yr los ministros de él con exército de
soldados, pues como la fe se regiba por acto de la voluntad, y esta jamds se
llevé bien por fuerca de armas materiales, de aqui es que los soldados y sus
armas, sus ynsolengias y agravios sean el més eficaz ympedimento para que
no se plante el sagrado evangelo en las almas de quantos se pueden tomar
en la tierra.

5. CONCLUSIONES

Hemos comprobado con este breve andlisis de algunos elementos de las
cartas anuas realizadas por jesuitas que la alteridad hacia el pueblo chino se
daba ya en aquella época. De acuerdo a Contreras Soto, hemos encontrado
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tanto rasgos negativos como positivos que denotan esa alteridad, marcada por
el distanciamiento de los jesuitas de la poblacién china.

Las cartas anuas realizadas por los jesuitas eran una forma muy poderosa de
propaganda. Eran rdpidamente traducidas y difundidas por Europa como ya lo
hiciera el libro de Marco Polo y el de Gonzélez de Mendoza, que se convirtieron
en obras de referencia para conocer y entender a los chinos, una poblacién
que, ademds de lejana espacialmente, lo parecia también a nivel humano y
cultural. Con estas cartas y estas obras se pretendia dar una imagen de China
muy concreta que sirviese lo mdximo posible en beneficio propio.

La aparicién de rasgos negativos en estas cartas servia como llamada de
auxilio, ya que mostrando la incapacidad o las grandes dificultades presenta-
das para evangelizar el pais se buscaban refuerzos, es decir, que mds jesuitas
acudiesen para ayudar (el jesuita Alonso Sdnchez llegé incluso a considerar
la invasién de China). Sin embargo, la aparicién de rasgos positivos también
servia, a nuestro juicio, para este fin, ya que mostrar las bondades del pueblo
chino, su cultura y sus costumbres apelaria a la curiosidad del resto de jesuitas.

Los jesuitas, en cualquier caso, partieron con una idea previa hacia el gigante
asidtico proporcionada por misioneros anteriores u obras como la de Marco
Polo, intentando que lo que encontraran alli cuadrase y justificase lo que habian
considerado de antemano. A pesar de esto, se toparon con una civilizacién que
presentaba grandes dificultades para ser evangelizada. Por tanto, los jesuitas
debieron optar por la conciliacién de culturas, lenguas y religiones para obtener
algo minimamente satisfactorio. Por ejemplo, para los chinos resultaba incon-
cebible que el dios cristiano hubiese sido crucificado, ya que eso demostraba
que no habia obrado correctamente. No comprendian por qué alguien bueno
podia ser crucificado injustamente. Por tanto, los jesuitas debieron omitir esta
parte: «no por azar precisamente Ricci obvié toda referencia a la crucifixién de
Cristo [. . .] con el propdsito de lograr acomodo al cristianismo en la sociedad
china. La muerte de Cristo en la cruz no era facilmente explicable en clave
cultural china» (Mantecdn, 2014: 136).

El modo soave representé un sistema novedoso de acercamiento a la pobla-
cién china, de interesarse en su cultura e intentar integrarse entre ellos. Sus
obras difundidas en Europa fueron los primeros resquicios de una sinofilia que
estaba comenzando en la época, fruto de un interés de expansién comercial
y econdmica, pero también religiosa. Debemos agradecer a los jesuitas sus
aportaciones al campo del conocimiento sobre China, que en aquella época no
era muy profundo, contribuyendo al acercamiento de esa cultura viajando alli
y conviviendo con su gente, aprendiendo su lengua y sus costumbres y dando
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cuenta de ellas de forma escrita y perdurable. No debemos olvidar, en cualquier
caso, que la misidn principal de los jesuitas era evangelizar China, por lo que
este acercamiento no servia mas que para encontrar resquicios que facilitasen
la cristianizacién, ya fuese encontrando similitudes entre el cristianismo y la
filosofia confuciana imperante o bien buscando elementos en general de la
lengua, la escritura o la cultura que fuesen extrapolables a los conceptos cris-
tianos. Ademads, partian de la base de que esta evangelizacidn era necesaria y
ayudarfa al pafs, que se encontraba en un estado «miserable» en palabras de
Ricci (entendemos que se referia a la ausencia o presencia de una religién dife-
rente, ya que él y otros jesuitas no cesaban de hablar de las «grandiosidades»
de China), para poder erigirse como salvadores y, también, entes superiores.

Menzies en su obra 1421: El afio en que China descubrié el mundo defiende que,
en el 1421, anos antes de Colén o Magallanes, los chinos habian viajado con
su flota por todo el globo. En ella menciona la existencia de un libro llamado I
Yii Thu Chih (El Archivo Ilustrado de Paises Extrafios), una recopilacién de los
pueblos y lugares que los chinos conocian en 1430. En este libro, los chinos
incorporaron solo lo que consideraron extrafo con ilustraciones que refleja-
ban todas las grandes religiones de la Tierra: musulmanes con largas tunicas
rezando en direccién a La Meca; la trinidad hindi de Brahma, creador y ser
supremo con sus cuatro brazos, Visnd, mantenedor y presentador del universo,
y Siva, su destructor; estd también Ganesa, el dios elefante, asi como una ima-
gen maravillosamente vivida de unos monos danzando en torno a Hanuman,
el dios mono indio; Buda aparece representado en actitud de contemplacién
bajo el drbol sagrado, y rezando en direccién a la montana sagrada (2002: 220).

Si esto es asi, sumado a la fama del Gran Khan en la época de Marco Polo,
el cual se maravill§ de las habilidades narrativas de este ultimo al hablar y
describir las costumbres y particularidades de los reinos extranjeros, los chi-
nos y mongoles habrian demostrado un genuino interés por conocer al otro
y entenderlo. Estas poblaciones estarian aplicando el modo soave pero sin una
intencién evangelizadora o de imposicién religiosa, pues parece que lo que
buscaban era conocer mas.

Hoy en dfa, las misiones evangelizadoras destinadas a China siguen exis-
tiendo. Sergi Vicente nos habla de la organizacién religiosa ELIC (English Lan-
guage Institute of China). Su misidn, en palabras de Vicente, era evangelizadora
e introducian contenidos religiosos en el temario de las clases de inglés por las
que los habian contratado. Tienen ademds cientos de maestros en unas cincuenta
escuelas ubicadas por toda China y operan desde el 1981 (2018: 212 y 213).



Asimismo, la alteridad también sigue presente reproduciéndose en forma
de estereotipos. Lim (2014: 3) menciona la existencia de estereotipos negativos
(relacionados con el llamado «peligro amarillo») y estereotipos positivos (ligados
a lanocién de «minorfa modelo»). El «peligro amarillo» tiene su origen en las
invasiones de Genghis Khan en Europa, pero en la actualidad nace a raiz de la
creencia de que la productividad asidtica amenaza las oportunidades laborales
del resto, en concreto, segin expresa Lim, de los estadounidenses. Lim también
afiade que los asidticos «son extranjeros que nunca se adaptaran perfectamente
a la sociedad estadounidense».

El mito de la «minoria modelo» muestra a los asidticos como diligentes,
eficientes y dispuestos a sacrificarse por un bien mayor, que los lleva a lograr
su adaptacién a la sociedad estadounidense (Lim, 2014: 4). Ambos estereotipos
son opuestos, pero el uno no puede convivir sin el otro. De acuerdo a Lim, «el
mito presenta a los asidtico-americanos como silenciosos y disciplinados, y este
es el secreto de su éxito, pero al mismo tiempo estas cualidades se usan para
construir a esta poblacién como «peligro amarillo» (2014: 5).

La perpetracién de estos estereotipos o creencias tiene su base en los
medios de comunicacién. Igual que menciondbamos que las cartas anuas eran
un medio propagandistico, hoy en dia medios como las peliculas, los progra-
mas de televisidn, los periddicos y las revistas son un instrumento poderoso
para desarrollar y moldear ideologias (Lim, 2014: 5). Por ello, debemos tener
cuidado con las ideas que nos son impuestas a través de los medios y crearnos
nuestras propias opiniones, sentando las bases para un sano conocimiento de
China sin incurrir en estereotipos ni en alteridad.
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EL TEXTO SAGRADO AL SERVICIO DE LA
RISA EN LA LITERATURA DE ADAB

Apuntes a partir de los Hada'iq al-azahir de
Ibn ‘Asim (finales s. XIV)

DESIREE LOPEZ BERNAL
Universidad de Granada

RESUMEN: Un género tan cultivado en la literatura drabe clasica como fue el adab
hizo un uso extendido del Corédn en sus pasajes més livianos (anécdotas, chascarrillos o
respuestas ingeniosas), con los que pretendia mantener la atencién del lector y, de ese
modo, ensefiar divirtiendo. Estas citas del Cordn en la literatura, fuera de su contexto
sagrado original, no fueron aceptadas por parte de todos los criticos literarios, litera-
tos o intelectuales musulmanes medievales, quienes sostuvieron posturas diversas. El
presente trabajo pretende analizar el papel del texto sagrado de los musulmanes en
tanto instrumento para incitar a la risa en los libros de adab. Tomando como fuente de
referencia los Hadd'iq al-azahir del granadino Ibn ‘Asim (m. 1426) destacaremos, por un
lado, las principales temadticas en relacién con el Cordn que se descubren en sus relatos.
Seguidamente, explicaremos de qué modo el texto de la revelacién se convierte en un
resorte del humor en esta literatura y con qué objetivos es empleado por los personajes
en el contexto de los relatos en que figura.

Palabras clave: Cordn, adab, literatura, Hada'iq al-azahir, Ibn ‘Asim.

ABSTRACT: The adab is a genre that was widely cultivated in classical Arabic literature.
In adab books, the Quran is frequently used in the funniest passages (anecdotes, jokes
or witty responses) to keep the attention of the reader and, thus, to teach in a fun way.
These quotes from the Quran in literature, outside of its original sacred context, were
not accepted by all medieval Muslim literary critics, men of letters or scholars, who
maintained different opinions. In this paper, we study the role played by the Muslim
holy text as an instrument to incite laughter in adab books. Taking as our reference
source the Had@'ig al-azahir of Tbn ‘Asim (d. 1426), a man of letters from Granada, we
will note, on the one hand, the main themes related to the Quran that we find in its
tales. In addition, we will explain how the Revelation text becomes an instrument at
the service of humor in this literature and with what objectives it is used by the cha-
racters in the context of the anecdotes in which it appears.

Keywords: Quran, adab, literature, Hada'iq al-azahir, Tbn ‘Asim.
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INTRODUCCION: HUMOR Y RISA Y EL CORAN

El Cordn, el libro sagrado de los musulmanes, revelado —segun la fe isla-
mica— por Dios a Muhammad en el s. V11, constituye una de las fuentes primarias
de laley (Sari'a) y el derecho (figh) isldmicos. Es, en principio, un texto solemne,
destinado al culto y a cuestiones juridicas, que fue objeto de interpretacién hasta
los siglos x-x1 por los ulemas muytahidin y aplicado para resolver los conflictos
legales surgidos entre miembros de la comunidad isldmica. Su relacién con
los asuntos serios de la existencia humana resulta, pues, la més evidente. Pero
no es la unica, ya que desde la Edad Media y hasta nuestros dias la asociacién
entre humor-Coran o risa-Cordn se ha producido en diferentes contextos y con
fines diversos, lo que hace que las relaciones entre unos y otro sean varias y
de distinta indole.

En el Corén se recurre al humor, un concepto universal, pero de naturaleza
e implicaciones cambiantes en las distintas sociedades y grupos humanos a lo
largo de los siglos®. Su uso, como demostraba Mir (1991), responde a unos fines
esencialmente religiosos; sirve también para la caracterizacién de los personajes
(humor of situation/humor of character), y se pone en préactica mediante variados
procedimientos. De forma paralela, si escrutamos atentamente el texto cordnico,
advertimos en él pasajes de tono satirico en los que se emplea la ironfa (Sa’efan,
1994). Ademds, en tanto fuente de la ley y el derecho isldmicos, en el Cordn
también se legisla sobre la risa y su conveniencia o no para los musulmanes.

Por otra parte, algunas de las narraciones y personajes que aparecen a lo
largo de sus azoras han formado parte de bromas y chistes en la literatura; lo
mismo que sus aleyas han sido usadas cual armas para provocar la risa, como
veremos mds adelante.

Antes de centrarme en analizar cudl es el papel de la revelacién en los libros
de adab, voy a tratar de resumir qué nos dice el Coran en relacién a la risa.

Para entender la posicién que el texto sagrado de los musulmanes deja
entrever hacia dicha accién humana, no hay que perder de vista que el islam
nace con la voluntad de romper con el modo de vida de los drabes en la Yahiliyya
y que, en consecuencia, construye toda su moral en oposicién al dominante
politefsmo y a las costumbres preisldmicas. En la nueva ética musulmana, el
concepto de hilm o mesura adquiere un rol principal. La vida de todo buen

1. Un reciente trabajo sobre humor y Corén es el de Tamer, 2009, en el que su autor también dedica
un apartado a hablar sobre la presencia del Cordn en la literatura humoristica, concretamente en
el adab (24-28).



musulman debe regirse por este valor, que implicaba dejar a un lado el modo
de vida preisldmico dominado por los placeres mundanos (como la bebida o
el juego) y —segun sefialaba Pellat (1962: 353-354)— guardaba una relacién
estrecha con la seriedad (al-yidd).

En el Cordn, la risa se asocia con quienes actuaban de forma hipdcrita tras
abrazar la nueva fe predicada y, en general, con los infieles (Cordn, 1999: 255,
9:82). Ellos rien en esta vida, pero quienes lo hardn en la otra serdn los cre-
yentes (Cordn, 1999: 793, 80:38-42 y 798, 83:34). La risa también se atribuye a
los pueblos a los que Dios envi con anterioridad sus mensajeros y que fueron
castigados: «Ya enviamos a Moisés con Nuestros signos a Faradn y a sus dig-
natarios. Y dijo: «Yo soy el enviado del Sefior del universo». Pero cuando les
presenté nuestros signos, he aqui que se rieron de ellos [...] Les sorprendimos
con el castigo. Quizd, asi se convirtieran» (Cordn, 1999: 651-652, 43:46-48). En
el contexto de las primeras predicaciones, en la azora de «Los defraudadores»
es la burla la que se sanciona: «Los pecadores solian reirse de los creyentes.
Cuando pasaban junto a ellos, se guifiaban el ojo, cuando regresaban a los suyos,
regresaban burldndose» (Cordn, 1999: 798, 83:29-31). La accién de «hacer burla»
o «burlarse», como recoge el DRAE, implica poner en ridiculo a alguien o algo
(2014%:357-358). Precisamente esto dltimo es lo que se sanciona en el Corén;
por ejemplo, en la azora de «Las habitaciones privadas»:

«jCreyentes! {No os burléis unos de otros! Podria ser que los burlados
fueran mejores que los que se burlan. Ni las mujeres unas de otras. Podr{a ser
que las burladas fueran mejores que les que se burlan. {No os critiquéis ni os
llaméis con motes ofensivos! [...]». (Cordn, 1999: 686, 49:11)

El hecho de que la postura del islam hacia la risa no quedara bien definida
en el Libro sagrado, dio lugar a lo largo de toda la Edad Media a un debate en
torno a la conveniencia o no de reir y bromear por parte de los musulmanes
en el que intelectuales de distintos perfiles recurrieron mayoritariamente a
los hadices —otra de las fuentes principales del derecho— para defender su
postura?. Los conceptos antagénicos al-yidd y al-hazl (la seriedad y la broma)
estuvieron en el centro de este debate, que alcanzé igualmente a los escritores

2. Los hadices que guardan relacién con este asunto son muy numerosos. Nos hablan, por ejemplo,
de la proclividad hacia las bromas del Profeta Muhammad y de algunos de sus Compafieros, como
Nu‘ayman. También nos informan de la manera de refr del primero. Al-Tirmidi (m. 892), recopilador
de hadices a quien se debe uno de los llamados al-Kutub al-Sitta, compuso también una coleccién de
estos relatos centrada en el cardcter de Muhammad. En ella encontramos sendos capitulos sobre
el modo en que este refa y bromeaba (1996: 99-105).
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de obras de adab, como al-Yahiz (m. 868-869) o el gayrawani al-Husri (m. 1022),
entre otros. Por cierto que, una préctica comun a este dltimo grupo fue incluir
hadices y anécdotas que mostraban al Profeta, a sus Compafieros y Seguidores,
o0 a otros ilustres personajes del islam riendo o bromeando como prélogo a los
capitulos o secciones dentro de sus libros donde estaban reunidos los relatos
mas festivos. Siguiendo a muchos de sus predecesores en el género, también Ibn
‘Asim hacfa lo propio al inicio del segundo huerto de sus Hada@'iq al-azahir (1987:
127-131; Lépez Bernal, 2016: vol. 1, 209-217). Todos ellos pretendian legitimar
asi el entregar sus composiciones, en mayor o menor medida, a la risa.

PRESENCIA Y USO DEL CORAN EN LA LITERATURA DE ADAB

El adab es un género miscelaneo propio de la literatura arabe clésica, de
caracter culto y enciclopédico, que retine en sus obras todos los saberes profa-
nos indispensables en el bagaje cultural del individuo cultivado del momento.
Se trata de libros misceldneos lo mismo en cuanto a forma (mezclan la prosa y
el verso y se sirven de distintos tipos de materiales), que en lo tocante a con-
tenido y temdticas®. Entre sus paginas es frecuente encontrar versiculos del
Coran y del Hadiz en el transcurso de los capitulos reservados a muy variadas
cuestiones. El texto sagrado cumple en ellos una funcién didactica, sirviendo
de apoyo a lo que se estd transmitiendo.

Pero su presencia en este tipo de obras no cesa ahi. Entre las cuantiosas
ocasiones en que se citan aleyas cordnicas para justificar o ilustrar con la
palabra divina aquello que se estd exponiendo, hay diferencias significativas
en funcidn de si dichas citaciones las encontramos en los fragmentos donde
domina al-yidd (la seriedad), o en aquellos otros donde se impone al-hazl (la
broma, la guasa). Esta alternancia entre lo mds grave y lo liviano es otra de las
peculiaridades del género y responde a una voluntad pedagédgica.

Asi, en los apartados o capitulos completos alegrados por mudhikat (chis-
tes), nawadir (anécdotas) o muskit al-yawab (respuestas ingeniosas que dejan sin
habla, que enmudecen) es amplisimo el recurso a citas del Cordn para servir a
su finalidad de divertir. Lo mismo sucede en las obras del subtipo adab al-fukaha,
de contenido plenamente jocoso.

3. Sobre la evolucién del término adab desde la Yahiliyya hasta el s. Ix, en que el género literario
alcanza su época dorada y se convierte en un fiel reflejo del refinamiento de la sociedad abasi,
véase Gabrieli, 1986 y Pellat, 1976: 19-37.



Estas citaciones del Coran reciben el nombre de igtibas* y son parte intrin-
seca al género, lo mismo que el texto cordnico lo es a la existencia cotidiana de
los individuos drabo-musulmanes de la Edad Media, aunque hay que sefalar que
no todos los intelectuales, criticos literarios y udaba’ del momento las vieron
con buenos ojos®. Contrario a su uso en textos literarios, tanto en prosa como
en verso, fue, por ejemplo, el famoso predicador de Basora, al-Hasan al-Basri (m.
728). La mayoria, en cambio, se mostraron partidarios de dicho procedimiento®.
Es el caso de uno de los mds reconocidos criticos literarios, al-Ta‘alibi (m. 1038),
autor de una antologia dedicada a este tema que lleva por titulo al-Iqtibas min
al-Qur’an al-Karim; o del literato egipcio al-Suytti (m. 1505), de cuya pluma
sali6 otra antologia literaria sobre el mismo asunto, titulada Ahasin al-igtinas fi
mahasin al-igtibas. Por ultimo, los hubo también quienes mantuvieron posicio-
nes intermedias muy variadas (al-Qadi y Mir, 2003: 214; Orfali, 2016: 502-505).

Paralelamente, al adentrarse en esta literatura humoristica se comprueba
que el texto sagrado es, ademds de un instrumento al servicio de la risa, una
tematica destacada que aglutina a su alrededor toda una serie de variadas
subtemadticas, que iré desglosando a continuacién tomando como referente
los Hada’iq al-azahir.

El texto sagrado como tematica en los Hada’iq al-azahir

Los Hada'iq al-azahir constituyen la Gnica obra de adab de la literatura
andalusi que nos ha llegado dedicada en su préctica totalidad a relatos de tipo
cémico y cuya finalidad primordial es la diversidn. Se considera un ejemplar de
adab al-fukaha, la variedad humoristica del adab, y fue compuesta a finales del
s. XIV por un conocido jurista, politico y literato granadino llamado Aba Bakr

4. En concreto, se considera igtibas toda citacidon del Cordn o de la Sunna que, sin ser mencionada
como tal, se inserta en textos poéticos y prosisticos. Aunque es el més frecuente, existen otros
términos con los que los criticos drabes medievales se refirieron a esto mismo. Cada uno de ellos
posee un matiz diferente, que en el s. X estaba ya practicamente delimitado. Véase al-Qadi y Mir,
2003: 215.

5. Como advierten al-Qadi y Mir (2003: 214), los intelectuales musulmanes distinguieron entre imi-
tacién del Cordn (mu'‘arada) y préstamo (que es realmente a lo que se refiere el término iqtibds). La
primera se considera inviable y se rechaza, pues es imposible para el ser humano emular el grado
de belleza, superioridad y majestuosidad (entre otras cualidades) de la palabra divina.

6. Los mds reticentes fueron los intelectuales de la escuela maliki. Véase Orfali, 2016: 503.
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ibn ‘Asim (m. 1426) sirviéndose de otros libros del género, fundamentalmente
orientales, aunque sus dos principales fuentes son obras escritas en al-Andalus’.

De los seis huertos o capitulos en los que se divide, cuatro son puramente
narrativos, mientras que los otros dos se reservan a las sentencias y a los
refranes. En los primeros —en los que me centraré— se suceden las respuestas
ingeniosas, los chistes (mudhikat, nukat), las anécdotas (nawadir) o las historias
(ajbar, hikayat) protagonizadas por multitud de personajes tipo o con nombres
y apellidos.

Cuando hablamos del Cordn en tanto temdtica de esta clase de relatos
humoristicos debemos puntualizar que aquel no es nunca, en si mismo, objeto
de burla o motivo de risa. Mds bien lo son las temadticas relacionadas con él,
que nos proponemos presentar grosso modo.

I. Entre las mas frecuentes en los Hada'iq al-azahir se encuentran aquellas
que tienen que ver con la recitacién del Cordn y la oracién ritual:

a) Laignorancia del libro sagrado: Asi, abundan las anécdotas que hacian
reir al pablico lector u oyente contando las divertidas situaciones y
respuestas dadas por personajes que desconocen el texto sagrado. Los
beduinos —personajes que encarnan al tipo del tonto en estos libros—
se cuentan entre quienes protagonizan un mayor numero de estas
anécdotas®. Valga como ejemplo la siguiente:

Preguntaron a un beduino: —«;Sabes de memoria «no podian...»?». Y res-
pondié: —«Yo no memorizo lo que podian... j;cédmo, pues, voy a memorizar lo
que no podian?!». (Ibn ‘Asim, 1987: 238; Lépez Bernal, 2016: vol. 1, 374, n.° 860)

«No podian...» son las palabras que forman parte de la primera aleya de la
azora corénica «La prueba clara» (Cordn, 1999: 816, 98:1), a partir de las cuales
el beduino —haciendo gala del conocimiento del Cordn requerido a todo buen
musulman— debia continuar recitando el resto de la azora. La gracia de la anéc-
dota reside tanto en la necedad que demuestra el personaje, como en el juego
que se hace con las palabras de la mencionada aleya en su respuesta. Por cierto

7. Setrata de al-Iqd al-farid de Ibn ‘Abd Rabbihi y Sarh Maqamat al-Hariri de al-Sarisi.

8. En la literatura de adab, los beduinos son objeto lo mismo de admiracién por su elocuencia y co-
nocimiento de la lengua y la poesia 4rabes, que de burla por su necedad. Al respecto, véase Sadan,
1989.



que, en su desconocimiento del libro sagrado, estos personajes —depositarios
de los valores mds ancestrales de los drabes, de la poesia arcaica y de la lengua
drabe mds pura— entendian que la poesia también formaba parte del primero.
Asi se deja ver en multitud de anécdotas en las obras de adab. Ponemos como
ejemplo la que sigue, que leemos entre las paginas de los Hada'iq al-azahir:

Un beduino fue nombrado gobernador de una comarca de Jurasan. Cuando
fue viernes, subié al pulpito y dijo: —«jAlabado sea Dios!». Y se quedé sin
palabras. Y dijo: —«jOh gentes, tened cuidado con este mundo, pues no lo
hallaréis sino como dijo Dios el Altisimo:

El mundo no es eterno para un ser vivo,
ni un ser vivo estd en el mundo eternamente!».

Entonces su secretario le dijo: —«jDios haga prosperar al Emir! jEsto es
poesia, no es palabra de Dios!». —«;Y el mundo es eterno para alguien?»—
pregunté el beduino. —«No»—contestd el secretario. —«;Es que quedara en
él alguien?»—preguntd. —«No»—respondié el secretario. —«jEntonces te
bastal»—sentencid. (Ibn ‘Asim, 1987; 246; Lépez Bernal, 2016: vol. 1, 386, n.2 910)

En la misma linea, los imames son otros de los personajes que deberfan
ser ejemplo de conocimiento del texto sagrado, pero que demuestran todo lo
contrario en los relatos de la obra de Ibn ‘Asim. Lo mismo ocurre con los almo-
cries, de cuya ignorancia respecto al Coran también se rie. Veremos ejemplos
en el siguiente apartado.

b)

El olvido de la recitacidn: el descuido y la necedad son tales por parte
de imames y predicadores, que olvidan la recitacién, y asi se nos cuenta
muy a menudo en los relatos de los Hada'iq al-azahir (Ibn ‘Asim, 1987:
268; Lépez Bernal, 2016: vol. 1, 419, n.2 1017). A veces ocurre también
que yerran en su lectura y cometen errores gramaticales, exhibiendo
una doble ignorancia. Incluso cuando son otros quienes vacilan, la
culpa recae sobre ellos, como le ocurrié a un almocri con el temido
gobernador omeya al-Haj9ay (Ibn ‘Asim, 1987: 229-230; Lépez Bernal,
2016: vol. 1, 361-362, n.2 814).

La pesadez de la oracién o su extensién por parte del imam, que
hace que a los fieles les parezca inagotable, es otra de las temdticas que
guardan relacidn con la revelacién con mds presencia en la obra (Ibn
‘Asim, 1987: 90 y 244-245; Lépez Bernal, 2016: vol. 1, 149 y 384, n.° 209
y n.2 898).
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d) Otras veces, la risa viene dada porque el imam se queda en blanco o
se le traba la lengua y no le salen las siguientes palabras que ha de
pronunciar. La que traducimos a continuacién es solo una muestra de
las muchas que ofrece la coleccién de Ibn ‘Asim:

Un hombre estaba recitando y leyé la azora «jBendito sea...!», hasta que
llegé a las palabras del Altisimo: «Di: “;Qué os parece? Lo mismo si Dios nos
hace perecer, a m{ y a los que estdn conmigo...”». Entonces se le trabé la len-
gua y empezd a repetirlo. Y un beduino le dijo detrds de él: —«jDios te haga
perecer a ti solo! ;jCudl es el pecado de los que estdn contigo!?»°. (Ibn ‘Asim,
1987: 239; Lépez Bernal, 2016: vol. 1, 375-376, n.® 867)

II. Otra temadtica en relacién al texto sagrado con la que se divierte al publico
de los Had@’iq al-azahir y de otros libros de adab, no tan extendida, es el caracter
creado o no del Cordn. He seleccionado el ejemplo siguiente:

Al-Watiq defendia la creacién del Cordn y castigaba a quien le contra-
decfa. Hicieron entrar ante él a un hombre. Y le pregunté: —«;Qué opinas
del Cordan?». El hombre se hizo el sordo y él repitid la pregunta. Entonces el
hombre preguntd: —«;A quién te refieres, oh Emir de los creyentes?». —«Me
refiero a ti» —contest6 al-Watiq. —«Creado» —respondi6 el hombre. Y se salvé
de él. (Ibn ‘Asim, 1987: 214; Lépez Bernal, 2016: vol. 1, 338, n.2 743),

Hay que aclarar para entender la gracia de la anécdota que el califa abas{
al-watiq fue seguidor y ferviente defensor de la corriente mu'tazili. Para los
mu ‘tazili-es, el Cordn no era un texto revelado, sino una creacién humana.

El texto sagrado como instrumento para la diversion en los Hada’iq al-azahir

Como menciondbamos anteriormente, en los Hadd'iq al-azahir el texto
cordnico es, ademds de una temadtica, una herramienta habitual empleada para
hacer reir. Lo més frecuente es que las citaciones de aleyas coranicas se sucedan
a lo largo de la obra asimiladas en el texto de las anécdotas, pero también se

9. Laazora que se menciona es «El dominio», que da comienzo con las palabras «Bendito sea». Cordn,
1999: 757, 67:28. Como llamaba la atencién Tamer (2009: 28), quien también citaba esta anécdota,
el beduino estd convencido de que es el imam (y no Dios) quien se dirige a él y al resto de la comu-
nidad.



hacen juegos con el nombre de las azoras. Un ejemplo en este ultimo sentido
es el siguiente, en el que se hace alusidn a la azora «La mesa servida»:

Un hombre llegé a su tribu y lo hicieron imam para presidir la oracién.
La mayor parte de lo que le dieron de comer era pan y kamaj*°. Cuando esa
situacidn se prolongd, cierta noche comenzé la oracién con la Fatiha. Luego
dijo: —«jOh los que creéis, temed a Dios y no le deis de comer a vuestro imam
kamaj, sino carne! Y si no hay carne, pues grasa; y si no hay grasa, pues huevos;
y quien no haga eso, se habré extraviado claramente». Luego, en la segunda
prosternacién después de la Fatiha, recité: —«Y si no encontréis huevos, pues
pescado; y si no hay pescado, pues leche; y quien no haga eso, se habra salido
bien lejos de la via recta». Y cuando termind la oracidn, le preguntaron: —«;En
qué azora estd esto?». Y les dijo: —«En la azora de «La mesa servida»». (Ibn
‘Asim, 1987: 240; Lépez Bernal, 2016: vol. 1, 376-377, n.° 871).

Examinando los numerosisimos relatos de la obra de Ibn ‘Asim en los que
se insertan aleyas del Cordn, comprobamos que se juega con las palabras de
la revelacién sin ningtn tipo de cortapisas. Unas veces ocurre que el texto de
una determinada aleya se cita de forma idéntica a como aparece en el libro
sagrado; de la misma manera, otra practica igualmente comun es, por ejemplo,
combinar fragmentos de dos o més de ellas, que se citan de forma sucesiva
formando una sola:

Al-Yahiz dijo: Pasé junto a un maestro que habfa escrito en la pizarra de un
nifio: «Dijo: jHijito mfo, no cuentes tu suefio a tus hermanos, si no, emplearan
una artimafia contra ti» «Y yo empleo una artimafia. jConcede una prérroga
a los infieles, un poco de prérrogal»'’. Y dije: —«jDesgraciado! j;Has metido
una azora en otral?». Y contesté: —«jS{, Dios te perdone! Su padre mete mi
salario un mes en otro y yo también meto una azora en otra. Yo no cobro
nada, y el nifio no aprende nada». (Tbn ‘Asim, 1987: 258; Lépez Bernal, 2016:
vol. 1: 401, n.2 949).

El resultado es una nueva creacién, con lo que ello implica, pues —como
sabemos— en la fe islamica se entiende que el Cordn es inmutable y no creado.

10. Tipo de condimento cuya ingesta, se crefa, ayudaba a la digestidn.
11. Cordn, 1999: 303, 12:5 y 803, 86:16-17.
12. Contrarios a esto ultimo fueron, como se ha visto supra, los mu tazili-es.

/3



74

En otros casos, incluso, se llega a deformar la revelacién, casi siempre
por parte de personajes necios que la ignoran, lo que da lugar a divertidas
interpretaciones del texto cordnico por parte de personajes como gorrones
(tufayliyyiin) o beduinos (a‘rab):

Un beduino recité durante la oracién: —«Enviamos [ Wi/ ba‘at-na] a Noé
a su pueblo». Un hombre detrds de él le dijo: —«Enviamos [u sl / arsal-na] a
Noé a su pueblo»®. Y el beduino replicé: —«jPor Dios, solo un ignorante
distinguiria entre los dos verbos!». (Ibn ‘Asim, 1987: 248; Lépez Bernal, 2016:
vol. 1, 389, n.2 923).

La torpeza del beduino es alterar el texto sagrado del Corén, suplantando
el verbo con el que se entiende que Dios hablé al Profeta Muhammad por otro
con igual significado.

Por su parte, los gorrones representan otro de los personajes tipo a los que
el texto cordnico aparece ligado con mayor frecuencia, siempre en relacién con
la avidez y la glotonerfa que los caracteriza, como en esta anécdota:

Preguntaron a Bunan al-Tufayli [el Gorrén]: —«;Te sabes de memoria
algo del Cordn?». —«Si, una aleya»—contestd. —«;Y cudl es? »—preguntaron.
Dijo: —«Y cuando pasaron mds alld dijo a su mozo: «jTrae la comidal»»*. (Ibn
‘Asim, 1987: 207; Lépez Bernal, 2016: vol. 1, 326, n.* 692).

En todos los casos, hay que subrayar que el significado de las aleyas incluidas
en las anécdotas ya no es el mismo que el que tenfan en su contexto sagrado
original. Tampoco se respeta la finalidad particular con la que cada una fue
revelada. Ya hemos explicado que las citas del texto sagrado se utilizan para
hacer reir, pero ademads, sirven en los relatos a objetivos muy concretos por
parte de los personajes que las emplean, como son: conseguir comida y/o rega-
los; confirmar el carécter o personalidad de un individuo; atacar a quienes son
pesados; justificar el consumo de alcohol; como defensa, para dar una respuesta
ingeniosa y contundente; e incluso para informar de que una mujer tiene la
regla. En este ultimo sentido se emplea en el siguiente relato, que tiene como
protagonistas al califa abas{ al-Ma'miin y a una de sus esposas, Blran:

13.  Cordn, 1999: 767, 71:1.
14. Cordn, 1999: 390, 18:62.



Cuando al-Ma’'miin consumd el matrimonio con Biiran y quiso yacer con
ella, esta dijo: —«jLa orden de Dios viene! jNo querdis adelantar la Gloria a
Ell»5. Y al-Ma'miin durmié en otra cama [...]. (Ibn ‘Asim, 1987: 401; Lépez
Bernal, 2016: vol. 1, 488, n.2 1168)

En general, y para concluir, no parece que en los Hadd'iq al-azahir —como en
el resto de obras del género— haya limites en el uso del texto sagrado. Se utiliza
incluso en circunstancias como la que sigue, en la que un personaje religioso
(un alfaqui) comete repetidamente un delito castigado por todas las escuelas
juridicas como es la ingesta de bebidas alcohdlicas (solo la hanafi permitié el
consumo de nabid*®) y recurre a una aleya de la azora de «La Coalicién» para
justificar su conducta. Cuenta Ibn ‘Asim:

Un alfaquf solfa beber vino con un hombre dado a los placeres mundanos.
Y un dia este le pregunté: —«Alfaqui, ;cudl va a ser tu respuesta a Dios el
Altisimo el dfa de la Resurreccién?». Y respondié: —«Le diré: “;Sefior! {Hemos
obedecido a nuestros sefiores y a nuestros Grandes y nos han extraviado del
Camino!”»". (Ibn ‘Asim, 1987: 241; Lépez Bernal, 2016: vol. 1, 377, n.2 873)

CONCLUSIONES

La ventaja de servirnos de los Had@'iq al-azahir para nuestras reflexiones en
torno al uso y la presencia del texto sagrado en la literatura de adab es que —al
tratarse de una fuente tardia y compuesta a partir de un amplio abanico de
libros del género, orientales y andalusies— nos permite extender las conclu-
siones que extraigamos sobre el tema de estudio al resto de literatura de adab.

Segun lo expuesto, cabe destacar, en primer lugar, que las citas del Coran
son un recurso inherente al género del adab y permiten conectar con el lector
a través de un texto familiar, que todo el mundo conocia y que, al sacarlo de
su contexto original, provoca una mayor sorpresa en el pablico, lo que suscita
la risa. Como se ha comprobado en los textos que hemos citado, la fusién del
texto sagrado con las anécdotas y demds relatos jocosos es plena y, de forma
simbdlica, representa la armdnica unidn de lo profano y lo religioso.

15. Cordn, 1999: 345, 16:1.
16. Bebida embriagadora obtenida a partir de la fermentacién de alimentos como pasas, higos o détiles.
17.  Cordn, 1999: 560-561, 33:67.
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Las citas del Cordn no aparecen necesariamente en relatos de temdtica
religiosa o protagonizados por personajes relacionados con la fe; todo lo con-
trario, la mayorfa de aleyas se insertan en anécdotas de temdtica profana y en
contextos que nada tienen que ver con lo sagrado. De manera que, al incluir
el texto sagrado dentro de relatos cémicos en los que predomina el hazl, se
despoja a aquel de su naturaleza seria.

Como se ha mencionado, las aleyas empleadas en los libros de adab como
parte integrante de relatos de tintes cdmicos constituyen uno de los recursos
de los que en esta literatura se hace uso extendido para provocar la risa. Esta
peculiaridad requiere un hondo conocimiento del Cordn por parte de lectores y
oyentes para apreciar plenamente las gracias que se hacen utilizando la revelacién.

Por ultimo, los ejemplos seleccionados de la obra de Ibn ‘Asim son solo una
pequena cata de la amplia presencia en la obra y en otras del género del texto
sagrado como tematica del adab al-fukaha.
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Los Siete durmientes de Efeso:
Trasfondo cristiano para la historia coranica
de los Ashab al-Kahf

CARLOS MARTINEZ CARRASCO
UGR-C.E.B.N.Ch.

RESUMEN: El Corén es fiel reflejo del medio en el que surgié el islam, que bebié de una
cultura 4rabe previa influida por los dos grandes imperios de la Antigiiedad Tard{a:
Bizancio, heredero de la tradicién helenistica, y la Persia sasdnida. Por eso, el Profeta
Muhammad estd imbuido en un mundo mestizo, que mezcla las tradiciones orientales
con las griegas o arameas. As{ cobra sentido la azora 18, titulada La Caverna, quizds
la mas compleja por cuanto reune materiales de distintas procedencias. Una de las
historias que recoge es justamente la que sirve para titularla, la historia de los Ashab
al-Kahf, aquéllos de la Caverna, que ha sido equiparada a la leyenda cristiana de los Siete
durmientes de Efeso. Es una de esas «historias viajeras», ya que si bien su origen es sirio,
muy pronto viajé por el Mediterrdneo, probablemente de la mano de comerciantes
y monjes itinerantes. Pero no nace de la nada. Las historias de personas que quedan
sumidas en un suefio prolongado durante afios no suponian ninguna novedad: estaban
presentes en la literatura griega y romana, pero también en la tradicién hebrea. Hay en
estas experiencias reminiscencias de los antiguos cultos a la Diosa Madre, ligados a los
ciclos agrarios anuales, de muerte y resurreccién de los héroes solares como Mitra o
Jesucristo, personajes que pasan un tiempo en el Hades antes de volver a la vida en triunfo.

Palabras clave: Oriente Préximo. Europa. Antiguas religiones. Cristianismo. El Coran.
Islam.

ABSTRACT: Qur’an is a faithful reflection of the environment in which Islam emerged,
which was inspired by a previous Arab culture influenced by the two great empires
of Late Antiquity: Byzantium, heir to the Hellenistic tradition, and Sassanian Persia.
Therefore, the Prophet Muhammad is imbued in a mestizo world, that mixed the
Eastern traditions with the Greek or the Aramaic. So, the azora 18, called The Cave,
makes sense, perhaps the most complex in that there are materials from different
origins. One of the stories that collects just the one that serves to titillate it, the his-
tory of the Ashab al-Kahf, those of the Cave, which has been equated to the Christian
legend of the Seven Sleepers of Ephesus. It is one of those «traveling stories», because
although it is of Syrian origin, it soon traveled through the Mediterranean, probably
in the hands of itinerant merchants and monks. But it is not born from nothing. The
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stories of people who remain in a long sleep for years were not new: they were present
in Greek and Roman literature, but also in the Hebrew tradition. There are in these
experiences reminiscences of the ancient cults of the Mother Goddess, linked to the
annual agricultural cycles of death and resurrection of solar heroes such as Mithra or
Jesus Christ, characters who spend time in Hades before returning to life in triumph.

Keywords: Near East. Europe. Ancient religions. Christianity. Qur'an. Islam.

INTRODUCCION

Ninguna cultura nace de la nada. El mundo que vio nacer los primeros
gérmenes de lo que luego serfa el Cordn estaba inmerso en un proceso de
profundas transformaciones en todos los érdenes, aunque la més evidente sea
la religiosa. El nacimiento y expansidn del islam no sélo supuso la aparicién
de un nuevo monoteismo —si bien su percepcién como tal no se dio entre sus
contemporaneos— sino que supuso al mismo tiempo la escisién definitiva de
la cristiandad oriental. En el siglo viI se acabé con los problemas que trajeron
aparejadas las querellas cristoldgicas que desde los concilios de Efeso (431) y
Calcedonia (451) habian dividido a las Iglesias de oriente. Su final no tuvo nada
que ver con un acuerdo, que de hecho habian fracasado aumentando la divi-
sidén, como demostré el intento de Heraclio (610-641) y Constante 11 (641-668)
de imponer el monotelismo como solucién de consenso frente a las posiciones
enconadas de monofisitas y calcedonianos. Simplemente se termind porque la
Iglesia Siria Ortodoxa y la Copta, ambas de tendencia monofisita, quedaron bajo
el gobierno de los califas, separadas de la Iglesia Ortodoxa de Constantinopla y
entre si. Fue el certificado de la cristianizacién completa de Oriente y Egipto’.

Debemos poner en entredicho la imagen de una Arabia completamente
aislada del resto del mundo. Y no me refiero sélo a la influencia del comercio
con Bizancio o Persia, que se ha convertido en una suerte de lugar comun para
la historiografia y sobre el que cabria debatir mucho (Crone, 2004). La penin-
sula arébiga fue, junto al Africa oriental o la frontera entre «los dos ojos del
mundo» —como eran conocidos ambos imperios por sus contemporaneos—,
una zona de friccidn. Se vivia un conflicto latente entre los dos bloques, una
suerte de guerra fria, valga el anacronismo, en el que Ctesifonte y Constan-

1. Paratodo lo relacionado con el surgimiento de la heterodoxia cristiana, sus enfrentamientos con
la ortodoxia y cémo se relacionaron con el primer islam en su expansién por el Préximo Oriente
y Egipto, véase: Soto Chica, 2015 y Martinez Carrasco, 2017.



tinopla se enfrentaban a través de sus aliados. Mas que de bloques, podemos
hablar, tomando prestado el concepto a Garth Fowden, de commonwealths, de
un conjunto que comparte algo mds que intereses politicos, lo que nos lleva
a una cultura mds o menos comun (Fowden, 2013: 105). Un buen ejemplo de
ello lo tenemos en la poesia pre-isldmica, compuesta en los alrededores de la
corte de al-Hira, regida por los Bant Lahm, reyes vasallos de Persia (Martinez
Carrasco, 2014: 45,59 y 69). El arquetipo de caballero drabe toma como modelo
al caballero persa, de origen aristocratico, que se rige por unos valores basados
en la pericia con las armas y los modales cortesanos: sabe componer versos,
cémo comportarse en publico... Pero también destacaba por la costumbre del
combate singular entre iguales, el mard-o-mard que los persas habian tomado
de los pueblos de las estepas. Los sdrmatas «exportaron» a sus vecinos romanos
y germanos esta forma de combate singular que también cal6 entre los arabes
de la Gahiliyya (Farrokh, 2007: 180-182 y 229-230; Soto Chica, 2015: 190-193).
Muy ligados a esto dltimo, podemos escuchar los ecos de la épica homérica en
algunas de las imagenes que recrean poetas como ‘Antarah ibn Saddad al-‘Absi,
del siglo vi-vi1, prototipo del caballero-poeta, hijo de una esclava etiope, Zabiba,
que tuvo que labrarse su propia fortuna (Mu’allagat: 148-155).

Nos movemos en un mundo en el que la cultura helenistica lo empapa todo.
Tiene razén quien dijo que Muhammad no se entenderia sin Alejandro Magno
(Fowden, 2013: 37), sin la expansién de lo griego y su mestizaje con las culturas
orientales. El griego de la koiné tomaba como base el dialecto atico, pero fue
desarrollado en la ciudad egipcia de Alejandria, donde se crearon las primeras
escuelas de filologia con el objeto de poder ensenarlo (Adrados, 1999: 147-150).
Se habia convertido en la lengua franca del Mediterrdneo oriental, como luego
lo serfa el drabe. La influencia del helenismo estd muy presente en el Coran, en
el que se puede entrever la procedencia diversa de muchas de las historias que
se cuentan, y que poco o nada tendrian que ver con lo que a priori se entenderia
como cultura tradicional drabe, mds préxima a lo semitico (Sinaf, 2010: 410-
412). Como toda obra humana, el texto sagrado del islam contiene elementos
tomados de los pueblos con los que entraron en contacto?. En este sentido,

2. También en el Cordn hay resonancias de las obras de Homero, en concreto de la Odisea: «No sedis
como aquella que rompfa el hilo después de haberlo hilado sélidamente» (16, 94). Una clara referen-
cia a la artimafia de Penélope para eludir las presiones de los pretendientes que habfan ocupado el
palacio de ftaca para que eligiera de entre ellos un marido que ocupara el lugar del ausente Odiseo:
«Ella [Penélope], en tanto, tejfa su gran tela en las horas del dfa/y volvia a destejerla de noche
a la luz de las hachas» (Hom., 0d.: 11, vv. 104-105). Todo apunta a que quienes se encargaron de
redactar algunos pasajes del Cordn conocfan el poema homérico y en este sentido cabria apuntar
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la azora 18, la de La Caverna, me parece una de las mas interesantes, por ese
cardcter de cajon de sastre, albergando tradiciones de multiple procedencia.
Entre esos mitos destaca el de los Ashab al-Kahf, los jévenes de la cueva,
que sirve para nombrar la azora, y ha sido equiparada a la historia de los Siete
durmientes de Efeso. El interés por ella va m4s all4 de las conexiones con el cris-
tianismo de Siria-Palestina, de unas creencias que han pasado al islam, donde
se han dotado con un caracter propio®. Creo que hay un trasfondo atin mas
profundo y rico que nos pone delante de la mas que probable pervivencia de
antiguos ritos semitas, basados en el culto a la Diosa Madre, que se cubren con
los ropajes de la religién helenistica, desde donde son adoptados y adaptados
por el cristianismo, para, finalmente, ser asumidos por el islam que la utiliza
con un fin especifico, como expondré mds adelante. Por eso, el ejercicio que
me planteo aqui es el de trazar lo que podriamos llamar la «gramdtica del mito
poético», tomando como punto de partida los datos que aportan las distintas
tradiciones sobre las que se sustenta la historia de los Siete durmientes. Asimismo,
serfa interesante analizar las obras de tafdsir (sing. tafsir) y abordar el mito con
mayor profundidad desde el punto de vista de los comentaristas coranicos, pero
esto nos llevaria por otros derroteros que se transitaran en futuros trabajos.

Diferentes escenarios para una leyenda

La historia es bien conocida y ha tenido un largo recorrido. Es uno de esos
mitos de «ida y vuelta»: se origina en oriente*, entre la Iglesia Siria Ortodoxa;
de ahi viaja a occidente, donde la da a conocer Gregorio de Tours que la traduce
al latin con la ayuda de «cierto sirio» (Greg. Tur., GL: 94, 88), luego sabremos
que se llamaba loannes, Juan (Greg. Tur., Pass.: 403). Tanto en el oriente cris-

a la influencia directa que pudieron ejercer los marineros que transitaban la ruta del mar Rojo,
algunos de los cuales acabaron naufragando frente a las costas del Higaz, como aquel griego que,
segun Ibn Ishagq, se trasladé de Gidda a La Meca y participd en la reconstruccién de la Kaaba (Ibn
Ishagq, Sirat: 122, 84). Es 1égico pensar que estos personajes transmitieran este tipo de historias
propias del acervo cultural griego, si bien habré que profundizar en esta linea de investigacién.

3. En este sentido, el estudio cldsico fue el publicado por Louis Massignon en la Revue des Etudes
Islamiques [REI] entre los afios 1954-1957, en el que hace una recopilacién de las fuentes escritas
—isldmicas y cristianas— en las que aparece recogida la leyenda de los Siete Durmientes de Efeso,
de las fuentes iconograficas y localiza los lugares en los que las distintas tradiciones han ubicado
la caverna. No obstante no fue el tnico, ya que buena parte de los orientalistas europeos prestaron
atencién a esta leyenda por lo que de puente entre dos culturas tiene. Para estos estudios de finales
del x1x hasta mediados del xx, véase la bibliografia que cita Paret, 1986.

4. Todas las versiones orientales de la leyenda de los Durmientes fueron recogidas en: Guidi, 1885.



tiano como en la Europa latina, la historia es ampliamente difundida, desde las
versiones que encontramos en Egipto y Etiopia hasta la que se recoge entre los
pueblos germdnicos. Pablo el Didcono, cronista de los longobardos, situaba la
historia en algiin lugar de la costa noroccidental de Europa, a orillas del Atldn-
tico (Paul. Diac.: 1.4). Y través de las comunidades cristianas arabizadas bajo
el califato, depositarias de la tradicién grecorromana, entrarfa esta leyenda
en el islam, enriqueciéndose como sucede, por ejemplo, con la de Lot (Castillo
Castillo, 1987). Tal calado tuvo que una de las ubicaciones elegidas seria al-
Andalus, concretamente en una cueva cercana a Loja, donde la situé al-'Udri
(al-'Udri: 65-66) primero y mds tarde Abti Hamid al-Garnati (AbG Hamid: 81-82),
incidiendo en lo que de fantéstico tenfan las tierras del extremo occidente
isldmico. Pero lejos de estar agotada, la leyenda ha servido para crear una
peregrinacidn interreligiosa en la Bretafa francesa, impulsada por uno de sus
principales estudiosos, Louis Massignon, a mediados del siglo XX, con tintes de
la filosofia new age (Pénicaud, 2011).

Con ligeras variantes, todas las versiones cuentan los mismos hechos. Siete
muchachos pertenecientes a la elite de Ffeso, se esconden en una cueva huyendo
de la persecucién contra los cristianos ordenada por Decio, a mediados del siglo
1II. Se negaban a realizar los sacrificios del culto imperial. Para salvarlos, Dios
les sume en un profundo suefo, se lleva sus almas, dicen los textos, hasta que
los despierta sin que se aprecie en ellos ningtn signo de cambio, saliendo tal
cual entraron en la gruta. Tanto es asf, que pensaban que sélo habia pasado un
dfa o una parte. Vuelven a la vida justo en el momento en que, una vez pasadas
las tribulaciones de la persecucidn, la Iglesia estd nuevamente sumida en el
caos porque hay una secta que niega la resurreccién, en tiempos de Teodosio II
(408-450) (Guidi, 1885: 44). Por la informacién que dan las distintas versiones, el
milagro tuvo lugar durante los afios 30 del siglo v, situdndonos en un momento
algido en las disputas en torno a la naturaleza de Cristo con la celebracién del
concilio en esta ciudad, del que salié vencedora la posicién de quienes abogaban
por la naturaleza divina de Jests y comenzd la institucionalizacién del culto a
Maria como «madre de Dios», que hasta ese momento sélo habian tenido caréc-
ter popular. Este milagro venia a legitimar una corriente del cristianismo que
aunque habfa triunfado en el concilio, estaba siendo ampliamente contestada
desde ciertos sectores. Esos disidentes formarian la Iglesia Oriental, conocidos
como nestorianos, mayoritarios en Mesopotamia®. No obstante, en la versién

5. Sobre el desarrollo del concilio de Efeso y sus consecuencias, véase: Martinez Carrasco, 2017: 53-76.
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del patriarca Eutiquio de Alejandria, que escribid en drabe, los jévenes des-
pertaron durante el reinado de Teodosio I (379-395) (Eutiquio: 228), abuelo
de Teodosio II, y que pasaria por ser el que hiciera del cristianismo la religién
oficial del Imperio (Martinez Carrasco, 2017: 49-50).

En el texto cordnico, sin embargo, no encontramos ninguna referencia
temporal; no hallamos ninguna alusién a Decio que sélo se dard en los textos
de los tradicionistas posteriores como al-Tabari o al-Ta'labi, que hacen hinca-
pié en que esta historia sucedid en tiempos de los «reyes mezquinos» que se
sucedieron durante la Gahiliyya, entre las misiones proféticas de Jests/Tsa y
Muhammad®. En el Cordn se suspende el tiempo, los Siete Durmientes quedan
fuera del devenir histérico por la voluntad de Dios, que quiere preservar la
pureza de su fe. Crefan en el mensaje del Ingil, del Evangelio primitivo’, antes
de que —segun la tradicién isldmica— fuera tergiversado (Martinez Carrasco,
2017:194) y de ahi el pasaje en el que los jévenes descubren que no conocen el
Evangelio que recitan los efesios (Ta‘labi: 698). Esta fe en el cristianismo puro
de Jesus equivalia a su creencia en el proto-islam, que a la postre no es sino una
legitimacién del islam y su Profeta (Tabart: 158; Ta‘labi: 691-692).

Catabasis: entre lo terreno y lo ultraterreno

Uno de los pilares sobre los que se sustenta esta historia es la interrupcién
del tiempo por falta de cambio, segtn lo refiere Aristételes cuando relata en
la Fisica la historia de los durmientes de Cerdefia. Estos también despertaron
después de un largo suefio, sin la sensacién de que nada hubiera cambiado,
enlazando el tiempo pasado con el instante en que despertaron porque «el alma
permanece en un Gnico momento indiferenciado», segun el filésofo (Arist.,
Ph.: 1V, 11, 218b, 28-29). Plinio el Viejo, en el libro VII de la Historia Natural,
recoge algunos ejemplos de personajes que parecian estar muertos, incluida
la mas famosa de todas, la de Epiménides de Cnosos (Creta) (Plin., HN: VII, 52,
173-179). Su historia fue ampliamente relatada por Diégenes Laercio, segiin
el cual, huyendo de los rigores del mediodia estival cretense, Epiménides se

6. Tabari: 156; Talabi: 693. En la tradicidn recogida por Ta'labi se convierte a Decio, 4r. Duqyanus en
rey de Persia.

7. El término 4rabe Ingil, con el que en el Corén se hace referencia a las escrituras de los cristianos,
es de origen griego, évayyéAiov. Pero la vocal larga en drabe estaria indicando que entré a través
de la adaptacién de la voz griega al sabeo. Jeffery, 2007: 71-72; Griffith, 2002.



quedé dormido en la caverna del Ida y desperté al cabo de 57 afos, haciendo
gala de una sabiduria que lo llevé a ser consejero de Solén de Atenas (D.L.: I,
109-115) y a iniciar a Pitdgoras en los misterios (D.L.: VIII, 3). También en la
tradicién hebrea del Pirgé de Rabi Eliezer tenemos a un Abraham recién nacido
que estuvo 13 afios escondido bajo tierra para escapar a la persecucién de
Nimrod (Pirgé: XXVI, 1)®,

La estancia en la cueva, el suefio, hace a los Siete mds sabios: tienen un
conocimiento més profundo de Dios (Cordn: 18, 18). Esta idea nos pone ante
una historia hibrida a medio camino entre la hagiografia cristiana y la cata-
basis helenistica. Es un relato de un descenso a las entrafias de la tierra, con
una fuerte carga epifdnica y soterioldégica: quienes salen de la cueva ven el
mundo con otros ojos, lo que les garantiza la salvacién de sus almas (Gonzélez
Serrano, 1999). Estas historias de muerte y resurreccién, de renovacién de la
vida en definitiva, estan estrechamente ligadas a los ciclos agrarios anuales. No
en vano, en la mayorifa de las tradiciones la suma de los afios que han pasado
sumidos en el suefio es 12. Epiménides pasa 5+7 afios; segun la tradicién isla-
mica o las latinas, estuvieron 3+0+9 (Ta'labi: 693) y de acuerdo con algunas
versiones sirfacas, se durmieron en la era 3+7+2 (Guidi, 1885: 46). El 12 repre-
senta el ciclo solar, son los meses del afio, pero también las 12 tribus de Israel
y antes que ellas las 12 de Ismael y también los 12 apdstoles. No obstante, en
la versién de Santiago de la Vordgine (m. ca. 1298/1299) se pone en duda los
372 afios que pasaron durmiendo, para dar la cifra de 196 afos, los que van de
252 a 448 (Vordagine, LD: CI, 414), fruto del racionalismo que anunciaban los
nuevos tiempos que desembocarian en el Renacimiento. La cueva es el marco
en el que se desarrollan los cultos mistéricos del héroe solar por antonomasia,
Mitra, protagonista de una historia similar a la de Jesds de muerte, descenso a
los infiernos y resurreccién, leida como un viaje simbdlico (Beck, 2006: 102-112;
Burkert, 2005: 48-49). O Heracles, que en uno de sus trabajos también tuvo que
llegar al Inframundo para domar al can Cerbero (Graves, 1985: 2, 191-198). U
Odiseo... (Hom. 0d.: XI).

La vida en los suefios es semejante a la de los dioses. Permite que el hom-
bre se aproxime a la divinidad porque en suefios se libera de las ataduras del
cuerpo. El suefio en una cueva es el simbolo de la busqueda de la sabiduria.
Asi lo explican Fildén de Alejandria y el neoplatonismo: porque su naturaleza

8. Paralarelacion de Nimrod y Abraham en las tradiciones judias extra-biblicas y las gisas al-anbiya,
véase: Castillo Castillo y Pérez Ferndndez, 2009: 82-88 y 218-225; Pérez Fernéndez, 2006.
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no es superficial, sino muy profunda y hay que indagar, buscarla (Ph., Somm.:
I, 6-8). Se trata de un viaje de introspeccién; del conocerse a uno mismo que
ensefiaba Sécrates (Ph., Somm.: 1, 58). La epifanfa que experimentan quienes
salen de la cueva la describe mejor que nadie Platén en el mito de la cueva, al
hablar de la capacidad innata del ser humano para aprender y «el camino que
emprende el alma hacia el dmbito inteligible», hacia la Idea del Bien (P, R.: VII,
514a-518d). La historia de los Durmientes es deudora de esta epistemologfa. El
conocimiento limpio y puro de Dios —recordemos que en Platén hay una idea
de monoteismo— se opone a la herejia y la supersticion. Es interesante esa
ligazdn entre la busqueda del conocimiento y la verdad que hay detrés de la
divinidad y su relacién con los hombres. Asi Plutarco sefialaba el aprendizaje y
la busqueda como la adquisicién de lo sagrado (Plu., Isis: 2, 351E-F). El pequefio
Abraham salié de la tierra hablando la lengua sagrada, segun la tradicién judia.

Historia atipica de un martirio

La estructura del texto no se ajusta a la del género de la passio aunque se
use un lenguaje propio de las actas martiriales (Martinez Carrasco, 2017: 19). Un
anacronismo necesario para dotar al mensaje que quieren transmitir de veraci-
dad. Aunque esté ambientada en época de las primeras persecuciones, se trata
de un recurso literario. Ni en Lactancio ni en Eusebio de Cesarea encontramos
rastro de esta historia (Lact. Mort.: 4; Eus., HE: VI, 39). La de los Durmientes fue
escrita a partir del siglo vi, cuando tenemos otra época de persecucidn, esta
vez contra los sirios ortodoxos, ordenada por unos emperadores a los que ven
como herejes, tan peligrosos como lo pudieran ser los emperadores romanos
paganos. Decio era, junto a Nerdn y Domiciano, ambos del siglo 1 d.C., una de
las tres bestias negras para los cristianos primitivos, que pasan por alto las
persecuciones, puntuales, de los «<buenos emperadores» de la dinastia Anto-
nina. Los tres podrian llevar la cifra de la bestia: D.C.L.X.V.I. (666) D[ecius]
Claesar] L[egatos] X[risti] V[iliter] I[nterfecit] (=el César Decio maté vilmente
a los enviados de Cristo) (Graves, 1983: 483-486). En el caso que nos ocupa, la
eleccién de Decio no parece ser casual.

Como se recordard, cuando los jévenes despertaron se debatia la cuestién
de la resurreccion, el elemento principal de la teologifa cristiana y ponerla en
duda era cuestionar todo el mensaje de Cristo. A éstos se les llama saduceos
(Greg. Tur., GL: 94, 88), en otro claro anacronismo, aludiendo a las controversias
existentes en el judaismo previo a la segunda destruccién del Templo. Los sadu-



ceos, los sacerdotes de Jerusalén, negaban la resurreccién por la que abogaban
los fariseos, y como grupo habian desaparecido tras el afio 70. No obstante,
bajo esta denominacidn se ocultarian los miembros de un grupo heterodoxo
cristiano drabe que a mediados del siglo 111 también negé la resurreccién de los
cuerpos (Eus., HE: V1, 37). A ellos se enfrentd uno de los principales tedlogos de
los primeros tiempos, Origenes, que sufri torturas durante las persecuciones
de Decio, muriendo a consecuencia de las heridas pocos afios después, en 254.
No obstante, las ideas origenistas serfan consideradas como heréticas en el con-
cilio de Efeso. Su interpretacién de las Escrituras sobre la base del aristotelismo
chocaba con el neoplatonismo imperante. Su postura sobre la resurreccién fue
controvertida ya que propugnaba que todas las almas, tras pasar por un fuego
purificado, ascenderifan al cielo.

El origenismo siguié siendo una corriente viva en el cristianismo oriental
en los siglos Vi y viI, chocando con las posiciones de la Iglesia Siria Ortodoxa
(Martinez Carrasco, 2017: 177-178). Hubo una escisidn en esta Iglesia que puso
en duda la incorruptibilidad del cuerpo de Jesus, debatiendo si era o no mera
apariencia (Martinez Carrasco, 2017: 121-123). Asimismo, se trataba de presentar
la época de Teodosio I como la tltima etapa de la unidad de la Iglesia. Es llama-
tivo el que equiparen a este emperador con Constantino I (306-337) (Guidi, 1885:
49), toda vez que sus trayectorias politicas divergen, aunque ambos presidieron
sendos concilios en los que reunificaron la Iglesia y el Imperio. Los vencedores
en Efeso, adalides de un cristianismo sin excesivos influjos de la filosoffa greco-
rromana que abogaba por la divinidad exclusiva de Cristo, serfan derrotados en
los demads concilios que impusieron las dos naturalezas, humana y divina, més
inteligible en un occidente para el que Cristo se aproximaba a los semidioses
mitoldgicos, como Heracles o Mitra. Los Durmientes despertaron durante el
momento del mdximo esplendor de la Iglesia Siria Ortodoxa pero su historia se
escribié en un momento de persecucién contra ella (Martinez Carrasco, 2017:
114), de ahi su utilidad como ejemplo para la comunidad amenazada.

En busca de otras influencias

Por ultimo, me detendré en la mencién que se hace en el texto cordnico
al Ragim (Cordn, 18, 8; Tottoli, 2004). Un término sobre cuyo significado
ultimo los comentaristas no se ponen de acuerdo. El propio al-Ta'labi asf lo
manifiesta en su recensién (Ta‘labl: 689). Hay quienes piensan que se refiere
a la Inscripcidn (Tabari: 155), la placa de plomo o bronce en la que, segin las
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versiones cristianas, estaban escritos los nombres y la historia de los Dur-
mientes e incluso se ha querido ver en la raiz drabe rgm una derivacién del
griego (Jeffery, 2007: 143-144). Esto nos lleva a otra palabra que tampoco es de
origen drabe: masgid, que deriva del nabateo primero y del arameo después,
con el sentido de lugar de culto o santuario (Jeffery, 2007: 263-264; Bloom,
2003). El Raqim serfa la inscripcién de un martyiron o una basilica. Sabemos
por las recensiones cristianas que la caverna estaba sobre el monte Anchialos,
Ekhlo, Haws o Celién®, que podria ser el monte de Agios Theologos, sobre la que
se alzaba una basilica dedicado al apdstol Juan el Tedlogo que menciona la
viajera hispana del siglo 1v Egeria (Egeria: 20, 10), en las cercanias del templo
de Artemisa, la diosa principal de Efeso, contra la cual de poco sirvieron las
prédicas de Pablo (Hch.: 19, 35-40). Artemisa es una deidad de la fertilidad que
igual que daba la vida, la quitaba.

Esto nos conduce a la otra identificacién que se hace de Raqim: el nombre
del lugar en que se hallaba la caverna. Para algunos tradicionistas, era el nom-
bre de un valle que se situaba entre el territorio de los Gatafan y Ayla (Ta‘labi:
690), en el desierto del Negev. Hay dos cuestiones que permiten enlazar con lo
que acabo de sefialar. Los Gatafan rendfan culto a la diosa al-‘Uzza, la todopo-
derosa, una diosa de vida y muerte como la Artemisa de Efeso que tenfa uno
de sus tradicionales centros cultuales en Petra y a la que se ofrecian sacrificios
humanos, generalmente prisioneros de guerra (Hawting, 1999: 139; Hoyland,
2001: 142; Martinez Carrasco, 2014: 57-58). A su vez, la geografia que descri-
ben los tradicionistas isldmicos concuerda con el territorio de los Banii Kinda.
Era alli donde estaba el palmeral que Abi Karib regalé a Justiniano (Martinez
Carrasco, 2014: 54-55), un posible bosque sagrado dedicado a la deidad de la
fertilidad Allat, la Diosa, cuyo tétem era la palmera, drbol que se relaciona con
el nacimiento en Egipto, Babilonia, Arabia y Fenicia; es el Arbol de la Vida, capaz
de sobrevivir en zonas arenosas, en las que el suelo contiene mucha sal (Graves,
1985: 1, 66-67 y 103). El centro del culto a esta divinidad estuvo en Palestina,
asimilada al culto de la griega Atenea, desde donde se expandiria hacia al sur,
hacia el interior de la peninsula ardbiga (Hawting, 1999: 141; Hoyland, 2001:
159-161; Christides, 2003). Convenientemente masculinizada por el cristianismo
y el islam, la historia de los jévenes que regresan a la vida podria ser uno de
estos relatos primitivos relacionados con el culto a la Diosa Madre. La entrada

9. Responden a cuatro de las versiones de la historia de los Durmientes: Anchialos en la siriaca (Guidi,
1885: 48); Ekhlo en la copta (Guidi, 1885: 10), Haws en la drabe-cristiana (Eutiquio: 179) y Celién en
las latinas (Greg. Tur., Pass.: 3, 399; Voragine, LD: CI, 410).



en la caverna de siete jévenes que pasan un tiempo en su interior coincidente
con el ciclo solar para salir de ella con un conocimiento mucho més profundo
de la tierra, apuntaria a reminiscencias de los sacrificios de jévenes como los
que recoge el mito cretense del Minotauro al que se tenian que enviar desde
Atenas cada nueve aflos a siete chicos y siete chicas virgenes (Graves, 1985:
1,410-421).

Frente a la tradicién cristiana, el Cordn incorpora una variante inédita,
la presencia del perro cuidando el suefio de los Durmientes (Cordn: 18, 17) y
que nos lleva a introducir un elemento nuevo. Para algunos este perro es el
Raqim, al que otros dan el nombre de Qitmir (Ta‘labi: 696), y seria el tnico de
los animales considerados impuros por el islam que tenfa cabida en el Paraiso.
Podria ser una adaptacién semitica del can Cerbero de la mitologia grecorro-
mana, pero la descripcién que se hace de su postura: «estaba en el suelo con sus
patas delanteras extendidas», nos hace mirar hacia otras posibles influencias
en el islam. El mar Rojo fue el escenario de intercambios tan intensos como los
habidos con el norte. La primera hégira del islam, la de 615, tuvo como destino
el reino cristiano monofisita de Abisinia, y ésta fue una importante puerta de
entrada para las influencias africanas orientales en Arabia (Martinez Carrasco,
2017: 244-245). Es mds, las lenguas habladas en ambas orillas pertenecen al
tronco semita y la existencia de poblaciones sudarabigas en Africa oriental estdn
atestiguadas, y viceversa. Asi pues, no es extrafio que Qitmir sea un remedo
de la deidad egipcia de Anubat/Anubis. La funcién de este dios/diosa era la de
proteger a Osiris de cualquier mal (Durisch Gautier, 2006: 4), un dios este dltimo
que también pasa por un ciclo de muerte y resurreccién en el que Isis tiene un
papel central; una Isis que serfa asimilada a Marfa por el cristianismo copto
(Imani, 2014). Anubis estd relacionado con la procesién en honor a Isis y Osiris
que tenfa lugar anualmente en la isla-santuario de Filas (Durisch Gautier, 2006: 4),
en Elefantina, la dltima ciudad del Egipto romano antes de adentrarse en el
territorio de las tribus africanas (Martinez Carrasco, 2017: 240). Un rito que no
acabd ni con la cristianizacién ni con la islamizacién. Tenemos constancia de
la presencia de sabeos, de esas poblaciones del sur de Arabia, en este santuario
y bien pudieron ser ellos los que exportaran esta deidad protectora a la otra
orilla. La posible transmisién de la historia de los Durmientes a través de Egipto,
via Axim, vendria asimismo avalada por el nombre del monte que aparece en
una de las tradiciones recopiladas por al-Tabari: Nihlts (Tabari: 157). Las dos
vocales largas indican que no se trataria de una palabra de origen drabe, sino
de una adaptacidn de otra lengua, en este caso del nombre Ekhlo que aparecia
en las versiones coptas, es decir, egipcias cristianas, de la leyenda.
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CODA FINAL

Lejos de ser algo excluyente, el Cordn aglutind todas las tradiciones en las
que se habian visto inmersos los pueblos semiticos occidentales. Los intentos
por crear una fe monoteista pura, con la pretensién de unicidad, quedaron
en nada. La historia de los Durmientes de Efeso corrobora cémo las antiguas
religiones habian dejado un poso muy profundo en las creencias populares
que intentaron asimilar desde el poder politico y religioso. Son relatos que se
adoptan y adaptan, como he senalado, persiguiendo unos fines concretos de
legitimacién y creacidén de una identidad. Pretenden sobre todo mostrar un
modelo de comportamiento para los creyentes. Tanto el cristianismo como el
islam tienen un fuerte componente escatoldgico, una promesa de vida futura
que juega con los ciclos de muerte-resurreccidon presentes en los cultos a la
Diosa Madre, y debe ser alimentada por medio de estos relatos que presentan
el Paraiso como una promesa cercana.
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RESUMEN: El Cordn es una de las principales fuentes empleadas por el pensador Tahar
Haddad (1899-1935), un autor clave para la conformacién del Tinez contempordneo,
como respaldo para presentar sus teorfas feministas en plena época colonial. Es mds, el
autor se engloba en el movimiento del reformismo isldmico, fundado por tedlogos de la
talla de Muhammad ‘Abduh, a quien Haddad consideraba un auténtico modelo a seguir.
Pese a ello, el autor tuvo que hacer frente a una acusacién de herejia que fue lanzada
contra él por los lideres religiosos de su tiempo, los Suyiij de la mezquita al-Zaytiina, y
fue calificado como heterodoxo por sus enemigos, muchos de ellos, politicos, en casi
todos sus planteamientos. En el presente articulo, analizaremos el uso que Haddad da
al texto sagrado y sus vinculos con el discurso feminista, con el objetivo de demostrar
que estas claras raices isldmicas no impidieron al autor crear un discurso feminista
muy directo, incluso en comparacién con otros pensadores del marco del feminismo
isldmico de la época.

Palabras clave: feminismo isldmico, historia tunecina contempordnea, Tahar Haddad,
Coran,

ABSTRACT: The Qur’an is one of the main sources which scholar Tahar Haddad (1899-
1935), a key to understanding modern-day Tunisia, used to reinforce his feminist
theories. It comes as no surprise, considering that he received an Islamic upbringing,
studying in the most important mosque-university of his country. Furthermore, he
adheres to the Islamic reformism movement, founded by scholars such as Muhammad
‘Abduh, whom Haddad considered a true role model. Despite that, he had to face an
accusation of heresy thrown against him by the religious leaders of his time, the Suyij
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of al-Zaytuna, and most of his rivals, primarily from the political field. This paper will
analyze Haddad’s use of the sacred text and its links to the feminist discourse, aiming
to demonstrate that those clearly Islamic roots do not deter Haddad from creating a
feminist and straight discourse, even when compared to other Muslim feminists of
his time.

Keywords: Islamic feminism, Contemporary Tunisian History, Tahar Haddad, Qur’an.

INTRODUCCION: TUNEZ COMO COLONIA FRANCESA

Tahar Haddad fue un pensador tunecino que, en la actualidad, es considerado
como el padre del feminismo en su pafs. A pesar de que su vida fue breve, fue
un activista muy comprometido con diversas facetas de la lucha nacionalista y
de la reforma social. Fue miembro del partido constitucionalista, cominmente
conocido como Dustlr (Bearman, 1983), durante algunos afios, y se dedicé
especificamente a la propaganda del movimiento nacionalista (Ziadeh, 1969).
Asimismo, participd en la fundacién de la primera agrupacién sindical auténoma
del pafs (Sraieb, 1971), la Confederacién General de Trabajadores Tunecinos
(en adelante, CGTT), para la que también desempeiié el rol de propagandista.
Fruto de su dedicacidén a ambas causas, compuso numerosos articulos perio-
disticos tratando temas que van desde la lucha por la modernizacién del pais
a la resistencia a la colonizacién francesa.

Haddad vivié en una época muy fuertemente marcada por el colonialismo
europeo. Este periodo de tiempo, que comprende los afios desde la firma del
Tratado de El Bardo (1881) (Mahjoubi, 1977) hasta la obtencién de la indepen-
dencia, en 1956, estuvo sefalado por la gran crisis econdmica que se generd al
intentar cambiar el sistema productivo del pais y modernizarlo con los estdn-
dares europeos. Los problemas econdmicos se tradujeron, al mismo tiempo,
en inestabilidad social, azuzada por las numerosas reformas que se hicieron
en el pafs desde Francia. Estas no contaron con el respaldo de la mayorfa de
la poblacién, que las percibia como un intento por soslayar las tradiciones y
estructuras sociales propias de Tunez.

Este contexto socio-econdmico y politico fue determinante a la hora de
configurar el pensamiento de Tahar Haddad, que se enmarca, por lo general,
en la corriente del reformismo isldmico. Al estar implicado en practicamente
todos los grandes eventos que se produjeron a lo largo de su vida, Haddad
articula sus teorfas en un didlogo con los mismos, empledndolos como ejemplo
o refuerzo de su pensamiento. Ademds de su adhesién incondicional al movi-
miento independentista nacional, por lo que sirven a esta causa, sus teorias



parten, principalmente, de los textos sagrados del islam, que se emplean como
fuente para argumentar cada propuesta que ofrece el autor. En general, pode-
mos decir que toda la obra de Haddad plantea una relectura de las fuentes para
actualizar y adecuar el mensaje religioso a la sociedad de su época, imbricando
en el discurso temdticas de gran impacto en aquellos tiempos, como la lucha
por la liberacién de las mujeres o el movimiento obrero.

Existen una gran variedad de cuestiones histdricas, politicas, socioldgicas,
econdmicas y religiosas que confluyen en el pensamiento haddadi e influyen
en la manera en que se articulan sus teorias. Por ello, consideramos que es de
vital importancia conocer el contexto de Tunez en la época colonial para poder
entender el didlogo que Haddad establece entre sus propuestas y la sociedad
de su tiempo.

El protectorado francés se esbozé con la firma del Tratado del Bardo, que
no lo establecia de facto, pero otorgaba el control de los asuntos exteriores
al gobierno de Francia. El asentamiento oficial del protectorado llegd con la
Convencidn de la Marsa, firmada el 8 de junio de 1883, que dejé en manos del
ministro residente francés, mas adelante elevado a la categoria de residente
general, todos los asuntos del gobierno tunecino. El bey, que histéricamente
habia tenido el control politico del pafs, se convirtié en una figura simbdlica
que no tenfa practicamente ningun poder real. La relacidn entre la metrépolis
francesa y Tunez fue cambiando a lo largo del tiempo que duré el protectorado,
por ejemplo, en un primer momento, se evitd hacer referencia al pais magreb{
como una parte de Francia y se trat6 de respetar la autonomia que se le habia
conferido en la firma del tratado, al menos, de cara al exterior. No obstante,
las rivalidades con otras potencias europeas en la zona y las asperezas que fue
causando el desarrollo de la colonizacién hicieron que se modificara la forma
en que se entendia el protectorado, que pasé a verse como un territorio que,
de alguna manera, era francés (Lewis, 2008). Esta evolucién se hizo patente
en la transformacién de la dindmica interna del gobierno en Tunez, especial-
mente en el dmbito judicial, y causé un gran descontento entre la poblacién
local. El hecho afecté directamente la percepcién que los tunecinos tenian de
Francia y sus érganos de gobierno y repercutié en el movimiento nacionalista,
fortaleciéndolo.

El papel del islam en esta época estd muy relacionado con las teorfas de
Tahar Haddad que analizaremos mds adelante. Los ulemas venian disfrutando
de un poder religioso y politico incontestable antes del establecimiento del
protectorado, pero se vieron negativamente afectados por el mismo. Como
método para soslayar la resistencia local y disminuir el poder de los tunecinos
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en el gobierno, las autoridades francesas fueron reduciendo gradualmente el
alcance del poder de los ulemas en los distintos organismos de que formaban
parte. Por ejemplo, aunque al inicio del protectorado tenfan un peso impor-
tante en los juzgados, especialmente cuando se trataba de temas de propiedad
agricola, que se regulaba conforme al derecho isldmico, los franceses lograron
que se estableciera un nuevo consejo judicial para tratar estos asuntos. En
él, cuatro magistrados eran franceses y tres, tunecinos. De esta manera, los
magistrados franceses obtuvieron el poder de interpretar a su conveniencia
las leyes tocantes a la materia, reduciendo claramente la influencia de la ley
isldmica conforme se habia venido entendiendo tradicionalmente en el pafs
(Abun-Naser, 1987). Asi, el figh (aplicacién de la Sari‘a) sélo se mantuvo intacto
en lo que concernia a los temas relacionados con el céddigo de estatuto personal
musulmaén, que fueron los mds tratados por Tahar Haddad.

En el terreno intelectual, encontramos, principalmente, tres corrientes de
pensamiento que analizan extensa y profundamente la cuestién colonial. Ya
desde la época de la Nahda o renacimiento drabe (Pormann, 2006), se configuran
dos de las lineas més importante: por un lado, nos encontramos una corriente
que, en un didlogo con el progreso occidental, busca encontrar las claves para
la reforma social y nacional en los grandes pensadores europeos, especialmente
Karl Marx. Los pensadores vinculados a esta escuela fueron frecuentemente
acusados de «estar europeizados» o al servicio de los intereses extranjeros en
sus respectivos paises, sobre todo cuando se produjo la primera ola de coloni-
zacién en el mundo drabe. A menudo se vinculé a Haddad con esta corriente
debido a su forma de comparar Tunez con Francia o el resto de Europa o porque
raras veces citaba a pensadores drabes (Sammoud, 1974).

Por otro lado, la corriente del reformismo isldmico iniciada por Yamal
al-Din al-Afgani y continuada por Muhammad ‘Abduh, entre otros, planteaba
una relectura de las fuentes tradicionales para fomentar una visién nueva y mas
pura del islam, alejandolo de anadidos culturales posteriores que no estaban
presentes en el mensaje original. El reformismo isldmico tuvo un gran impacto
en la sociedad tunecina (Lelong, 1960), en particular, y drabe, en general, de la
época y, con mas o menos matices y mas o menos énfasis en algiin eje tematico
en concreto, es la corriente de pensamiento a la que mejor se adscribe Tahar
Haddad. Esto es asi porque, a pesar de lo dicho sobre sus referencias a pensa-
dores occidentales, el autor que nos ocupa parte siempre del Cordn y de las
fuentes isldmicas y no propone una ruptura con las mismas, sino una relectura
para adecuarlas a la época y la sociedad.



EL PENSADOR TAHAR HADDAD, BREVES APUNTES EN TORNO A SU
VIDA'Y OBRAS

Haddad nacié en Tunez capital en 1899 y murid en la misma ciudad en 1935.
Su familia era de origen campesino y procedia del sur, una de las regiones mds
empobrecidas del pafs, motivo por el cual emigré a la zona norte. Se trataba de
una familia de clase media, vinculada al conservadurismo religioso (Sraieb, 1967).

No tenemos mucha informacién sobre su madre, pero se sabe que su padre, a
la muerte de su tinico hermano, regenté durante mucho tiempo el puesto de venta
de aves de corral que este tenfa en el zoco principal de la ciudad. Haddad tuvo
varios hermanos, algunos de los cuales fallecieron a edad temprana. El hermano
al que estaba mds unido, Laroussi Haddad, fue quien entregé los manuscritos de
Tahar a distintos investigadores y editores para que se estudiaran y pusieran en
circulacién cuando su hermano fallecid. A él le debemos, por ejemplo, la versién
de 1993 de Les pensées, la coleccién de ensayos breves que Haddad compuso en
1933 y que, hasta la fecha, estaba sélo parcialmente publicada (Haddad, 1993).

Tahar Haddad estudié en al-Zayttna (Chater, 2000) y frecuent6 el Colegio
Sadiqi (Sraieb, 1994), una institucién modernista que trataba de completar y
modernizar la formacién de los alumnos de la mezquita-universidad, ofre-
ciendo una gran variedad de actividades extracurriculares, asi como reuniones
cientificas y visitas culturales (Sraieb, 1994). De esta manera, aunque recibid
una educacién eminentemente tradicionalista (Vermeren, 2002), presentd
gran predisposicién al estudio de materias como la ciencia, a la que confirié
una gran importancia en sus obras, puesto que la consideraba promotora de
la modernidad y del progreso (Haddad, 1993: 46).

Como decfamos al comienzo de este capitulo, sus primeras incursiones en el
dmbito literario vinieron de la mano de su participacién en el partido politico
Dustir, para el que compuso numerosos articulos periodisticos. El interés por
la participacién en prensa lo acomparfiaria hasta su muerte, por lo que se trata
de un autor con una gran produccién en este soporte. Las temdticas que trata
en la misma se corresponden, por norma general, con aquellas a las que dedicé
obras mas extensas, principalmente: la causa nacionalista, la lucha obrera, la
liberacidn de las mujeres y el interés por la reforma social.

Haddad también compuso un diwdn poético en que trata temas similares
(Jalid, 1966), la ya mencionada coleccién de ensayos breves y una obra, titulada
al-Ta‘alim al-islami wa-harakat al-islah fi yama* al-Zaytana (La educacion isldmica y
el movimiento de reforma en al-Zaytiina), que versa sobre la reforma educativa. No
obstante, sus obras mds conocidas son al-‘Ummal al-tinisiyyiin wa-zuhiir al-haraka
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al-nigabiyya (Los trabajadores tunecinos y el surgimiento del movimiento sindicalista),
sobre el movimiento obrero, e Imra’tu-na fi I-Sari‘a wa-I-muytama’‘ (Nuestra mujer
en la ley isldmica y la sociedad). En el presente estudio, nos centraremos en la
ultima obra, que contiene sus teorias feministas y sus principales aportaciones
a la cuestién de la emancipacién de las mujeres.

EL CORAN EN LA OBRA NUESTRA MUJER EN LA LEY ISLAMICA Y LA
SOCIEDAD

La obra que nos ocupa es una de las més conocidas de su autor. Se trata
de un libro que, dividiéndose en dos partes, plantea todos los problemas a los
que las mujeres de la época de Tahar Haddad se enfrentaban diariamente. Es
una obra de estilo cercano, directo y muy reiterativo, que estd pensada para
poder ser entendida por personas de todas las clases sociales. A tal fin, Haddad
incluye multitud de ejemplos y explicaciones sobre los temas que trata, con el
objetivo de acercarlos al publico y hacerlos méas accesibles.

Fue compuesta y publicada por primera vez en 1930. La obra recibié tales
criticas, incluso antes de salir a la venta, que fue retirada de circulacién répi-
damente. Habra que esperar hasta después de que Haddad muriera para poder
ver una nueva edicidén y, esta vez si, una puesta en valor de la misma. Esto fue
posible gracias a que, terminado el periodo colonial y estando en el poder ya
Habib Burgiba, la vieja élite que se habia enfrentado a las teorfas del pensador
tan férreamente habia caido y habfa sido sustituida por reformistas afines al
régimen. Debido al interés del recién nombrado presidente de Tunez por las
ideas de Haddad, este propicié una revalorizacién de las mismas e impulsé la
difusién de sus obras, lo que contribuyé a una mejor recepcién de sus escritos.
El colofén al merecido reconocimiento de Nuestra mujer en la ley isldmica y la
sociedad llegé cuando se promulgé el Cédigo Tunecino de Estatuto Personal
(Chaouachi, 1997), que esté basado en este libro e integra en él algunas de las
propuestas més caracteristicas de Haddad (Borrmans, 1979), como la abolicién
de la poligamia y el repudio (Charni, 1988).

La redaccién comienza con un prdlogo en que el autor recrimina a los
tunecinos haber relegado a las mujeres al dmbito doméstico y haber ignorado
su educacidn (Bakalti, 1990) y sus necesidades durante siglos. Segiin Haddad,
el interés por mantener la divisién de sexos y la supremacia del hombre es la
base sobre la cual se sustentan decenas de practicas culturales que oprimen a
las mujeres y que, a menudo, no guardan relacién alguna con el texto sagrado



ni sus disposiciones. El autor realiza varias comparaciones a lo largo de esta
primera introduccién, generalmente con Europa, lamentando que Tdnez y los
demds paises drabes no hayan mostrado ningin interés por promocionar la
igualdad y propiciar el avance de las mujeres que, como parte integrante de la
sociedad, son de vital importancia a la hora de asegurar la libertad nacional y
el progreso del pais. Asi, vemos claramente que las lineas centrales de la obra
van a ser tres: por un lado, el interés por la liberacién femenina como apoyo
a la liberacidn nacional; por otro lado, la necesidad de instruir a las mujeres
(Sayyadi, 1986), no sélo en sus derechos y obligaciones como ciudadanas, sino
también como musulmanas; por ultimo, la importancia de la religién y su papel
a la hora de respaldar los derechos por los que se lucha en la obra.

La primera parte de Nuestra mujer en la ley isldmica y la sociedad esta
dedicada a los asuntos que tienen que ver con la ley isldmica (Sari‘a) y su inter-
pretacién en el pais. Debido al indudable vinculo que existe entre esta y el Coran,
las referencias al mismo son frecuentes y, a menudo, constituyen el nicleo de
la argumentacidn sobre las propuestas ofrecidas. Tratandose este del apartado
mds importante del libro, en él se palpa claramente el caracter reformista de
Haddad, que plantea una relectura de las leyes isldmicas con arreglo a lo que
realmente se establece en el Cordn y la tradicién del Profeta, y no tanto en la
consagracion posterior de practicas basadas en la interpretacién de juristas
concretos. Para la realizacién del presente estudio, nos centraremos en ana-
lizar el uso del Coran al tratar los temas principales de este primer apartado
del libro. El segundo apartado, dedicado a cuestiones de sociologia, presenta
menos referencias y, en general, se redunda en los temas vistos en el primer
apartado, motivo por el cual lo excluimos de este articulo.

Las principales menciones al Cordn se producen, por norma general, sin
citar directamente la aleya a la que hacen referencia. Entendemos que se trata
de una decisién que Haddad tom¢ para agilizar la lectura, puesto que la gran
mayoria de musulmanes de su época memorizaban el Cordn como parte de su
educacién fundamental (Jomier, 1949), recibida en escuelas corénicas (Ilamadas
kuttab), por lo que era innecesario redundar en datos. Sin embargo, las expli-
caciones que da son suficientes para localizar rapidamente los fragmentos del
texto sagrado a los que hace referencia.

Haddad expone, por ejemplo, que el principio fundamental para inter-
pretar adecuadamente la ley isldmica, ofrecido por el Cordn como guia indis-
pensable, es la igualdad de todos los seres humanos. De esta manera, el autor
argumenta, basandose en el texto sagrado, que las leyes relativas a herencia
que fueron reveladas en su momento deben actualizarse segtn este principio,
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del mismo modo que lo habian hecho ya las leyes relativas a la esclavitud. El
autor se refiere, en concreto, a las aleyas 7 y 11 de la azora IV, que expresan
la obligacién de dejar herencia a las mujeres, pero lo hacen en términos clara-
mente desiguales: la mitad de lo que equivalga a un varén en su mismo grado
de parentesco. Segun el autor, estas aleyas deben entenderse en su contexto
de revelacién, un momento en que la sociedad drabe no dejaba herencia a las
mujeres, sino que consideraba que estas eran parte integrante de la herencia
de los varones. Consecuentemente, al establecer la obligatoriedad de dejarles
herencia, el Cordn suponia una gran mejora para la situacién de las mujeres
antes de la revelacién. Siguiendo con el principio de igualdad promulgado
por el texto sagrado en toda su redaccién, Haddad entendia que era necesario
aplicarlo con justicia en su época, otorgando a las mujeres la misma porcién de
herencia que a los hombres, porque su interpretacidn de estas aleyas coranicas
es que se trata de medidas transitorias entre la situacién previa y la situacién
deseada por Dios (la igualdad entre todos los seres humanos), que deben ser
ajustadas a la época. En este sentido, Haddad es uno de los primeros (y Unicos,
en este momento) feministas drabes que abogan por la herencia igualitaria,
pues este tema era bastante delicado y, por ello, frecuentemente olvidado o
deliberadamente ignorado por los otros feministas de su época.

El repudio, un derecho exclusivo del hombre que permite a este romper
unilateralmente el matrimonio, es el acto permitido mas odiado por Dios, segtiin
la Sunna (conjunto de dichos, hechos y omisiones del profeta y considerada como
una de las fuentes del derecho isldmico). Este hecho en si es suficiente para
que Haddad defienda que habia llegado el momento de dar un paso definitivo a
favor de Dios y acabar con esta tradicién, asentada sobre costumbres culturales
preislamicas que, al no ser posible eliminarlas de raiz con el advenimiento del
islam, habfan sido severamente restringidas con el mismo. La restriccién, por
ejemplo, se encuentra en las caracteristicas obligatorias para que un acto de
repudio sea aceptable por la ley islamica, como la presencia de dos testigos, la
obligacién de proveer una indemnizacién para la esposa repudiada, o el nimero
de veces que se podia proceder a repudiar a una misma mujer (Borrmans, 1977).
Para el autor, todas estas indicaciones son suficientes para demostrar que Dios
desea la eliminacién de esta practica. Para ello, propone que se prohiba su uso,
considerando que este se basa en una lectura abusiva de los versiculos coranicos
que lo permiten, y se sustituya por el divorcio judicial, una medida igualitaria
que permite a las mujeres disolver el matrimonio en igualdad de condiciones
que los hombres. El tiempo le daria la razén a Haddad pues, como hemos dicho
mads arriba, el C6digo Tunecino de Estatuto Personal (Ruiz-Almodévar, 1995)



considerd que su interpretacidén era correcta y abolié definitivamente la préc-
tica, convirtiéndose en el primer cédigo de estatuto personal de un pais arabe
en llevar a cabo esta medida.

Del resto de los temas que Haddad expone en su obra, el mas interesante
por su relacién con el texto sagrado es la poligamia, una practica permitida
por el Cordn, segun la mayoria de interpretaciones tradicionales. Es importante
partir de que, antes de la revelacién coranica, esta practica cultural no estaba
limitada por ninguna legislacién, por lo que se producian matrimonios con un
elevado nimero de esposas. El texto sagrado limit esta practica a un maximo
de cuatro, como se lee en la aleya tres de la azora cuatro. En esta aleya, Dios
se refiere a la poligamia como una medida para que los hombres protejan a los
huérfanos y las viudas, ya que fue rebelada en un contexto de guerra en que
habia muchas mujeres y nifios que, al perder sus parientes masculinos, que-
daban desprotegidos socialmente. Para evitar esta situacién, Dios permitié la
poligamia con un maximo de cuatro mujeres, pero exige una condicién: que el
marido sea justo con sus mujeres.

No obstante, en la aleya 129 de esta misma azora se explica que esta con-
dicién es imposible, pues Dios dice: «no podréis ser justos aunque querdis»
(Cordn IV: 129). Esta indicacién es suficiente para que Haddad esgrima, pues,
que la practica debe ser eliminada. En cambio, el autor propone que sean las
autoridades quienes provean de ayudas sociales para las viudas y los huérfanos
que estén en situacidén de desamparo, liberando a los hombres de la «obligacién
moral» de contraer matrimonio con mas de una mujer para paliar los dafios
de este tipo de situaciones. En un mundo como el suyo, Haddad no vefa cabida
alguna para esta practica, que se perpetuaba bajo este pretexto de deber moral
cuando, en realidad, encubria un abuso de poder ejercido por los hombres con
el Unico objetivo de obtener placer carnal legitimamente (puesto que el sexo
fuera del matrimonio estaba prohibido y muchos hombres se cansaban de sus
esposas cuando estas envejecian).

CONCLUSIONES

Como hemos visto, el Cordn es frecuentemente referido por Haddad, a
menudo de forma indirecta, para respaldar sus teorfas feministas a favor de
la emancipacién femenina. La mayoria de sus propuestas se sostienen sobre
bases coranicas, puesto que el autor recibié una educacién tradicionalista y
se adhiere al movimiento reformista, que busca releer las fuentes cordnicas,
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no apartarlas de la vida publica. De esta manera, vemos que el texto sagrado
tiene una gran importancia a lo largo de toda la obra y que, en Nuestra mujer
en la ley isldmica y la sociedad, es una pieza clave para entender el didlogo que
se propone entre la situacién actual del pais y las ideas feministas de Haddad.

A pesar de haber sido acusado de herejia y de las duras criticas que recibid
por buena parte de la élite religiosa asociada a la mezquita-universidad de
al-Zaytlna, la mayoria de las ideas de Haddad parten de las principales fuentes
isldmicas y tienen un claro trasfondo religioso. No se trata, por tanto, de un
feminismo laico, sino de un feminismo isldmico, profundamente enraizado en
el Coran. Para Haddad, el Libro Sagrado, leido desde postulados feministas y
modernistas, es un instrumento de liberacién femenina que garantiza la igual-
dad de todos los musulmanes, no la sumisién de la mujer al hombre, y debe ser
entendido como tal para poder mantener la integridad de la voluntad divina
tras el texto coranico.
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Esclavos y cautivos: matices del islam maliki

ANA BELEN CANO CARRILLO
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RESUMEN: Los términos «cautivo» y «esclavo» tienden a confundirse en los diferentes
estudios sobre temas como la frontera. A pesar de que es un error que, afortunadamente,
se estd subsanando, creo conveniente realizar una aproximacién a la definicién de
ambos términos. Para ello, es necesario indagar en las caracteristicas de cada uno de
ellos como las vias para llegar a ser esclavo y/o cautivo, el precio de venta del esclavo o
de rescate del cautivo, las condiciones para la libertad para cada uno de ellos, asi como
los diferentes términos que se emplean para designar a cada uno tanto en drabe como
en castellano. Para llegar a estas caracteristicas, es importante recurrir a un corpus
textual —en este caso, me he cefiido a documentos comprendidos entre los siglos i1
y XV— que nos dé testimonio de estos hechos. En este corpus aparece el Coran, aunque
hay que tener en cuenta que en este libro sagrado encontramos la teorfa, pero que la
praxis era diferente, tal y como podemos apreciar en otros documentos como cartas
entre los reinos de Granada y Castilla o Aragén, redenciones de cautivos, testimonios
personales sobre el cautiverio, etc.

Palabras clave: cautivo, esclavo, rescate, fuentes isldmicas, Reino Nazari de Granada.

ABSTRACT: The terms «captive» and «slave» tend to be confused in different studies
about matters such as the border. Although it is an error that, fortunately, is being
remedied, I think it is convenient to make an approximation to the definition of both
terms. So, it is necessary to investigate the characteristics of each one of them as the
ways to become a slave and / or captive, the sale price of the slave or the rescue of
the captive, the conditions for freedom for each one of them, as well as the different
terms that are used to designate each one in Arabic and Spanish. To reach these cha-
racteristics, it is important to resort to a textual corpus —in this case, I have stuck to
documents between the thirteenth and fifteenth centuries— that gives us testimony
of these facts. In this corpus appears the Koran, although we must bear in mind that
in this sacred book we find the theory, but the praxis was different, as we can see in
other documents as letters between the kingdoms of Granada and Castilla or Aragdn,
redemptions of captives, personal testimonies about the captivity, etc.

Keywords: captive, slave, ransom, Islamic sources, Nasrid Kingdom of Grenada.
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Los términos «cautivo» y «esclavo» aparecen utilizados indistintamente en
muchos de los estudios sobre este tema. Afortunadamente, es un error que se
estd subsanando pero que necesita de una definicién més clara y concisa para
diferenciarlos.

En primer lugar, hay que tener en cuenta los términos que se utilizan para
su denominacidn. Asf pues, encontramos que para «esclavo» se utilizan ‘abd o
raqiq en el Cordn. También, son frecuentes los eufemismos que denotan «nifio,
nifia» o «sirviente, sirvienta»: Fata (fem Fatat.), o guldm para esclavo y yariya
para esclava, wasif particularmente para los hombres (el fem. wasifa también
se encuentra), y jadim particularmente para las mujeres (Brunschvig, 2012).

Para cautivos encontramos términos distintos dependiendo de la confesién
religiosa del prisionero, asi pues, aparece asir para prisioneros musulmanes y
sabi para prisioneros cautivos cristianos capturados por musulmanes (Ed. and
Dufourcq, Ch. E, 2012). Esto se aprecia en unas palabras de Malik que recoge
Ibn Salmiin «Dijo Malik: No se rescate al prisionero (al-sabi) que se manifest
y respondié aceptando el islam ni por dinero ni por un cautivo (asir) musul-
man». Sin embargo, son dos términos que presentan variaciones en su forma,
por consiguiente, se puede encontrar asir y su plural usara’, o asra y su plural
usara; asi como sabi'y sus dos plurales sabdya o subi (Vidal Castro, 2008: 488-489).
En los textos trabajados en esta investigacién, también aparece el término asir
que se alterna con el anterior asir.

Los cristianos también conciben dos realidades diferentes para el individuo
capturado en guerra segin lo haya sido por enemigos que profesan la misma
o diferente religién: prisionero y cautivo, respectivamente. Ademads, ya en el
siglo x111 las Siete Partidas compiladas por orden de Alfonso X definen el tér-
mino «cautivo»: «Mas captiuos son llamados, por derecho, aquellos que caen
en prisién de omes de otra creencia. Ca estos los matan después que los tienen
presos, por desprecio que no han la su ley, o los tormentan de crueles penas,
o se sirven dellos como de siervos, metiéndolos a tales servicios que querrian
ante la muerte que la vida» (Vidal Castro, 1998: 771-823).

Por otra parte, es necesario conocer las vias para llegar a ser cautivo. Estas
podian ser una guerra abierta o incursiones en tierra enemiga con intencién
de saquear y capturar. Eran llevadas a cabo tanto por castellanos como por
granadinos, y se trataba de una de las actividades bélicas mds frecuentes de
la frontera, ya que suponia una importante fuente de ingresos para el reino.
Una situacidn proclive para caer en esta condicidén de cautivo era la defensa
de la frontera, por tanto, mensajeros y correos de una parte, y defensores de
castillos avanzados de otra, eran victimas inevitables.



Finalmente, tras perder la libertad y convertirse en cautivo, éste vacilaba
entre cinco opciones: la amnistia (al-mann), el rescate (al-fidd’), la ejecucién
(al-qatl), la esclavitud (al-istirgdq) y la yizya (Gonzdlez Arévalo, 2014: 237).
Tedricamente, el destino mds frecuente era la liberacién del cautivo, pues la
ejecucién se prohibe en el Cordn, azora VIII, 68-72 (trad. Vernet, 2009: 197-198):

«%No es propio de un Profeta tener prisioneros hasta que haya encu-
bierto la tierra con los caddveres de los incrédulos. Desedis, creyentes, lo que
el mundo ofrece, y Dios desea lo que ofrece la tltima vida. Dios es poderoso,
sabio. ©Si no fuese que anteriormente vino una prescripcién procedente de
Dios, en lo que habéis tocado hubieseis cogido un tormento enorme. °Comed
de lo que habéis cogido en el botin, lo licito, lo bueno y temed a Dios. Dios es
indulgente, misericordioso. *;Profeta! Di a los cautivos que estdn en vuestras
manos: <Si Dios sabe que en vuestros corazones hay bien, os dard un bien
mejor que el que se cogié de vosotros>72, Si quieren traicionarte, sabe que
ya traicionaron a Dios con anterioridad y os hizo apoderar de ellos. Dios es
omnipotente, sabio».

Es importante matizar que esto era la teoria y que, el Cordn, aunque es la
principal fuente de derecho, puede suscitar ambigiiedades en sus aleyas por lo
que se necesita consultar los tratados juridicos al respecto.

Esta recomendada liberacidn se llevaba a cabo mediante el canje por un
cautivo musulmén o, en su defecto, por una cantidad econdémica. Esto era
licito ya que el dinero recaudado ayudaria a los musulmanes a plantar cara
a sus enemigos y hacer frente a las pérdidas causadas por la lucha continua.
Este intercambio se producia mediante monedas o productos como la seda,
pues era facilmente canjeable por productos de dificil distribucién o de mayor
valor en el mercado de la época, a pesar de que estaba expresamente prohibido
exportar a Granada metales preciosos, armas y caballos, productos todos ellos
considerados de valor estratégico (Gonzélez Arévalo, 2001: 445-446).

Como se ha mencionado anteriormente, otro de los destinos del cautivo
podia llegar a ser la esclavitud. Sin embargo, otra via para llegar a ser esclavo
era el nacimiento, dado que la condicién se transmitia por via materna (Vidal
Castro, 1989: 772-774). El trato del esclavo variaba segtn las condiciones y la
religién del mismo. As{ pues, en el Cordn, se prohibe maltratar al esclavo y se
recomienda su manumisién como obra piadosa. Ademads, ningin musulman
podia ser esclavizado, pero si un infiel en determinadas condiciones. Esto
aparece en la azora XXIV, 32-33 (trad. Vernet, 2009: 338):
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«*Casad, de entre vosotros, a los solteros y a vuestros servidores y a vuestras
criadas que son justos. Si son pobres, Dios les ayudard mediante su favor. Dios
es inmenso, omnisciente. *Tengan continencia quienes no encuentran esposo,
hasta que Dios les ayude con su favor. A quienes, de entre lo que vuestras diestras
poseen, desean una escritura de franquicia, concedédsela si sabéis que en ellos
hay bien. jDadles la parte de la riqueza de Dios! El os la ha concedido. Si desean
ser mujeres honradas, no obliguéis a vuestras esclavas a prostituirse para con-
seguir lo que ofrece la vida mundanal. Quien las obligue serd el unico culpable,
pues Dios serd indulgente y misericordioso con ellas, después de su violacidén».

Como ya avanzédbamos, para conocer estas caracteristicas Y, sobre todo,
hallar y conocer los términos que designan estas realidades es necesario reali-
zar un breve corpus textual. Para ello, se han consultado tanto fuentes drabes
como cristianas.

Asi pues, encontramos entre las fuentes drabes el Mi’yar de al-Wan$arisi. A
pesar de que esta obra no esta traducida debido a su gran complejidad, me he
ayudado del estudio de Vidal Castro sobre la obra (Vidal Castro, 1995: 213-246).
Ademads, Charouiti también trata con mas profundidad algunas de las fetuas
relacionadas con el tema por lo que se facilita la bisqueda de estos términos
en la obra (Charouiti Hasnaoui, 2000: 549-558). En esta obra se recopilan una
serie de fetuas sobre diversos temas entre los que se encuentran los que nos
conciernen. As{ pues, podemos encontrar fetuas relacionadas con la esclavitud
en el vol. 11 (362, 525 y 526), en ellas aparece el término ‘abd. En el vol. V (41,188)
y vol. VIII (68, 74, 319, 349) encontramos los términos ‘abid, ‘abd y gulam. En
el vol. IX (203, 235, 236, 240) aparece de nuevo el término ‘abd asi como sabi.
Como puede observarse el término ‘abd es el mds empleado en ellas puesto
que el tema que tratan es el de la esclavitud. De la misma manera, son escasas
las fetuas sobre el cautiverio, aunque me ha parecido interesante recoger las
que se dirigen al rescate (fida’) que aparecen en el vol. I1 (117, 211 y 213) donde
he identificado los términos asir y su otro plural, diferente a los mencionados
anteriormente, asirin, y fida’ referido a rescate.

Otra obra consultada ha sido ‘Igd al-Munazzam de Ibn Salmiin. Gracias al
estudio de Cano Avila he podido consultar los tratados notariales de Ibn Salmiin.
Asi pues, he podido hallar contratos conmutativos referidos a esclavos, as{
como actos de libre disposicién como el rescate de prisioneros en poder de los
musulmanes y manumisién de esclavos (Cano Avila, 1990: 233-244). En uno de
los contratos de compraventa de varias casas se incluia, también, a los escla-
vos, apareciendo el término raqiq para designarlos (Cano Avila, 1988:323-358).



Por otra parte, las actas notariales de manumisién de Ibn Mugit (Aguirre
Sadaba, 1987: 9-145) tratan escrituras relativas a la venta de esclavos apare-
ciendo numerosas y diferentes circunstancias en las que se producen estas
transacciones, por ejemplo, aparece la compraventa de una muchacha nubil
donde se emplea el término ydriya, la venta de una nifia donde aparece el tér-
mino sabiyya, asi como la venta de una esclava madre (umm al-walad).

En los famosos documentos ardbigo-granadinos editados y traducidos por
Seco de Lucena (Seco de Lucena, 1901: 108), se halla un contrato de redencién de
un cautivo del 7 de agosto de 1486. En este documento aparece el término asir.

Entre estos documentos destacan, también, las distintas cartas como la
carta de Vera. Se trata de una misiva drabe en la que se pide la libertad de unos
cautivos musulmanes a cambio de unos cristianos. En ella, aparece el término
asra referido a cautivo (Martinez Almira, 2003: 457-495). Otra carta es la refe-
rente a la de un cautivo en 4rabe dialectal (Diaz Garcia; Ferndndez Puertas,
1977:129-169). Esta es enviada por un hombre que lleva cautivo diecisiete afios
mediante la cual pide su rescate a un familiar. Aparece el término ‘abd referido
a términos religiosos y que, puede traducirse por siervo. Sin embargo, en el
tema que nos concierne aparece el término asir referido a cautivo pues es el
propio remitente el que se encuentra en esta situacién.

Encontramos otra misiva destinada a Jaime Il de Aragén emitida por Isma'il I
de Granada (Alarcén y Santén; Garcia de Linares, 1940: 47-49), en la que comunica
haber accedido a la devolucién de varios cautivos, da noticias respecto de otros
y difiere la contestacién a varias demandas del rey aragonés, lamentdndose de
que éste no le cumple ciertas promesas en reclamaciones semejantes, hechas
por el granadino. En esta carta observamos el término asir.

Otra de las cartas es la que dirige Yasuf I de Granada a Alfonso IV de Aragén
(Alarcén y Santén; Garcia de Linares, 1940: 86-87), en la que reclama la devo-
lucién de un musulmén de Almeria cautivado por los cristianos en el plazo en
que ya regfan las paces entre ambos paises. En ella aparece el término asir. Este
mismo sultdn enviara otra misiva a Pedro IV de Aragén reclamando la libertad
de unos cautivos musulmanes presos por un navio de guerra aragonés (Alarcén
y Santén; Garcia de Linares, 1940: 105-107). Aqui se emplea el término usara.
Al mismo destinatario enviard otra carta (Alarcén y Santdn; Garcia de Linares,
1940: 122-124) en la que reclama ciertos cautivos apresados por subditos ara-
goneses donde parece el término asir.

Por ultimo, se ha consultado el diwan de al-Basti (Al-Qaysi, 1988: 108, 192
y 196). Acostumbrados a los textos juridicos, aparecen textos literarios, con-
cretamente poéticos, en los que se nos habla de la experiencia como cautivo
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de los autores como, por ejemplo, Yasuf III o al-Basti en este caso (Ben Driss,
1997: 297-306). Asi, aparece en el poema 93, en el 40 y en el 89 el término asir.

Por otra parte, en las fuentes castellano-aragonesas se ha consultado un
documento de Enrique IV. Se trata de una provisién real al concejo de Murcia,
permitiendo que pudieran tomar cautivos a moros y canjearlos por sus parientes
que estuvieran cautivos en tierra de moros (Molina Grande, 2007: 259-261) donde
parece el término captivo. Otro documento relevante fue la lista de personas
apresadas en la nave de Berenguer Laddn, de Barcelona (Alarcén y Santdn;
Garcia de Linares, 1940: 121) en la que aparece repetidamente el término asir.

De nuevo, toman gran relevancia las misivas. En ellas se dan diferentes
circunstancias, como se puede observar a continuacién y, donde pueden
apreciarse estos términos (Mingorance; Abril, 2013: 429-431). Entre ellas se
encuentran las siguientes:

—El ayuntamiento de Jerez otorga una carta de seguro a un moro de
Villaluenga para facilitar su trabajo como alfaqueque en 1471. Aparece
el término catiuos.

—Canje de un cautivo jerezano por un moro en el cual el concejo ha tenido
un papel relevante en 1484. Observamos el término catyvo.

—Fernando Garcia de Espinosa se encarga del rescate de un cautivo sevi-
llano. Para llevarlo a cabo ha de entregar como rehén a una hija del propio
cautivo, ademds de treinta y nueve doblas. Promete sacarlo de Ronda
(donde esté cautivo) en el plazo de un mes. Se emplea el término catyvo.

—Peticién de devolucién de una prenda entregada como ayuda al rescate
de un cautivo (cabtivo) que ha fallecido.

—Pedro Rodriguez (padre de un cautivo) pide un trueque entre su hijo y
un cautivo musulmén esclavo de un genovés en Cadiz. En él aparece la
conversion al cristianismo, el apresamiento en una cabalgada, presencia de
mercaderes genoveses en Cadiz, etc. Aparece, también, el término captivo.

Existen distintos factores que nos ayudan a definir y diferenciar dos tér-
minos que tienden a confundirse. Sin embargo, como se puede ver a lo largo
de este articulo, son numerosos los sinénimos que se emplean tanto para «cau-
tivo» como para «esclavo» no tanto en la lengua castellana pero si en la drabe,
pues como sabemos es una lengua muy rica y con numerosos sinénimos para
designar un mismo término.

Pero, ;hasta qué punto son sindénimos? Centrandonos en la terminolo-
gfa arabe, si aparece una clara distincidn entre los términos empleados para



designar al cautivo, asir para prisioneros musulmanes y sabi para prisioneros
cautivos cristianos capturados por musulmanes. Sin embargo, no es asf para
el esclavo donde aparecen diversos términos que, probablemente, contenga
algiin matiz diferenciador. Aunque por falta de espacio no puedo abordar esta
cuestién, me pareceria interesante tratar porqué se usan tan variados términos
para designar a un esclavo o esclava, asi como sus diferencias. Asi pues, me
parece importante destacar que no sélo habria que diferenciar dos términos
como cautivo y esclavo, sino que se encuentran matices en la propia definicién
de cada uno de ellos.

Como podemos ver, éste es un tema que suscita otras muchas cuestiones
para investigar y matizar ya que todo se rige mediante un derecho isldmico
complejo que dependia de la época y de la escuela juridica que imperase en el
territorio, aunque en las referencias que aqui hacemos al derecho isldmico se
tiene en cuenta la escuela juridica maliki que era la preponderante en al-Andalus
0, en este caso, en el Reino Nazar{ de Granada (Viguera Molins, 2000: 159-182).

Con respecto a la época, una caracteristica del derecho islamico es que
tiende a adaptarse a los cambios y situaciones nuevas que se van dando, por
ello, no podemos definir estos términos de una manera totalmente precisa pues
a lo largo de tres siglos son numerosos los cambios que se dan. Sin embargo,
podemos realizar una aproximacién teniendo en cuenta que muchos expertos
en derecho de la época se basaban en sus predecesores, ademds de tener en
cuenta el corpus textual donde aparecen estas leyes por las que se regian, asi
como los testimonios de los propios cautivos. No obstante, son muchos més los
textos que hay que tratar sobre esta cuestidn, sobre todo, las fuentes drabes
que, por su complejidad y dificil acceso debido a la lengua 4rabe, apenas se han
investigado siendo de gran interés para el tema.

Por dltimo, y como vefamos, hay numerosos términos para designar al
cautivo y al esclavo, hecho que ya nos indica que no son sinénimos. Ademds
de ello, se consideran que existen unas diferencias principales para distinguir
ambos términos (Gonzdlez Arévalo, 2006: 32):

La primera diferencia que distingue estos términos es el valor econémico
para el reino. El cautivo era una fuente econémica para el reino ya que se pagaba
el rescate del cautivo para obtener su libertad, por lo que la mayor parte de las
incursiones en la frontera se realizaban con este objetivo. Aunque el esclavo
poseia un valor econémico en la medida en la que un sefior compraba un esclavo
y éste formaba parte de los bienes de la casa para servir a la familia, podemos
decir que el esclavo tenfa un valor econémico diferente, por cuanto que su
condicién no repercutia en ingresos econémicos para el reino.
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Tal y como cita Gonzalez Arévalo, puede decirse que del cautivo se esperaba
un sustancioso rescate, mientras que del esclavo se buscaba principalmente su
capacidad laboral (Gonzélez Arévalo, 2006: 32).

La segunda diferencia es la libertad. En lo que respecta a la cautividad, ésta
era temporal mientras que la esclavitud era permanente. El cautivo oscilaba
entre cinco opciones: la muerte, la redencién, el rescate, la esclavitud y la yizya.
En ocasiones, el cautivo podia llegar a convertirse en esclavo perdiendo, de
esta manera, su libertad. Si bien es cierto que el esclavo podia ser manumitido,
esto dependia en parte de la decisién de su duefio y no tanto de una compen-
sacién econdmica como en el caso del cautivo. No obstante, eran diferentes las
circunstancias que se daban para la manumisién de un esclavo como ocurria
con la umm al-walad que obtentia la libertad y la de sus hijos tras la muerte de
su propietario.

Asi pues, podemos decir que un esclavo tiene un valor econdmico en tanto en
cuanto su sefior lo compra con el objetivo de que lo sirva, y alcanza su libertad
si su amo asi lo permite. Por otra parte, el cautivo tiene un valor econémico,
generalmente, para el reino puesto que el dinero de su rescate se destina a las
arcas del estado y su libertad llega con el pago de éste.
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Legitimidad y discurso religioso en el
Marruecos Contemporaneo
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RESUMEN: El objetivo de este estudio es presentar una serie de conceptos clave para
la correcta comprensién del discurso legitimador utilizado por la actual monarquia
marroqui. Algunos de estos conceptos, como Imdrat al-Mu’minin o bay‘a, nos remiten al
legado isldmico cldsico; no obstante, también se abordan cuestiones contemporaneas
como la definicién de la Corona segtn la constitucién vigente. Todo ello, sin perder
de vista la realidad sociolégica de un pais donde el fenémeno del culto a los santos
y la influencia de las tariqas sufies juegan un papel determinante en las estructuras
de poder. Producto de ello, también se pretende analizar la aparente contradiccién
existente entre la concepcién del islam candnico y la del islam popular marroqui
respecto a la nocién de legitimidad. Finalmente y a modo conclusién, se propone un
mecanismo triangular de generacién del discurso legitimador y se determina que la
actual monarqufa marroqui basa su legitimidad en la relectura y reinterpretacién del
legado isldmico tradicional.

Palabras clave: Marruecos, discurso isldmico, islam oficial, legitimidad, monarquia,
Amir al-Mu’minin, bay‘a.

ABSTRACT: The aim of this study is to present some key concepts for understanding
the legitimizing discourse used by the current Moroccan monarchy. Some of them, such
as Imarat al-Mu’minin or bay‘a, belong to the classical Islamic heritage; but others are
related to contemporary issues such as the definition of the monarchy, according to the
current Constitution. All of this, keeping in mind the sociological reality of a country
where the cult of the saints and the influence of the Sufi tariqas play a prominent role
in the structure of power. Another aim of this study is to analyze the apparent contra-
diction about the legitimacy notion between the canonical Islam and the traditional
Moroccan Islam. As a final conclusion, a triangular mechanism in the legitimization
process is proposed. Also, it is determined that the legitimacy of the current Moroccan
monarchy is based on the reinterpretation of the traditional Islamic legacy.

Keywords: Morocco, Islamic Discourse, Official Islam, legitimacy, monarchy, Amir
al-Mu’minin, bay‘a.
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El objetivo de este breve estudio es aclarar una serie de conceptos clave
para la correcta comprensién del juego de legitimidades en el que se sustenta
el actual régimen mondrquico marroqui. En un principio, estos conceptos pue-
den parecer inconexos y anacrénicos al remitir a los primeros tiempos de la
civilizacién isldmica. No obstante, uno de los propésitos del presente estudio
es facilitar la comprensidn del proceso de relectura y actualizacién a los que
estos términos se ven sometidos con el objetivo de legitimar las estructuras
actuales de poder.

En primer lugar, es necesario remarcar que en Marruecos la figura del rey
no solo ostenta el poder politico, sino también el religioso, al ser considerado
Comendador de los Creyentes (Amir al-Mu’minin)*. Este titulo de naturaleza
califal reconoce su papel como Primer Ulema del pafs, as{ como el derecho a
ejercer como imén de la comunidad islamica. As{ se define en el articulo 41 de
la Constitucién de 2011:

El Rey, Comendador de los Creyentes (Amir al-Mu’minin), vela por el respeto
al islam. Es garante del libre ejercicio de culto. Preside el Consejo Superior
de Ulemas, encargado del estudio de las cuestiones a las que se le someta. El
Consejo es considerado la Unica instancia habilitada para emitir dictdmenes
religiosos reconocidos oficialmente sobre las cuestiones que se le planteen
y ello de acuerdo a los principios y disposiciones de la religién isldmica. Las
atribuciones, composicién y modalidades de este Consejo seran fijadas por
dahir. El Rey ejerce las prerrogativas religiosas referentes al Principado de
los Creyentes (Imdrat al-Mu’'minin) que le son autorizadas de manera exclusiva
por requerimiento de este articulo a través de los dahires®.

Para la correcta comprension de los mecanismos de legitimacién del Marrue-
cos contemporaneo es necesario ahondar en el titulo de Amir al-Mu’'minin que
ostenta en la actualidad el Rey de Marruecos segtn el articulo constitucional
antes citado. Sin embargo, los origenes de este titulo se remontan a la época
inmediatamente posterior al profeta Muhammad, mds concretamente en el
siglo v11, cuando el califa ‘Umar ibn al-Jattab gobernaba como segundo califa
(Gibb, 1979: 445).

En cuanto al significado literal del término, este titulo es traducido al espafiol
como Comendador de los Creyentes o Principe de los Creyentes. En cualquier caso,

1. Parala transcripcién de los términos en drabe se ha utilizado el sistema de la Escuela de Arabistas
Espafioles de la revista al-Andalus.
2. Traduccién propia realizada del texto arabe.



amir se utiliza para designar a aquellas personas que han sido investidas con
algdn tipo de mando de gobierno, especialmente militar. En cuanto al término
mu’minin (en genitivo plural), es traducido inequivocamente por creyentes. Por
ello, este titulo empezé a emplearse para designar a los primeros lideres de las
expediciones militares de los musulmanes como, por ejemplo, el ya mencionado
‘Umar ibn al-Jattab.

Alo largo de la historia, el titulo de Amir al-Mu’'minin ha sido cominmente
empleado como titulo protocolario del califa, por lo que su utilizacién entre
los dirigentes sunnies ha llevado implicita la reivindicacién de su legitimidad
para ser reconocidos como posibles califas o lideres de la comunidad isldmica.
Un ejemplo de ello es que la dignidad de Amir al-Mu’minin no solo fue solo
utilizada por dinastfas que ostentaron el titulo califal, como es el caso de los
omeyas o los abasies, sino también por otras dinastias que no gozaron de tal
reconocimiento ante la comunidad isldmica pero que buscaban un cierto reco-
nocimiento religioso (Gibb, 1979: 445).

La dinastfa ‘Alawi, que gobierna Marruecos desde el siglo xvi1, goza del
reconocimiento de familia jerifiana (en drabe, Sarif) al ser considerados descen-
dientes del profeta Muhammad a través de los hijos del matrimonio entre ‘Ali y
Fatima. Actualmente, esta dinastia junto a la Ha$imi que gobierna en Jordania,
son las Unicas casas reales del mundo isldmico que gozan de tal consideracién. La
importancia de la naturaleza jerifiana de la familia ‘Alawi reside en que, gracias
a ello, el Rey es considerado Amir al-Mu'uminin. En otras palabras, es gracias
a la consideracién del Rey como descendiente del Profeta que la monarquia
marroqui puede participar en este complejo proceso de legitimacién.

Los inicios de esta dinastia son un ejemplo de la importancia de esta concep-
cién de legitimidad que conforma la realidad del ideario marroqui. La dinastia
‘Alawi es originaria de Yanbu', una pequena ciudad en las costas del Mar Rojo
(en la actual Arabia Saudi). Ya en el siglo xi1I se establecieron en la zona de
Tafilalt (en la actual Marruecos), donde fueron ampliamente respetados por la
poblacién local debido a su noble linaje. En los ultimos tiempos de la dinastia
Sa‘di, ya en el siglo xvi1, y en medio de una anarquia generaliza provocada por
la disputa entre los diferentes morabitos y sus tarigas, la familia ‘Alawi empez6
a cobrar importancia y a erigirse como lideres (Madariaga, 2017: 78-80).

Una vez esbozados los origenes de la actual dinastia gobernante en
Marruecos resulta especialmente interesante hacer referencia a los procesos de
creacion de dindmicas de poder en este pais. Como explica la profesora Gema
Martin Mufioz, «la nocién de legitimidad en el orden isldmico tradicional no
estd basada en el origen del poder del gobernante, como ocurre en el proceso
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politico occidental, sino en el correcto ejercicio del poder segiin los imperativos
del islam, el cual es vigilado por el cuerpo de ulemas, capacitados para juzgar lo
que es legitimo e ilegitimo» (Martin Mufioz, 1999: 257). Es decir, la concepcién
isldmica de la soberania no tendria nada que ver con la doctrina absolutista
de derecho divino, pues el gobernante en cuestién no es mas que un creyente
como otro cualquiera que asume unas funciones de liderazgo y como tal puede
ser juzgado por los conocedores del legado islamico.

No obstante, en el caso particular de Marruecos la concepcién canédnica de
la legitimidad antes explicada se ve sobrepasada por una serie de ideas muy
enraizadas en el ideario colectivo. Como afirma José Antonio Gonzélez Alcan-
tud, a pesar de ser una practica que pueda contradecir la ortodoxia isldmica,
el culto a los santos se halla muy extendido histéricamente entre la sociedad
magrebi y atin a dia de doy ejerce una influencia determinante (Gonzélez
Alcantud, 2014: 9-10). Por ello, el pueblo marroqui incorpora el concepto de
baraka, que se explicara a continuacidn, como otro elemento legitimador de
la monarquia aparte de la consideracién de Sarif. De este modo, al incorporar
esta concepcidn, se considera al monarca como depositario de una gracia
divina heredada por su condicién de descendiente del Profeta y que lo eleva
sobre sus conciudadanos para ejercer una funcién de liderazgo. Esta particular
concepcidén del poder politico encuentra su nacimiento en el siglo xvii, cuando
esta parte del continente africano se encontraba fragmentada en una serie
de pequertios entes politicos liderados por hombres investidos de un carisma
religioso especial (Geertz, 1994: 48-54).

Aportar una definicién concluyente de baraka es una tarea harto complicada.
Siguiendo los postulados de Clifford Geertz podria entenderse como una suerte
de «fuerza sobrenatural» concedida por Dios. Por otro lado, la baraka responde
a una concepcién de religiosidad més cercana y comprensible para el creyente
iletrado, quien mediante la intercesidén de las personas depositarias de este
carisma divino trata de conseguir alguna gracia o milagro, en oposicién a la
respuesta del islam ortodoxo que exhorta a la espera paciente de las bondades
de la vida futura (Ghoulaichi, 2005: 11).

Independientemente de la dificultad de dar una definicidén cientifica de
baraka, el carisma que se le atribuye al rey dista mucho del carisma de los san-
tos. Si la baraka de los santos proviene de una vida especialmente piadosa y
virtuosa, la de los gobernantes deriva de su consideracién de familia jerifiana
como descendientes del profeta Muhammad. Por otro lado, si los santos son
capaces de realizar milagros que escapan de las leyes de la naturaleza, los mila-
gros de los gobernantes son aquellos relativos al bienestar del pueblo; como por



ejemplo, las buenas cosechas, la ausencia de epidemias o las victorias militares
(Ghoulaichi, 2005: 11-12).

La connivencia de ambos conceptos, el de baraka y el de familia jerifiana,
ha jugado un papel determinante en la creacién de estructuras de poder en
Marruecos cuya efectividad llega hasta la actualidad. Como explica Fatima
Goulaichi, aunque ambas ideas a nivel tedrico puedan ser definidas de manera
diferenciada, estos dos conceptos lejos de presentarse estaticos y alejados el
uno del otro, se solapan en el ideario marroqui y han sufrido diversas adapta-
ciones que han permitido hacer efectivo el proceso de legitimacién basado en
la reflectara y actualizacién del legado isldmico cldsico (Ghoulaichi, 2005: 48).

Estas consideraciones tedricas encuentran su manifestacion fisicas en la
manera en que los gobernantes marroquies se han presentado y se presentan
ante el pueblo. Un claro ejemplo es la celebracién anual de la Fiesta del Trono
(‘id al-‘ar$) que puede ser interpretada como la reelaboracién y actualizacién de
la bay‘a, un acto o ceremonia que ha pervivido a lo largo de la historia isldmica
desde los tiempos de Muhammad hasta nuestros dias. De acuerdo a lo explicado
por Tyan, entre uno de sus varios significados, la bay‘a es el acto por el que
una persona o un grupo de personas reconoce la autoridad de alguien (Tyan,
1979: 1113-1114). A lo largo de la historia del islam, la bay‘a ha sido un elemento
clave a la hora de generar estructuras de poder, tal y como se recoge ya en la
aleya cordnica XLVIIL: 18 en la que se narran las bondades de Dios con aquellos
grupos de la Peninsula Ardbiga que iban sometiéndose a la autoridad politica y
religiosa del Profeta. En ella no se utiliza la palabra bay‘a concretamente, sino
el verbo baya‘a / yubayi‘u (forma I1I de la raiz verbal baya‘a) entre cuyos signi-
ficados se encuentran reconocer por jefe, aclamar, acatar, jurar o rendir homenaje:

Dios ha quedado satisfecho de los creyentes cuando te han jurado fideli-
dad (yubdyi‘iina) debajo del drbol. Sabe lo que hay en sus corazones. Ha hecho
descender sobre ellos la alianza y los ha recompensado con una victoria
inmediata (Vernet, 2011:459).

Pero lo que resulta de interés para este articulo es cémo este acto ha sido
adaptado en el Marruecos contemporaneo para que siga teniendo efectividad en
el ideario colectivo. Si antes se realizaba solamente cuando el sultan accedia al
trono; desde principios del siglo xx, la bay‘a toma un caracter anual y se incor-
pora como elemento central de la Fiesta del Trono. Ya con la postcolonialidad
nacionalista inaugurada por Muhammad V en 1956, esta festividad se consolida
y se asocia a la idea de independencia nacional (Gonzélez Alcantud, 2014:17-18).
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A diferencia de su antecesor, Hasan Il no contd con la legitimidad que le
otorgaba al anterior monarca haber liderado el proceso de emancipacién de
la metrépoli, por ello se vio obligado a reforzar su legitimidad a través de un
discurso religioso que encontré su reflejo en las continuas referencias clasicas
a los primeros tiempos del islam en sus discursos de la Fiesta del Trono. Un
ejemplo de ello serfa, como sefiala Mohamed Tozy, las numerosas citas cordnicas
y el empleo de numerosos hadices en la bay‘a suscrita por los habitantes Wadi
al-Dahab el 14 de agosto de 1979 tras la incorporacidn al territorio nacional de
esta regidn (Tozy, 1999a: 24-26 y Tozy, 1999b: 119).

Ya en época mads reciente y en el marco de esta festividad nacional, se
retransmite en directo por televisién el hafl al-wala’ (que puede ser traducido
como la celebracion de la lealtad). En ella, los notables del pafs juran fidelidad
ante el rey, quien es presentado como Amir al-Mu’'minin en las inmediaciones de
uno de sus palacios. El protocolo de esta ceremonia es complejo: los diferentes
notables distribuidos por grupos de acuerdo a su procedencia geografica pro-
ceden a realizar cinco reverencias ante el rey mientras se repite una férmula
protocolaria (Al-Aoula TV, 2018).

Finalmente, para que este mecanismo de legitimacién basado en nociones
del islam clésico siga teniendo vigencia en la actualidad es imprescindible el
papel del cuerpo oficial de ulemas. A lo largo de la historia de Marruecos, este
grupo ha tenido la funcién de legitimar el poder del momento y, como sefiala
el profesor Macias Amoretti, mds ain desde la creacién del estado-nacién en
el que la institucién de la monarquia hunde sus bases en la reinterpretacién de
las instituciones clasicas y en la relectura del pasado isldmico (Macfas Amoretti,
2008: 69-70). En este sentido podria definirse ulema siguiendo lo propuesto por
la profesora Fierro: «el ulema es el especialista en el saber religioso isldmico, es
decir, es aquel que conoce y estudia el Cordn y la Tradicidn del Profeta, las dos
fuentes de la Revelacién Divina, y lleva a cabo también una funcién de inter-
pretacién de esas fuentes con el objeto de asegurar a la comunidad de creyentes
una correcta comprensién de las normas que Dios ha impuesto a los hombres»
(Fierro, 2011: 138). De esta afirmacién deriva el hecho de que las personas que
gozan de tal consideracidn sean los responsables de legitimar al gobernante de
turno que necesita la lealtad de sus sibditos expresada fisicamente mediante
el acto de la bay‘a (Fierro, 2011: 143-145).

En el Marruecos actual, la gran mayoria de los ulemas que integran la Rabitat
al-‘Ulama’ (Liga de Ulemas), considerada como el consejo de ulemas oficialistas,
se ha formado en uno de los dos centros nacionales de referencia en cuanto a
estudios religiosos: la Universidad al-Qarawiyyin de Fez o la Institucién Dar



al-Hadit al-Hasaniyya de Rabat. Como consecuencia de ello, puede considerarse
que estos centros son los responsables de generar el discurso isldmico oficial
que tiene por objetivo legitimar la Corona (Ferndndez Fonfria, 2012: 857-859).

CONCLUSIONES

Tras explicar sucintamente los conceptos anteriores, se puede determinar
que los mecanismos en los que basa su legitimidad la actual monarquia marro-
qui se sustenta en la relectura y reelaboracién del legado islamico tradicional.
Gracias a este mecanismo, la monarquia encuentra su razén de ser a partir de
la actualizacién de un titulo califal cuyo origen se remonta al siglo vi1. Esta con-
tinua adaptacién a los tiempos de la institucién monarquica es factible gracias
a un mecanismo triangular de generacién de un discurso isldmico oficial que
seguirfa la siguiente estructura:

En uno de los vértices de este tridngulo imaginario se situarfa el Rey como
Amir al-Mu’uminin; en un segundo, el cuerpo oficial de ulemas y en el tercer
vértice, la formacién oficial que recibe este cuerpo de ulemas. De esta manera,
la formacidn oficial estructurada y controlada por el Estado serfa la encargada
de instruir al cuerpo de ulemas, quienes mediante el islam oficial aprendido en
las instituciones oficiales, elaborarian el discurso necesario para que la insti-
tucién monarquica quede legitimada de acuerdo al legado isldmico.
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Los conjuros magicos y la construccion

de lo sobrenatural en la mentalidad del
Oriente Proximo Antiguo

Una lectura multidisciplinar de los textos sagrados

PABLO BARRUEZO VAQUERO y
DAVID LAGUNA PALMA
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RESUMEN: En el presente trabajo analizamos algunos textos que se han podido iden-
tificar como de naturaleza cultual o mégica, y que conocemos de distintas sociedades
que habitaron en Mesopotamia, la franja Sirio-Palestina y Egipto durante la Antigtiedad.
El objetivo es conocer qué similitudes y diferencias existen en el trasfondo de estos
textos y qué nos dicen sobre la mentalidad e ideologfa, especialmente en relacién con
el mundo sobrenatural. Para ello hemos optado por una aproximacién multidisciplinar:
partimos desde dos disciplinas, la histérica —utilizacién de textos y seguimiento de un
orden cronoldgico— y la antropoldgica —siendo el objeto de estudio diversas culturas
dentro del marco cronoldgico establecido—, bajo una aproximacién de la literatura
comparatista. Al analizar dichos textos hemos podido llegar a una serie de conclu-
siones, entre las que destaca la constatacién de que dichos modelos sobre el mundo
sobrenatural responden a casuisticas de problemas reales y ficticos que las personas
de estas diversas culturas tenian que afrontar.

Palabras clave: Magia, conjuros, creencias, sobrenatural, Préximo Oriente Antiguo.

ABSTRACT: In this very article are analysed some texts which have been identified of
cultic or magic nature, and which are known from different societies that dwelled in
Mesopotamia, the Syrio-Palestinian Strip and Egypt during Antiquity. The objective
is to know which similarities and differences exist in the background of these texts
and what do they tell us about mentality and ideology, especially in relation with the
supernatural world. For that, we have opted for a multidisciplinary approach: starting
from two disciplines, the historical —use of texts and following of a chronological order—
and the anthropological —being the object of study diverse cultures within a settled
chronological frame—, under an approach of comparatists’ literature. Analysing the
aforesaid texts, it is possible to draw some conclusions, between which can be outlined
the verification that such models of a supernatural world respond to a casuistry of real
and factual problems that people from these diverse cultures had to face.

Keywords: Magic, spells, beliefs, supernatural, Ancient Near East.
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1. INTRODUCCION Y CONTEXTUALIZACION

En las préximas lineas analizamos algunos rasgos del mundo superna-
tural, la mentalidad e ideologia de las sociedades que habitaron el Préximo
Oriente Antiguo. Afrontamos este estudio con el propdsito de centrarnos en lo
antropoldgico de las creencias. Dicho de otra manera: toda creencia y mundo
supernatural obedece y refleja ciertos problemas, miedos y situaciones que las
personas tienen que afrontar. Asi, al analizar la mentalidad e ideologfa com-
prendemos las dificultades que vivian. Incluso podemos ir més alld de ello: al
analizarlo, nos damos cuenta de las luchas de poder existentes, ocurridas a raiz
de intentar obtener la primacia, oficialidad y control de las creencias.

Nuestro estudio se sitiia en un contexto amplio y complejo. El concepto de
Préximo Oriente Antiguo resulta algo ambiguo, e incluso artificial. A menudo
se utiliza como sinénimo Oriente medio, y abarca Mesopotamia', Persia y
Afganistan, asf como Egipto y Sudan. En palabas de Liverani, el drea de Oriente
Préximo tampoco es compacta en su interior, ni se puede delimitar netamente.
Los limites son precisos al oeste (Mediterrdneo) y al noreste (mar Negro), mas
imprecisos, aunque profundos, al norte (Cducaso, estepas de Asia central) y
al sur (desierto de Arabia) y mds abiertos al este (meseta de Irdn, golfo Pér-
sico) (Liverani, 1995: 26). En cualquier caso, serd en este espacio (fig. 1) donde

Fig. 1. Regidn de estudio aproximada.
Realizacién propia a partir del Mapa Base ofrecido por National Geographic costumizado para ArcGis.

1. Eltérminoy realidad de Mesopotamia es complejo. Para una discusién del término se recomienda
consultar Finkelstein, 1962: 73, quien considera que el término designa una realidad aramea. Con
respecto a la realidad geogrifica de la zona es conveniente ver Mark, 2009, y Oppenheim, 1977: 38
para la visién mds concreta de los babilonios.



diversas culturas se desarrollen: sumerios, acadios, egipcios, cananeos, asirios,
babilonios, etc. con diferentes fases y épocas para estas dos dltimas.

Por otro lado, advertimos el riesgo de no caer en generalizaciones, ya que
somos conscientes de que analizamos una gran cantidad de lugares, junto a
sociedades o culturas que responden a una gran casuistica. Aun asi, utilizaremos
textos de estas diversas culturas, independientemente de la disparidad crono-
légica. Esto se debe a que no pretendemos esgrimir cada uno de los elementos
de la fenomenologia religiosa de estas, sino que pretendemos dar respuesta a
unos determinados interrogantes en relacién con los sistemas de creencias?,
los cuales, en los casos que aqui analizamos, responden a unas caracteristicas
bésicas similares. En muchos casos, unos sistemas son evolucién de los anterio-
res, con pequefias modificaciones o cambios de nombres para los dioses; pero
los elementos mentales de base son inmutables por lo general. Igualmente, se
ha podido comprobar la pervivencia de ciertas costumbres y creencias de unas
culturas en escritos posteriores de otras (Millet Alba, 2012: 3-16). No obstante,
siempre serfa aconsejable tener en cuenta esta diversidad que hace complicado
hablar de una Mesopotamia unida.

2. SOBRE RELIGION Y MAGIA COMO SISTEMA DE CREENCIAS: UNA
PEQUENA ACLARACION

«Religion is not only people explaining and projecting their dreams; it is
not only a sort of spiritual electric — mana —; it is not solely to be recognized
in social communion — no, religion and magic are ways men must have, being
men, to make the world acceptable, manageable, and right. And we see the
truth of the many-sided view in the windings and twistings of rite and myth,
work and worship» (Reddfield, 1984: VIII).

Partimos de esta idea bésica: religién y magia no son dos cosas separadas,
ni siquiera relacionadas; por el contrario, la magia es una parte o un fenémeno
mds de la religién. De tal forma, creemos en la necesidad de revisar la visién
que Malinowski da, para quien la magia es «a body of purely practical acts,
performed as a means to an end.» (Malinowski, 1984: 51), si bien es cierto que

2. Hemos optado por esta expresién en la mayoria de los casos como sustitutiva de «religién». Esto
se debe a que no existfa una palabra como tal —al menos que nosotros conozcamos— que pueda
traducirse conceptualmente como «religién». Es por ello que hemos optado por utilizar un término
—system of belief— que recomend Price para el caso de la cultura vikinga (Price, 2002: 54.).
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en ningin momento separa una de la otra del campo de lo sagrado. Otros antro-
pblogos han seguido una visién evolucionista para justificar dicha divisién,
afirmando que la magia es una predecesora pretérita y menos evolucionada
de la religién.

Nosotros, como menciondbamos en el pdrrafo previo, partimos de una
premisa paralelamente opuesta, a saber: no existe separacién entre magia y
religidn. La religién® es, sin género de dudas, el conjunto de sistema de creen-
cias y practicas —permitidas o no (tabti/magia negra)— que existen a partir
y gracias a las ideas creadas y sustentadas por dicho sistema mental. En este
sentido, podria decirse que existen dos esferas dentro de la religién: 1. Una
més tedrica o nuoménica —en el sentido kantiano—, relacionada con los mitos
y cosmogonias; y 2. Otra més practica o fenoménica, relacionada con los ritua-
les, magicos y no magicos. De tal forma, coincidimos con otras investigaciones
realizadas al respecto (Gonzalez Torres, 1977: 100)*.

Ademds, ciertos autores apuntan que existen dos formas o expresiones de
magia: una tedrica como pseudociencia que intenta explicar los efectos que
los ritos o conjuros tienen; y otra practica como pseudoarte que consistiria en
pronunciar ciertos conjuros o realizar determinadas acciones consideradas
como mégicas (Gonzédlez Torres, 1977: 8586). En cualquier caso, esto podria
ser, nuevamente, una dualidad que podria entenderse dentro de un esquema
explicativo en cierta medida dialéctico.

En cualquier caso, los ritos, en donde estarfa encuadrada la magia, se fun-
damentan en la necesidad de relacionarse con los seres sobrehumanos. En este
sentido, buscarian interactuar con el mundo supernatural, cambiarlo en favor
de las personas. La magia, con sus conjuros, serian, en conclusién, rituales que
buscarfan cambiar el mundo «real» —ya fuese en tiempo presente o futuro—
en favor de un individuo o de una colectividad mediante la inferencia en el
mundo supernatural.

3. No debemos olvidar que la religién o los sistemas de creencias estdn dentro de lo que diversos
autores (filésofos o tedlogos, asf como antropblogos, socidlogos, historiadores o arquedlogos, etc.)
denominan co mo sagrado o espiritual.

4. En este articulo, igualmente, se da una serie de referencias y se hace un andlisis de la tradicién
antropoldgica y sociolégica sobre ambos conceptos. A este respecto (Calvo Martinez, 1998: 39),
aunque la identifica como un residuo o un aspecto parasitico de la religién.



3. MAGIAY CONJUROS

* Mesopotamia

La magia fue, a lo largo y ancho de Mesopotamia, omnipresente (Lépez
y Sanmartin, 1993: 413). Estaba basada principalmente en la conviccién de
modificar el mundo natural o real a través de ciertas acciones que inferirian
en el mundo supernatural. Igualmente, se distingue entre una magia positiva
y otra negativa. La positiva, de la que tenemos una rica coleccién textual®,
buscaba eliminar los males realizados por demonios maléficos y otros seres
supernaturales o, incluso, humanos. La negativa —magia negra, brujeria era
realizada por sectores sociales marginales que buscasen causar dafios o que
seres demoniacos o humanos provocasen acciones negativas. Precisamente,
muchos de los conjuros mégicos estaban destinados a paliar estas acciones
negativas. En cualquier caso, no parece que existiese una distincidn real entre
los conjuros de un tipo u otro (Lépez y Sanmartin, 1993: 414).

Segun Lépez y Sanmartin, la distincién fundamental entre ambos tipos de
magia era que estuviera hecha por un brujo o hechicero —maligna— o bajo el
auspicio y patrocinio de los dioses, es decir, que fuera realizado por sacerdotes
oficiales (Lépez y Sanmartin, 1993: 415). En este sentido, creemos que se demues-
tra asi que cualquier magia que fuese realizada mediante las instituciones —el
poder— seria bienintencionada, mientras que si se realizaba fuera del espacio
del poder era perseguida, demonizada y temida. Asi, pues, podria considerarse
mas bien como una forma de controlar cualquier accién humana o sobrehumana
por parte de las instituciones religiosas, que, en este caso, hasta la reforma de
Hammurabi (c. xviiI a.C.), seria detentado por los sacerdotes.

Los demonios malignos, que en muchas ocasiones formaban grupos, estaban
presentes en la vida cotidiana de las personas, siendo muy poderosos y temidos,
en una posicién cosmogénica entre los humanos —por encima de estos— y los
dioses —por debajo de ellos. En cualquier caso, lo que representaban, ya fuera
a nivel grupal o individual, es la plasmacién de los miedos y fobias de estas
culturas, encarnadas y expresadas en los nombres dados a estos seres: alma en
pena, golpeacostados, destino mortal, acechador, dios malo, todo-lo-malo, etc.
en donde, en especial, se tenfa miedo a un ser que era una diablesa sexualmente
amargada y maligna con respecto a los hombres (Lépez y Sanmartin, 1993: 415-

5. Enespecial por parte de la tradicién literaria sumeria.
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418). Ademds, todos ellos tenfan aspectos horribles, mezclando elementos de
distintos animales y algunos aspectos antropomdrficos.

M4s alld de formalidades de estructuracién textual, no existen diferencias
importantes entre textos sumerios y acadios, y existen muchos paralelismos
con la magia babilénica (Lépez y Sanmartin, 1993: 415-418). Normalmente, los
textos se copiaban de una a otra cultura o lengua; y hasta época babildnica,
normalmente, los conjuros magicos se agrupan en cuatro tipos (Lépez y San-
martin, 1993: 415-431):

1. Conjuros de legitimacién, donde el conjurador o exorcista se autopre-
senta como enviado de los dioses:

Yo soy el conjurador, sacerdote jefe de Enki: el sefior me ha enviado a él; me ha
enviado a él en calidad de mensajero del (templo).

(Lépez y Sanmartin, 1993: 428)

2. Conjuros profildcticos, donde la magia es preventiva contra posibles
males futuros:

jRdmpete como una jarra, rdjate como un cdntaro,

No pases del travesario ni del marco de la puerta,

No pases del umbral,

Mal demonio, que estds en tu estepa,

Diablo malo, que estds en tu estepa!

Que el demonio bueno que habita en la casa [...] y el dios
Personal del hombre te rompan, mal demonio

Diablo malo, como un puchero de alfarero en la plaza.

(Lépez y Sanmartin, 1993: 428)

3. Conjuros de tipo «Marduk-Ea», donde aparecen representaciones dra-
maticas en donde el médico o conjurador tiene un papel representativo de
Marduk, que libera de un mal a Ea, su padre:

El demonio malo que inquieta las calles, que deambula en secreto, que
cubre las calles, el diablo malo que han soltado en la estepa, el salteador
despiadado, la diablesa dim.me y el diablo dim.a que vomitan sobre los hom-
bres, el mal de corazén, el mal de tripas, la enfermedad, el dolor de cabeza, la
locura que cubre a los hombres, todos ellos han paralizado al hombre inquieto,
ansioso y tempestuoso; lo han sumergido en su bilis: ese hombre anda como



fuera de si, cambia como las crecidas del rio, no traga comida ni bebe agua,
se pasa los dfas en un apuro jAy! [sigue un didlogo entre Marduk (técnico
conjurador) y su padre Enki, donde reconoce al primero como igual de sabio
0 més, habilitdndole para sanar].

(Lépez y Sanmartin, 1993: 429)

4. Conjuros de bendicidn, en donde se consagra objetos empleados por el
exorcista:

Hierba jabonera, planta pura crecida del Abzu,

Tu copa estd en el cielo, tus raices en la tierra,

Tu copa estd en el cielo, hacia el cielo se ha estirado,

Tus raices estdn en la tierra, hacia la tierra ha ido limpiando,
Tu tallo lo ha limpiado,

Tu tallo lo ha limpiado todo para el rito

()
Purificards la boca del hombre, la limpiards.
jApdrtese la lengua mala!

(Lépez y Sanmartin, 1993: 430)

Ya en el 1 milenio a.C. la magia se agrupa en torno a dos grupos: los Maglu y
los Surpu. Los primeros contrarrestarian los conjuros de los brujos y hechiceros,
buscando quemar la imagen de estos; estos rituales tenfan sus propios tempos
(mafiana, noche y amanecer). Estaban, ademds, relacionados con las pesadillas,
consideradas como sintoma de embrujamiento. En cuanto a los segundos, estan
relacionados con las «oracionesconjuros», buscando la proteccién de males
desconocidos, normalmente relacionadas con faltas o pecados desconocidos,
realizados o futuribles (conocibles gracias a la adivinacién), tomando normal-
mente la forma de plegarias. Estos dltimos adquiririan gran popularidad en
Babilonia (Lépez y Sanmartin, 1993: 432-440). En la cultura asiria se ven ciertas
modificaciones, en especial con respecto a la dedicacién que se hace a los dioses
y una finalidad mds orientada hacia la prediccién y prevencién de malos augures
politicos, Tal vez esto se deba a una falta con respecto a un mayor registro de
una magia mds «cotidiana». Pero, por lo general, se encuentra una continua-
cién y similitudes (Lépez y Sanmartin, 1993: 452-460). En cualquier caso, nos es
dificil extendernos a este respecto mds. Remitimos a la bibliografia utilizada.

Junto a los propios conjuros, amuletos y demds objetos también protegian
contra estos seres (Lépez y Sanmartin, 1993: 419). En cualquier caso, magia y
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medicina solfan confundirse, ya que las grandes enfermedades eran atribuidas
a las fuerzas supernaturales (Finkel, 2005: 155):

La bilis ha roto el suelo como el hierbajo,

Es una cabra, ha alzado la cabeza,

Como un macho cabrio ha alzado...;

Le (: al enfermo) ensefia la lengua como una serpiente de agua,
Como una serpiente sobre el suelo requemado lanza el veneno contra él.
jBilis: tu que has salido de mi mismo,

Seas estrellada como una vasija, apdgate como el fuego,

Apdgate sola como fuego de hierbajos,

Apdgate sola como fuego de palmera!

El conjuro recitado de la diosa Ningirima,

El conjuro de la ciudad de Eridu

Lo suelte Enki en la Casa de Agruna.

Una vez haya tomado en la mano un terrén de sal y hayas recitado
Sobre él un conjuro, y se lo hayas puesto en la boca,

Que él suelte (lo que le oprime como) una ventosidad,

Lo expulse de su ano como viento.

(Conjuro sumerio contra la bilis;
Lépez y Sanmartin, 1993: 421).

Asi como contra otras heridas y dolores:

A alguien le ha mordido una serpiente, le ha picado un escorpion, le Ha mordido

un perro rabioso,

Y le han metido el veneno.

Cuando haya llevado a cabo la limpieza con su jarra limpia y haya Recitado el

conjuro sobre el agua apropiada al caso, y le haya dado A beber el agua apropiada al
caso al que habian mordido, saldrd por Si solo el veneno respectivo.

(Conjuro sumerio contra las secuelas de mordeduras
y picaduras de animales, en este caso de una serpiente;
Lépez y Sanmartin, 1993: 422-423).

Caza una rana,
Cdrtala y dbrela, Sdcale las tripas y mantecas, Cuécelas en el fuego.
Estando (el paciente) despierto



Pénselo sobre el diente enfermo;
Luego emplea el conjuro y se curard

(Conjuro en acadio contra el dolor de muelas;
Lépez y Sanmartin, 1993: 425).

Finalmente, la nigromancia siempre fue importante en Mesopotamia, que
funcioné como una forma de adivinacién, siendo complementaria de las demads
magias:

Aqui ya estamos consultando a una oniromante, a una adivina y a los espiritus:
Asur te avisa sin cesar

(Lépez y Sanmartin, 1993: 466)

e Zona Sirio-Palestina

En esta zona la magia seguira teniendo gran importancia. Realmente, la
magia es un fendmeno que estuvo presente en toda Mesopotamia. Para el caso
de las creencias cananeas, pues, la magia es un componente importante (Arn-
aud, Del Olmo Lete, Teixidor y Bron, 1995: 206), en donde era la adivinacién su
expresién y componente mds importante (Blazquez, Martinez-Pinna y Montero,
1993: 133). Con ello se buscaba conocer y dominar o cambiar el futuro. Parece
que existian dos tipos de adivinacidn, a saber: la regia y la profesional impor-
tante (Bldzquez, Martinez-Pinna y Montero, 1993: 133 y Arnaud, Del Olmo Lete,
Teixidor y Bron, 1995: 206). No obstante, también existia la magia profilactica,
es decir, que buscaba solucionar problemas presentes (Arnaud, Del Olmo Lete,
Teixidor y Bron, 1995: 307).

Existian numerosas técnicas y métodos, asi como especialistas encargados
de realizar este tipo de acciones. Para el caso de la adivinacidn, parece ser
que el principal oficiante era el propio rey (Arnaud, Del Olmo Lete, Teixidor
y Bron, 1995: 206). En este sentido, el rey actuarfa como adivinador tras otras
actividades cultuales, probablemente relacionadas con el culto a los muertos.
En dichos rituales, el rey y su familia realizarian estos cultos en el palacio
durante los meses de los difuntos, en la noche. El ritual estaria caracterizado
por cantos a dioses infernales que recibirfan diversas ofrendas (Arnaud, Del
Olmo Lete, Teixidor y Bron, 1995: 206). Este tipo de cultos adivinatorios estarfan

135



136

relacionados también con la propia nigromancia, en donde no esté tan claro si
el rey seria también el oficiante principal®.

Otro tipo de adivinacién fue la realizada con visceras de animales sacri-
ficados. Normalmente se harfan réplicas de estos, en donde serian inscritos
algunos conjuros o frases aclaratorias:

(Higado auscultado) por Agaptarri

Cuando estaba por adquirir un mancebo chipriota
A las seis del (dia del) novilunio del mes de hyr:
Se puso Sapas, siendo su portero Rasap.

Se examinaron dos higados. Peligro.

(Arnaud, Del Olmo Lete, Teixidor y Bron, 1995: 207)

Este tipo de actividad estaba realizada, normalmente, por un mago-sacerdote
(Bldzquez, Martinez-Pinna, y Montero, 1993: 134). Hemos conservado textos
de estas técnicas adivinatorias, como las interpretaciones de configuraciones
monstruosas en crias de animales:

Presagios en ganado menor:

[Si paJre como presagio una tumuracidn en forma de piedra,
Caerd mucha gente en el pais.

Si, ademds (le) sigue una en forma de serpiente,

Las crias de su ganado le serdn débiles

[.]

Y si su interior aparece abierto,

Habrd hambre en el pais

[..]

Y si no tiene brazo,

Habrd hambre en el pafs.

[.]

El rey no tendrd prosperidad.

Y si no tiene testiculos,

La sementera [del pais aquel] serd destruida

Y si no tiene artejo en su pata delantera [izquierda],
[el rey] destruird el ganado de su [enemigo]

(Bldzquez, Martinez-Pinna, y Montero, 1993: 134)

6. Cf. Bldzquez, Martinez-Pinna, y Montero, 1993: 134, donde no se hace diferencia entre adivinacién
y nigromancia regia.



Sin duda, los conjuros que buscan prevenir otros conjuros —como contra
el mal de ojo— también existieron. Incluso en ocasiones se buscaba remediar
o cambiar el pasado (Arnaud, Del Olmo Lete, Teixidor y Bron, 1995: 209-211):

La madre del garafién, la yegua

Hija de la fuente, hija de la piedra, hija del cielo,
Invoca a Sapas, su madre:

[.]

Un conjuro contra la mordedura de serpiente,
Contra el envenenamiento de la serpiente en muda,
De la cual el conjurador la perdicion

De la cual arroje el veneno

(Arnaud, Del Olmo Lete, Teixidor y Bron, 1995: 209)

Y también detectamos una clara simbiosis entre magia y medicina, puesto
que normalmente se achacaba la enfermedad a algiin demonio que la habia
causado:

Expulsion de los demonios del vigor.

jQue te arroje (la palabra) de Baal,

Que te arroje y salgas a la voz del oficiante
Como el humo por la claraboya,

Como serpiente por el pie del muro

[.]

jVenga, no te dejes abatir por la dificultad,
Que no trabuque tu lengua

Ni te eches a correr!

jQue te pongan la veste divina,

Te vistan la capa divina!

jOh, hombre y ser que respiras! ;en qué tierra te quedards clavado?
jOh hijo del hombre

De la enfermedad librate!

(Arnaud, Del Olmo Lete, Teixidor y Bron, 1995: 210)

Finalmente, con respecto a la magia profilactica encontramos algunos
ejemplos en el Antiguo Testamento que datan de estos momentos (Arnaud, Del
Olmo Lete, Teixidor y Bron, 1995: 284-285), como son:
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Y cuando errareis, y no hiciereis todos estos mandamientos que Jehovd ha dicho
a Moisés, todas las cosas que Jehovd os ha mandado por medio de Moisés, desde el dia
que Jehovd lo mandd, y en adelante por vuestras edades,

si el pecado fue hecho por yerro con ignorancia de la congregacion, toda la con-
gregacion ofrecerd un novillo por holocausto en olor grato a Jehovd, con su ofrenda y
su libacién conforme a la ley, y un macho cabrio en expiacién.

Y el sacerdote hard expiacién por toda la congregacién de los hijos de Israel; y
les serd perdonado, porque yerro es; y ellos traerdn sus ofrendas, ofrenda encendida
a Jehovd, y sus expiaciones delante de Jehovd por sus yerros.

Y serd perdonado a toda la congregacién de los hijos de Israel, y al extranjero
que mora entre ellos, por cuanto es yerro de todo el pueblo.

Si una persona pecare por yerro, ofrecerd una cabra de un afio para expiacion.

Y el sacerdote hard expiacién por la persona que haya pecado por yerro; cuando
pecare por yerro delante de Jehovd, la reconciliard, y le serd perdonado.

El nacido entre los hijos de Israel, y el extranjero que habitare entre ellos, una
misma ley tendréis para el que hiciere algo por yerro.

(NAm 15,22-29)

Entonces tomard para limpiar la casa dos avecillas, y madera de cedro, grana e
hisopo; y degollard una avecilla en una vasija de barro sobre aguas corrientes.

Y tomard el cedro, el hisopo, la grana y la avecilla viva, y los mojard en la sangre
de la avecilla muerta y en las aguas corrientes, y rociard la casa siete veces.

Y purificard la casa con la sangre de la avecilla, con las aguas corrientes, con la
avecilla viva, la madera de cedro, el hisopo y la grana.

Luego soltard la avecilla viva fuera de la ciudad sobre la faz del campo. Ast hard
expiacion por la casa, y serd limpia.

(Lev. 14, 49-53).

Es necesario aclarar que, conforme se fue expandiendo y configurando la
tradicién biblica, la adivinacién o la nigromancia acabaron siendo rechazadas. No
obstante, la nigromancia no es taxativamente prohibida por todos los profetas,
caso de Isafas, quien afirma preferir la palabra de los propios profetas (Arnaud,
Del Olmo Lete, Teixidor y Bron, 1995: 309-312): «Y si os dijeren: Preguntad a los
encantadores y a los adivinos, que susurran hablando, responded: ;No consultara
el pueblo a su Dios? jConsultard a los muertos por los vivos? jA la ley y al testimo-
nio! Si no dijeren conforme a esto, es porque no les ha amanecido» (IS 8, 19-20).

En este sentido, sorprende que no haya prohibiciones claras sobre lo que
estd permitido y sobre lo que no, sino que, es mds, incluso se permiten prac-
ticas mégicas siempre que se hagan por las personas adecuadas con técnicas



adecuadas (Bohak, 2008: 34). De tal forma, hemos de suponer que las antiguas
practicas mégicas seguirfan siendo practicadas, estando entre la frontera de
la legalidad y la ilegalidad; de tal forma que se puede afirmar la existencia de
una magia judia (Bohak, 2008: 62-63), probablemente sincrética de practicas
antiguas con las nuevas creencias.

e [Egipto

Si hay algo que marcé profundamente el mundo religioso y méagico en el
Antiguo Egipto, fue la vida de ultratumba. Las multiples escenas documentadas
que aparecen representadas en las tumbas de individuos durante el Reino Anti-
guo, Medio e Imperio Nuevo, dan fe de este hecho. A nivel genérico, parecieran
representar en mayor medida un mundo idealizado, aunque su objetivo no es
el de falsear la realidad, sino mas bien una funcién tendente a garantizar la
buena vida del difunto en el mas alla.

Centrandonos en el aspecto magico, debemos partir del propio concepto
como tal. En este sentido, el término egipcio de «heka», que se relaciona y tra-
duce como magia, contiene una gran carga simbdlica junto a su significado.
En concreto, hace referencia a una de las fuerzas que el dios creador habia
utilizado para engendrar al mundo. De igual modo, esta religion «oficial» que
hacia referencia a la estabilidad del universo y al estatus de los dioses, reyes, en
definitiva, de las élites, no gozaba de la atraccién generalizada. Aunque todos
los seres humanos, de una clase u otra, necesitaban medios para comprender,
aceptar y responder a las pérdidas o sufrimientos a los que habian de enfren-
tarse durante sus vidas. Todo esto se tradujo en la aparicién y establecimiento
de rituales magicos, ordculos, etc...entre otras formas de adivinacién. Por tanto,
observamos la existencia de un complejo sistema en el que la magia funeraria,
la magia ritual ejecutada desde los templos y la magia diaria, estaban intima-
mente interrelacionadas (David, 2004: 238).

Un ejemplo representativo de cémo el mundo mégico se integré dentro de
la vida cotidiana nos lo muestra algo tan practico como es el uso de la medicina.
La combinacién de medidas que podriamos definir como «objetivas», junto al uso
de la magia estdn ampliamente atestiguadas, como muestran «los diez papiros
magicos». En este sentido, los conjuros se realizaban para el tratamiento de
determinadas enfermedades, aunque también aparecian acompanados de otros
componentes: como plantas, sustancias o cualquier tipo de elemento con un
fin medicinal. Como ejemplo, en el Papiro Ebers I (c. s. XVI):
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«He venido de Helidpolis con los grandes de la casa grande, los sefiores protectores
y los dirigentes de la eternidad. He venido también de Sais con la madre de los dioses.
Ellos me han dado su proteccién. He tenido las manifestaciones que el sefior del universo
ha compuesto para eliminar los hechos de un dios, de una diosa, de un muerto, de una
muerta... que estdn en mi cabeza, en estas mis vértebras, en estos mi hombros, en esta
mi carne, en estas mis extremidades...

(Nunn, 2002:128)

De igual modo, en el Papiro Ebers 61, aparecen mencionados una serie de
componentes medicinales:

«juncia, 5 ro; planta shames %: cocinense con miel y cémase...que la carga de la enfer-
medad se haga mds ligera, que el cansancio pueda dejarse de lado, que «aquel que se
encuentra en su vientre»...quiera el dios que sane...».

(Nunn, 2002:129)

Este tipo de précticas, lejos de ser exclusivas del Préximo Oriente y Egipto,
fueron muy extendidas durante todo el &mbito Mediterrdneo durante la Antigiie-
dad. Tal es asf, que Plinio el Viejo, en el siglo 1d. C. en sus escritos se preguntaba:

«; Tienen las palabras y los encantamientos formulados algtin efecto?... La
mayoria de nuestros hombres mds sabios rechazan toda creencia en esto, aunque
en conjunto la gente de todas las épocas ha creido en ellos en forma inconsciente...»
(Plinio el Viejo XXVIII, 3).

(Nunn, 2002:129)

5. LAMAGIAY LA CONFORMACION DE LO SUPERNATURAL

Alo largo de estas paginas hemos podido comprobar cédmo el fenémeno de
la magia estuvo patente en Mesopotamia, el pasillo Sirio-Palestino y Egipto. No
obstante, que dicho aspecto se extienda por zonas que conforman un ambito
espacial tan extenso no quiere decir que se manifestase de la misma manera
ni siquiera dentro de la misma regién. Asi, encontramos diferencias notables
en cuanto a unos tipos de magia u otros, ya se atienda al aspecto espacial o
temporal. Lo que s resulta claro es que estas diversas manifestaciones son
sintomas que responden a unas causas muy concretas y similares.

Para el caso de Mesopotamia podemos observar que las tradiciones y las
narrativas fundamentales se mantienen casi invariables. Dicho de otra manera:



cambian expresiones, cambian protagonistas y cambian nombres, pero el
trasfondo siempre serd el mismo. Comprobamos que siempre se produce una
lucha entre el sacerdote o exorcista contra el demonio o demonios, o contra el
mal. Hemos considerado en este estudio que dicho discurso obedece a razones
sociopoliticas imbricadas en una dindmica de lucha de poder: el sacerdote/
exorcista es aquella persona que tiene legitimidad (poder), mientras que los
demonios o el mal —que encarnan cualquier otro sector social fuera del sacer-
docio— no son legitimos. De tal manera, ideolégicamente se consigue controlar
a las personas, haciendo que teman aquello fuera de lo reconocido como oficial.
Asi, se blinda a la casta sacerdotal.

En este sentido, existen 4 tradiciones mesopotdmicas para los milenios 111
y 11 a.C., todas ellas dedicadas a legitimar las practicas magicas legitimadas por
el poder. En el I milenio encontramos ciertos cambios, puesto que el mal lo
constituyen los hechiceros, los malos augurios, las pesadillas o faltas cometi-
das de forma inconsciente. Por su parte, la magia asiria estard mas volcada en
conseguir la victoria de este imperio, razén por la cual la adivinacién tendra
solo importancia cuando esté al servicio de una potencia militar como la asi-
ria, que aseguraba el porvenir del reino y el pavor de los enemigos. La nigro-
mancia como forma de adivinacién, ademds, siempre estuvo extendida. Esto
nos informa de un hermetismo mental a lo largo de casi 3.000 afios, donde las
creencias fundamentales apenas cambiaron aunque sf lo hicieran las practicas
y las narrativas. En este sentido, parece patente la creencia de demonios que
son la encarnacién de todos los males y problemas que estos humanos tenfan
que afrontar dfa a dia —problemas médicos, mentales y sociales—, y se buscaba
actuar ante ellos mediante la magia. Partiendo de ello resulta 1égico pensar
que magia y medicina fueron la misma realidad. Esta magia, ademds, solia
estar realizada por unos especialistas autorizados, estando asi controlada por
el poder. Tal vez por ello existiera el temor de haber cometido faltas de forma
inconscientemente, porque pudiera interesar al poder este temor existencial,
y porque, probablemente, las personas tuvieran que hacer frente a penas que
ni ellos mismos habian cometido, o habian cometido sin saberlo realmente.

Por otra parte, en la regidn Sirio-Palestina vemos una diferencia: si bien la
magia existi6 siempre, esta estuvo mas orientada hacia la adivinacién. Parece
en este sentido que las personas de esta zona estaban mds preocupadas por el
futuro que por el presente, por ello la mayor importancia de la adivinacidn.
No obstante, también aqui tenfan que afrontar males cotidianos y diarios, y
por ello se realizaban curaciones magicas, volviéndose a entrelazar magia con
medicina. En cualquier caso, la proteccién contra los males también resulta
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légica y estd patente, pero a una escala mucho menor. Esto podria relacionarse
con una menor presencia del poder en esta zona. Ello también se observa en la
expresidn de los distintos conjuros: en esta zona estan recopilados a modo de
manual. En cualquier caso, se vuelve a constatar que la magia debfia estar bajo
control del poder, siendo temida aquella realizada sin los auspicios y garantias
del monarca o sacerdotes, contra la que se combatfa.

Finalmente, hemos comprobado que el Judaismo’” —en su inicio en los
siglos viy v a.C. (Neusner, 1992: 4)— acabd acogiendo estas practicas, algunas
de las cuales estdn en la Biblia, reflejo de unas acciones y costumbres antiguas
que tenifan vigor a la hora de fijarse estos pasajes biblicos. Si es cierto que hay
un cambio fundamental: la menor presencia de conjuros y practicas magicas
con respecto a otras épocas. Esto podria deberse al cambio de mentalidad fun-
damental que se estaba experimentando en esta zona durante este momento.
Existirfa as{ un sincretismo entre antiguas y nuevas costumbres dentro de una
fuerte dindmica de cambio ideoldgico. Consideramos que esta dindmica nos
ofrece respuesta también en relacién con las luchas de poder: nuevas y viejas
practicas de legitimacidn y control estarian surgiendo ahora, en un balance
entre los aspectos mds sutiles (creencias abstractas) y los méds pragmaticos
(précticas magicas).

En el caso de Egipto vemos que las formulaciones y concepciones mégicas
no estdn tan alejadas del significado e importancia de las otras regiones que
aqui representamos. Quizds cabe destacar la asociacién del poder, encarnado
en la figura del faradn, con el mundo magico-religioso, el cual alcanza su
maximo apogeo durante el Reino Antiguo y que durante los siglos posteriores
evolucionaria en sus manifestaciones. Asi pues, esa magia diaria, funeraria, con
un caracter fuertemente ritualizado fue canalizada a través de los templos y
su sacerdocio, llegando a obtener tal importancia que, durante los siguientes
periodos de la historia egipcia, se produjeron luchas entre los diferentes entes
que pertenecian a las élites con el objetivo de acaparar mayor poder.

En cualquier caso, parece claro afirmar la importancia que la magia tenfa
para estas poblaciones, temerosas de los males incomprendidos de su época. De
alglin modo, este microcosmos mental parece ser una representacién simbdlica
del mundo factual, una encarnacién y explicacién de aquello a lo que temian y
a lo que tenfan que enfrentarse sin poder dar una explicacién total o racional.

7. Se debe sefialar que hablamos de las primeras fases constitutivas de lo que hoy entendemos por
Judaismo, por lo que en aquel momento existian diferentes tipos del mismo (Neusner, 1992: 11).



No es de extrafiar, en conclusién, que este mundo mental quisieran controlarlo
las clases dominantes: quien domina la ideologia de las personas domina a estas.
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La disputa de un hombre con su Ba:
soledad y desesperacion
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RESUMEN: La disputa de un hombre con su Ba es un texto hieratico del Reino Medio egipcio
(ca. 1980-1760 a.C.), conocido como el Papiro de Berlin 3024. Forma parte de la literatura
sapiencial del Antiguo Egipto, con un calado profundo en temas de mentalidad, ya que
trata de un hombre desarraigado y desesperado, que espera ansiosamente la muerte (no
el suicidio), privandose de disfrutar la vida, en discusién con su «almay, la cual, le habla
de la tristeza de la muerte, y le amenaza con abandonarlo. Este texto es un referente
para las investigaciones sobre filologfa, identidad, cultura y sociedad del Antiguo Egipto,
conformdndose como una fuente bdsica para el estudio de los agentes socioculturales
que compusieron la mentalidad egipcia. El presente trabajo pretende analizar el texto
bajo un enfoque de mentalidad, estudiando los aspectos existencialistas que lo com-
ponen, Destacando los fragmentos en los que se haga referencia al papel del individuo
frente a la comunidad, el valor de la tradicién y el sentido de la vida, siempre desde la
dptica e idiosincrasia egipcia. Con esto pretendemos visibilizar el potencial del texto, y
su utilidad para una comprensién mas completa de la concepcién egipcia de individuo,
es decir, del «yo».

Palabras clave: Ba, Papiros de Berlin, Lebensmiide, Antiguo Egipto, Reino Medio.

ABSTRACT: The dispute of a man with his Ba is a hieratic text of the Egyptian Middle
Kingdom (ca.1980-1760 BC), known as the Berlin Papyrus 3024, It is part of the sapien-
tial literature of Ancient Egypt, with a fretwork deep on issues of mentality, since it
deals with an uprooted and desperate man, who anxiously awaits death (not suicide),
depriving himself of enjoying life, in discussion with his «soul», which speaks of the
sadness of death, and threatens to abandon it. This text is a reference for the inves-
tigations on philology, identity, culture and society of Ancient Egypt, conforming as
a basic source for the study of the sociocultural agents that composed the Egyptian
mentality. The present work tries to analyze the text under a mentality approach,
studying the existentialist aspects that compose it. Highlighting the fragments in
which reference is made to the role of the individual in front of the community, the
value of tradition and the meaning of life, always from the Egyptian point of view
and idiosyncrasy. With this we intend to make visible the potential of the text, and
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its usefulness for a more complete understanding of the Egyptian conception of the
individual, that is, of the «self».

Keywords: Ba, The Berlin Papyrus, Lebensmiide, Ancient Egypt, Middle kingdom.

INTRODUCCION

Hay que tener en cuenta que cualquier investigacién, puesta en conoci-
miento o simple ejercicio de divulgacidn que se haga del Lebensmiide (o «Cansado
de la Vida», nombre con el que se conoce al texto por los primeros investiga-
dores y asumido por las investigaciones posteriores), nunca debe aislarse del
resto de géneros literarios egipcios. La relacién entre el mundo propio del
texto, la historia de los acontecimientos que desarrolla, la red de significantes
religiosos que tiene cabida en él, sin obviar la intencionalidad y las necesidades
veladas que emana del mismo, es el escenario donde debemos movernos para
su analisis e investigacion.

La complejidad del texto se hace evidente en la necesidad del dominio
de ciertos términos y concepciones en concordancia con los contextos que
envuelven al texto. Estos contextos se instituyen como pilares fundamentales
en la comprensién del mismo, por lo que se desarrollardn los conceptos de
individuo como una multiplicidad de constituyentes. También se desarrolla-
ran los conceptos egipcios de muerte y eternidad, Maat y orden, necesitando
profundizar en las relaciones que componen y articulan la sociedad y forma
de entender la realidad en el Antiguo Egipto.

JUSTIFICACION

La eleccién de este texto para su andlisis responde a la necesidad de cono-
cer que pensaban y sentfan sobre su mundo, su realidad y cultura los antiguos
egipcios. Son muchos los textos de los que disponemos, pero muy pocos los
que pueden darnos las claves para este tipo de estudio. Por ello, La disputa de
un Hombre con su Ba es el texto clave para extraer todo aquello, que nos arroje
luz a los aspectos mds profundos de los protagonistas del mismo, como sus
temores, desengafios y anhelos, y analizarlos para articular un pequefio guion
que nos dibuje el concepto del «yo» en el Antiguo Egipto.



CARACTERISTICAS

La disputa de un hombre con su Ba no presenta un estilo unico y claro, sino
que estamos ante un texto complejo que auna diferentes estilos como discursos
estructurados en argumentaciones y réplicas, una prosa no exenta de metéforas
y alegorias, y poemas liricos en forma de cantos. No ha llegado a nuestros dias
el inicio del texto, asi que, de lo conservado podemos extraer una estructura
aproximada del mismo (fig. 1), estando compuesto por una pauta tripartita
distribuida en seis discursos, tres del Ba y tres del hombre, los cuales, crean
un didlogo. También nos encontramos tres peticiones, tres pleitos y tres ora-
ciones o canciones.

CUADRO CON LA ESTRUCTURA DE LA DISPUTA DE UN HOMBRE CON SU BA

1.2 |Primer discurso del Ba (incompleto) Primer discurso del Hombre
2.2 |Segundo discurso del Ba Segundo discurso del Hombre
3.2 |Tercer discurso del Ba Tercer discurso del Hombre

4. | Dos pardbolas del Ba

Cuatro canciones/poemas
del Hombre

6.2 |La decisién del Ba

Elaboracién propia.

RESUMEN DE LA DISPUTA DE UN HOMBRE CON SU BA

Entendemos que antes de entrar en el estado de las investigaciones y el
analisis del texto, es necesario conocer, aunque sea de manera resumida el
contenido de este.

Entrando en el contenido del papiro 3024, nos encontramos un texto atem-
poral por el trasfondo y peculiar en las formas, ya que el uso de un didlogo
entre el protagonista andénimo y su Ba, transciende a una lectura de la sociedad
egipcia desde la dptica del que siente desarraigo por el momento que le toca
vivir, donde los valores y tradiciones no se respetan, y donde la muerte y el
enterramiento (dentro de las pautas culturales de su época) se ofrece como
baluarte de esperanza y descanso (Barta, 1969: 78). Por lo tanto, nos encontramos
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a un hombre que sufre de la vida y anhela la muerte. Enojado por sus quejas,
su Ba amenaza con dejarlo (Allen, 2002: 37). Esta amenaza llena al hombre de
horror, ser abandonado por su Ba significaria la aniquilacién total, en lugar de
la resurreccién y la dicha inmortal que él prevé. Por lo tanto, implora a su Ba
que permanezca con él, permitiendo su anhelada muerte, una muerte que no
parece contemplar el suicidio como camino, sino mdas bien como una muerte
natural, aunque bienvenida, seguida de un entierro tradicional.

El Ba contrarresta sus suplicas diciéndole que la muerte es un asunto triste,
y que aquellos quienes tienen buenas tumbas no estdn mejor que aquellos que
no tienen ninguna. Lo insta a que se detenga de quejarse y disfrute de la vida.
Y cuenta dos pardbolas disenadas para llevarlo al punto de vista de que la vida
vale la pena vivirla. La respuesta final del hombre se entrega a través de cuatro
poemas o canciones, los cuales rompen con las lineas del tiempo, haciendo que
la empatia con el lector del texto haga de una especie de nexo atemporal, donde
las quejas y argumentos nos sean contemporaneos incluso hoy en dia. En esta
parte, el protagonista deplora las miserias de la vida y exalta la muerte y la
resurreccion. En una breve conclusién del discurso, el Ba acepta quedarse con éL

ESTADO DE CUESTION

Para mostrar la complejidad del Lebensmiide, debemos conocer el estado de
la cuestidn respecto a su investigacién, para comparar el impacto de las corrien-
tes metodoldgicas de la disciplina sobre las traducciones y los comentarios del
manuscrito. El desarrollo de las investigaciones se divide en dos periodos, de
1895 a 1967, que ofrece los primeros estudios generales y los resultados de las
primeras obras especializadas. Y el que va de 1968 a 2002, que reune las obras
especializaciones recientes.

Esta famosa obra se conserva en un solo manuscrito de la XII* dinastfa, el
cual forma parte de los conocidos como Papiros de Berlin. En 1843, el egiptSlogo
alemdn Karl Richard Lepsius compr¢ este papiro hieratico anénimo y lo trajo
a Berlin donde se convirti6 en el «Papiro de Berlin 3024». En 1859, publicd el
texto sin traduccién. La primera transcripcién y traduccién fue realizada por
Adolf Erman en 1896, bajo el titulo: Das Gesprich eines Lebensmiiden mit seiner Seele.
El texto egipcio también puede (parcialmente) encontrarse en el Aegyptische
Lesestiicke (1928) de Kurt Sethe. Raymond Oliver Faulkner publicé su traduc-
cién como: The Man Who Was Tired of Life, trabajo basado en ideas filoldgicas
mads recientes. En 1969, Winfried Barta lo estudié en su obra Das Gesprdch eines



Mannes mit seinem BA: Papyrus Berlin 3024. En la cual, recogi6 37 traducciones
y las compard, contrastd, haciendo hincapié en las dificultades que plantea
el texto, entendiéndolo tnico entre los textos del Antiguo Egipto. En 1970,
Goedicke publicé su traduccién en The Report about the Dispute of a Man with a
Ba. En 1973, Miriam Lichtheim en su obra Ancient Egyptian Literature propuso
una nueva traduccidn, reconociendo la posibilidad de una gran variedad de
interpretaciones. En 1978, Bika Reed tradujo el texto desde la perspectiva de
la experiencia inicidtica en su obra Rebel in the soul: A sacred text of ancient Egypt.
Otra traduccidn en francés fue hecha por Claire Lalouette en 1984 en Textes
sacrés et textes profanes de l'ancienne Egypte. Paris: Gallimard.

Seguin Assmann en su Madt, 'Egypte pharaonique et l'idée de justice sociale
(1999), coloca al Lebensmiide en lo que él llama «discursos sobre Maat» o «lit-
eratura sapiencial», que consiste en ensefianzas y quejas. En Reino Antiguo, las
Méximas de Ptahhotep y las Instrucciones mas breves del Principe Hordedef
y las dirigidas a Kagemni, ya en el Reino Medio, el Campesino Elocuente, las
Profecias de Neferti y las Quejas de Khakheperre también trataban del Maat
(Galdn, 2005: 3-15). Seglin Hornung en su obra Idea into image: Essays on ancient
egyptian thought (1992), el texto es del Primer Periodo Intermedio (mientras
que el manuscrito es de la XII Dinast{a) (Hornung 1992: 75).

CONTEXTO

Esta obra habria que enmarcarla en un perfodo de transicién desde un
momento tachado por la historiografia como oscuro y de caos, conocido como
el Primer Periodo Intermedio (ca. 2118-1980 a. C.), el cual, también es un
momento donde parte de la poblacién y de la produccién cultural escapa de
férreo control y centralista de la corte. En este momento, se desarrollan estilos
literarios més profundos, personales y que calan en sectores de la sociedad
que una vez rotos los mecanismos estatales, toman el mando en las provincias,
produciéndose estadios de violencia, guerras civiles y alzamientos de lideres
locales que asumen los roles de la monarquia, llenando el vacio que la frag-
mentacién politica dejé (Klasens 1968: 289). Estos apoderados terratenientes
y ganaderos empiezan a producir cambios sustanciales en las producciones
artisticas y literarias (Kemp, 1996: 103-104).

Una vez reorganizado y consolidado el gobierno monarquico central que
dio paso al Reino Medio (ca. 1980-1760 a. C.), se llevé a cabo una intensa labor
de control, se sistematizaron las producciones literarias, las cuales ya nunca
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volvieron a ser las mismas después de los avances y las transformaciones acae-
cidas en el Primer Periodo Intermedio.

En este periodo de transicién entre el Primer Periodo Intermedio y el
momento de plenitud del Reino Medio (reinados de Sesostris I y Amenenhat I,
ca. 1920-1875/1875-1843 a.C.) es donde debemos enmarcar al texto, el cual,
muy probablemente fuera creado en un momento de crisis, por el sector mas
afectado por la pérdida de autoridad y que, una vez reestablecido su estatus,
se convirtiera en un texto sapiencial que ayudara a las futuras generaciones a
mantener la tradicién.

CONCEPTOS CLAVE
Antes de entrar en profundidad en el andlisis de los aspectos que nos inte-
resan del texto, es fundamental entender ciertos conceptos que conforman la

percepcidn egipcia del «ser». Estos conceptos son:

CUADRO CON LOS COMPONENTES DEL «SER» EGIPCIO

Akh La unién entre el Bay el Ka

Ba «Almay

Djet Cuerpo fisico e inerte

Ib Corazén (sede de los pensamientos y emociones)
Ka Fuerza vital

Khat Cuerpo momificado (perdurable)

Ren Nombre

Sahu Cuerpo espiritual

Sekhem Fuerza y voluntad divina

Sheut Sombra

Elaboracién propia.

El antiguo egipcio habla de su «ser» como una multiplicidad de constituyen-
tes o aspectos de su persona. El «individuo», es decir, el «yo» posee, gobierna
y controla esta multiplicidad (Assmann, 1998: 384).



A lo largo de la vida, la unidad y cooperacién de estos diferentes compo-
nentes no es un problema. Es en la muerte, cuando se disuelve esta comunidad
interior, algo extremadamente delicado y peligroso (Assmann, 2005: 66). Sin
embargo, hay medios rituales para superar esta situacién critica y lograr un
nuevo y aun mds poderoso estado de la personalidad, donde los diferentes cons-
tituyentes y los aspectos de la persona se traen a nuevas formas de interaccién
y cooperacién (Gardiner, 1909: 56).

Por lo tanto, es esencial entender también los conceptos egipcios de muerte
e inmortalidad, los cuales, estdn basados en esta idea de la persona como una
comunidad que estd amenazada con su disolucién, pero que es capaz de rein-
tegrarse. Esto explica por qué los egipcios estaban tan preocupados por pre-
servar el cuerpo fisico mediante la momificacién, también de equipar el alma
con el conocimiento sobre el més alld y construir una tumba para mantener
el nombre recordado en el mundo de los vivos (Burkhard; Thissen, 2015: 211).

Es importante conocer también que para los egipcios, hay situaciones en la
vida, que pueden ser igual de traumaticas para la constitucién del «ser» como
la muerte. En estas situaciones extremas durante la vida de un individuo donde
el control unificador y centralizador que el «ser» ejerce sobre sus multiples
componentes estd severamente amenazado (Goedicke, 1970: 149). Tal situacién
es caracteristica, en lo que los egipcios conocian como la enfermedad del amor,
considerdndolo un periodo de debilidad y desequilibrio, otro desencadenante
de crisis podia ser el terror extremo, o los delirios de la vejez (Sethe, 1959: 94).

Entrando brevemente en estas situaciones que pueden poner en peligro la
constitucion del «ser», es interesante conocer como los antiguos egipcios consi-
deraban a la enfermedad del amor y la del desamor, en términos de disociacién
del corazdn y el «ser» y la consiguiente desintegracién de la identidad personal
(Jaspers, 1949: 94). Por lo tanto, la coherencia de la persona durante la vida es
problemadtica debido a la inestabilidad del corazén, su susceptibilidad de saltar
de su lugar, escabullirse bajo la influencia de fuertes emociones y pasiones como
el miedo, el deseo erético y el anhelo. En casos de terror extremo, el Ba aban-
donarfa al «ser», significando la aniquilacién total del mismo (Reed, 1978: 25).

En estas situaciones extremas y peligrosas, se torna esencial para la com-
prensién del texto el concepto de soledad o aislamiento social, algo que se
incluye entre las situaciones donde una persona se ve amenazada por la des-
integracién (Assmann, 1998: 386). La persona egipcia no solo se concibe como
una «comunidad interior o constelacién» compuesta de miembros a los que se
hace referencia igualmente como «seres», hablamos de pertenencias ya sean
objetos o personas asignadas: sus vestimentas, ornamentos, insignias, personal
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de servicio, cetro, armas, casa, tumba y, sobre todo, las relaciones sociales con:
esposa o esposo, madre y padre, nifias y nifios, sirvientes, clientes, admirado-
res, enemigos, etc., estan cargadas de significado y en cierta medida contienen
parte del «ser» que las posee, siendo estos objetos parte definitoria del «ser»,
siempre entendiéndolo desde la dptica egipcia (Faulkner, 1956: 35).

Para los antiguos egipcios una persona llega a existir, vive, crece y existe
construyendo una esfera de relaciones, lazos, nexos o como Jan Assmann se
refiere a la creacidn de unas «constelaciones» sociales y corporales, y la persona
es aniquilada si esta esfera es destruida. La sociedad egipcia enfatiza los lazos,
roles y funciones que unen las partes constituyentes de la misma, conformando
una sociedad basada en la «comunidad constelativa» (Assmann, 1998: 386). Esta
sociedad aborrece las ideas de aislamiento, soledad, y los considera sintomas
de muerte, disolucién y destruccidn.

La vida es interdependencia, interconexién y comunicacién dentro de esas
redes de interaccidn e interlocucién que constituyen la realidad. Uno vive solo
con y por otros o, como dice el proverbio egipcio: ‘nh w' shm sw kii (ankh wa
seshem sw ky) «Uno vive si uno es dirigido por otro» (Sander-Hansen, 1966:
351).

En casos de soledad y aislamiento cuando las redes de lazos exteriores de
la persona se han desvanecido, el «yo» estd amenazado de muerte si no puede
encontrar un compariero dentro de su comunidad interior. Este es el tipo de
forma literaria en el que situar al Lebensmiide, como un dialogo interior, el cual,
es caracteristico de las situaciones de angustia y soledad (Grajetzki, 2006: 47).

Esta soledad conlleva para un egipcio situaciones de extrema desespera-
cién y aislamiento, y en este momento es cuando se da un «giro» a hablar con
el «corazdny, el «Bay, o se levanta la mirada a los dioses (Pritchard, 1969: 233).

Por ultimo, pero no menos importante, debemos de entender el concepto
de Maat. La idea egipcia de «Maat» o justicia y orden, significa el espiritu de
comprensién mutua, solidaridad y comunidad que son los fundamentos indis-
pensables de la sociedad civil, del orden divino y césmico (Assmann, 1999: 49).

ANALISIS

Una vez expuesto los conceptos clave para entender el texto, se presenta
necesario un andlisis de La Disputa de un hombre con su Ba. Este andlisis se centra
en los mismos conceptos anteriormente descritos, y como se manifiestan en
el texto.



Lo primero que llama la atencién cuando se trabaja este texto egipcio es el
didlogo interior que realiza el protagonista. Este, habla con su «almay, lo cual,
desde la dptica egipcia, seria como si el «ser» se dirigiera a su Ba, siendo una
especie de combate retdrico. Este entorno bastante unico difiere ampliamente de
esos casos donde una persona solitaria se dirige a su interior. En la mentalidad
egipcia, este tipo de actividad nunca se darfa en un estado de normalidad vital,
es decir que, en la vida normal, para un egipcio, este didlogo entre el «ser» y
su Ba no ocurre; por lo tanto, el entorno como tal se refiere a una situacién
excepcional (Assmann, 1998: 388).

El Ba 0 «almay, es la parte del «ser» que se mueve libremente, siendo capaz
de conmutar entre mundos diferentes como el cielo, la tierra y el inframundo.
No es el «ser» en si, sino la parte de éste que lo representa. En el texto, el Ba
amenaza con abandonarlo ante el tribunal del «Mds Alld», de manera que no
tiene la intencién de representar al protagonista, siendo este, un ser incompleto;
en cambio, el Ba estd dispuesto a ir en su propio nombre y dejar a la persona
atras, algo que supondria la imposibilidad de regeneracién e inmortalidad para
el «ser» pasado el umbral de la muerte. Debemos ubicar este didlogo o disputa
en el mundo de los vivos (Erman, 1939: 70).

La intencién del Ba de abandonar al «ser» es rechazada. El problema que
el protagonista del texto estd tratando de prevenir es su propia aniquilacién
(Faulkner, 1956: 39). Para un egipcio la inmortalidad del alma no es el problema,
sino el establecimiento de una conexién y cooperacién entre el compuesto
superviviente del ser, con todos los componentes explicados anteriormente
(Williams, 1962: 52).

El protagonista del texto suplica al Ba tiempo, demora, espera, paciencia,
pero este aboga por el «ahora», el momento real (Lohmann, 1998: 220). En este
momento es cuando el protagonista responde que tesoros y valores le impor-
tan, lo que entiende por «vida», explicdndole al Ba lo siguiente: «Sé paciente,
mi alma, mi hermano, hasta que venga mi heredero, uno que haga ofrendas,
quien se parard en la tumba el dia del entierro, habiendo preparado el féretro
del cementerio» (Assmann, 1998: 391).

Otro aspecto que llama poderosamente la atencién en el texto es que tanto
el protagonista como el Ba anhelan la muerte. Solo que de forma diferente. Por
un lado, el protagonista anhela una muerte tradicional, como una continuacién
de la comunidad que compone su «ser», pero bajo diferentes condiciones. Por
lo tanto, la muerte que él quiere necesita preparacién y tiempo. Al otro lado,
nos encontramos con un impaciente Ba que considera este cuidado por la vida
futura y la continuacién del «ser» como algo ilusorio y superfluo (Foster, 2016: 9).

153



154

Llegados a este punto, el texto se torna unico en la literatura sapiencial
egipcia o pesimista para investigadores como Pablo Martin Rosell en su tra-
bajo Consideraciones sobre el desarrollo de la literatura pesimista egipcia en el Reino
Medio (Rosell, 2010: 232), ya que el Ba responde al protagonista de la manera
mads brutal, al negar cualquier esperanza de una vida después de la muerte: «Si
piensas en un entierro, es desamor. Es traer lagrimas al agraviar a un hombre.
Estd sacando a un hombre de su casa, arrojandolo en terreno elevado. No saldras
a ver el sol» (Assmann, 1998: 392).

Lo que el Ba niega, constituye las creencias mas sagradas de los egipcios;
esta voz radicalmente herética es dificilmente imaginable (Allen, 2002: 89). El
Ba contintia poniendo en escena la vanidad, que es el tema favorito de las can-
ciones egipcias de banquete, pero de una manera tan brutal como nunca serfa
permitido en la poesia de entretenimiento (Smither, 1939: 220):

Aquellos que construyeron en granito, que erigieron salas en excelentes
tumbas de excelente construccidn, cuando el rito se realiza se convierten en
dioses, pero sus mesas de ofrendas de piedra estdn desoladas, como aquellos
que murieron en la orilla del rio, por falta de un sobreviviente. La inundacién
tiene su precio, el sol también. Los peces al borde del agua les hablan. jEscu-
chame! Es bueno que la gente escuche. Siga el dia de la fiesta, jolvidate de la
preocupacién! (Assmann, 1998: 392).

Esto rompe con los conceptos de muerte y resurreccién egipcia por motivos
obvios, ademds de romper el orden de la comunidad del «ser», por lo que esta
situacidn es Unica y nos supone un dato interesante para las investigaciones que
se centren en la evolucién del pensamiento egipcio, ya que refleja una rebeldfa
a la tradicién y un temprano carpe diem (Goedicke, 1970: 89). Esta peculiaridad
es lo que viste al texto de importancia respecto a otros contemporaneos, ya que
al romper con los pilares de la religidn egipcia de vida-muerte-resurreccidn,
un ciclo inmutable que rige desde a la naturaleza, hasta al orden divino. Por
este motivo, el texto tiene un peso de relevancia en el aspecto religioso, ya que
contiene un trasfondo de la importancia de mantener vivos los ritos, tradiciones
y a Maat. La ausencia de los pilares culturales supone que la sociedad esta con-
denada a la destruccién y, con ella cualquier posibilidad de mantener el ciclo de
vida-muerte-resurreccién. Esta premisa inunda el texto y le confiere un halo de
religiosidad, el cual, pasa desapercibido sin un andlisis en profundidad del texto.

En el texto se utilizan dos pardbolas, las cuales se ponen en boca del Ba.
Estas parabolas abordan la idea de vivir la vida sin pensar la muerte, ya que la



vida después de la muerte no estd asegurada, para el Ba, la vida hay que vivirla
y la muerte supone el final en todos los sentidos. La primera parabola es acerca
de un hombre que, después de haber arado su campo, carga su cosecha en un
bote y se embarca con su familia para el hogar. Después del atardecer hay una
tormenta. El barco se hunde, y su esposa e hijos son victimas de los cocodrilos.
El hombre se sienta en la orilla y estalla llorando: «No lloro por ella, que nacid,
y que para ella no hay regreso del oeste como otro ser en la tierra. Me duelen
sus hijos rotos en el huevo, que han visto el rostro de la muerte incluso antes
de haber vivido» (Assmann, 1998: 393).

El significado de la pardbola se puede resumir de la siguiente manera:
. Qué es peor que la muerte? Nunca haber vivido. Por lo tanto, el Ba del texto
no estd dispuesto a ver como el protagonista gasta sus dias en el anhelo de la
muerte (Koch, 1993: 38).

La segunda pardbola trata del tema del tiempo y la demora. Un hombre
pide la cena en el momento equivocado del dia. Su esposa no lo pone hasta la
noche. El sale cabreado y hasta la noche no llega a su casa, por lo tanto, el deseo
de esa cena, le condiciona el resto del dia, al igual que el deseo de la muerte,
condiciona el desarrollo y disfrute de la vida.

Otro aspecto a analizar del texto, es el concepto del «<nombre» y que pasa
con el después de la muerte que el Ba tiene en mente. El hecho de que el nombre
sobrevive después de la muerte es la razén por la que los antiguos egipcios se
preocupaban de asegurar su recuerdo después de la misma. Si se descuida esta
preparacién, los nombres no sobreviven y el «ser» serd una abominacién para
la posteridad (Lichtheim, 1973: 238).

Todo esto, nos lleva a un tema crucial tratado por el texto, la soledad y
el aislamiento, por lo que nos estamos acercando a la experiencia crucial que
ha causado la crisis del protagonista (Foster, 2016: 6). Es la experiencia de
aislamiento total del protagonista, que no puede encontrar a nadie con quien
hablar entre sus contemporaneos, y que se desespera ante la imposibilidad de
comunicacién y comunidad, lo que hace que el anhele la muerte. Esto queda
reflejado en el texto cuando el protagonista le explica a su Ba que no tiene con
quien hablar, siendo un fragmento clave para entender el texto:

A quién hablaré hoy? (le pregunta el protagonista al Ba)

Los hermanos son malos, los amigos de hoy no aman. (justifica su pregunta)
(A quién hablaré hoy?

Los corazones son codiciosos, todos roban los bienes de su camarada.

(A quién hablaré hoy?
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La bondad ha perecido, la insolencia asalta a todos
(A quién hablaré hoy?
El criminal es intimo, el hermano con quien se tratd es un enemigo.
(A quién hablaré hoy?
El ayer no se recuerda, nadie actia para él que ha actuado, hoy en dia.
(A quién hablaré hoy?
Las caras estdn en blanco, todos vuelven su rostro de sus hermanos.
(A quién hablaré hoy?
Los corazones son codiciosos, no se puede confiar en el corazén de nadie.
(A quién hablaré hoy?
Ninguno es justo, la tierra se deja a los malvados.
(A quién hablaré hoy?
Uno carece de un {ntimo, se recurre a un desconocido para quejarse.
(A quién hablaré hoy?
El mal deambula por la tierra, y no hay fin a eso.
(Assmann, 1998: 395)

De este fragmento podemos analizar también como el concepto egipcio
de Maat se desvanece (Assmann, 1999: 66), las diferentes imdgenes que aqui
encontramos, evocan la destruccién de la comunidad, llevando al protagonista
a un aislamiento que no es provocado por él mismo, sino que es provocado
por la falta de amor, el predominio de la codicia y avaricia (Allen, 2010: 122),
la desaparicién de la bondad, el aumento de la violencia, el desprecio de los
justos y la alegria del hacer el mal, la transformacién de amigos en enemigos,
la desaparicién de la memoria, la gratitud y la compensacién, los ojos desvia-
dos y la falta de comprensién técita, la pérdida de confianza, la falta de gente
justa que permita que otros vivan con ellos en buena compaiiia, y la disolucién
general de la sociedad. Este es un diagndstico sorprendente de desintegracién
social y, por ende, de Maat (Hornung, 1992: 55).

Este andlisis también nos muestra que, si se olvida el pasado, la gente ya no
se relaciona el uno con el otro, ya no pagan el bien con el bien y el mal con el
mal. En los tiempos que eso sucede, el mundo estard «descoyuntado» (Voege-
lin, 1967: 49). Esto rompe con la importancia de la memoria para la mentalidad
egipcia, ya que la memoria es parte fundamental de la excelencia social.

Como colofén a este andlisis de La Disputa de un hombre con su Ba, la sen-
sacién equivoca que produce el mismo es que los egipcios vivian esperando la
muerte. Nada mds lejos de su mentalidad. Los egipcios normalmente se sentian
apegados a la vida, la cual consideraban su casa, siendo el objetivo de la reli-
gidn, el sentimiento de sentir la vida como la fuente de la que emanan todos



los aspectos constituyentes de la génesis propiciatoria de la sociedad egipcia.
Por lo tanto, este texto es el reflejo de una situacidn catastréfica, que conduce
al protagonista al anhelo mortal de descanso y alivio. En lugar de evocar un
sentimiento de edificacidn piadosa y consuelo, deberian alarmar y conmocionar
al lector de su época, siendo una critica al estado de caos del Primer Periodo
Intermedio. La muerte tenfa un tono inequivocamente negativo e impactante
en egipcio. En el lenguaje diario, este término se evitaba; cuando las personas
hablaban de morir, usaban una palabra que significa «aterrizar». La muerte
(mwt) (Allen 2002: 45) es lo que los «seres» odiaban, la vida es lo que amaban
(Assmann, 1998: 399). Los antiguos egipcios no pertenecian al otro mundo, sino
a este, y si los lazos de pertenencia se rompian, el individuo cafa en la soledad
y el aislamiento que, en caso extremo, conlleva su aniquilacién total.

Este pequefo andlisis nos ha mostrado como este texto del Reino Medio,
toca los conceptos clave que componia los pilares de la mentalidad e idiosin-
crasia de la sociedad del Antiguo Egipto.

CONCLUSIONES

El Lebensmiide o La disputa de un hombre con su Ba, es un texto de profundo
calado espiritual, que nos abre las puertas a la mentalidad egipcia. Analizando
todas sus caracteristicas y encontrando los referentes culturales propios a su
momento histdrico, podemos trazar un esbozo bastante coherente del contexto
cultural del Antiguo Egipto en el Primer Periodo Intermedio / Reino Medio. El
texto retrata una escena apocaliptica del fin de un mundo conocido, por otro
cadtico. Pero con un claro mensaje, el trasfondo de fragmentacién de poder
central produce caos, el caos soledad y, la soledad la disolucién del «ser».

Si entramos en el contexto politico reflejado en el texto, podemos ver
reflejadas a las élites cortesanas y favorables a la monarquia menfita, las cuales
estdn ante el fin del mundo que conocian, y los que antes eran subalternos,
ahora controlan y gestionan gran parte de los bienes y de territorios, por lo
tanto, es un mundo subversivo y condenado a la destruccién desde su dptica.
Momentos de guerras civiles y de florecimiento artistico en ciertos dmbitos,
ya que el control de cdnones estd practicamente inactivo.

Llegado a este momento, habria que preguntarse sobre el perfil del escritor
de este magnifico texto. Conocemos que el Antiguo Egipto no hay un solo tipo de
escritura, contando con grafias especializadas a unos fines concretos. También
es conocido que el indice de egipcios con los conocimientos para escribir y leer
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era infimo, en torno al 1/3%. También sabemos que, para escribir y leer este
tipo de documento, es necesario pertenecer a la élite intelectual, siendo a su vez
una parte bastante reducida del porcentaje anterior. Por lo tanto, acogiéndonos
a la tematica del texto, al contexto politico del Primer Periodo Intermedio y,
considerando que el autor y posible publico, formaria parte de la élite intelec-
tual de Egipto, por ende, parte del gobierno, administracidn, ya sea cortesana
o provincial (linajes dependientes de la corte menfita). Estamos ante un texto
engendrado por un miembro de la élite partidaria del centralismo politico, que
ve como su mundo, su forma de entender la realidad, las relaciones (ya que
las redes de poder estdn cambiando en su perjuicio), estd desapareciendo. La
memoria y las tradiciones dan paso a un nuevo mundo, donde las provincias
se autogestionan, donde se socava el poder de la monarquia y donde el posible
publico forma parte como victima de esta tragedia.

Por otro lado, si pensamos en el texto como todo lo contrario, éste toma un
cariz muy interesante, ya que el texto serfa parte del mecanismo centralizador
de las élites partidarias, cercanas o activas de la corte o gobiernos provincia-
les, que utilizarian el texto como herramienta justificadora del centralismo.
El Primer Periodo Intermedio se dibuja como un momento cadtico y peligroso
para la continuidad del «ser», por lo que la tradicién y lo que ello conlleva
(politico y religiosamente hablando), debe prevalecer para el mantenimiento
de Maat. Un tema interesante, es como aborda el problema bésico que supone
la soledad impuesta para los individuos en el contexto de una cultura que
construye el concepto de persona en términos de la pluralidad (Assmann, 1998:
403). ;Cémo puede una persona basada en la comunicacién y los vinculos de
la comunidad, existir cuando la comunicacién falla? Es la misma pregunta que
subyace en la famosa definicién: «La religién es lo que hace un individuo con
su propia soledad». Por lo tanto, si pudiéramos extraer un objetivo para el
texto mds profundo que el politico, la respuesta pudiera ser de indole religiosa.
Esto confiere al texto de un valor atemporal, aunque, desde la actualidad la
respuesta serfa radicalmente diferente, pero es probable que las preguntas
se tornen iguales, ya que, en los momentos de crisis existencial, los didlogos
internos y el sentimiento de desarraigo nos hace cuestionar el mundo que nos
rodea y nuestro lugar en el.
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La religion como arquitectura de la primera
filosofia: Anaximandro y las cosmogonias

DAVID SIERRA RODRIGUEZ
Universidad de Granada

RESUMEN: Anaximandro de Mileto estd considerado como uno de los mayores artifices
de la revolucién intelectual que se produjo en el siglo vi a.C. en Grecia como consecuencia
de la racionalizacién y problematizacién de la naturaleza, as{ como de la geometrizacién
del universo. Este proceso fue bautizado por Wilhelm Nestlé en 1940 como «el paso del
mito al logos», siguiendo una linea trazada desde la Ilustracién. Desde entonces, sin
embargo, se ha producido un debate en el que se ha considerado el papel relativo de
las influencias religiosas en la formacién de la primera filosofia occidental, y se han
puesto en tela de juicio las definiciones asignadas a las voces mythos y logos. A su vez,
se han detectado influencias politicas, orgénicas y arquitectdnicas en su pensamiento.
Sin negar el cardcter filoséfico de Anaximandro y sus grandes logros epistemolégicos,
en sus textos podemos notar esquemas cosmogdnicos, teoldgicos y divinos que ayudan
a construir la primera explicacién racional del mundo; lo que contribuye a enriquecer
y a complejizar el conocimiento que tenemos de esta revolucién.

Palabras clave: Anaximandro de Mileto, filosofia presocratica, cosmogonias, Cornford,
embeddedness.

ABSTRACT: Anaximander of Miletus is considered one of the major builders of the
intellectual revolution that took place in Greece in the 6" century BC as a consequence of
the rationalization and problematization of nature, as well as the geometrization of the
Universe. In 1940 Wilhelm Nestlé named this process the «progress from mythos to logos»,
following a narrative established in the Enlightenment. Since then, however, a debate
has arisen concerning the relative role of the religious influences in the formation of
the first Western philosophy. In this sense, the definitions attributed to mythos and logos
have been criticized. Furthermore, political, organic and architectural influences have
been detected in his thought. Without rejecting Anaximander’s philosophical character
and his epistemological achievements, cosmogonical, theological, and divine traces
can be noticed in his texts helping to build the world’s first rational explanation; this
only enriches and makes more complex the knowledge that we have of this revolution.

Keywords: Anaximander of Miletus, Presocratic philosophy, cosmogonies, Cornford,
embeddedness.
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En el presente trabajo pretendemos trazar unos apuntes bdsicos sobre algu-
nas de las cuestiones que han atravesado y atraviesan la historiografia dedicada
al estudio de la antigua Grecia y que confluyen en la figura de Anaximandro
de Mileto. No pretendemos ocultar la péatina personal que descansa sobre el
escrito a la hora de presentar los distintos debates, que serdn meramente
introducidos debido a su amplitud; asi como al reivindicar a un pensador de
la talla histérica de Anaximandro y que en modo alguno debe ser estudiado y
entendido fuera de sus coordinadas contextuales. En pocas palabras, nuestra
intencidn es introducir un debate que, si bien general para los helenistas, es
de naturaleza poliédrica y compleja.

EL DEBATE EN TORNO A LOS PRESOCRATICOS

Los representantes de la filosofia griega anterior a Sdcrates han ocupado
tradicionalmente, ya desde época antigua, un lugar especial en el desarrollo
histdrico establecido para Grecia, como primeros artesanos de la razén griega y,
sobre todo, como los creadores de una filosofia occidental que habria de tener
un largo, ininterrumpido y fructifero recorrido hasta el momento presente
(Fowler, 2011: 45). La importancia que llegaron a alcanzar los estudios cldsicos
en el entramado cultural, elitista y politico en paises como Alemania —antes y
después de su unificacién en 1871—, rozando el neoplatonismo en pensadores
como Winckelmann, ayudé a cimentar esta aproximacién estandar hacia los
presocraticos'. Aun hoy dia, las representaciones idealizadas de una Grecia
plagada de filésofos, estatuas armoniosas y musculosas falanges hopliticas
que pueblan nuestros cines, museos, librerfas y videoconsolas, contribuyen a
sostener esta imagen®. Solo la reaccién de la «escuela de Paris», a partir de la
década de los sesenta del siglo pasado, empezd a reaccionar contra estas direc-
trices de «nada nuevo bajo el Sol» y a trabajar con el concepto de alteridad®.

Una reaccién alejada del concepto de alteridad, pero de un gran valor
historiogréfico, fue la que tuvo Cornford péstumamente en 1952 respecto al
concepto de «paso del mito al logos» acuiiado por Wilhelm Nestlé una década

1. Algunas obras basicas para empezar a abordar este tema son Canfora (1991); o Settis (2004).

2. Solo por mencionar algunos ejemplos recientes, peliculas como 300, de Zack Snyder; o videojuegos
como Assassin’s Creed Odyssey vienen a ser la contrapartida en cines y videoconsolas de novelas del
estilo de El asesinato de Sécrates, escrita por Marcos Chicot (Planeta, 2016).

3. Son palabras de la propia Nicole Loraux (2008: 14).



antes. Nestlé, un intelectual cercano al Partido Nazi (NSDAP) —y, por tanto,
continuador de una parte de la tradicién clasicista alemana—, habia desarrollado
este concepto en su obra Vom Mythos zum Logos («Del mythos al logos»), publicada
en 1940. En ella se argumenta el paso de una sociedad irracional y supersticiosa,
basada en el mythos, hacia una racional y virtuosa mediante el descubrimiento
del logos por parte de los presocraticos y su ulterior triunfo. En realidad, Nestlé
solo era el ultimo exponente del proyecto de la Ilustracién y el neoclasicismo
europeo para con Grecia, colocandola como el lugar primigenio de la genealogia
de la razén occidental (Fowler, 2011: 48). El Sécrates que encarna al logos en
pinturas como La Mort de Socrate de Jacques-Louis David, constituye un buen
ejemplo visual del sentir histérico de esta época respecto a Grecia. Es por ello
que cuando Cornford afirmé que hay mds que decir, que no es lgico que «an
entirely new discipline breaking in from nowhere upon a culture hitherto dominated
by poetical and mystical theologians» (1952: 188), marcé un auténtico hito
historiografico, ya que intentd historizar y contextualizar a los presocraticos,
personas que funcionaban en un mundo netamente ultra-religioso y diferente
al nuestro. Pese a lo que suele afirmarse, en su obra clave, Principium Sapientiae,
Cornford no reducia toda la obra filoséfica de los presocraticos a religién o
pensamiento mitico?, sino que hacia notar posibles influencias cosmogénicas en
los esquemas filoséficos. Pero lo verdaderamente importante es el debate que
ayudd a crear, que llega hasta hoy, y el enorme salto cualitativo que emprendid
al contextualizar la filosoffa griega.

Las aportaciones que se han producido desde la publicacién de la obra de
Cornford en materia de filosofia presocratica se cuentan por decenas, aunque
nos bastard mencionar un pufiado de ejemplos. En general, las actitudes hacia
los primeros filésofos oscilan entre la reivindicacién epistemoldgica y su valo-
racién puramente filoséfica, patente en autores de primer nivel como Guthrie
(1962), Vernant (1992) y Gregory (2016); y entre la sospecha y el escepticismo
hacia el método cientifico griego, propios de estudiosos como Lloyd (2008),
pero sin negar los procesos y logros basicos del pensamiento griego. Ambas
tendencias son sumamente valiosas y parten del debate y las ideas esenciales
que sembré Cornford, esto es, la necesidad de valorar el conocimiento griego
desde sus coordenadas histdricas.

4. Es necesario hacer justicia a Cornford rescatando citas suyas como «[Los milesios] made the formation
of the world no longer a supernatural, but a natural event. Thanks to the lonians, and no one else, this has
become the universal premiss of all modern science» (1952: 187).
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Un ejemplo que, por oposicidn, ilustra bien la importancia del contexto
histérico en el andlisis presocratico es el de Steven Weinberg, un Nobel de
Fisica que dedic unas cuantas paginas a la ciencia griega antigua en su libro de
divulgacién cientifica To Explain the World. Al glosar a Anaximandro, Weinberg
certifica con sobriedad que:

[...] the intrusion of [...] values like Anaximander’s justice and reparation, into specu-
lations about the nature of matter is more likely to be a sign of the great distance of
the thought of the pre-Socratics from the spirit of modern physics (2015: 21).

Si bien en un plano puramente técnico pueda llevar razén, y aunque en el
resto del libro reconoce los logros griegos; no es menos cierto que la accién
consciente de dejar fuera del andlisis la realidad histérica disminuye expo-
nencialmente la calidad e interés de sus conclusiones que, por fuerza, estardn
desprovistas del potencial heuristico que brinda la historia para comprender
por qué en un lugar determinado se dan procesos novedosos, como el inicio del
pensamiento filoséfico.

LAS CUESTIONES SOBRE ANAXIMANDRO

;Qué podriamos afiadir a una cuestién tan concienzudamente estudiada
como la cosmogonia del pensador de Mileto? Parece existir cierto consenso en
cuanto a las lineas generales. De «lo ilimitado», el dpeiron, una masa ilimitada,
indefinida y sin sujecidn,® se desprenderfan unos «contrarios» atin no muy
desarrollados (calor, frio, seco y himedo) que mantendrian un equilibrio entre
ellos: asf, el calor no puede dafiar a lo himedo, pero a través de la evaporacién
se equilibran y ninguno termina de destruir al otro por completo (Guthrie,
1962: 114).

Si bien estos principios basicos parecen claros, no lo es tanto la interpre-
tacién del sistema de Anaximandro. Cornford (1952) vio en él una traduccién a la
physis® de las viejas cosmogonias de Hesiodo. Los dioses, de este modo, habrian

5. Lasemadntica dala clave conceptual con suma claridad. To dneipov estd compuesto de neipap (Iimite,
término, fin) y una « privativa. Significa, pues, lo «ilimitado», «lo que no tiene fin», «el infinito»
(aunque no sea un infinito propio de la matemética avanzada).

6. Normalmente traducido por «naturaleza», aunque nunca estd de mas guardar una cautela verbal
sobre la aplicacién de conceptos modernos, como los que maneja la Fisica actual, al pasado griego.



sido sustituidos por potencias naturales que, al igual que aquellos, encarnarian
varias funciones (8aoudg, «distribucién»). Por tltimo, la generacién sexual de
los poemas de Hes{odo se habria trasladado a la generacién de las potencias, que
se desprenden de una originaria masa informe. Aunque no podamos confirmar
si Aristételes cita directamente o no a Anaximandro, un comentario suyo sobre
el filésofo de Mileto proporciona datos preciosos a esta linea argumental:

[...] 00 TavtAg &pxh, AN abtn Tév dAAwv eival Soxel kai mepiéxetv dmavta
Kal Tavta KuPepvav, O¢ gactv 6ot pr| totobot mapd to dnetpov dAAag aitiag,
ofov vodv | @iAiav’ kai To0T eivat T Beiov: dB&vatov yap kai &vdAedpov,
®¢ enoiv 6 Avaipavdpog kai ol TAeioTol TO@V PLOLOAGY WV,

[...] creen que [el dpeiron] no tiene principio, sino que es el de todo lo demas,
que todas las partes abarca y que todo dirige, como afirman todos los que
no contemplan otra causa sino el dpeiron, como pudieran serlo la mente o el
amor. Esto es lo divino, pues es inmortal e imperecedero, tal y como aseguran
Anaximandro y la mayor parte de los fisidlogos®.

En este pasaje Aristételes estd resumiendo la importancia del dpeiron para
los pensadores de Mileto, entre los que se incluye Anaximandro. Estos afirman
(paowv) que el dpeiron alberga todo (nepiéxely anavra), que es el érgano director
(kvPepvav) del universo (lo que implica cierta conciencia) y que, ademds, es
inmortal (&0&vatov) e imperecedero o indestructible (&vwAeBpov). Es a partir
de estas caracteristicas que Aristételes deduce que es un ente divino (to 0giov).
Esta nocién de «actuar sobre el todo» —creandolo, cubriéndolo, dirigiéndolo—
se puede apreciar también en autores anteriores con respecto a Zeus:

Ze0 TAVTWV ApXE&, TavTwV ayntwp’.

Zeus, principio de todas las cosas, lider de todas las cosas™.

En este sentido, y como es 1égico, epitetos como inmortal (&d0&vatov) apa-
recen con frecuencia en los escritos de Hesfodo aplicados a dioses''. El propio
término dpeiron es empleado también por Hesiodo para definir la tierra sin

7. Ph., 203b.
8. Traduccién propia.
9. Terp., Frag, 2.
10. Traduccién propia.
11.  Op., 110; Th., 118, 120, etc.
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limites visibles'. Por otro lado, en lo que parece ser el tnico fragmento literal
que se nos ha conservado del fisico de Mileto, se describe el funcionamiento
de los contrarios en un lenguaje nada cientifico, sino social:

KAt TO Xpewv- d1ddvar yap avtd diknv kai tiowv dAAAAoig Tiig Gdikiag
Katd thv tol xpévov td&ivs,

Segin la necesidad!*, Pagan la pena unos a otros por la injusticia de
acuerdo con el orden del tiempo?®.

Aunque a la vista de todos estos datos podriamos sentirnos tentados a pensar
de la misma forma que Aristételes o Cornford, existen, sin embargo, argumen-
tos para sostener lo contrario. Desconocemos si Aristdteles estd diciendo que
Anaximandro afirmé que el dpeiron era divino o si, por el contrario, a la luz de
los datos que Anaximandro aportaba sobre el dpeiron, Aristételes dedujo que este
debia ser divino (Gregory, 2016: 96). Como veremos en el siguiente apartado,
usar unos epitetos asignados a divinidades para describir procesos novedosos
y especulativos no tiene por qué llevarnos al argumento original de Cornford.
Y, por dltimo, usar conceptos extrafios a la ciencia no implica necesariamente
una distancia insalvable con ella, como zanja Weinberg. ;Qué solucién podemos
ofrecer, entonces?

PENSANDO

Es nuestro sentir que es una empresa imposible acercarnos al pensamiento
de Anaximandro desde nuestras ideas preconcebidas de ciencia y religidn.
. Coémo podemos reaccionar, por ejemplo, ante la aceptacién extendida de que
Anaximandro realizé una aproximacién pantefsta del universo (Gregory, 2016:
99-100)? Anaximandro trabajaba con unas herramientas y una experiencia
extraidas de un mundo esencialmente religioso e inmerso en cambios politicos.
Desde hace unas décadas los helenistas suelen emplear el término embedded-
ness («incrustacién») para describir la relacién entre las comunidades griegas

12.  Th., 187. NUu@ag 8 &¢ Meliog kaAéovd’ ém dmeipova yoiav.

13.  Simpl. Phys., 6.

14. Otras traducciones han apuntado a «apropiado» o «segun el destino» (Gregory, 2016; 68).
15. Traduccién propia.



y su religidn, tan estructural y envolvente que ni siquiera habian desarrollado
un concepto claro para acotarla y definirla (Bremmer, 1994: 2; Vegetti, 1993:
293)%, Anaximandro nunca se plantearia su investigacién en los términos
dicotémicos de ciencia/religién, muy vagos en la época (por no decir inexis-
tentes), ni tampoco percibirfa un agudo conflicto entre ambos, como ocurrié
a partir del siglo x1x (Gregory, 2016: 8). Es, por tanto, perfectamente normal
que para describir sus descubrimientos usara epitetos de dioses o esquemas
cosmogdnicos, pues procedian de la tnica cantera con la que podia trabajar.
Aislar a Anaximandro de su propio contexto, tal y como hace Weinberg, nos
devuelve, necesariamente, una visién muy sesgada de sus logros y su pensa-
miento que, dicho sea de paso, gozan de valor en si mismo, sean cuales sean
sus estructuras o «pureza».

Algo similar ocurre con los cambios politicos que desde época Geométrica
estaban operando en las comunidades griegas, con la puesta en funcionamiento
de los sistemas de pdlis y las tensiones derivadas de ellos. Fue Vernant el que
cruzd la pdlis con las innovaciones de los fisicos de Mileto, tras lo que afirmé
que, realmente, las caracteristicas de un universo acéfalo, matematizado, geo-
metrizado y equilibrado que estos pensadores habian trazado eran solidarias
con el régimen de la ciudad, formando todas parte de una nueva cosmovisién
politica y natural; un késmos ordenado y bello (1992: 133-145). Es un argumento
que cobra fuerza a la luz de la cita textual de Anaximandro arriba reproducida,
en la que para describir el funcionamiento de su sistema emplea términos
como pena/justicia (8iknv), injusticia (&dikiag) u orden (td€iv). Cuando un
contrario se impone abrumadoramente sobre otro (por ejemplo, el calor sobre
lo hiimedo) comete injusticia, ya que desequilibra el sistema y, por lo tanto,
«paga la pena» (8186var §iknv) (Guthrie, 1962: 80), que vuelve a colocar al sis-
tema en su posicién ideal. Se ha abandonado la idea de Hesiodo o de los poetas
liricos de la monarquia universal de Zeus, vertical y jerdrquica (Vernant, 1992:
133-145); para ser sustituida por un equilibrio matematizado entre las partes
del sistema, tal y como se estaba empezando a aplicar en los modelos mds
sofisticados de pdlis aristocratica, organizadas en torno a santuarios poliados
que integraban a todo el cuerpo politico —los aristoi— de forma competitiva y

16.  Un buen recorrido de la historiograffa sobre este término, poliédrico en sus interpretaciones, se
halla en Eidinow, Esther (2015), «'Embedded’... and Embodied», en Taylor, Claire, y Kostas Vlasso-
poulos (eds.), Communities and Networks in the Ancient Greek World, Nueva York, Oxford University
Press.
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vaga, pero horizontal y solidaria, manteniendo un equilibrio entre intereses
privados y colectivos (Dominguez Monedero, 2001: 61, 64).

Al igual que Gregory, pensamos que Anaximandro realizé una gran labor
de observacién (2016: 221), especialmente si queremos explicar c6mo, aparte
de las influencias cosmogdnicas y politicas, llegaron a su pensamiento refe-
rencias organicas e incluso arquitectdnicas. Parece que Anaximandro empled
un lenguaje orgédnico para describir las partes del universo, como yduivov
(«germen»), Ao1dg («membranay, «cortezar), o incluso los procesos de desa-
rrollo del sistema, como la separacién de los contrarios del dpeiron, descrito
en términos de «desgarramiento» (&noppayfivat) (Baldry, 1932; Vernant, 1992:
119). Algo similar ocurre con el uso de los tambores de las columnas o patrones
arquitecténicos para disefiar y concebir el kdsmos (Gregory, 2016: 206-210). La
originalidad de Anaximandro ha llegado a extremos insospechados, como el
de descartar, a diferencia de lo que ocurria con Hesiodo, muchas influencias
«orientales», pese a vivir en la Mileto de principios del siglo vi a.C., lo que a
priori podria inducir a lo contrario (Gregory, 2016: 217).

Es al socaire de todos estos argumentos cuando se nos antoja frivolo negar
los logros epistémicos de Anaximandro en base al lenguaje que emplea. Guthrie
y otros autores han enumerado algunos de los saltos cualitativos que estos
pensadores abordaron, empezando por colocar al conocimiento, la investiga-
cién y la especulacién no ya como herramientas para servir a un dios o a un
rey, sino como fines en si mismos; posicionando a la naturaleza en el centro
cognoscible; dotando al pasado primitivo de la misma naturaleza del presente,
permutando los esquemas de Homero o Hesiodo; descubriendo fuerzas no
perceptibles; vislumbrando un universo impersonal, no gobernado por un
dios identificable; especulando con leyes generales que se oponen al azar de
las teogonias; y, en fin, haciéndose preguntas puramente cientificas respecto
al universo, tal y «cémo funciona», «de qué estd compuesto» o «cémo cambia»
(Guthrie, 1962: 26-44; Vernant, 1992: 133-145). Son preguntas revolucionarias
que llevan a respuestas igualmente revolucionarias, independientemente de
la exactitud cientifica de estas respuestas, hoy (casi) totalmente desfasadas;
incluso aunque no debamos nunca olvidar que la corriente de los fisicos de
Mileto y demds presocréticos fue absolutamente elitista y minoritaria, y en
modo alguno un movimiento de masas.



CONCLUSIONES

Siguen existiendo grandes tendencias en la esfera publica occidental que
intentan equiparar a los antiguos griegos con nosotros, especialmente para
idealizarlos y extraer exempla interesados de ellos. Esta actitud ha generado en
ocasiones reacciones que buscan guardar distancia y acentuar las diferencias
entre pasado y presente, a veces de forma forzada y recurriendo a métodos
cuestionables. Es por ello que a lo largo de estas breves notas sobre Anaxi-
mandro hemos intentado reivindicar la figura de este filésofo sin tener que
«avergonzarnos» del lenguaje «poco cientifico» que emplea, al haber intentado
probar que las indagaciones de Anaximandro son perfectamente inteligibles
desde su visién del mundo, muy alejada de nuestros actuales conceptos de
religién y ciencia.

En este sentido, debemos repensar buena parte de historiografia relativa
a Grecia y a los presocraticos, aunque en los dltimos afios se han realizado
andlisis profundos y multilaterales sobre la cuestién que han avanzado sustan-
cialmente nuestra comprensién de la primera filosoffa. El repaso de las princi-
pales aportaciones invita a concluir que el sistema de Anaximandro se asemeja
al de un verbo polirrizo: hunde sus raices en diferentes esferas de influencia:
cosmogonicas, bioldgicas y politicas, todas supeditadas a cuestiones filoséficas
de un gran nivel cualitativo.

Nuestro intento de entender el trabajo de Anaximandro desde sus propias
coordenadas no solo nos permite reconciliarnos con su pensamiento y enten-
derlo mejor, sino alcanzar un conocimiento mas profundo del pasado griego, de
las relaciones reciprocas entre el sistema y los individuos, esto es, de los cultos
a los dioses y de la razén politica con respecto al pensamiento del filésofo. El
mundo griego que hoy revindicamos era esencialmente diferente al nuestro,
y solo desde esa base debemos comenzar nuestros andlisis.

169



170

BIBLIOGRAFIA

Baldry, Harold C. (1932), Embryological analogies in presocratic cosmogony, Classical
Quaterly, 26: 27-34.

Bremmer, Jan N. (1994), Greek Religion. Oxford: Oxford University Press.
Canfora, Luciano. (1991), Ideologia de los estudios cldsicos. Madrid: Akal.

Cornford, Francis M. (1992), Principium Sapientiae. The Origins of Greek Philosophy. Londres:
Cambridge University Press.

Dominguez Monedero, Adolfo J. (2001), La polis y la expansién colonial griega (siglos VIII-vI).
Madrid: Sintesis.

Fowler, Robert L. (2011), Mythos and Logos. The Journal of Hellenic Studies, 131: 45-66.
Gregory, Andrew (2016), Anaximander. A Re-assessment. Londres, Nueva York: Bloomsbury.

Guthrie, William K.C. (1962), A History of Greek Philosophy 1: The Earlier Presocratics and
the Pythagoreans. Nueva York: Cambridge University Press.

Jaeger, Werner (1948), The Theology of the Early Greek Philosophers. Oxford: Oxford Clar-
endon Press.

Kahn, Charles H. (1960), Anaximander and the Origins of Greek Cosmology. Nueva York:
Columbia University Press.

Lloyd, Geoffrey (2008), Entrevista con Geoffrey Lloyd. Revista de la Asociacién Espafiola
de Neuropsiquiatria, 102: 375-390.

Loraux, Nicole (2008), La guerra civil en Atenas. La politica entre la sombra y la utopia.
Madrid: Akal.

Settis, Salvatore (2004), Futuro del «classico». Turin: Einaudi.

Vegetti, Mario (1993), El hombre y los dioses. En Vernant, Jean Pierre. (ed.), El hombre
griego. Madrid: 289-322.

Vernant, Jean-Pierre (1992), Los origenes del pensamiento griego. Madrid: Paidds Ibérica.

Weinberg, Steven (2016), To Explain the World: The Discovery of Modern Science. Penguin.
Vista previa disponible en:

https://books.google.es/books?id=7rZvBQAAQBA]&printsec=frontcover&hl=es#v=on
epage&q&f=false [tUltimo acceso: 26-06-2018].


https://books.google.es/books?id=7rZvBQAAQBAJ&printsec=frontcover&hl=es#v=onepage&q&f=false
https://books.google.es/books?id=7rZvBQAAQBAJ&printsec=frontcover&hl=es#v=onepage&q&f=false

El misterio de la Encarnaciony J. S. Bach
Relaciones entre retorica musical y la
naturaleza de Cristo en la «Zarabanda» de
la Suite BWV 995
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A la memoria de Dora Zaballos

RESUMEN: Desde la Antigiliedad clésica, la retérica ha sido uno de los pilares de la educa-
cién y las humanidades en la cultura occidental. Asf, sus principios experimentaron desde
el siglo Xv1 un proceso de adaptacién a la musica y, por ello, es habitual en la actualidad
proponer el andlisis de las obras musicales barrocas partiendo del sistema retérico-musical.
Sin embargo, resulta problemadtica la investigacién de la elocutio —la fase de elaboracién
del discurso dedicada a su embellecimiento— en piezas instrumentales, ya que no hay
un texto que aclare qué recursos musicales tienen una significacién retdrica. Este seria
el caso de la «Zarabanda» de la Suite BWV 995 de J. S. Bach, pero su relacién intertextual
con el niimero «Et incarnatus est» de la Misa BWV 232 la doté de un texto que explota
el potencial retdrico de la musica. En el presente articulo se parte de estos puntos para
concluir que la elocutio musical de la «Zarabanda» se organiza con base en la doble natu-
raleza —humana y divina— de Cristo, expresada en el credo niceno y el misterio de la
Encarnacién.

Palabras clave: retérica, Barroco, Encarnacidn, cristologia, Bach, ladd, figuras, elocutio.

ABSTRACT: Since Classical Antiquity, rhetoric has been one of the pillars of education and
humanities in Western culture. Thus, its theoretical principles began to be accommodated
in the context of music since the 16" century and, nowadays, it is habitual to propose
musical analysis of baroque pieces based on rhetorical-musical principles. Nevertheless,
it presents challenges in the research of the elocutio —the phase of the speech elaboration
related to its beautification— in instrumental pieces, because of the lack of a text
that illustrates which figures have a rhetorical meaning. This could be the case of the
«Sarabande» of the Suite BWV 995 by J. S. Bach. However, its intertextual relationship with
the piece «Et incarnates est» of the Mass BWV 232 provided it with a text that exploits and
highlights the rhetorical potential of music. This paper is grounded on these points to
conclude that the elocutio of the «Sarabande» is founded on the double nature of Christ
(humane and divine), expressed in the Nicene creed and the mystery of the Incarnation.

Keywords: rhetoric, Baroque, Incarnation, christology, Bach, lute, figures, elocutio.
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1. INTRODUCCION

Las relaciones entre retérica y misica han sido caracterizadas (Buelow,
1980) como muy cercanas a lo largo de la historia y particularmente intensas
durante el Barroco. Sin embargo, estos vinculos ostentan una complejidad que
ya despertd el interés temprano de la musicologia moderna. Se ha ido perfi-
lando, pues, una parcela de estudio en estrecha relacién con la significacién
musical que se ha mostrado muy fecunda para la ciencia musicoldgica. Como
consecuencia, hoy en dia surgen nuevas propuestas desde la semidtica o con-
ceptos tedricos como el gesto musical (Hatten, 2001).

Asf las cosas, este articulo ofrece un andlisis de la elocutio de la «Zarabanda»
de la Suite BWV 995 de J. S. Bach que responde las siguientes preguntas de inves-
tigacidn: ;jes posible analizar retéricamente la «Zarabanda»?; ;existe alguna
clave interpretativa que oriente el analisis?; ;qué principios organizan las figuras
retéricas de la pieza? Para solventar estas cuestiones, ha sido necesario recurrir
a una metodologia basada en procedimientos heuristicos, ya que la retérica
musical no cuenta con protocolos claros y se nutre del paradigma cualitativo,
el andlisis documental y la multidisciplinariedad para desarrollar sus estudios.

2. RETORICA Y MUSICA

La RAE define la retérica (RAE, 2014: s. v. «retdérica») como el «Arte de bien
decir, de dar al lenguaje escrito o hablado eficacia bastante para deleitar, per-
suadir o conmover». El nacimiento de esta disciplina se situa tradicionalmente
en la Siracusa del siglo v a. C., cuando se produjeron una serie de pleitos rela-
cionados con expropiaciones de tierras a raiz del paso de un régimen tirdnico
a otro democratico y se puso en evidencia el valor de la elocuencia. Con todo,
la retdrica no se restringié al ambito judicial, sino que se extendié a las deli-
beraciones de la asamblea y a la oracidn elogiosa funebre. Simultdneamente a
estas actividades, diversos autores comenzaron a cultivar la reflexidén teérica
sobre la nueva técnica lingiifstica. Platdn, Aristételes o Cicerdn fueron algunos
de ellos, pero cabe destacar a este ultimo (De oratore, 55 a. C.), al anénimo autor
de la Rhetorica ad Herennium (ca. 90 a. C.) y a Quintiliano (Institutio oratoria, ca.
90 d. C.), cuyas obras gozaron de gran popularidad en épocas posteriores. Por
tanto, es en la Grecia y Roma clasicas donde se establecen las bases de la retdrica.

Este caudal tedrico y practico relacionado con la retérica ha gozado de una
presencia continua (aunque irregular) en la historia de la cultura occidental.



El ars bene dicendi se integrd en el trivium universitario medieval, fue reivindi-
cado por los autores renacentistas imbuidos del humanismo imperante y gozé
de gran vitalidad durante las polémicas religiosas derivadas de la Reforma y
la Contrarreforma que se manifestaron en el Barroco. A partir del siglo xvii
puede observarse el comienzo de una crisis para la disciplina a causa de la
desconfianza de la Ilustracién hacia un arte que se aleja de la evidencia como
nuevo valor, pero su desarrollo practico, la presencia en los planes de estudio
y su relacién con la literatura pervivieron hasta el siglo xX, cuando volvié a
florecer un interés cientifico multidisciplinar (derecho, hermenéutica, l4gica,
etc.) hacia la vetusta retdrica.

En particular, la importancia de la retérica en la cultura de Occidente se
manifestd de forma intensa al comienzo de la Edad Moderna. Concretamente,
recuerda Lépez (2011: 40) que «la retdrica [...] fue la base de la educacién media
en el Barroco». Este fendmeno facilit6 el progresivo trasvase de los princi-
pios retdricos a otras disciplinas, pero en el caso de la musica hubo otros dos
coadyuvantes principales. Primero, durante el Renacimiento broté el deseo
de revivir elementos de la cultura clasica y, sin duda, la retérica clésica se
beneficié de una relectura que facilitaria el traslado a otras artes. En segundo
lugar, conviene recordar cémo la llamada «doctrina de los afectos», de la cual
se ocuparon autores como Descartes, Bacon, Leibniz 0 Hume, vino a legitimar
y favorecer la idea de que el objetivo de cualquier artista era mover los afectos
o pasiones del alma. Estas se definieron (Descartes, 1997: 95) como «percep-
ciones, sentimientos o emociones del alma que se refieren particularmente a
ella y que son causadas, mantenidas y fortalecidas por algin movimiento de
los espiritus». Asi, se entienden como estados emocionales estereotipados y
racionalizados fruto de relaciones mecanicistas provocadas por un estimulo.
En consecuencia, el musico siempre buscard acertar en la diana para conmover
al oyente y despertar sus afectos.

Hay que afiadir que un elemento clave en el desarrollo del sistema retérico-
musical barroco fue la elaboracién de una incipiente teoria del andlisis musi-
cal. Particularmente, despunta el tratado de 1606 escrito por Burchmeister y
titulado Musica Poetica. Burchmeister pretende comprender los afectos de las
obras musicales y para lograrlo recurre a giros caracteristicos de una pieza
susceptibles de categorizarse como «desviaciones», al modo de las figuras
retéricas de la oratoria (Lépez, 2011).

En cualquier caso, Musica Poetica no es una excepcion, sino que se enmarca
en un conjunto de obras relativas a la composicién musical que florecieron
durante el Barroco y que en el siglo xx fue bautizado con el nombre del tratado
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de Burchmeister!. Este corpus tedrico se limité en un principio a incorporar la
terminologia retdrica, pero més tarde el proceso de identificacién se agudizé
hasta la creacién de un sistema complejo que afecté a las bases profundas de
la musica. Como afirma Lépez (2011: 44):

En estas obras se hace referencia directa a la estrecha relacién entre
musica y retdrica, al papel del misico como un orador cuya tarea fundamental
es la persuasién de su auditorio, al origen y funcionamiento de los afectos y
al modo en que opera el sistema retérico musical.

Algunos ejemplos de los tratados enmarcados en la musica poetica del siglo
XVI son Musica (1537), de N. Listenius, o Praecepta musicae poeticae (1563), de
G. Dressler. Ya durante los siglos xvil y xviil aparecen obras de autores como
Lippius (Synopsis musicae..., 1612), Bernhard (Tractatus..., 1660) o Mattheson (Der
volkommene Capellmeister, 1739).

Los tratados relacionados con el sistema retérico-musical sentaron las bases
utilizadas por compositores e intérpretes para la elaboracién y expresién de
los discursos musicales. Este sistema tuvo como nucleo organizador la divisién
clasica de las fases elaborativas del discurso, que disponen los pasos que debe
seguir el orador en la creacidn de su alocucidn, asi como su puesta en practica.
Las fases en cuestién son la inventio, en la que el orador debe «establecer los
contenidos del discurso» (Azaustre y Casas, 1997: 23) de acuerdo con unos loci
(‘lugares retdricos’); la dispositio, donde se ordena el contenido hallado en la
fase anterior; la elocutio, cuyo propdsito es la expresién verbal adecuada y bella
de los materiales ya escogidos y ordenados; la memoria, fase en la cual el rhétor
debe memorizar el discurso a partir de unas imdgenes mentales (loci e imagenes);
y, finalmente, la actio, escenificacién de la alocucién delante de un publico.

Las fases de elaboracién del discurso lingiiistico —excepto la memoria—
fueron adaptadas a la musica por parte de la teoria retérico-musical barroca
(Lépez, 2011). Asi, en la inventio el compositor pretendia hallar las ideas musicales
pertinentes de acuerdo con una serie de loci (por ejemplo, el locus notationis). En
cuanto a la dispositio, los tratadistas concibieron una organizacién del discurso
como una serie de momentos (normalmente, seis: exordium, narratio, propositio,

1. Bukofzer (1994) llama a este conjunto musica poetica en contraposicién a la musica theorica (espe-
culativa) y a la musica practica (relativa a la ejecucién). Estas dos dltimas categorias se remontan a
Boecio.



confutatio, confirmatio y peroratio) con base en la funcién de estos dentro del
discurso en accién. Por lo que se refiere a la elocutio, en la masica del Barroco
solamente se dej6 sentir el influjo de la decoratio, cuyo objetivo es agradar al
oyente —delectare— y conmover los afectos —movere—. Finalmente, la actio se
incorporé a la musica barroca, fundamentalmente, a través del principio de
autoafectacién: «The performer of a piece must seek to enter into the principal
and related passions that he is to express» (Quantz, 1967: 124-125).

Pese a todas las conexiones existentes y a los desarrollos de una teoria
retérico-musical madura, considerablemente sistemdtica y extendida; la
musicologia contemporanea ha tenido que enfrentarse a la discusidén sobre
los limites de su aplicacién como método analitico y sobre la trascendencia
de sus principios. En sintesis, Lpez (2000: 23) plantea una pregunta que debe
ser encarada por cualquier usuario, musicélogo o intérprete, de la retdrica
musical barroca: «;qué es exactamente lo que podemos considerar retérico en
musica?».

Ante esta cuestién se han adoptado distintas posturas. Las mas entusiastas,
considerando que el pensamiento retdrico-musical del Barroco es una clave
para la restitucién filolégica de unos textos musicales creados por autores
cuya educacién bésica se fundamenta en el ars bene dicendi, llegan a acomodar
directamente las partes de un texto lingiiistico a otro instrumental, como hace,
por ejemplo, Ferndndez (2003). Otros, por el contrario, son mds escépticos y
consideran que «although we tend to describe other arts in terms of language
this can be very deceptive» (Vickers, 1984: 42). Estos estudiosos, encabezados
por Brian Vickers, recriminan la inconsistencia terminoldgica de la teoria
retérico-musical, su dependencia de la retdrica lingiiistica y su participacién en
la confusién de la naturaleza de las notas musicales, que pasan a considerarse
iguales a las palabras (Lépez, 2000; Cameron, 2005). No obstante, incluso los
autores mds criticos con la aplicacién del corpus retérico-musical en el andli-
sis y la interpretacidn de las obras reconocen la posibilidad de su aplicacién a
piezas musicales vocales. Desde este punto de vista, la retérica musical vendria
a amplificar el potencial afectivo de las palabras (Hill, 2011).

A pesar de todas las objeciones y las polémicas resenadas, resulta claro
que el estudio de la retérica musical del Barroco es un campo vivo y abierto a
discusidn. Mds ain, es obvio que el pensamiento retérico-musical barroco tuvo
una importancia capital para los compositores e intérpretes de la épocay]J. S.
Bach no fue una excepcién. Baste traer a colacién la siguiente cita sobre Bach
escrita por Johann Abraham Birnbaum (apud Schulze —ed.—, 2001: 206), profesor
de retdrica de la Universidad de Leipzig y coetaneo del musico de Eisenach:
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Las partes y las ventajas que tienen en comin la elaboracién de una obra
musical y la retdrica las conoce tan bien que no sélo se le oye con gran placer
cuando sefiala con precisién las analogias y coincidencias entre ambas, sino
que es admirable igualmente la certera aplicacidn de las mismas en sus obras.

3. LA SUITEBWYV 995 DE J. S. BACH

La Suite BWV 995 se enmarca dentro del corpus laudistico de J. S. Bach
(1685-1750), que ocupa los nimeros 995-1000 y 1006a del catdlogo Bach-Werke-
Verzeichnis. Esta Suite es un conjunto de piezas («Preludio», «Alemanda»,
«Corrente», «Zarabanda» «Gavotas I y Il en rondé» y «Giga») para latd barroco
resultantes de la transcripcién —realizada por el propio compositor— de la
Suite BWV 1011 para violonchelo solo.

La versién original para violonchelo data de la época (1717-1723) en la que
Bach realizaba las funciones de maestro de capilla del principe Leopold, en
Kothen (Winold, 2007). Esta suite ha sobrevivido a través de tres manuscritos,
pero no se ha conservado la fuente original autégrafa (Koonce, 2002)2 Los tres
manuscritos pertenecen a otras tantas colecciones que agrupan las seis suites
que Bach compuso para violonchelo. La primera coleccién fue elaborada por
Ana Magdalena Bach y se ha fechado entre los afios 1727 y 1730.

Por su parte, la versién para laud de la obra puede situarse hacia 1730
(Siblin, 2009), cuando Bach se encontraba desempefiando su actividad en la
ciudad de Leipzig como Cantor et Director Musices de la Escuela de Santo Tomds
(Wolff, 2008). El conjunto de piezas ha sobrevivido, principalmente, a través
de dos fuentes: un manuscrito autdgrafo del propio Bach titulado Piéces pour
la Luth a Monsieur Schouster par J. S. Bach y una versién en tablatura francesa
(Koonce, 2002).

En concreto, la pieza que es objeto de andlisis en este trabajo es la «Zara-
banda». Genéricamente, la zarabanda es una danza cuyos origenes se sitdian en
el Nuevo Mundo y Espafa, donde se acompafaba vocal e instrumentalmente.
De alli pasé durante el siglo xviI a Italia y Francia y fue en este ultimo pafs
donde, en contraste con las versiones primitivas, adquiri6 un aire mas pausado,
estilizado, ceremonioso y majestuoso, rasgos que dominarian en las zarabandas
de las suites del dltimo Barroco y, por ende, de J. S. Bach. Consecuentemente,

2. Winold habla de una copia mds que Koonce. Dicha copia serfa anénima y, probablemente, de las
postrimerfas del siglo xviiL.



el tempo de las zarabandas suele ser bastante lento, parsimonioso. El compas
es ternario y la frase se organiza habitualmente en grupos de cuatro compases
dispuestos por parejas: dos compases drsicos y dos téticos (Little y Jenne, 1991).
En cuanto a los afectos, Lépez (2011) recoge la asociacién de Mattheson con la
ambicién. Asimismo, la tonalidad en la que estd escrita la «Zarabanda» de la
Suite BWV 995 (sol menor) puede relacionarse con la severidad y magnificen-
cia (Charpentier), la gracia y la nostalgia moderada (Mattheson) o la ternura
(Rameau).

Merece especial atencién cdmo Bach recurrié a la «Zarabanda» de la Suite
para la elaboracién del decimosexto numero de la Misa en si menor BWV 232. En
concreto, se trata del «Et incarnatus est», perteneciente al Symbolum Nicenum
(Credo) de la obra. Asi, opera una relacién intertextual® entre las dos compo-
siciones que, precisando, podria considerarse de parodia o transformacién de
un original, segtn la clasificacién de Lépez (2007). Como ejemplo, cabria decir
que dicha relacién se hace especialmente visible en la insistente figuracién de
corcheas descendentes de los violines en la Misa, que reproduce el comienzo
de la «Zarabanda». El compositor, por lo tanto, procede a la explotacién de las
potencialidades significativas del material musical original para el tratamiento
del siguiente texto: «Et incarnatus est de Spiritu sancto, ex Maria Virgine, et
homo factus est»*. Se enuncia, por consiguiente, el misterio de la Encarnacidn,
que servira de guia en el analisis de la elocutio de la «Zarabanda».

4. EL MISTERIO DE LA ENCARNACION

El misterio de la Encarnacidn, que se remonta a los primeros concilios
y a la patristica, versa sobre la doble naturaleza de Cristo: humana y divina
(Drum, 1910). Con respecto a los concilios, la primera discusién sobre el tema se
produce en el de Nicea (325), donde se disputaron las tesis heréticas del arria-
nismo. Los seguidores de Arrio cuestionaban la naturaleza divina de Cristo y,
en consecuencia, afirmaban su subordinacidn a Dios. Frente a estas creencias,
la ortodoxia elaboré el credo de Nicea, que fue modificado en el Concilio de
Constantinopla (381) y declarado oficial en el de Calcedonia (451), en gran parte
como reaccidn a los monofisitas, quienes proclamaban la naturaleza unicamente

3. Se entiende aqui la intertextualidad en un sentido amplio. Cabria plantearse, sin embargo, si el
tipo de relacién entre las dos obras es de tipo hipertextual (Genette, 1989).
4. ‘Y se encarnd por obra del Espiritu Santo en la Virgen Marfa y se hizo hombre’.
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divina de Cristo. El credo niceno-constantinonapolitano sigue siendo la base
de la profesién de fe catdlica.

El misterio de la Encarnacién también fue tratado por los Padres de la
Iglesia: san Hipdlito, san Epifanio y san Atanasio, entre otros, enseflaron y ela-
boraron el dogma de la unién entre las naturalezas humana y divina en Cristo.
Con todo, el misterio no se sustenta exclusivamente en la discusién teoldgica,
sino que también cuenta con referencias en los textos sagrados cristianos. Asi,
Drum recopila testimonios de los elementos que conforman el misterio de la
Encarnacién tanto en el Antiguo (Salmos, Isaias, etc.) como en el Nuevo Testa-
mento. Dentro de los Evangelios, por ejemplo, sobresalen poderosamente las
referencias de Juan, quien formula afirmaciones como la paradigmatica «Y el
Verbo se hizo carne»® (Jn 1, 14) o recoge las siguientes palabras de Jesus: «Yo
y el Padre somos una sola cosa» (Jn 10, 30). Mds alusiones neotestamentarias
pueden encontrarse en Mateo 1, 23 («[...] y le pondrd por nombre Emmanuel,
que significa Dios con nosotros») o en las epistolas paulinas: «Porque en él
[Cristo] habita corporalmente toda la plenitud de divinidad» (Col 2, 9).

En cualquier caso, el misterio de la Encarnacién es uno de los fundamen-
tos de la fe catdlica. Tiene su expresién mds representativa en el credo y sus
elementos bdsicos son la naturaleza humana (Cristo nace de la Virgen como
hombre) y divina (por obra del Espiritu Santo) de Cristo, asi como la unién
hipostatica, fisica, de las dos sustancias en una persona. Estos atributos se
resumen para Gibellini (1993: 210) en dos movimientos (que también estarian
presentes en la misién): «la katdbasais, o descensio del Verbo en la historia, y la
andbasis, o ascensio de la humanidad asumida y transfigurada».

5. LA ELOCUTIO DE LA «<ZARABANDA» DE LA SUITE Y EL MISTERIO
DE LA ENCARNACION

La «Zarabanda» de la Suite BWV 995 de J. S. Bach organiza el discurso de
acuerdo con dos gestos basicos: uno descendente y otro ascendente. En términos
retdricos, el primero concuerda con la figura conocida como catabasis, mientras
que el segundo lo hace con la anabasis. Estos patrones se repiten a lo largo de
la pieza y se corresponden con la doble naturaleza de Cristo, enunciada en el
misterio de la Encarnacién.

5. Todas las traducciones de textos biblicos se extraen de la edicién de La santa Biblia publicada en
Madrid por Ediciones Paulinas en 1981.



Ciertamente, la catabasis® (linea melddica descendente), caracterizada
por tratadistas barrocos como Vogt o Kircher, se asocia con el descenso a
los infiernos, elementos deprimentes, la humillacién o con estados humildes
(Lépez, 2011). Encaja, por lo tanto, con la humanidad de Cristo, es decir, con la
idea del descendimiento del Verbo, que se hace carne a través del Espiritu Santo.
Por el contrario, la anabasis (linea melédica ascendente) se reconoce como un
ascenso a los cielos por Vogt y con el afecto de la soberbia, relacionandose con
la naturaleza divina de Cristo.

Sin embargo, esta organizacién no solo se circunscribe a dos figuras, sino que
afecta de manera mas profunda a la configuracién de la pieza. Como resultado,
se emplean otros recursos cuya funcién es amplificar las dos figuras retdricas
bésicas sobre las que se construye la danza, asi como la conformacién de dos
isotopfas: una relacionada con el ascenso y otra con el descenso. En consonancia
y en asociacién con la catabasis, Bach hace uso de la subsumptio, una especie de
escapada por la cual una nota «se acentia por medio de la adicién de la nota
inmediatamente inferior» (Lopez, 2011: 157 —sin subrayado en el original—). De
manera andloga, la anabasis se intensifica mediante la superjectio, el correlato
superior de la subsumptio:

Ejemplo 1: Catabasis y subsumptio (c. 1).
Elaboracién propia a partir de Bach (2011).

6. Vega (2004) también observa el uso de la catabasis en el «Et incarnatus est» de la Misa BWV 232.
Sin embargo, no lo relaciona con el misterio de la Encarnacién ni con su (acertada) observacién
acerca del contraste que se establece entre dicha figura y el pasaje ascendente de la musica que
acompaia al texto «ex Maria Virgine».
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Ejemplo 2: anabasis, superjectio y gradatio (cc. 5-6).
Elaboracién propia a partir de Bach (2011).

En el ejemplo 2, ademads, puede observarse cémo a la anabasis y a la sub-
sumptio le sigue una repeticidn por gradatio ascendente, figura que, segiin Civra
(apud Lépez, 2011: 121) «se usa [...] para expresar el amor divino o se anhela el
reino celeste» (sic). Con todo, no es la inica vez que Bach recurre a figuras de
repeticion. Asi, el compositor emplea la pallilogia entre los compases tercero y
decimoctavo de la pieza con la intencidn de reafirmar la tonalidad. Del mismo
modo, recurre a la epizeuxis en los compases noveno y décimo.

Por lo que se refiere a las figuras de disonancia (Lépez, 2011), ademads de la
superjectio y la subsumptio se reconoce el uso del saltus duriusculus (salto disonante
0 mayor que una quinta) y la catachresis (resolucién atipica de una disonancia),
figuras que, sin duda, contribuyen a la creacién del clima enigmético y patético
de la «Zarabanda» destacado por la critica (Winold, 2007):

Ejemplo 3: saltus duriusculus y catachresis (c. 2). Elaboracién propia a partir de Bach (2011).



6. CONCLUSIONES

Tras hacer un repaso de las bases del sistema retérico-musical desarrollado
durante el Barroco, se ha podido responder a las preguntas de investigacién
que motivaban el presente articulo. Retomdndolas, cabe afirmar que existe
una organizacién precisa de las figuras musicales en la «Zarabanda» de la Suite
BWV 995 de J. S. Bach. Esta organizacién se fundamenta en el misterio de la
Encarnacidn, que aborda la doble naturaleza (humana y divina) de Cristo y es
expresado programaticamente en el credo. De aqui se deduce que es posible
realizar un andlisis retdrico de la elocutio de la «Zarabanda», especialmente
si se observa la relacién intertextual existente entre la pieza y el nimero «Et
incarnatus est» de la Misa BWV 232. No obstante, es de justicia afirmar que
la posibilidad de andlisis retdricos en piezas instrumentales sigue siendo un
problema sin resolver en el plano tedrico. Existen, ademas, dos limitaciones
inherentes al sistema retérico-musical barroco: el recurso constante por parte
de la tratadistica a analogfas y metaforas lingiiisticas para referirse a elementos
puramente musicales y la ausencia de protocolos de andlisis, hecho que aboca
al investigador a usar procedimientos heurfsticos.
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