PROLEG_()MENOS AL ESTUDIO DE IBN
QUZMAN: EL POETA COMO BUFON

En su edicién y traduccién al espafiol de los zéjeles de Ibn Quz-
man, Emilio Garcia Gémez incluye un prologuillo al Zgel nim.
137, en el que lo titula ““Zéjel de la prisién del vino’’!. El poe-
ma revela algunas de las ideas de su autor sobre el arrepentimiento.
Por otro lado, también apunta a ciertas cuestiones que adquieren
significado si consideramos los conceptos de e/ bufon ritual, el perso-
naje literario, el narrador inestable y el autor implicito?. Algunos fillo-
gos y linglistas® han estudiado la obra de Ibn Quzman con
diverso éxito dentro de sus respectivas especialidades, pero nadie
se ha preocupado hasta ahora de hacer un anilisis literario de su
poesia, ni de aplicar a la literatura hispano-arabe los conceptos
arriba mencionados. En este estudio me he propuesto sugerir nue-
vos puntos de vista dentro de ese marco conceptual.

El Zéjel niim. 137 es una obra maestra poco conocida que me-
rece mayor atencién de la que se le ha dado. El poema presenta,
ademas, importantes paralelos teméticos con ciertas obras de la
literatura espaiiola, especificamente con el tema de la saciedad y

1 E. Garcia GOMEzZ, Todo Ben Quzman, Gredos, Madrid, 1972, t. 2, pp.
678-683.

2 Para estos cuatro conceptos fundamentales véanse, respectivamente, AN-
DRAS HaMOR1, On the Medieval Arabic Literature, Princeton University Press,
Princeton, 1974; Rogert C. ELLIOT, Literary Persona, University of Chicago
Press, Chicago, 1982; WiLLiamM RIGGAN, Picaros, Madmen, Naifs, and Clowns:
The Unreliable First-Person Narrator, University of Oklahoma Press, Norman,
1981; WaYNE C. BootH, A Rhetoric of Irony, University of Chicago Press,
Chicago-London, 1974.

3 Véanse por ejemplo, E. Garcia GOMEZ, op. cit.; FEDERICO CORRIENTES,
Grammatical Sketch of the Spanish Arabic Dialect Bundle, Instituto Hispano-Arabe
de Cultura, Madrid, 1977; Gramdtica, métrica y texto del cancionero hispanodrabe
de Aban Quzman, Instituto Hispano-Arabe de Cultura, Madrid, 1980.
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la abstinencia representado por la batalla entre don Carnal y do-
fna Guaresma en el Libro de buen amor del Arcipreste de Hita. Su
estudio, por lo tanto, puede ser tan interesante para hispanistas
y comparatistas, como para arabistas.

Mi interpretacién del poema, segin se vera, no es idéntica a
la de Garcia Gémez, de modo que fundamento mis conclusiones
en mi propia edicién y versién del texto, en la que adopto aque-
llas sugerencias de Corriente* que en mi opinién representan una
mejor lectura del poema.

Epicion

0. guda bah w-umha d-dayf./ ayna-kum ihwani
ramadan dab mugbil / al-habar gad ga-ni

1. aha qal Ii saban / frat-tariq hallaytu
wa-ma®1 athaddat / ba®da ma gannaytu
wa-ana las nakdab / wa-bi-Cayni raytu
w-ida h qad gana / [.c....coe...... ani]

2. ramadan f-ad-dunya / artafaC fawq anzal
arra dak al-matrah / absut anta l-hanbal
sudda yaddak aylul / anta mayu walwal
tara ayltl dahil / arfadu muggani

3. ayna-kum ya hulla® / ayna-kum agmaC-kum
man lu hamran yahraq / fa-ana nansah-kum
farragii da l-akwas / arfa®u qut®an-kum
sa-tagi-kum ayyam / tahtagu l-awani

4. lassu waqt al-mahlab / halli anta I-mahbas
as taqul att ahnak / gar bi-yaddak aglas
halli anta s-siisan / anza® anta n-nargas

las narid nathalla® / ya baCad yakla-ni

5. hada sahran fadil / wa-hu wa-llah yaCdam
allah allah ashab / a®malu ma yalzam

kullu man hu mangus / as-saCah yatqawwam
ba-.llah law kan ba®Cad / al-ba‘®ld nasrani

4 Gramdtica, métrica y texto...
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6. man lu tawban yagsal / as-sabun yaftur fih
man yarid yatahhar / tarlq al-wad yadrih
wa-tariq al-gamiC / lassu $ay’an yahtih

illa man kan gahil / aw yakin barrani

7. ayn zaman as-sabwah / w-ayna dik al-ayyam
w-ay nazaha kanat / w-ay surur kan law dam
min hud ahbas arra / tara daka qad nam
wa-qum att la tarqud / wa-nbah anta 1-fani

8. amli kasak [wa-srab] / wa-ntarab wa-tfarsah
bah baha kan kan kan / qah qaha qah qah qah
wa-sma® ad-dik yaddan / w-assu ba-llzh yasbah
an-nahar hada }Ulrué / 1a yarawk girani

9. antabad a®mal say / as Calay-na min dak
wa-Cagiz ba-llah att / aya qum las yakfak
wa-sir anta Canni / qum wa-zul li-ahnak
w-in taqud bi-l-himyan / yangarah Cukkani

10. la$ tugim att hawdah / wa-yugann f-ad-dar
anta asl al-fitnah / anta hu ras as-sar

taqa awgaC adrab / Cayni ya qawm qad tar

hud da aktaf ahbas / hud dak a$-saqrant

11. assu dik al-laylah / tamma kanat ba-l-haq
tabli zada yadrab / wa-zulami yahfaq

wa-stahi att makkar / w-as takin att [ahm] aq
wa-kama ar® aytak / ba-n-nabi arCa-m

12. kattafith Can idni / wa-hmaluh €ad ba-z-zaz
kama yaltam yultam / kama yalkaz yulkaz
wa-llah la hallaytu / wa-law annu yaqfaz
wa-yasir dab ma®t / ila aban hani

TRADUCCION

0. Generosity to him, and guest was effaced! / Where are you,
my friends?
Ramadan is now approaching; / the news has reached me.
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1. Yes, Sa®ban told me: / “‘I left him on the road;
He talked to me / after I had sung to him.

I’'m not lying, / for I saw him with my own eye’’.
Now that he has come tous, /[. . .. ... .. ]-

2. Ramadan’s in the world! / Go up! Descend!

Hand me that mattress! / You, spread out the coverlet!

Wring your hands, September; / You, May, ululate!

September, do dou see him coming? / Renounce my
dissipation!

3. Where are you, reprobates? / Where is the lot of you?
Whoever is pouring wine, / let me advise him:

Empty out those cups; / save your bottles;

The time will come / when you will need them!

4. This is not the time for guzzling. / You, leave the winejug!
What are you saying there? / Stay your hand! Sit down!
You, throw away that lily! / You, put aside that narcissus!

I don’t want to carouse, / for I’ve had enough already.

5. This is a holy month / and, by God, it brings deprivation.
Hurry, hurry, friends, / do your duty!

Whoever is ritually impure, / let him mend his state at once.
By God, even if he is —far be / it from him— a Christian!

6. Whoever has clothes to wash, / uses soap on them.
Whoever wants to perform his ablutions / knows the way to the
river.
While the road to the Mosge / is something that cannot be
missed,
Save by an ignoramus, / or by a stranger.

7. Where is the time of youth’s folly? / Where are those days?

What a joy they’d have been, / and what a pleassure, if they’d
lasted!

‘‘Here, fill the jug; give me some; / look, that fellow’s fallen

asleep;

Arise; don’t snooze; / wake up, you corpse!”’

8. ““Fill your cup and drink; / make merry; have fun’.

““Ho, ho, ho!”” - ““Hee, hee, hee!”” / - ““Ha, ha, ha, ha, ha,
ha!”’

““Listen, the cock’s crowing; / what’s that, by God? Is it dawn?

Daylight’s here; depart / lest my neighbors see you’.

9. ““Come aside, do something; / what do we care about that?”’
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““You’re hopeless, by God! / —Hey, be off; haven’t you had
enough?

Leave me be! / Come on, get your hence!

If you tear at my waistband, / my breasts will be hurt!”’

10. ““Why do you stir up trouble, / while there is singing in
this house?
You are the root of discord; / you the source of evil!”’
““Use force! Hurt, strike him!"’ / ““O people, my eye has been
put out!”’
““Take that! —Handcuff him, imprison him; / Take that, blond
fellow!”’

11. What a night that was! / It was a real disaster!

My drum was redoubling its beat, / while my oboe mas
[throbbing!

‘‘Shame on you, indeed! / Why are you such a fool?”’

““As I respect you, / by the Prophet, so respect me!’’

12. ““Handcuff him with my leave, / and haul him off with
blows, to boot!
As he slapped, let him be slapped; / as he cuffed, let him be
cuffed!
By God, I won’t release him / even though he struggles,
For he will now come with me / to Ibn Hani’’'*.

* 0. jGenerosidad a €l, y el huésped se esfumé! / ;Dénde estais, amjgos? //
Se aproxima Ramadan; / me ha llegado la noticia. 1. Si, me lo dijo Sa®ban:
/ “‘Lo dejé en el camino; // habl6é conmigoe / después de que le canté. // No
miento, / pues lo vi con mis propios ojos’’. // Ahora que he llegado, / [...].
2.;Ramadan ha llegado al mundo! / ;Subid! jBajad! // jAcercadme ese col-
chén! / ; T4, extiende el tapiz! // Retuerce las manos, Septiembre; / TG, Ma-
yo, ulula! // Septiembre, ;ves si llega alguien? / jRenunciad a mi indecente
comportamiento! 3. ;Dénde os encontrais, réprobos? / ;Adénde os habéis ido?
// Quienquiera que esté virtiendo el vino, / permitidme un consejo: // Vaciad
esas copas; / guardad las botellas; // {Llegard el momento / en que las necesi-
taréis! // 4. No es el momento de tragar. / ;' T4, deja la jarra de vino! // sQué
dices td, ahi? / Quieta la mano! Siéntate! // {T4, tira ese lirio! / {T4, deja
de lado ese narciso! // No quiero seguir bebiendo / pues ya lo he hecho bastan-
te. 5. Este es un mes sacro / y por Dios que trae privaciones. // {Hala, hala,
amigos, / cumplid con vuestras obligaciones! // E] que no esté ritualmente pu-
ro / que enmiende su condicién de inmediato, // jCiertamente, aun si es cris-
tiano, / no agraviando a los presentes! 6. El que tenga ropa que lavar, / que
utilice jabén. // El que quiera hacer abluciones / conoce el camino al rio. //
Mientras que el camino a la mezquita / es imposible no conocerlo, // A menos
que sea un ignorante, / o un forastero. 7. ;Adénde se ha ido la loca juventud?
/ ¢Dénde estan esos dias? // jCuénta felicidad / y cuéanto placer, si hubiera
durado! // ““Ten, llena el jarro, dame un poco; / mira, aquél se ha dormido;
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COMENTARIO

Ibn Quzman adopta en este poema la postura de bebedor em-
pedernido que, en vista de una mala experiencia anterior que lo
condujo a la cércel por alterar el orden, decide terminar con su
vida de libertinaje, cuando menos durante el mes de Ramadan.
En el poema, Ramadan se presenta personificado como un huesped
Aparecen ademds los meses de éacban, Septiembre, y Mayo y
otros compafieros de francachela: una dama, un alguacil, dos
flores y dos instrumentos musicales. El desorden en que van apa-
reciendo las dramatis personae mezcladas con los elementos escéni-
cos, ha dificultado la comprensién del poema, inclusive de su
significado superficial. A continuacién examinaré ciertos detalles
estructurales de importancia, relacionandolos entre si, a fin de lo-
grar una interpretacién mas satisfactoria que las propuestas ante-
riormente.

El primer problema ﬁlolégico surge con las primeras palabras
del matla (O), que comienza en el manuscrito® con el verso guda
bah wum/za d-dayf. Este pasaje parece carecer de sentido y por eso
Garcia Gémez lo transformé en huda bah wayh ad-dayf, y lo tradu-
jo como “‘ya llegé, ay del huésped’’. La versién de Garcia Gé-
mez no s6lo implica una modificacién importante de consonantes,
sino que altera el metro (la segunda silaba deberia ser breve y no
larga) y acufia ademas una frase que no es propia del arabe (lite-
ralmente ‘‘Helo aqui, en cuanto a é1’’). Esta redundancia llevé

// jLevantate, no duermas; / despiértate cadaver!’’ 8. ‘‘Llenad las copas y be-
bed; / alegrios, divertios”. // “‘{Jo, jo, jo!”’-*“{Je, je, je!’’ /-*“|Ja, ja, ja, ja,
ja, jal”’ // “‘Escuchad, canta el gallo; / ;qué pasa, por Dios? ;Es la aurora?
// Ya llega laluz del dfa: idos / no os vayan a ver mis vecinos’’. 9. “‘Ven aqui,
haz algo; / ¢qué nos importa eso?’’ // “‘;Eres imposible, por Dios! / —Anda,
levantate. ;No has hecho bastante? // {Déjame en paz! / jLevéntate, vete de
aqui! // Si me rasgas el cinto / me lastimaras los senos!”” 10. *‘;Por qué arman
escandalo, / mientras se canta en esta casa? // jEres la causa de la discordia;
/ eres la fuente del mal! // jFuerza! jHerid! jGolpeadle!’’ / *‘;Oh, gente, me
han volado un ojo!’’ // “‘{Toma esto! —;Esposadlo, aprehendedlo / Toma es-
to, rubio!’’ 11. ;Qué noche! / {Fue un verdadero desastre! // {Mi tambor re-
doblaba su ritmo, / mientras mi oboe vibraba! // ‘‘;Qué verglienza, en verdad!
/ ¢Por qué eres tan necio?’’ // **jAsi como yo te respeto, / por el Profeta, res-
pétame a mi!’’ 12. “‘Apresadlo, con mi venia, / y llevdoslo a golpes, sin mas!
/1 {Golpeadlo, como él golped; / abofeteadlo, como €l abofeted, // Por Dios,
no 10 dejaré libre / aunque brinque, // Ha de venir conmigo ahora / ante Ibn
Hani”’. (Trad. del inglés de B. Mariscal.)
5 Cf. DaviD bE GUNZBURG, Le Divan d’Ibn Guzman, S. Calvary, Berlin,
1896, fasc. 1.
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a T. J. GortonS a sugerir una lectura méis admisible: guda bah (‘sé
generoso con é1’). Mientras que por un lado Gorton aceptaba la
enmienda del vocablo wumha por wayha (‘;jay de!’), por otro co-
rregia dayf (huésped) por sayf (verano), suponiendo que el poema
se habria escrito en un momento en que el mes lunar de Rama-
dan coincidiria con el mes veraniego de Septiembre que se men-
ciona en la segunda estrofa. Esta conjetura es muy improbable,
segin lo senald el propio Garcia Gémez en 19787, Ademi4s, hay
que recordar que el mes de Mayo, mes de primavera, también
aparece en el poema. La mencién del lirio y del narciso en la es-
trofa cuarta parecerfa en todo caso sugerir que la ocasién seria
maés bien la primavera que el verano. Adem4s, todo el contexto
del pasaje se refiere a cuando llega Ramadan a alojarse en casa
del poeta, por la lectura dayf (huésped) es perfectamente con-
gruente.

Por su parte, Corriente ley6 gudabah qamh ad-dayf (una gudabah
es el cereal que se ofrece al huésped), conjeturando que fudabah
es una variante no documentada de la palabra gua’c‘zba una espeme
de alimento de lujo consistente en un arroz sobre el que se cocina
carne para que la grasa humedezca el guiso. Ademés, Corriente
enmendé wumha en gamh (‘trigo’) suponiendo que se preparaba
la gudaba para la llegada del huésped, pero puesto que gudaba es
esencialmente un platillo de arroz, no es posible que se describa
con el término gamh, como no es pos1blc que se ofreciera un plati-
llo de lujo al austero Ramadan. De hecho, toda esa interpreta-
cién es poco convincente puesto que el texto tiene perfecto senti-
do en arabe vulgar tal y como aparece en el manuscrito. Mi in-
terpretacién es gudabah como forma vulgar de gidatun bi-hi (‘genero-
sidad a él’), seguida de w-umha d-dayf como expresién vulgar en
que umha representa la tercera persona de singular de la forma
pasiva del verbo mahd (Forma IV) con el sentido de ‘y el huésped
se esfumd’. El verso completo significaria: ‘Generosidad a él, y
ei huésped se esfumé’. En otras palabras, Ibn Quzman nos dice,
en una frase de corte proverbial, que un huésped tratado con ge-
nerosidad no se quedard mucho tiempo (cuando menos, eso se
espera). Esto encaja muy bien en el contexto, pues en seguida el
poeta pregunta dénde estan sus amigos, dando a entender que
los necesita para que le ayuden con la limpieza que debe hacer

6 T. J. GortoNn, ‘“Textual Problems in Ibn Quzman™’, Arab, 24 (1977),
269-290.

7 Véase E. Garcia GOMEZ, “‘Sobre una propuesta inglesa de correccio-
nes al texto de Ben Quzman’’, A/An, 43 (1978), 1-50.
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de la casa. Es decir, que su casa se encuentra en un estado cadti-
co cuando esta por llegar un huésped —Ramadan—, por lo que
Ibn Quzman pide ayuda a sus compaiieros para limpiar las sefias
del desorden resultante de sus constantes excesos; en caso de con-
tar con esa ayuda, podré atender a su huésped con generosidad,
esfumando su presencia lo antes posible.

En la estrofa 1, Ibn Quzman indica que el mes lunar de Sacban
igualmente persomﬁcado en el poema, acaba de partir, avisin-
dole de la llegada de su sucesor. Saban le dice a Ibn Quzman
que se ha encontrado con Ramadan en el camino después de ha-
ber salido de casa del poeta y que ha conversado con Ramadan
después de haberle ‘cantado’ (gannaytu). En este punto, la enmienda
del texto que hace Gacia Gémez: afnaytu (después ‘de que expi-
ré’) no estd apoyada por el manuscrito, y teméticamente tampo-
co esta justificada, puesto que el alegre mes de SaChan es de canto
y bebida, en contraste con la austeridad del ayuno que caracteri-
za a Ramadan. Atn maés, jcémo podria conversar Ramadan con

aCban después de que éste ha expirado?

aban insiste caprichosamente que no miente, puesto que ha
visto a Ramadan con sus propios ojos, sin embargo hay impor-
tantes incongruencias, ya que si ¢l poeta estd en su casa tal y co-
mo lo dice el verso inicial, y si Satban acaba de dejar al poeta
recientemente, tal y como lo sugiere el contexto, ;cdmo es posible
que Saban informe al poeta de su encuentro con Ramadan
en el camino, después de que Satban ha dejado al poeta? La pre-
tendida veracidad de Satban sélo subraya el hecho de que el poe-
ta no es un narrador de sucesos digno de confianza, y de que su
representacién de los hechos es sospechosa.

En la estrofa 2, Ibn Quzman anuncia a la gente de su casa
que Ramadan ha llegado al mundo. De acuerdo con la medicién
isldmica del tiempo, los dias y los meses comienzan en la noche
y no en la mafiana, por lo que el mes lunar de Ramadan comien-
za en la noche, en el momento en que se puede ver la luna cre-
ciente (observado cuando menos por dos testigos fidedignos; SaChan
sélo es uno). Dadas estas circunstancias, se exhorta a los cria-
dos de Ibn Quzman a que preparen la casa, busquen un colchén
y extiendan un tapiz para que el huésped duerma. Este pasaje su-
giere a su vez que el dormir durante la noche es algo poco practi-
cado por el poeta y por sus escandalosos amigos.

8 Cf. RACHEL ArIE, ‘‘Traduction annotée et commentée des traités de Ass-
ba d’Ibe CAbd al- RaCufet de Umar al-garsifi’’, Hesp, 1 (1960), 1-38, 199-214,
349-386.
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El poeta se dirige entonces a dos personajes: Aylul y Mayu.
El primero, en el calendario agrario Juliano, utilizado ain en el
Medio Oriente, es el equivalente de Septiembre, mientras que el
segundo es el nombre latino de Mayo, que todavia se utiliza en
el calendario agrario magrebino®. Por lo tanto, en contraste con
los dos meses consecutivos de SaCban y Ramadan, que pertene-
cen al calendario lunar, en el poema se introducen dos meses no
consecutivos del calendario solar. Lo anterior se ha prestado a gran-
des confusiones; Garcia Gémez, a falta de mejor explicacién, su-
puso que Aylul y Mayu eran los nombres de dos esclavas de la
casa de Ibn Quzman. A pesar de que en efecto Ramadan y Sacban
se utilizan como nombres propios entre los musulmanes, esto se de-
be a que su inclusién en el calendario sacro les da un aura espe-
cial de santidad, lo que no se puede decir de los meses profanos,
que, hasta donde yo sé, no aparecen documentados en ningin otro
lugar como nombres propios entre los musulmanes.

Por otro lado Gorton, sin base alguna, concluy6 de la men-
cién de Aylul que el poema deberia haberse escrito en algin ano
en que Ramadan y Septiembre hubiesen coincidido, pero como
ya dijimos, lo mismo podria decirse entonces de la coincidencia
entre Ramadan y Mayo que se menciona en el mismo verso. Este
argumento, por lo tanto, debe dejarse de lado.

Mi propia solucién al problema es menos literal (estamos de
hecho frente a poesia y no historia). Mientras que Sa°ban y Ra-
madan aparecen personificados diacrénicamente, Septiembre y
Mayo no lo estan, por una muy buena razén: Mayo y Septiem-
bre representan la primavera y el verano, y podrian tomarse co-
mo simbolos de juventud y de madurez. El problema, sin embargo,
es mas complejo, puesto que estos dos meses representan dos mo-
mentos cruciales en la produccién y el consumo del vino en todo
el Mediterraneo. En el alegre mes de Mayo, que trae consigo amor,
libertad sexual, flores, reyes de Mayo, mayas, y fiestas en toda
la tradicién folkldrica europea, también se lleva a cabo otra acti-
vidad muy importante: Mayo es el primer mes en que puede abrirse
y beberse el vino producido el afio anterior (‘vino de Mayo’). En
contraste, en todo el Mediterraneo, y ciertamente en Espafa, sep-
tiembre es el mes en que se cosechan y se prensan las uvas y se
almacena el mosto que se convertird en el vino nuevo que ha de
consumirse a partir del préximo mayo. Estos datos enolégicos es-
tadn apoyados por abundante documentacién de caracter ritual,

9 Cf. MANUEL OcaRA JIMENEZ, Tablas de conversion de datas islimicas a cris-
tianas y viceversa, G.S.1.C., Madrid, 1946, pp. 29-30.
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que nos muestra cémo, desde la antigiiedad, los festivales religio-
sos celebrados en Mayo por el vino, se identificaban con aquellos
celebrados en Septiembre!®. En ambos casos, la liberacién de las
restricciones sociales, incluyendo a menudo promiscuidad sexual,
era parte importante de esas celebraciones. Por lo tanto, no se
trata, en nuestro poema, de dos esclavas, ni de la conjuncién de
meses lunares y meses solares, sino de una serie de personifica-
ciones del vino que es a su vez el tema central del poema.

El hecho de que se invoque tanto a Mayo como a Septiembre
sugiere igualmente, en términos de sincronia, que éstos han to-
mado residencia permanente en casa de Ibn Quzman y presiden
en ella. Puesto que esto seria cronolégicamente imposible en un
sentido literal, la referencia puede entenderse, por un lado, como
un llamado a que no se tome el poema literalmente y, por otro,
a que no se tome al poeta como narrador fidedigno.

Es evidente que la llegada de Ramadan necesariamente ha de
aguar las festividades que caracterizan a Mayo y Septiembre. Una
vez mas, Garcia Gémez ha malentendido el texto: el poeta orde-
na a Septiembre sudda yaddak, lo que Garcia Gémez traduce co-
mo ‘haz palmas’ (como gozosa bienvenida al huésped), mientras
que a Mayo le ordena ulular. Si consideramos que los dos meses
que personifican al vino no iban a estar demasiado contentos con
la llegada del sobrio Ramadan, podemos concluir que la traduc-
cién de Garcia Gémez es poco probable. Hay pruebas lexicogra-
ﬁcas para apoyar esta conclusién, puesto que en arabe andalusi,
sadda significaba ‘apachurrar, apretar o retorcer’!! y no ‘hacer
palmas’. El gesto es més de pena que de alegria. Igualmente, el
ulular se hace en el mundo arabe como sefial no sélo de regocijo
sino también de lamentacién, algo parecido a la costumbre irlan-
desa de keening.

En el dltimo verso, Garcia Gémez ha enmendado el manus-
crito ¢tard, aylul, dapil? (‘Septiembre ;ves si llega alguien?’) en:
tara yalwa dahil (‘miralo, ya llega’) literalmente: ‘mira como se re-
tuerce [!] al entrar’). Esto es innecesario, puesto que la situacién
es sumamente clara: Ramadan ha sido anunc1ad0, el anfitrién no
estd listo para recibir al piadoso huésped y ordena a Mayo y a

10 Véanse H. W. PARKE, Festivals of the Athenians, Cornell University Press,
Ithaca, 1977; H. H. SCULLARD Festivals and Ceremonues of the Roman Republic,
Cornell University Press, Ithaca 1981; ANGEL GONzALEZ PALENCIA, y EUGE-
NIO MELE, La maya: notas para su estudio en Espasia, C.S.1.C., Madrld 1944.

11 REINHART Dozy, Supplément aux dictionnaires ambes, 32 ed., Brill-
Maisonneuve, Leiden-Paris, 1967, t. 1.
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Septiembre que lamenten su propio fin. Puesto que la casa esta
en un estado de caos, esta aprensivo y le pregunta nerviosamente
a Septiembre si ya ve llegar al huésped.

El dltimo hemistiquio (del ms. arfadi muggani ‘renunciad a mi
indecente comportamiento’) también fue enmendado por Garcia
Gémez a: ingadat maggani (‘mi comportamiento indecente ha lle-
gado a su fin’). Puesto que no hay ninguna justificacién paleo-
grafica para hacer ese cambio, resulta sumamente arbitrario. Es
mas, en este caso, el poeta, que confiesa haberse comportado lu-
Jjuriosamente en el pasado, estd al mismo tiempo ordenando a su
gente que se comporte virtuosamente; en otras palabras, esta pre-
dicando algo que él mismo no practica, lo que acusa la poca con-
fianza que merece y al mismo tiempo apunta a importantes
aspectos estructurales del poema, segiin veremos mas adelante.

La estrofa 3 presenta al poeta, cuya autoridad moral ya ha
sido destruida, cuando amonesta a sus compaferos de jolgorio.
El poeta irrumpe ante ellos y les ‘aconseja sinceramente’ (nansah)
que vacien sus copas de vino, pero que guarden las botellas para
otra ocasién mas auspiciosa como lo sera la llegada del mes de

awwal, que seguird al de Ramadan, trayendo consigo la po-
sibilidad de otra ronda de orgias. El consejo puede ser sincero,
pero es.contumaz, puesto que implica que el arrepentimiento del
poeta es sdlo temporal, impuesto por la desagradable llegada de
Ramadan, y representa ademas una tremenda travestia de la doc-
trina islamica que prohfbe el consumo del vino no sélo en el mes
de Ramadan, sino durante todo el afio. Algunos te6logos han lle-
gado a aseverar que el consumo de bebidas alcohdlicas es un pe-
cado mortal que lleva al infierno2.

De hecho, el poema no registra ninguna muestra de arrepen-
timiento por parte del poeta ni de sus compafieros en cuanto a
su conducta inmoral. Ello implica que, mientras el poeta es un
tedrico practicante de la conducta pecaminosa, sus compaifieros,
que aceptan sus razonamientos pasivamente, también aceptan que
los corrompan argumentos moralmente inaceptables. El poeta pa-
rece representar una fuente de mala conducta que influye en los
dema4s llevandolos a la perdicién. En este sentido, carece de cual-
quier visién moral de peso, lo que evidencia una vez mas su falta
de honradez.

En la estrofa 4, el poeta contintia su discurso moralizante a
sus compafieros de vicio: ahora no es el momento de beber; la
jarra de vino debe guardarse. En el segundo verso, se dirige a al-

12 Véase ANDRAS HaAMORI, op. ¢, p. 51,
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guien que se encuentra ahi (supuestamente uno de sus compafie-
ros) y le dice: gar bi-yaddak aglas (‘jquieta la mano; siéntate!’).
Podemos pensar que el amigo, a pesar del sermén de Ibn Quz-
man, trata de alcanzar la jarra de vino. Este pasaje, que es per-
fectamente claro en el manuscrito, fue corregido por Garcia Gé6-
mez para que dijera garanfula aélas y el verso completo lo tradujo asi:
‘¢Qué andas ahi hablando, clavel? Ya no enredes’. El encanta-
dor ‘clavel’ fue introducido gracias a la influencia del lirio y del
narciso que aparecen en el préximo verso, que también conside-
r6 como nombres propios (¢de esclavas?) o de flores personifica-
das. No sélo la lectura garanfula es paleograficamente dudosa, es
también prosédicamente imposible, puesto que a pesar de que el
metro del poema se basa indudablemente en el ritmo trocaico he-
xasilabico de la métrica romanica (6 o 6 0 6 0), presenta patrones
cuantitativos bastante regulares, propios del metro madid (- - - -
-). En contraste garanfula aglas deberfa medirse ©-* - - lo que
es sumamente improbable. Corriente interpreta qadd:-yaddak (‘bas-
ta’), lo que resulta aceptable desde la métrica, pero sin correspon-
dencia real con lo que aparece en el manuscrito y por lo tanto
innecesario.

Sin en el segundo verso se ordena al amigo que deje quieta
la mano, es decir, que no tome la jarra de vino, segiin consta en
el manuscrito, en el tercer verso el poeta ordena a otros dos com-
pafieros que dejen los lirios y narcisos que frecuentemente acom-
pafian a las fiestas baquicas que describen a menudo los poemas
anacrednticos arabes. De nuevo Garcia Gémez parece haber per-
sonificado a las flores, o haber supuesto que se trataba de nom-
bres propios, pues traduce: ‘jAzucena, deja! jVete ta, narciso!’
Ni la estructura gramatical de la frase ni el contexto apoyan esta
traduccién; la construccién paralela halli anta [-mahbas (‘i T4, deja
la jarra de vino!”) en la misma estrofa indica que el lirio y narciso
son, sintacticamente, complemento directo y no sujeto de la ora-
cién. El poeta ha pedido a uno de sus compaieros que deje la ja-
rra de vino y ahora pide a los otros dos que dejen las flores que
seguramente tienen en las manos, puesto que esos simbolos de fri-
volidad serfan inapropiados ante la presencia del austero Rama-
dan. Segin ya comentamos, estas dos flores, que se dan en
primavera, denegan la teoria de Gorton de que la ocasién que se
describe tiene lugar en Septiembre.

En el Gltimo verso, el poeta declara que no quiere continuar
su vida disipada, puesto que ya estd harto de esas actividades, lo
que no es muy congruente con su verdadera motivacién, puesto
que es la llegada de Ramadan y no su propio hartazgo de place-
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res lo que ha forzado a adoptar la sobriedad. L.o que hace es ma-
nipular la verdad a fin de parecer piadoso, cuando no lo es; esto
implica que es un hipécrita en materia de religién.

En la estrofa 5, el poeta declara sacro el mes de Ramadan y
agrega que trae consigo privaciones, por lo que sus compaferos
deben apresurarse a cumplir con sus obligaciones religiosas, mien-
tras que cualquiera del grupo que no esté en estado de pureza ri-
tual (acepto la enmienda de Corriente del manuscrito manhus a
mangas) debe de corregir su condicién. El dltimo verso es el Gnico
que presenta un problema filolégico, ya que el manuscrito dice
ba-llah law kan ba® ad / al-ba®id nasrani, lo que deberia traducirse
literalmente ‘Por Dios, aun si después / el distante se volviera cris-
tiano’. Garcia Gémez enmendé el segundo hemistiquio a ba‘id an-
nasrani, que es métricamente irregular (V- - - - - ), v lo tradujo:
“iS1 por Dios, siguiera / lejos el cristiano!” ;Qué cristiano? O Garcia
Goémez tenia en mente un ejército cristiano que podria atacar Cér-
doba, la ciudad del poeta, durante el mes de Ramadan, mientras
que sus habitantes quedaban debilitados con el ayuno, o bien a
los cristianos del lugar, que en la literatura 4rabe aparecen pro-
verbialmente como bebedores y traficantes en vino, y que podrian
ejercer una influencia negativa en sus compaifieros, destruyendo
el ayuno. En cualquier caso, es de esperarse que se haria men-
cién de dichos cristianos en tanto grupo, con el plural nasara y no
con el singular nasrani. Pero este Gltimo no puede enmendarse,
puesto que es portador de la rima. Corriente tiene el mérito de
haber notado algo importante en este pasaje: por un lado, que
el primer hemistiquio es métricamente irregular en el manuscrito
(- - - -v-), y que habia un error de lectura, corrigiendo a ba-llah
law kan ba‘“ad / al-baid nasrani, explicando que ba‘“ad al-ba‘id es
una expresién corriente por ba‘® ada llahu [-ba®id (literalmente ‘Que
Dios distancie al distante’). La expresion al-ba‘id, ‘el distante’,
es utilizada en arabe cuando el hablante menciona un tema deli-
cado o desagradable del que desea excluir a sus oyentes. Equival-
dria en espafiol a la expresién ‘no agraviando a los presentes’.
En el verso anterior Ibn Quzman ha declarado que todo bebedor
impuro debe enmendar su conducta, por lo que el Gltimo verso
de la estrofa agrega: ‘‘;Ciertamente, aun si es cristiano / no agra-
viando a los presentes!’’

En resumen, el poeta comienza por invocar la llegada de Ra-
madan como razén para abstenerse de beber vino y termina agre-
gando que sus compaifieros deben dejar temporalmente el vino,
aun sl son cristianos, aunque no es muy probable que ninguno
de ellos lo sea. El mensaje es al mismo tiempo exagerado y sin
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sentido; exagerado, puesto que la prohibicién de beber vino ob-
viamente no concierne a los cristianos, y carente de sentido, puesto
que el poeta ha aclarado que no hay cristianos presentes con la
expresién: ‘‘no agraviando a los presentes’’.

En la estrofa 6, el poeta da por sabidas las obligaciones ritua-
les por parte de sus compaiieros, pero él mismo no actia de acuerdo
con ellas: aquel que necesite lavar sus ropas utilizara jabén; aquel
que quiera llevar a cabo las abluciones ya conoce el camino que
va al rio; sélo los ignorantes o los forasteros ignoran el camino
a la mezquita donde deben hacerse las oraciones rituales después
de haber cumplido con estos actos purificatorios preliminares. Cabe
senalar que todos los actos mencionados son ritos externos que
no van acompafiados de ninguna intencién verdadera de refor-
marse permanentemente, segin quedd establecido en las estrofas
precedentes. Sin embargo, en el islam suni, la validez de un acto
se Juzga de acuerdo con la intencién (nzyya) con que se realiza,
por lo que los ritos purificatorios y la oracién que hacen el poeta
y sus compaifieros son invalidos. Igualmente, se establece una opo-
sicién entre los que conocen el camino a la mezquita y los que
no lo conocen. Estos Gltimos, en tanto forasteros o ignorantes, se-
ran absueltos de no haber cumplido con sus deberes religiosos si
su intencién de cumplir con ellos es sincera. En contraste, el poe-
ta, que no es ni ignorante ni forastero y conoce claramente el ca-
mino, tendra que rendir cuentas, a pesar de haber cumplido con
las obligaciones rituales, precisamente porque su intencién de arre-
pentirse no es sincera. Ademas, el ignorante podra llegar a la mez-
quita si se le proporciona una guia adecuada, mientras que el
poeta, que conoce el camino, se limita a sefialar lo obvio (el ja-
bén), sin proporcionar instrucciones adecuadas a aquellos que pue-
dan desconocer el camino. En otras palabras, da por hecho que
sus depravados compaifieros conocen el camino a la mezquita, y
con ello, no cumple con su obligacién moral de fomentar la devo-
cién, sobre todo entre los ignorantes (en contra de la norma isla-
mica, que ordena al creyente que dé buenos consejos morales a
su préjimo). Por un lado, su conocimiento no es utilizado en for-
ma adecuada, y por otro, el hecho de que lo posea hace imperdo-
nable que no viva de acuerdo con ese mismo conocimiento. A un
nivel superficial, el poeta aparenta ser responsable, pero en el fondo
apenas lo es. Finalmente, al declarar que el que no sepa el cami-
no a la mezquita es un ignorante, pone a sus companeros en una
situacién incémoda que garantiza que ninguno de ellos se atreve-
r4 a pedirle direcciones, y de hecho, ninguno lo hace. Se trata
de alguien demasiado poco entusiasta por las précticas religiosas.
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Las seis primeras estrofas del poema constituyen una unidad
tematica en la que el poeta recomienda una reforma en vista de
la llegada inminente de Ramadan. Esta unidad est4 firmemente
centrada en el presente. En contraste, las seis Gltimas estrofas cons-
tituyen una unidad tematica independiente, en la que el poeta re-
cuerda con afioranza una noche de disipacién que terminé con
su aprehensién por armar escandalo. Esta unidad, por lo tanto,
se refiere al pasado.

La estrofa 7, no ofrece ninguna dificultad filoldgica o paleo-
grafica. El poeta pregunta, en forma retérica, qué es lo que ha
pasado con los dfas de juvenil locura, implicando que al momen-
to de hablar ya no es;joven, y agrega que la felicidad de esos dias
hubiera sido completa si hubieran durado. Mas adelante nos en-
teramos que no duraron porque lo aprehendieron, y no por al-
gun propdosito de enmienda de su parte. De hecho, no ha podido
aprovechar la leccién que le ha dado la experiencia: antes era un
joven irresponsable y ahora es un viejo hipdcrita. La estrofa con-
tintia con fragmentos de la conversacién que se escucha durante
la vigilia de la noche: alguien pide més vino y observa que uno
de los festejantes se ha quedado dormido a causa de lo que ha be-
bido, por lo que, solicitos, le despiertan para que pueda conti-
nuar con la diversién.

Debemos anticipar desde ahora que este poema, al igual que
muchos otros de Ibn Quzman, esté estructurado de acuerdo con
principios de composicidn circular (ring composition), es decir, a base
de estrofas organizadas en quiasmo tematico. Las dos estrofas cen-
trales son la 6 yla 7. Si en la estrofa 6 se sugirié a los festejantes
que realizaran actos de purificacién ritual, en la 7 aparecen en
un estado de impureza ritual. Su ropa, se nos da a entender, esta
manchada de vino, sus cuerpos permanecen impuros, a la vez que
se dedican al ritual de beber vino en vez de dedicarse a la ora-
cidén, todo lo anterior en casa en vez de en la mezquita. Lo ante-
rior sugiere a su vez un estado de impureza personal y casi
permanente en contraste con una purificacién publica solo oca-
sional. La imagen que ofrece en piblico no corresponde a la rea-
lidad privada del poeta. El sentimiento expresado por el poeta con
respecto a sus deseos de que hubieran durado para siempre sus
dias de diversién niegan una voluntad de arrepentimiento, por
lo que el acto de reforma es meramente externo y por lo tanto
invalido desde el punto de vista de la ley religiosa. Los que no
alcanzaron la jarra de vino no lo hicieron porque estaban dema-
siado borrachos o porque estaban dormidos, pero hubieran con-
tinuado celebrando en caso de haber estado en condiciones de
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hacerlo. En la estrofa 7 no se trata de contrastar el conocér con
el no conocer el camino a la mezquita, como en la estrofa 6, sino
de poder o no poder alcanzar la jarra de vino. No hay ninguna
virtud en dejar de beber cuando, de haber podido, hubieran con-
tinuado bebiendo; los festejantes son responsables por sus inten-
ciones, independientemente de que no las hayan llevado a cabo.
Por su parte, el poeta, que no proporcioné direcciones a la mez-
quita a quienes ignoraban el camino, se dedica ahora a despertar
a sus compaferos que se han quedado dormidos a fin de que pue-
dan continuar bebiendo, y es completamente culpable por su in-
tencién de auspiciar la depravacién de sus compaiieros. El poeta,
por lo tanto, demuestra que es digng de fe en materia de pecado,
a la vez que se nos presenta como fundamentalmente corrupto.
En términos intelectuales, es sumamente superficial y actiia de
acuerdo con su propia ignorancia en materia espiritual. El prin-
cipal contraste entre las dos estrofas es que en la 6 se predican
actos rituales pero no se implementan, como tampoco hay una
verdadera intencién de reformarse, mientras que en la 7 se prac-
tican actos rituales sin predicacién alguna, a la vez que hay una
clara intencién de no reformarse.

En la estrofa 8, la vigilia continda: se anima a un compafero
a que llene su copa, beba y se divierta. Este pasaje contrasta con
la estrofa 5 en donde se anuncia la abstencién del vino. En la 8,
el beber vino, y sus efectos, se describen a través de una serie de
onomatopeyas: bah baha, kan kan, qah gaha. No sabemos muy bien
qué quieren decir las dos primeras; los diccionarios arabes tradu-
cen bahbaha como ‘hablar con voz ronca’, y si esto es lo que quie-
re decir en el poema, podriamos conjeturar que kan kan puede
significar ‘hablar con voz aguda’, pero de hecho, no sabemos lo
que significa.

Garcia G6émez tiene razén en decir que gah gaha reproduce el
sonido de una carcajada y por lo tanto debe estar relacionado con
esa palabra en espafiol. Mientras que en la estrofa 5 la abstencién
de beber vino se expresa con términos que atafien a la razén, en
la 8 los efectos del vino son expresados con onomatopeyas que ata-
nen a los sentidos. De repente, sin embargo, el canto del gallo
anuncia la llegada del dia, descrito en términos de ‘anunciar la
oracién del alba’ (yaddan) islamica. El poeta ordena inmediata-
mente a sus compafieros que se vayan para que los vecinos no
los vean salir borrachos de su casa. Puesto que las ciudades me-
dievales isldmicas estaban divididas en barrios segin la confesién
religiosa, es de suponerse que Ibn Quzman vive en un barrio mu-
sulman. Sus vecinos musulmanes, que ni beben vino ni aproba-
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rian sus orgias, y que es probable que darfan parte a la policia,
en provecho del bienestar espiritual del poeta, aparecen contras-
tados con el cristiano de la estrofa 5 que si bebe vino pero que
vive en otro barrio de la ciudad, y por lo tanto no es vecino. La
oposicién que se establece entre las dos estrofas es atin més suge-
rente cuando vemos que el poeta, en la estrofa 5, se preocupa int-
tilmente de que dejen de beber aun los cristianos, siendo que no
hay ninguno presente, mientras que en la 8 se deleita en describir
una borrachera entre musulmanes. En la 8, est4 igualmente preo-
cupado por la posible reaccién de los musulmanes ante sus exce-
sos, mientras que en la 5 no muestra preocupacién alguna por
la posible reaccién de los cristianos a su prohibicién de beber vi-
no. En la estrofa 5, la santidad del mes de Ramadan ‘trae consi-
go privaciones’, mientras que en la 8, se anima a los celebrantes
a que ‘llenen la copa’. En dltima instancia, el contraste se esta-
blece entre el cumplimiento meramente aparente de las précticas
religiosas, tal como la falta de un verdadero compromiso espiri-
tual, de la estrofa 8, y el excederse en los limites de la verdadera
religiosidad, de la estrofa 5, al imponer en otras religiones lo que
no es pertinente a ellas. En la estrofa 5, la prohibicién de beber
vino entre cristianos es meramente hipotética, puesto que no hay
ningln cristiano presente, mientras que en la 8 es real, puesto
que los ‘celebrantes estdn rodeados de vecinos musulmanes. Por
lo tanto, el poeta, o va demasiado lejos, o se queda corto en mate-
ria religiosa; es, por lo tanto, una personalidad confusa.

En la estrofa 9 el poeta describe su esfuerzo por lograr rela-
ciones sexuales con una dama que no nombra; supuestamente al-
guna de sus acompafiantes. En medio de su entusiasmo rasga su
cinto, mientras que ella se resiste y protesta por sus avances co-
mo lo debe hacer toda dama (en la poesia arabe, desde la Mu‘alla-
ga de Imru’ al-Qays [Yo leo fagud ‘rasgar’ segiin el manuscri-
to y Corriente, lo que es més satisfactorio que el ta‘ud ‘regre-
sar, repetir’, de Garcia Gémez]). Esta estrofa hace pareja en quias-
mo con la 4. En la estrofa 9, el poeta estd en la etapa de su
juventud, en la primavera de sus afios, mientras que su intento
de fornicar (penado con la muerte en la ley isldmica) es rechaza-
do por la dama. En la estrofa 4, el poeta ordena a los bebedores
que rechacen las flores de la primavera (el lirio y el narciso), y
enla 9, la dama ordena al poeta que deje de tirar de su cinto pues
puede lastimar sus senos, mientras que en la 4 el poeta ordena
a uno de sus compaiieros que deje de tirar de la jarra de vino.
Tanto el vino como los senos son objetos tentadores que perma-
necen ocultos; el primero en la jarra del vino y los segundos bajo
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la ropa.

En la estrofa 4 el poeta declara que ya esta harto (yakfa-ni) de
excesos, lo que no es estrictamente cierto, mientras que en la 9,
la dama pregunta al poeta si no estd colmado ya (yakfak) de inde-
cencia, aunque también aqui tenemos la sensacién de que su queja
no es muy seria. En la estrofa 4 declara que ‘no es el momento
de tragar’ (mahlab, literalmente ‘la cubeta de leche’), mientras que
en la 9, la dama declara que no es el momento de acariciar sus
senos (‘ukkant).

En términos generales, el poeta presenta su intento de seduc-
cién como un ejemplo de los momentos de libertinaje que tuvie-
ron lugar en su juventud. En todo el pasaje presume de sus proezas
sexuales cuando joven, pero en realidad el intento se frustré pues
fue rechazado por la dama. Por lo tanto, la estrofa constituye una
representacién falsa de su verdadera situacién, con miras a mos-
trarlo mas exitoso de lo que en realidad ha sido. Esta representa-
cién falsa corresponde a aquella de la estrofa 4 en que dice haberse
dedicado bastante a los placeres, cuando de hecho la llegada ines-
perada de Ramadan interrumpié su festin de bebedor. En la es-
trofa 4 la cruda realidad est4 disfrazada bajo la apariencia de un
montaje de piedad, mientras que en la 9, su frustracién sexual
se esconde bajo la apariencia de una exitosa actividad sexual. La
verdad es que en la 4 el vino permanece dentro de la jarra y en
la 9, los senos de la dama permanecen cubiertos por la ropa. En
ambas estrofas el poeta se representa a si mismo bajo una luz fa-
vorable, que es oscurecida por los hechos mismos, por lo que el
poeta es lo opuesto de lo que dice ser.

El orden de las estrofas 10 y 11, tal y como aparecen en el
manuscrito, fue traspuesto por Garcia Gémez y también por Co-
rriente; ambos criticos parecerian ignorar el hecho de que la poe-
sia de Ibn Quzman se basa en una composicién circular (ring
composition) y leyeron el Zéel num. 137 de acuerdo con una con-
cepcibn esencialmente moderna de progresién linear. Tal lectura
violenta a la composicién en quiasmo tematico que tiene el poe-
ma, por lo que el orden del manuscrito debe restablecerse. Esto
no quiere decir que el fenémeno de mouvance '* no aparezca en
la poesia estréfica andalusi. Sin embargo, en todos los casos, sin
excepcién, en que Garcia Gémez ha alterado el orden de las es-
trofas de Ibn Quzman, un anélisis basado en su composicién cir-
cular muestra que el orden del manuscrito es el correcto.

13 PAUL ZUMTHOR, Essai de poétique médiévale, Eds. du Seuil, Paris, 1972,
pp. 65-74.
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La reorganizacién que hizo Garcia Gémez de las estrofas lo
llevé a concluir que el poeta, habiéndose arrepentido en forma
abrupta e inexplicable de sus antiguos excesos, se embarca en una
escaramuza con el Vino Tinto, nuevamente personificado, a quien
el poeta captura y lleva encadenado a casa de Ibn Hanzi, el desco-
nocido mecenas a quien esti dirigido el poema. Tal interpreta-
cién es bastante improbable, como se vera.

En la estrofa 10, de acuerdo con el orden del manuscrito, sur-
ge inesperadamente una nueva voz para poner fin a la situacién
de exceso que prevalece. Dicha voz sélo puede ser la voz de un
representante de la ley; posiblemente un alguacil o un almotacén
que ha sido llamado por los vecinos (quizas sea el mismo Rama-
dan). El personaje pregunta al poeta por qué esta provocando tal
escandalo y por qué estan cantando en la casa (yo leo yuganna,
de acuerdo con el manuscrito y con Corriente, a diferencia de u-
ganni que lee Garcia Gémez; en todo caso el asunto no tiene de-
masiada importancia). El alguacil acusa al poeta de ser causa de
discordia y de mal, y es de suponerse que el poeta se resiste a ser
aprehendido puesto que lo golpean fuertemente. En el curso del
pleito, el poeta declara que le han volado un ojo, y ﬁnalmente
el policia ordena a sus asistentes que ‘golpeen al rubio’ (saqram)
Puesto que Sagrani puede ser lo mismo ‘rubio’ que ‘pelirrojo’!*.
Garcia Gémez supone que es una referencia al Vino Tinto perso-
nificado, a quien el poeta golpea y aprehende. Esto no puede ser,
puesto que hay innumerables pasajes en los zéjeles de Ibn Quz-
man en los que el poeta se describe a st mismo como rubio (asqar
saqmnz) v de ojos azules (azrag); por lo tanto, es el poeta mismo
a quien aprehenden y no al Vino Tinto. Cabe notar ademas que
a todo lo largo del 4rea mediterranea, de acuerdo con ciertas creen-
cias pogpulares, los pelirrojos y los rubios han sido y atin son con-
siderados de mal agiiero y de no fiar, ademas de provocar el mal
de ojo, sobre todo si ios suyos son azules’>. El pasaje que trans-
cribo a continuacién, tomado de la traduccién medieval del Sirr
al-asrar, se lee como una descripcién perfecta de la persona litera-
ria de Ibn Quzman!'e:

Onde sabet que el que es muy aluo e/ muy ruuio, ef demas zarco,
es sennal de desuergongado, ¢t de traydor, et de fornicioso et de po-

14 PEDRO DE ALCALA, Arte para ligeramente saber la lengua ardviga, Hispanic
Society of America, New York, s.v. roxo.

15 Véase EDWARD A. WESTERMARCK, Ritual and, Belief in Morocco, Macmi-
llan, London, 1926, t. 1, pp. 419-421.

16 Foridat de las poridades, ed. Lloyd A. Kasten, S. Aguirre Torre, Madrid,
1957, p. 62.
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co seso. Et podedes esto entender en los ¢iclaues [sagaliba = ‘escla-
vos’], que son de tal facion que todos son locos, et traydores et
deuergongados. Pues guardat uos de cada uno ruuio et zarco, et si
ouiere con esto la fruente mucho ancha, ¢t la baruiella pequenna,
et las mexiellas grandes, et el cuerpo roxo, et cabellos muchos en la
cabega, guardat uos del commo uos guardariedes de la biuora mortal.

En el Islam, hay precedentes muy antiguos de los prejuicios
en contra de las personas rubias!’, quienes naturalmente son ét-
nicamente no arabes, y por lo tanto extranjeros. Al diablo mismo
se le representa como pelirrojo, mientras que en los manuscritos
iluminados de las Magamat de Al-Harirl, al picaro Al-Sartgi se
le representa a menudo como pelirrojo. Por lo tanto, el pelo ru-
bio o rojo y los ojos azules, independientemente de su exactitud
en cuanto a la apariencia real de Ibn Quzman, son cualidades que,
de acuerdo con la ciencia medieval de la fisionomia, denotan li-
gereza y traicién y con este sentido los utiliza literariamente el
poeta para apuntar a la naturaleza poco fiable de su persona.

Si ademés tomamos en cuenta la estructura circular del poe-
ma, la estrofa 10 estd emparejada teméaticamente con la estrofa
3 y no con la 2, como lo sugieren las siguientes correspondencias
bastante estrechas: en la estrofa 10 el alguacil irrumpe en la esce-
na sin previo aviso; de hecho, su aparicién no se menciona siquiera
en el texto, y su presencia tiene que ser deducida del dialogo y
del contexto. En contraste, en la estrofa 3 es el poeta el que irrumpe
ante sus compaifieros de francachela, anunciandose: ‘‘;Adénde os
encontrais, réprobos?’’ En la estrofa 10 el alguacil amonesta al
poeta por cantar y en la 3 el poeta amonesta a sus compaiieros
por beber; en la 3 el silencio de sus compaifieros implica acepta-
cién por parte de ellos, mientras que en la 10 el pleito implica
resistencia por parte del poeta. En la estrofa 10 el alguacil llama
al poeta ‘instigador del mal’; en la 3 es instigador del mal al acon-
sejar a sus compafieros que guarden las botellas de vino para un
uso futuro. Este mal consejo sugiere que la moralidad del poeta
es muy deficiente. En la estrofa 3 el poeta intenta corromper a
sus compaiieros con un sermén perverso; en la 10 el alguacil in-
tenta reformar al poeta golpeandolo. La oposicién en este caso
es entre palabras y hechos.

La estrofa 11 del manuscrito pone fin a los excesos, mientras
que su pareja, la 2, hace lo mismo. En la estrofa 11 el poeta se
detiene a reflexionar retrospectivamente sobre los excesos ante-

17 Véase BERNARD LEwIS, Race and Color in Islam, Harper and Row, New
York, 1970.
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riores y sus consecuencias, mientras que en la 2 comienza a ac-
tuar anticipando la austeridad. En la estrofa 11 su casa termina
en un estado desastroso (tamma), mientras que en la 2 estd en un
estado inicial de desastre; en la 11 no habia sido puesta en orden
para la llegada inesperada del alguacil, en la 2 debe ponerse en
orden para la anticipada llegada de Ramadan. En la estrofa 11
la irrupcién del alguacil tiene lugar al amanecer; en la 2, la llega-
da de Ramadan tendra lugar al anochecer. En la estrofa 11 el al-
guacil le dice al poeta que debe mostrar decencia (astah?), y le
pregunta por qué se comporta como necio; su respuesta es pedir-
le al alguacil que lo trate con el mismo respeto con el que lo ha
tratado él. Puesto que la estrofa que precede y la que sigue esta-
blecen que el poeta se resiste a ser aprehendido en vez de mostrar
respeto por la ley, de hecho esta pidiendo un trato que no se me-
rece. Por lo tanto, mientras que el alguacil lo exhorta a que se
comporte moralmente a la altura que debe, el poeta, de hecho se
rebaja, 1o que corresponde a la peticién que hace el poeta a sus
criados en la estrofa 2 de que suban y bajen fisicamente. En esa
estrofa, el lecho de Ramadan debe prepararse, anticipando lar-
guisimas noches de suefio, mientras que en la 11, no se menciona
el lecho, sino que lo que aparece son instrumentos musicales que
despiertan a todos los vecinos sacandolos de sus lechos, lo que trae
consigo el fin prematuro de una breve noche de vela. En la estro-
fa 2 se ordena a Mayo y Septiembre, los dos meses claves en el
consumo de vino, que clamen y se lamenten, y en la 11, el algua-
cil silencia el tambor y el oboe del poeta, que han estado sonando
con fuerza toda la noche. El retorcerse las manos de Septiembre
implica la ausencia de percusién, mientras que el lamento de Mayo
implica el sonido de la voz humana; su combinacién, que no esta
en armonia, refuerza la falta de sincronia implicita en la conjan-
cién de dos meses no consecutivos. Por otro lado, el toque del tam-
bor implica percusién, mientras que el oboe implica vientos; su
combinacién, que es armoniosa, refuerza la sincronfa implicita
en la conjuncién de dos instrumentos complementarios. Los me-
ses profanos de la estrofa 2, que son el resultado de una divisién
temporal del ano solar, reciben érdenes de producir sonido, la que
es contrario a su naturaleza y a su funcién. En contraste, los ins-
trumentos musicales profanos de la estrofa 11, caya funcién es
producir sonidos medidos temporalmente, reciben 6rdenes de ca-
llar, lo que también es contrario a su naturaleza y a su funcién.
Cuando el poeta pide al alguacil en la estrofa 11 que imite su pro-
pilo comportamiento respetuoso, le esta recomendando que haga
algo que €l mismo no ha hecho; en la 2, cuando el poeta reco-
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mienda a sus compaiieros que no imiten su propia conducta pe-
caminosa, hace exactamente lo mismo: en ambos casos, lo
inconsistente de su razonamiento quita valor a su autoridad mo-
ral. La estrofa 2, por lo tanto, demuestra implicitamente que es
un necio, mientras que en la 11 es llamado necio, explicitamente
por el alguacil.

La estrofa 12 es la dltima del poema y corresponde tematica-
mente a la primera. En ella, el alguacil ordena que se espose al
poeta y que se le conduzca con golpes como los que €l dio a sus
aprehensores. El alguacil jura ademés no dejar libre al poeta a
pesar de su forcejeo (prueba de que atin opone resistencia) y que
lo conducira ante Ibn Hani, suponemos que para que sea juzgado.

En la misma forma en que Satban, cantando, deja al poeta
en la estrofa 1, y se lleva consigo la vida de libertinaje, el policia
llega en la 12 para apresar al poeta, trayendo consigo restriccio-
nes. En la estrofa 1, SaChan dice ‘haber dejado’ a Ramadan en
el camino (fallaytu); en la 12, el policia declara que ‘no dejard’
al poeta (/a hallaytu). Mientras que en la estrofa 1 Sa®ban advierte
al poeta que la llegada de Ramadan es inminente, en la 12 se le
advierte su propia partida hacia Ibn Hani; mientras que Rama-
dan se alojara por su propia voluntad en la casa de Ibn Quzman
como huésped, en la estrofa 1, a fin de reformar su conducta, en
la 12 el poeta seré arrastrado en contra de su propia voluntad a
casa de Ibn Hani, como prisionero. En la estrofa 12 el alguacil
da sefiales de desconfiar del poeta pecaminoso, lleno de protestas
sin peso, y lo esposa; en la 1, el poeta da senales de confiar en
el informe del pecaminoso Satban, a pesar de la obviedad de su in-
consistencia. En la estrofa 12 el poeta no pudo tomar las medidas
de precaucién necesarias puesto que no tuvo aviso de la llegada
del alguacil, y asf lo tratan irrespetuosamente; en la 1, tomaré
las medidas necesarias puesto que ha recibido aviso previo de la
llegada de Ramadan vy asf tratara respetuosamente a su huésped.
En ambos casos, el poeta actiia de acuerdo con la iniciativa de
otros y no de acuerdo con el dictado de su propia conciencia, por
lo que demuestra ser un hombre de débil caracter moral.

El anélisis anterior intenta interpretar la estructura superfi-
cial del Zéel nim. 137, en términos de una lectura circular y no
linear del poema. Dicha interpretacién es méas conservadora que
las propuestas anteriormente, en el sentido de que requiere en-
miendas minimas al manuscrito, ademas del cambio de un par
de puntos diacriticos y de la restauracién de dos lagunas; una de
ellas (8:1, wa-s7ab) no esencial a la lectura, y la otra (11:3, [akm/aq)
casi garantizada por ser portadora de rima y por el contexto.



NRFH, XXXIV IBN QUZMAN: EL POETA COMO BUFON 791

La prevalencia de la composicién circular como principio or-
ganizador de la poesfa estréfica andalusi (y de hecho de mucha
de la literatura drabe medieval) garantiza que la lectura del poe-
ma debe hacerse de acuerdo con un patrén circular y no linear.
El resultado es una estructura mucho maés coherente que la que
se obtiene si imponemos al poema nociones modernas de desa-
rrollo linear!s.

Después de llegar a este punto en nuestra discusién, cabe pa-
sar al analisis de niveles significativos mas profundos del poema,
y de sus implicaciones.

EL POEMA EN s

La estructura circular de las estrofas de nuestro zéjel puede
resumirse de la siguiente manera:

A 1. PARTIDA DE LA LIBERTAD )

B 2. COMIENZO DE LA AUSTERIDAD

C 3. SE ORDENA LA SOBRIEDAD | PRESENTE
D 4. SE PROHIBE EL LIBERTINAJE (FALSA

E 5. SE ORDENA LA VIRTUD VIRTUD)
F 6. SE PREDICA LA PURIFICACION

F’ 7. SE PRACTICA LA IMPUREZA \

E’ 8. SE ORDENA EL VICIO

D’ 9. SE ORDENA EL LIBERTINAJE PASADO
C’ 10. SE PROHIBE LA EMBRIAGUEZ r (VICIO

B’ 11. FIN DEL LIBERTINAJE VERDADERO)
A’ 12. LLEGADA DE LA REPRESION

De acuerdo con el cuadro anterior, pareceria que el poema
trata de un presente abstemio a la luz de un libertinaje pasado;
sin embargo, todas las piadosas declaraciones que hace el poeta
en la primera mitad del poema son desacreditadas del tal manera
que surge la duda sobre la autenticidad de su reforma moral y
aun sobre su percepcidén de la realidad. De hecho, el lector se va
dando cuenta de que el arrepentimiento del poeta es sélo tempo-
ral puesto que su intencidn es reiniciar la bebida tan pronto como
pase Ramadan; por lo tanto, el presente abstemio dara lugar a
un futuro de libertinaje tal y como el que se recuerda con afioran-

18 Cf. James T. MoNROE, ‘‘The Structure of an Arabic Muwashshah With
a Bilingual Kharya’’, Edebiydt, 1 (1976), 113-409; ‘‘Prolegomena to the Study
of Ibn Quzman: The Poet as Jonglenr’” CIR (2), 4, 77-129.
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za en la segunda mitad del poema. El poeta se presenta a si mis-
mo, de hecho, como un hombre empefiado en llevar el pasado
hacia el futuro y, en este sentido, el poema continuari donde ter-
mina, con una nueva ronda de excesos. Por ello su estructura
es circular.

Si la moralidad convencional es socabada sisteméticamente en
la primera mitad del poema, lo mismo sucede en la segunda mi-
tad con la inmoralidad convencional, si bien en otra forma: la lo-
ca juventud no duré (7), el alba interrumpe la francachela (8),
la dama rechaza los requerimientos sexuales del poeta (9), lo gol-
pean y pierde un ojo (10), lo humillan y lo declaran necio (11);
finalmente, lo esposan y lo arrastran para que comparezca ante
el juez (12). Los tiempos felices que recuerda el poeta con tanto
entusiasmo y nostalgia fueron, de hecho, mucho més dolorosos
de lo que quiere reconocer, y su entusiasmo por los excesos del
pasado no parece justificado si nos fijamos en los acontecimientos
mismos. Adem4s, su ansiosa anticipacién de futuros excesos su-
giere igualmente la posibilidad de futuras palizas. En resumen,
el poeta ha obtenido de sus experiencias una leccién equivocada;
vive una vida vacia y continuari viviéndola. Su biografia se pre-
senta no como una historia de éxitos, sino como un fracaso, a la
vez que lo Ginico que parece haber aprendido es el arte de la hipo-
cresia.

Esta conclusién sugiere que el poema debe ser interpretado
irébnicamente, ya que implica que su voz lirica es la de un perso-
naje literario que refleja los valores de un autor implicito, el cual
reprueba la vida poco convencional de su personaje y sus dudo-
sos razonamientos morales. Por otro lado, ni el autor implicito,
ni cualquier lector atento del poema, pueden estar de acuerdo con
los razonamientos o con las acciones de la voz lirica, no sélo por-
que estas acciones son totalmente inconsistentes, sino porque han
traido consigo castigos terrenales que, si continian, mereceran
también castigos en la otra vida.

El personaje, ademds, no se presenta como una figura admi-
rable, ni como un bellaco infame, sino como un hazmerreir; a
la vez que el elemento de risa, esencial al poema, nos recuerda
otras figuras bufonescas de la literatura universal. William
Riggan'® apunt6 lo siguiente sobre los bufones:

A pesar de que nos entretienen muchisimo, su anormalidad an-
tisocial ayuda a crear en el auditorio una comunidad espiritual que

19 0p. cit., p. 108.
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refuerza las normas mismas que estan implicadas en su infraccién.
En consecuencia, estos personajes son rechazados por la risa mis-
ma que provocan v, ‘‘en este sentido, la risa implica superioridad,
la superioridad del grupo que practica la norma, en contraste con
el individuo anormal cuyos excesos restringe’’

Sin embargo, hay una ambigiiedad inherente a la figura del
bufén, puesto que al provocar la risa y colocarse con ello en una
posicién de inferioridad con respecto al auditorio que rie, el bu-
fén, al igual que el loco, se declara a si mismo inofensivo; alguien
a quien no debe tomarse en serio, lo que le da la oportunidad de
criticar impunemente. ;Qué es exactamente lo que critica Ibn Quz-
man en el Zgel num. 1377

Basandonos en el anélisis que hemos venido haciendo podria-
mos suponer que el poeta esta criticando la hipocresia religiosa.
Sin embargo, hay ciertas pistas en el poema que sugieren niveles
significativos méas profundos, al igual que ironias mas complica-
das. En la estrofa 1, el poeta dice que SaCban le ha informado (jdes-
pués de que Sathan ya ha partido!) que Ramadan esta por llegar;
la incoherencia espacial de este informe sugiere que el poema no
debe tomarse literalmente, como de hecho no debe tomarse poe-
ma alguno. Lo mismo puede decirse de la personificacién de los
meses. En la estrofa 2, se informa que tanto Mayo como Septiem-
bre habitan la casa del poeta; un esfuerzo de sincronia poco crei-
ble, y una inconsistencia temporal que refuerza la que aparece
en la estrofa anterior. Finalmente, en la estrofa 12 se dice que el
poeta va a ser llevado en cadenas ante Ibn Hanl qulen supuesta-
mente castigara sus extravios. En la muwassaha, género afin pero
mas solemne que el zéjel, aparece la convencién, adoptada a me-
nudo por Ibn Quzman, de mencionar el nombre de un individuo
en el poema, cuando ese individuo es el mecenas a quien se dirige
el poema. Esa convencién es una caracteristica muy comun de
los panegiricos andalusfes. Por otro lado, la posicién preferida para
invocar el nombre del mecenas es, 0 blen el matla®, o blen la es-
trofa central de la muwassaha o blen el markaz final (la {;arga) En
nuestro poema, el nombre de Ibn Héni no sélo aparece en el mar-
kaz final del zéjel, sino que ademas proporciona la rima en -ani
que se repite en el estribillo y en todos los marakiz (= ‘vueltas’)
precedentes. Por lo tanto, el poema es un panegirico a Ibn Hani.
Sin embargo, en los panegiricos arabes normales, tanto en la gasida
como en la muwassaha, se sapone que el poeta debe utilizar todo
su talento para cantar las virtudes del mecenas y por lo tanto es
el mecenas y no el poeta el que ocupa el centro de atencién del
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poema. En este caso, sin embargo, lo Ginico que se menciona del
mecenas es el nombre; ha sido reducido a un mero eco reiterado
por la rima, mientras la figura del poeta ocupa el centro de aten-
cién del poema, que por tanto viene a ser un panegirico inverti-
do, es decir, una satira en potencia.

En el estribillo inicial (0) el poeta declara que un huésped, tra-
tado con cortesia, partird lo mas pronto posible. Este principio
més o menos general, y hasta proverbial, puede aplicarse a mu-
chas situaciones concretas, ya que su significado especifico sélo
puede precisarse dentro de un determinado contexto. Puesto que
el estribillo se repite al final de cada estrofa, su significado varia
de acuerdo con el contexto de cada una de las estrofas. Por lo tan-
to, cuando se dice en la estrofa 12 que el poeta, fisicamente res-
tringido por cadenas, pero espiritualmente indémito, sera llevado
como prisionero ante Ibn Hani, el siguiente estribillo sobre la ge-
nerosidad que ahuyenta a los huéspedes indeseables, arroja una
luz diferente sobre lo narrado. El poeta insintia que si en vez de
castigarlo por sus acciones, Ibn Hani le diera regalos, el poeta se
irfa con presteza y dejaria de causarle molestias. El estribillo por
lo tanto, se convierte en una insinuacién de que el poeta espera
que le den presentes con ocasién de la llegada de Ramadan; algo
inaudito, ya que, a pesar de que en otros zéjeles, Ibn Quzman
solicita dadivas de sus numerosos mecenas con motivo de las ce-
lebraciones de Ramadan, nunca lo hace al principio del mes sa-
cro, sino al final. En este caso, sin embargo, parece querer su re-
compensa por adelantado, a pesar de lo dudoso de sus méritos.

A su vez, la sugerencia de que se le den presentes, esta cuida-
dosamente calculada para colocar a su mecenas en una posicién
sumamente incémoda donde tendrd que escoger entre dos posi-
bilidades igualmente penosas: (1) o bien se niega a aceptar la pe-
ticién que le hace el poeta, en cuyo caso se le considerara un tacano
y sufrira las consecuencias del mal de ojo que le imponga su per-
secutor ojiazul; (2) o bien puede aceptar la peticién, en cuyo caso
serd visto como una persona que condona varios de los pecados
mas serios condenados por la religién, incluyendo la embriaguez
y la lujuria. En el primer caso, se perjudica su posicién social;
en el segundo, sale a la luz una falta de virtud inherente. El me-
cenas tiene que escoger, por lo tanto, entre el honor y la virtud,
a la vez que ha sido forzado a este dilema por un chantajista que
le hace exigencias apoyado en su propia conducta que es tan vi-
closa como desvergonzada.

Sin embargo, es evidente que no interesa al poeta que el me-
cenas rechace su solicitud, lo que implica que esta jugando con
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la posibilidad de que éste respondera con generosidad, gracias a
la diversién que le proporciona el bufén, sin percibir las implica-
ciones morales subyacentes. Dicho con otras palabras, el autor
asume que su mecenas es un necio; mas necio aun que el bufén
del que se rie. El aparente panegirico a Ibn Hani resulta ser, en
realidad, una satira en su contra, puesto que pone en tela de jui-
cio el sentido de justicia y la moralidad del personaje a quien se
supone-esta ensalzando. Al sugerir que Ibn Hani permite que lo
rodeen picaros cuyas actividades aprueba, el comentario sobre su
personalidad es devastador.

HISTORIA LITERARIA

Ibn Quzman no fue el primer poeta que siguiera una via indi-
recta para atacar a un mecenas a través de un falso elogio. La
técnica es cuando menos tan antigua como Tedcrito (cf. su Idilio
XIV como un ejemplo muy cercano a Ibn Quzman), y posible-
mente mucho mas. En lo que concierne a la literatura arabe, este
sistema aparece por primera vez en Oriente en la poesia de Aba
Nuwas, cuyo personaje literario adopta una postura de desprecio
hacia los tépicos tradicionales de la gasida pre-islamica (reafirmando
implicitamente, por lo tanto, los valores sencillos, pero heroicos,
que representa la gasida pre-isldmica), y oponiendo a ellos la vida
refinada y culta en exceso de la corte abasi de la primera época.
A su vez, esta vida es rechazada implicitamente, ya que se descri-
be como totalmente degenerada. Se considera a Abu Nuwas y a
los poetas de su época como los introductores del estilo badi¢, re-
cargado de ornamentacion retérica, en la poesia arabe. Desde un
punto de vista estructural, este estilo no implica una ornamenta-
c16n por razones meramente estéticas, contrariamente a lo que
suele decirse en la mayoria de los manuales de literatura 4rabe,
sino que su funcién primordial es atraer la atencién del lector a
las discrepancias que existen entre lo que dice el personaje y lo
que hace: lo primero es presentado elegantemente, mientras que
lo segundo aparece degenerado. El estilo badi¢ es el del retérico
que intenta seducir al lector a través de su elocuencia, a la vez
que intenta cubrir con un velo de incertidumbre los excesos del
narrador y sus falsos razonamientos. Sin embargo, el poeta invi-
ta al mismo tiempo al lector a que levante ese velo. Al rechazar
de esa manera los valores tradicionales y reemplazarlos con no-
valores, el autor implicito de la poesia de Abu Nuwas de hecho
apoya la moral convencional y, en dltima instancia, comentando
su ausencia en la corte abasi.
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Abu Nuwas murié ca. 825. Dos siglos méas tarde, Badi€ al-
Zaman al-Hamadani (m. 1008) amplié este sistema para conde-
nar a la sociedad en general, mostrandola totalmente corrupta en
sus Magamat en prosa. Al-Hamadani también fue considerado co-
mo el introductor del estilo badi¢ en la literatura arabe de imagi-
nacién, donde la funcién de seducir al lector en una forma muy
similar a la de la poesia de Abu Nuwas?.

Ambos escritores fueron, ademads, personas marginales; mi-
tad forasteros, half outsiders?*. Abu Nuwas era de origen persa, y
florecié en una corte donde era mucho mas facil el avance de aque-
llos cuyos antepasados eran arabes; por su parte, a pesar de que
Al-Hamadani decia tener antepasados 4rabes, es un personaje mis-
terioso del que se sabe realmente muy poco. La carrera de Al-
Hamadani fue muy inestable, con muchos cambios de mecenas.
Durante el periodo decisivo de la produccién de su magnum opus
fue siCita y se habfa 1nteresado al igual que Abu Nuwas, en las
doctrinas heterodoxas. El SXCISmO habfa incorporado de la escuela
teolégica muCtazili la doctrina del libre albedrio, en oposicién a
la confesién suni que habia adoptado la doctrina de la predesti-
nacién. Esta doctrina es criticada fuertemente en las Magamat de
Al-Hamadani, puesto que sus personajes tienden a ser picaros que
Justlﬁcan sus faltas como resultantes no de sus propias decmo-
nes, sino como el resultado de un destino hostil. Igualmente, Bassar
ibn Burd (m. 784), el predecesor inmediato de Abu Nuwas, no
s6lo era persa, sino que también frecuentaba circulos

muCtazilies??. Es posible que el interés de Bassar en la doctrina
del libre albedrio (y de su corolario, la justicia divina) estuviera
relacionado con el hecho de que frecuentemente se negaba el ac-
ceso a los no arabes a los puestos de poder en la corte abasi en
raz6n de su origen étnico y no de sus méritos. Desde el punto de
vista muCtazili, el hombre es responsable de sus actos y sera juz-
gado por Dios de acuerdo con sus méritos; en cambio, en la corte
abasi, todavia se juzgaba a menudo a los hombres de acuerdo con
su origen étnico. Los arabes se adherian a la doctrina de la pre-
destinacién porque justificaba su pretensién de superioridad con
base en su origen racial.

La tradicién literaria de Abu Nuwas y Al-Hamadani es su

20 Cf. James T. MONROE, The Art of Badi® az-Zaman al-Hamadhan? as Pica-
resque Narrative, American University of Beirut, Beirut, 1983.

21 Segiin CLAUDIO GUILLEN, Literature as System: Essays Toward the Theory
of Literary History, Princeton University Press, Princeton, 1971, p. 80.

22 Véase SUZANNE P. STETKEVICH, ‘‘Toward a Redefinition of ‘Bad:®
Poetry™’, Journal of Arabic Literature, 12 (1981), 1-29.
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mamente relevante para la obra Ibn Quzman, quien en varias oca-
siones menciona a estos dos autores y aun declara explicitamente
que prefiere a Abu Nuwas sobre Gamil al-CUdri, el poeta omeya
més famoso que cantd a un amor sin esperanza y totalmente pre-
destinado. No hay duda de que Ibn Quzman adopté las estrate-
gias literarias de sus predecesores heterodoxos. El Zéel num. 137
implica que el mecenas a quien estid dedicado debe escoger entre
el bien y el mal y, por extensién, todo lector atento debe hacer
lo mismo.

Ibn Quzman fue también una figura marginal. Su biografia
es lacénica mientras que sus zéjeles, dedicados a muchos mece-
nas diferentes, sugieren la vida inestable del mendigo, del vaga-
bundo. En dos de sus poemas nos habla de sus penosas experiencias
" en la cércel. La fecha de su muerte (1159) lo coloca justo al final
del periodo almoravide (1091-1145), durante el cual, bajo una di-
nastia beréber que despreciaba las sutilezas de la poesia clasica
arabe, los poetas no eran solicitados en la corte como en la época
dorada del siglo XI. Ante una corte indiferente, ios poetas tenian
que vérselas por si solos?. Es interesante notar que la mayor par-
te de los zéjeles de Ibn Quzman estan dedicados a importantes
personajes urbanos, a menudo miembros de viejas y distinguidas
familias andalusies tales como los Banu Hamdin de Cérdoba, que
contaban con varios jueces. Sin embargo, muy pocos de sus poe-
mas estan dedicados a un gobernante almorévide, y esos pocos
poemas son breves, irreverentes y poco entusiastas.

A medida que el poder de los almoravides decliné en la Pe-
ninsula Ibérica, un malestar profundo comenzé a perturbar a la
sociedad andalusi. Los cronistas que escribieron bajo los almoha-
des hablan de la corrupcién y venalidad de los alfaquies. Aunque
puede tratarse meramente de propaganda politica destinada a de-
sacreditar al antiguo régimen para ensalzar a los almohades, el
hecho es que el poder de los almoravides comenzé a desintegrar-
se y surgié con ello una tendencia al separatismo politico. Como
consecuencia, fue cada vez mas dificil hacer frente a los constan-
tes ataques de los cristianos del norte. En la poesia de Ibn Quz-
man surge claramente la corrupcidn y el vicio que aparentemente
prevalecian entre las clases dominantes. ;No es probable que es-
tuviese condenando una sociedad que consideraba en decaden-
cia, a través de la critica a los dirigentes y a sus seguidores, tan
poco ejemplares?

23 Véase E. Garcia GOMEzZ, Un eclipse de la poesia en Sevilla: la época almo-
rdvide, Maestre, Madrid, 1945.
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Para comprender la poesfa de Ibn Quzman, también debe-
mos tomar en consideracién la funcién del lenguaje y del género
poético. Mientras la estrategia literaria de sus predecesores orien-
tales habia sido la de utilizar los adornos de la retérica clasica 4rabe
y mantener la forma tradicional de la gasida, al tiempo que la sub-
vertian, Ibn Quzman adoptd una estrategia diferente: utilizé el
arabe vulgar de Cérdoba y la forma poética de origen local, el
zéjel, como vehiculos para su expresién literaria. Por lo tanto, a
diferencia de los poetas orientales, Ibn Quzman basé sus compo-
siciones en las convenciones de la cultura popular y no de la eli-
tista. ;Por qué?

En los dialectos ibero-romances, de donde parece haber sur-
gido la forma del zéjel, éste es un género popular y no folklérico;
en castellano, esta relacionado con los juglares y tiene a menudo
un caracter injurioso?t. Por lo tanto, es un medio ideal para que
un plebeyo condene las fallas de los nobles. Ibn Quzman pudo
haber compuesto sus zéjeles en arabe clasico, de haberlo querido,
y efectivamente eso es més o menos lo que hacian los poetas que
escribian muwassahas. Su decisién de utilizar el dialecto andalusf
es, por lo tanto, una deliberada voluntad de estilo. Al hacer ha-
blar a su personaje en el tono plebeyo del pueblo, en vez utilizar
el lenguaje exaltado de la literatura formal, el autor logra una di-
mensién mas en la bufonerfa de su personaje. Los fracasos gra-
ciosos del hablante de los poemas son mucho mas cémicos puesto
que son ademas errores literarios. Por otra parte, puesto que un
poeta vulgarizante no podia ser tomado muy en serio por los re-
presentantes de la cultura refinada, su popularismo mismo le pro-
porcionaba un manto bajo el cual podia escudarse mientras lanzaba
su critica con mayor impunidad.

La tradicién bufonesca posterior, floreciente en lengua romance
en la corte de Castilla durante el siglo XV, ofrece muchos puntos
de contacto con la obra de poetas rabes como Ibn Quzman y Abu
Nuwas. Francisco Marquez Villanueva explica que en Castilla el
papel de bufén o de loco fue muy favorecido tanto por los judios
como por otros de reciente conversién al cristianismo?®.

Estas personas solian combinar el papel de poeta de la corte
con el de bufén. Sus estrategias literarias eran esencialmente las

4 Véase MaRrGIT FRENK ALATORRE, ‘‘El zéjel: ¢(forma popular castella-
na?”’, en Estudios sobre lirica antigua, Castalia, Madrid, 1978, pp. 309-326.

25 FRANCISCO MARQUEZ VILLANUEVA, ‘‘Planteamiento de la literatura del
‘loco’ en Espaiia’, SNo, 10 (1979-80), nim. 4, 7-25; ““Jewish ‘Fools’ of the
Spanish Fifteenth Century’’, HR, 50 (1982), 385-409.
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mismas de Ibn Quzman y de Abu Nuwas, pero de expresién mu-
cho mas amarga. Puesto que eran victimas de prejuicios en con-
tra de la casta neo-cristiana, jugaban el papel de necio literario
a fin de establecer su caracter inofensivo. En este proceso, a me-
nudo utilizaban su origen judio como parte de las bromas con que
divertfan a su piblico. Al mismo tiempo, el ser bufones inofensi-
vos los protegia, permitiéndoles criticar los prejuicios de que eran
victimas; su propdsito era disipar con inofensivas carcajadas la
creciente marea de anti-semitismo que habfa de sumergir a Espa-
fia. Sin embargo, después de la expulsién de 1492, cuando el pre-
Juicio fue institucionalizado como politica oficial del Estado, la
bufoneria y la locura llegaron a identificarse como estrategia lite-
raria especificamente conversa. Mientras los poetas del siglo xXv
habfan lanzado sus saetas a piblicos cortesanos, un siglo después
su ataque a la injusticia abarcaba a toda la sociedad espanola con
el nacimiento de la novela picaresca, que parece haber sido tam-
bién un género converso por excelencia. A este respecto, es im-
presionante el paralelo con el autor siCita Al-Hamadani, que
inventara la Magama picaresca.

Todos los autores mencionados, incluyendo a Ibn Quzman,
tienen varias caracterfsticas en comtn: adoptan las tacticas del hu-
milde bufén para condenar a los poderosos a quienes se conside-
ra defensores de un sistema corrupto e injusto. En todas esas obras
el lector debe hacer un juicio moral; en todas ellas, la forma, sea
refinada o baja, es una parte integral del contenido e inseparable
del mismo; en todas, cuando se considera la forma y el contenido
como una estructura y no como dos entidades independientes, se
pone de manifiesto un mensaje més profundo; en todas, en for-
ma implicita, se preconiza la doctrina del libre alberio por el sim-
ple hecho de que el personaje literario, al no ser un narrador
fidedigno, con caracteristica autoindulgencia atribuye sus faltas
al destino y no a su voluntad, dejando que el lector llegue a la
conclusién opuesta. Dentro de esta brillante constelacién de es-
critores, todos ellos profundamente preocupados por cuestiones
morales, Ibn Quzman surge como uno de los més brillantes poe-
tas arabes.
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