SALMA, EL TORO ABIGARRADO,
LA DONCELLA MEDROSA, KA‘B AL-AHBAR
Y EL CONOCIMIENTO DEL ARABE
DE DON ;JUAN MANUEL: PROLEGOMENOS
AL ZEJEL NUM. 148 DE IBN QUZMAN

A pesar de la atencién editorial que se ha dado al zéjel nam. 148
de Ibn Quzman!, varios puntos que contienen alusiones oscuras
no han sido realmente aclarados y tampoco se ha advertido
cabalmente su importancia. Esta situacién, no hace falta decirlo,
ha hecho imposible un analisis literario del poema.

De acuerdo con mi proyecto (de elaboracién lenta pero
constante) de hacer un estudio literario critico de la obra de Ibn
Quzman, poema por poema, a fin de poder examinar su genio
poético en términos méas generales?, dedico el presente articulo
al estudio del zéjel nim. 148, sobre el que hago varias propuestas
que, segan creo, nos permitiran comprender mejor tanto el poema
como el proyecto poético en general del autor. Al igual que en
otras ocasiones, me veo en la necesidad de proporcionar mi propia
edicién y traduccién al inglés del texto en arabe antes de pasar
a su analisis.

Ebpicion

Existen dos recensiones medievales de este zéjel: una contenida

' En particular E. Garcia GOMEZ en Todo Ben Quzman, Gredos, Madrid,
1972, t. 2, pp. 730-733; y F. CORRIENTE CORDOBA, Gramdtica, métrica y texto
del cancionero hispanodrabe de Aban Quzmdn, Instituto Hispano-Arabe de Cultura,
Madrid, 1980, pp. 920-923; Ibn Quzman: el cancionero hispanodrabe, Editora Na-
cional, Madrid, 1984, pp. 301-303 y 363.

2 En cuanto a mis estudios anteriores, véanse ‘‘Prolegomena to the study
of Ibn Quzman: the poet as jongleur’’, en SAMUEL G. ARMISTEAD, DIEGO Ca-
TALAN y ANTONIO SANCHEZ ROMERALO (eds.), El Romancero hoy: historia, com-
paratismo, bibliografia critica, Gredos-CSMP, Madrid, 1979, t. 4, pp. 77-129;
‘‘Prolegémenos al estudio de Ibn Quzman: el poeta como bufén’’, NRFH, 34
(1985-1986), 769-799; ‘“Wanton poets and would-be paleographers (Prolego-
mena to Ibn Quzman’s Zajal No. 10)’, LCo, 16 (1987), 1-42.

NRFH, XXXVI (1988), ntm. 2, 853-878
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en el Diwan del poeta, del que sobrevive un solo manuscrito?, y
otra comprendida en la compilacién de Ibn Sa‘id al-Magribi lla-
mada Al-Mugrib fi Hula [-Magrib*. A pesar de que la recensién
contenida en el Diwan es muy superior en varios aspectos a la
que aparece en la Al-Mugrib’, esta Gltima nos proporciona varias
palabras-rima que fueron mutiladas con la encuadernacién del
Diwan, ademas de que contiene una estrofa que no aparece en
el otro manuscrito. Garcfa Gémez utilizé6 ambas recensiones para
su edicién del zéjel, mientras que Corriente parece haber empleado
solamente la versién del Diwan®. A continuacién presento mi edi-
cién, basada en ambas recensiones:

0. asma’‘ a$ qal-Ii I-faqi tub / inna da fudtli ahmagq
kaf nattb wa-r-rawda dahka / wa-n-nasim ka-l-miski ya‘baq

1. ar-rabi‘ nasar ‘alamu / mitli sultanan mu’ayYad
wa-t-tamar kusat huli-ha / wa-t-tuylir min fawq tagarrad
wa-r-riyad ulbis gilala / mm tlyab lawn [az-zabargad]
wa-l-bahar ma‘ al-banafsag / ay gamal abyad wa-azraq

2. an-nada wa-l-jayri wa-1-as / wa-r-rawah wa-z-zalli wa-l-ma
wa-l-malih rasiq muhawid / wa-r- raqib asammi a‘ma
wa-zamir min san‘a zamlr / wa- glna min sawti s[alma]
wa-s-sama sahi muzaggag / wa-sarab asfar murawwagq

3. wa- nujﬁm as-sa‘di tatlu‘ / wa-nawar al-jayri yalkah
wa-gind wa-danna dan dan / wa-la‘ib wa-qahha qah qah
tumma zul ‘an-ni ya qarim / angarah ‘ukkani ah ah
al-qat1‘ fazza‘-ni yammah / tadri as ‘amal-li bagbaq

[4. da t-tariq ya‘gab-ni ya qawm / ma amlah wa-ma agallu
in yaqul ahad Ii jalli -h / fa-sma‘ mimma naqul-lu
ya sadiql las nura‘ u / ya sadigi las namallu
qul I1 kaf natruk da l-asya / gissatan haqiqa bal-haq]

% En facsimil fotografico publicado por David de Gunzburg, Le Divan
d’Ibn Guzman, S. Calvary, Berlin, 1896, fasciculo 1 (no aparecieron maés fas-
ciculosg.

awql Dayf, (ed.), Daja ‘ir al-*Arab, 10, 22 ed. revisada, Dar al-Ma‘arif,
El Cairo, 1964, t. 1, pp. 174-175.

5 Registra, por ejemplo, la palabra indudablemente romance vino, una lec-
tzo difficilior que no fue comprendida por los compiladores orientales, que la
arabizaron. Segiin mostraremos, también nos da un orden més satisfactorio
de estrofas.

6 Véase la nota 1 supra.
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5. as taqul fi surbi kas ak / wa- taqabbal fummi j Junnar
wa-malth galis bi-ganb-ak / wa- glna wa-naqri awtar
wa-qudayran burmi yutbaj / wa- saw1 saffud ‘ala n-nar
as taqul fi-ma naqul-lak / las anz rasid muwaffaq

6. ya sarab ya bino m3 hlak / wa-llah innak hula sukkar
ba- lladi razaq- ni hubb-ak / man natar ‘alay-k [bi]- gawhar
ya tara las tastaki bas / las nara-k [ru ayyaq asfar]
ma azunn illa alam bik / aw malih 13 sakka ta‘saq

7. bi-aban quzman nusamma / fa- haqlq an na‘mal ash[a]r
wa-ida su‘id al-insan / bi-t- taba tagl -h al-ajbar
wa-yusayyar ismu nafi‘ / kada ga ‘an ka‘b al-a[hbar]
al-matal gqadim hu f-an-nas 7 tamma illa t-tawr al-ablaq

La organizacién de las estrofas que propongo es la que me
parece mejor por razones que seran obvias en el analisis. El Diwan
presenta el mismo orden, con la diferencia de que tiene sélo 6
estrofas. Mi estrofa [4], por lo tanto, es una interpolacién de la
Al-Mugrib, que Garcia Gémez coloca como estrofa [6], aunque
sigue el mismo orden en las demas (1,2,3,5,6,[4],7 de acuerdo
con mi numeracién). El orden en la Al-Mugrib es 1,2,6,4,3.
Corriente, por su parte, sigue fielmente el orden del Diwan (1,
2,3,5,6,7). Al igual que muchos otros poemas estréficos andaluces,
este poema constituye un caso extremo de lo que Paul Zumthor
llama mouvance’; una parte importante de mi esfuerzo tiene como
objeto justificar lo que considero ser la mejor ‘‘restauracién’’ del
orden original.

TRADUCGION

0. Escucha lo que me dijjo el jurista: ‘‘;Arrepiéntete!’’ / {En ver-
dad es un tonto entrometido!
¢C6mo voy a arrepentirme, cuando sonrie el jardin / y la brisa
es tan fragante como el almizcle?

1. La primavera ondea su estandarte / al igual que un monarca apo-
yado [por Dios],
y los frutales estan adornados con sus joyas / mientras que los
pajaros gorjean,

7 Essai de poétique médidvale, Eds. du Seuil, Paris, 1972, pp. 65-74.
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y los macizos de flores se visten con un manto / de ropajes del
color del crisélito,
y €l narciso se une a la violeta / —;Cuanta belleza: blanco y azul!

. ;El rocio de la mafana, el alheli y el mirto, / el aire, la sombra

y el agua!

La belleza es delicada y complaciente, / mientras que el espia es
sordo y ciego,

tocando una cafia con la tonada del carrizo, / cantando una can-
cién de Salma.

El cielo es puro y vidrioso, / y el vino es dorado y espumoso.

. Las estrellas de la fortuna estan en ascendente, / y florece el alheli.

jHay cantos y tra-la-la, / hay juegos y ja-ja-ja!

Y, ‘“;Déjame en paz, libertino! / jQue lastimas mis pechos! jAy,
ay!”’ '

(La botella me asusta, madre, / ;sabes lo que me hizo? jHizo glu-glu!).
iMe gusta este estilo de vida, sefiores; / qué agradable y qué es-
pléndido es!

Si alguien me dijera: ‘‘;Déjalo!’” / escuchad lo que le replicarfa:
‘““No, mi amigo, no me asusta, / no, mi amigo, tampoco me
aburre.

Dime, ¢cémo habria de dejar esto? / Dime, ;me lo pides en
serio?”’]

. ¢Qué te pareceria beber de tu propia copa, / besar los labios de

tu amada,

sentado junto a una joven bella, / o cantar y tafier las cuerdas
fdel ladd],

cerca de una olla que se cuece, / y de la carne que se asa en pin-
chos sobre el fuego?

¢Qué te parecen mis consejos? / ¢No sigo una guia certera y fa-
vorecida por Dios?

. {Oh vino, oh vino, qué dulce eres! / {Ciertamente eres dulce co-

mo el azicar!

Por Aquel que me dio tu amor, / ;quién esparcid aljéfar sobre ti?
¢Por qué no te quejas de enfermedad? / ;No te veo delgado y
demacrado?

Sospecho que tienes algtin dolor, / jo bien estds enamorado de
alguna belleza!

. Me llamo Ibn Quzman, / de ahi que se espera que produzca

magia, y cuando un hombre es afortunado, / se le atribuyen na-
turalmente tradiciones.

Hasta su nombre [le] es til, / asi le sucedié a Ka‘b al-Ahbar. Es
antiguo entre los hombres el proverbio: / ;Hay ahi algin otro toro
ademds del abigarrado?

P
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COMENTARIO

A pesar de su simplicidad aparente, el zéjel 148 es una pieza
compleja. A primera vista pareceria ser lo que Garcia Gémez llama
un ‘‘zéjel anacredntico’’ bastante convencional; sin embargo, en un
nivel més profundo, utiliza el tema del vino como punto de partida
para explorar otros temas. Desde la mat/a‘ o estribillo inicial (0)
se establece un choque ideolégico entre dos mundos: el del poeta
bebedor ( = la taberna), y el del fagih moralizante (el jurista = la
mezquita). El fagih representa la voz de la moralidad religiosa
convencional: exhorta al poeta a que se arrepienta y deje su vida
de pecado. Por el contrario, el poeta declara que no es capaz de
arrepentirse mientras el jardin sonrfa y la brisa huela a almizcle.

En esta estrofa se discute un problema teolégico fundamental
de la condicién humana: la ley de Dios ordena que el hombre sea
virtuoso, al tiempo que los placeres sensuales que encuentra el
hombre en el mundo' creado por Dios lo tientan mds alld de su
capacidad de cumplir con esa ley (cuando menos eso argumenta
el poeta). ;C6mo puede arrepentirse? Y, si no puede arrepentirse,
sadénde esta la justicia divina si se le castiga por pecados que El
le ha obligado a cometer? Es mas, el poeta califica al fagih de
““tonto entrometido’’. Puede entenderse que esta idea implica que
desde el punto de vista del poeta, el saber convencional y la piedad
representados por el fagih son insuficientes, y que es el poeta
mismo el depositario de la verdadera sabiduria y de una moral
superior. Puesto que estas dos ideas estan contenidas en el es-
tribillo, van a reaparecer al final de cada estrofa, proporcionando
la tensién central que subyace en todo el poema.

Al igual que la mayoria de los zéjeles de Ibn Quzman, éste
tiene una composicién circular. El orden de las estrofas que
presenta el Diwan, tal y como lo compruebo en mi analisis, es su-
perior al de la recensién de la Mugrib. De resultas, mi analisis,
que se propone principalmente elucidar el poema mismo, tendra
el resultado adicional de justificar el orden de las estrofas propuesto,
sin negar, por supuesto, que otros drdenes, propuestos por editores
medievales, puedan ser igualmente validos; sencillamente no son
tan satisfactorios como el que se sigue en este trabajo®. Ademas,

8 En una critica reciente, un paleégrafo arabe objeté mi analisis de la poe-
sia estréfica hispano-arabe sobre la base de una composicién circular, alegan-
do que en muchos casos las diferentes recensiones de un poema presentan un
orden diferente de estrofas. El paleégrafo estaba haciendo lo que él llamaba

L Rk w
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puesto que el poema se basa en el principio de composicién
circular, y también puesto que al ser un poema lirico no hay una
linea narrativa que se rompa si se lee en forma circular y no linear,
procederé a hacer un andlisis circular, pasando de la primera a
la Gltima estrofa, de la segunda a la peniltima, etc., hasta llegar
a la estrofa central.

En la estrofa 1, el poeta declara que la primavera personifica-
da ondea su estandarte como un monarca ‘‘apoyado [por Dios]”’
(mu’ayyad), es decir, un monarca que habiendo vencido con la
“ayuda de Dios, regresa en desfile triunfal. Para esa ocasién, los
pobladores de la ciudad que lo ovaciona ( = los ‘‘arboles frutales’”)
estan adornados con sus mejores joyas ( = ‘‘flores’’). En lo alto
se escucha el trinar de los p4jaros y abajo, los macizos de flores,
también personificados, se visten con un brillante manto verde
de crisélito’. Sobre este lecho verde, el narciso y la violeta sobre-
salen en un estudio de contrastes: difieren entre si, uno blanco
y otro azul, y ambos se oponen al verde del campo. La imagen
es de objetos no animados y abstracciones (primavera = rey,
arboles frutales, macizos de flores, flores = siibditos) que se
animizan, ala vez que los elementos del mundo vegetal (flores =
Jjoyas, hojas = crisélito) aparecen mineralizados. Lo que tenemos,
en suma, es un estudio de la maravilla de la metafora. El poeta,
a través de la magia de la palabra, puede transformar la escoria
en oro, es un alquimista que posee poderes que no tienen todos
los hombres.

En otro nivel, el cuadro que se pinta sélo atrae a los sentidos
(arboles frutales = sabor, pajaros = oido, macizos de flores =
vista, narcisos y violetas = olor, manto y ropajes = tacto), puesto
que ni una sola palabra en toda la estrofa apela a la razén y todas
conspiran para establecer asociaciones que la razén rechazarfa.

una edicién “critica’’ del corpus andaluz de muwaSSaha, pero fue desilusionan-
te, aunque no sorprendente, notar que no advirtié lo atil que hubiera sido para
él tomar en cuenta la composicién circular para determinar el orden de las
estrofas de los poemas que estaba editando. Para sus observaciones y mi res-
puesta a ellas, véase ALAN JONES, ‘‘Sunbeams from cucumbers? An Arabist’s
assesment of the state of Kjarja studies’’, LCo, 10 (1982), 38-53, en esp. p. 41;
James T. MONROE, “‘; Pedir peras al olmo? On medieval Arabs and modern ara-
bists’’, ¢bid., p. 130. ‘

9 Si leemos zabargad con el Mugrib. También podemos leer zamurrad (“‘es-
meralda’’), lo que es una restauracién de la laguna del ms. del Diwan sugerida
por Garcia Gémez y adoptada por Corriente. En ambos casos, se trata del
color verde.

bk
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El mundo sensorial del poeta y el mundo racional del fagih son,
por lo tanto, irreconciliables. Asf la estrofa inicial desarrolla el tema
de las objeciones al mandato del fagih, en el estribillo, y al
mismo tiempo dibuja, en términos muy atractivos, un mundo
sensorial que contrasta con el mundo abstracto del fagih. La manera
en que esta estrofa se relaciona con el estribillo, junto con las
pruebas del manuscrito, sugiere muy claramente que Ibn Quzman
la concibié como estrofa ntimero 1.

Si pasamos a la estrofa 7, que es la Gltima del Diwan, a pesar
de no aparecer en la recensién del Mugrib, es bastante seguro que
serfa la Gltima estrofa del poema. A primera vista, se puede deducir
por el hecho de que Ibn Quzman incluye su nombre, a modo de
firma, adem&s de que hace una declaracién sobre su propio arte
poético. En la poesia de Ibn Quzman, estas declaraciones y firmas
aparecen a menudo al final del poema, de manera que no se viola
ninguna norma al colocar esta estrofa al ﬁnal por el contrario,
el poema se vuelve mas regular.

El contenido de la estrofa es sumamente curioso: el poeta
declara que puesto que su nombre es Ibn Quzman, es natural que
produzca magia (verbal). Se trata de un juego de palabras entre
quzman y qusman, siendo la primera su nombre y la segunda el plural
de gasam ‘‘juramento’’. (Otras palabras emparentadas de la misma
raiz significan ‘‘compartir’’, ‘‘suerte’’,
esto parece sencilla: cuando un hombre tiene buena fortuna (su’id),
la informacién le llega de forma natural, sin que tenga que hacer
ningin esfuerzo para obtenerla. Como resultado, hasta su nombre
le es ttil, como le sucedié a Ka‘b al-Ahbar. Este Gltimo era un
judio converso yemenita que vivié durante los califatos de Abu
Bakr (632-634) y de ‘Umar (634-644), de quien se decia que

aunque no se pueda discernir claramente su verdadera personalidad,
ya que su figura est4 envuelta en leyendas, se cree que Ka‘b posefa
un conocimiento muy profundo de la Biblia y de la tradicién drabe
del sur, al igual que una sabiduria personal comprobada por sus
numerosas declaraciones, cuya atribucién no se disputa, en razén
de la gran confianza que inspirabal®.

Ka‘b al-Ahbar es, por lo tanto, una figura ambivalente: com-

pletamente escrupuloso y confiable en cuanto a lo que transmitia

10 M. Scumitz, ‘‘Ka‘b al-Ahbar’’, The encyclopedia of Islam, eds. E. van
Donzel et al., Brill, Leiden, 1978, t. 4, pp. 316-317.

““fortuna’’.) La razén de .
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—al punto de que se llegaran a transmitir falsas tradiciones en
su nombre! De ahi que, paraddjicamente, su nombre no garantice
la autenticidad de cualquier tradicién relacionada con él. Es decir,
al igual que los poetas, la verdad que comunica puede venir
disfrazada de falsedad o estar mezclada con falsedades.

Al llegar a este punto, nos damos cuenta por qué el poeta se
compara con Ka‘b. Ademads, Ibn Quzman termina el poema con
la siguiente declaracién: ‘‘Es viejo el proverbio que dice: ;Hay
ahi algin otro toro ademds del abigarrado?’’. Esta declaracién es crucial,
y sin embargo no ha sido comprendida por mis predecesores: en
su desesperacidn, Garcia Gémez corrige tamma illa t-tawr al-ablag
(‘‘¢Hay ahi algtin otro toro ademas del abigarrado?’’ -o0--/-0--)
por tamm la ashar min al-ablag (‘‘No hay caballo como al-Ablaq’ *’
----/00--). Aparte de que métricamente es incorrecto el primer pie,
y de que la larga nota erudita de Garcfa Gémez sobre el caballo
llamado Al-Ablaqg no explica qué hace ese caballo en este contexto,
su enmienda no tiene ;justificacién paleogréfica posible, y es,
obviamente, un esfuerzo poco feliz por evitar el problema en vez
de solucionarlo. De manera mas franca, Corriente reproduce el
manuscrito y comenta: ‘‘Es insegura la explicacién de este refran,
parece ser que abundaba este color entre las reses vacunas, hasta
el punto de decirse constantemente «toro abigarrado» y producir
antonomasia’’!!. De hecho, la lectura que hace Corriente del
manuscrito es correcta, aunque no lo sea su interpretacién, siendo
Garcia Gomez el que tuvo el mérito de sefialar al final de su nota,
de tan poca relevancia en otros aspectos, que :‘‘En Ben Cheneb,
«Proverbes arabes de 1’Algérie et du Maghreb», n® 1781, veo
después un proverbio sobre «el toro blanco y negro» («mitl at-taur
al-ablag»), que harfa menos imposible el texto del ms. quzmani’’!2.
Desgraciadamente, a pesar de que Garcia Gémez descubrié el pro-
verbio sobre el toro abigarrado después de haber terminado su in-
vestigacidn sobre el caballo Al-Ablaq, no siguid esta interesante pista
por lo que yo si lo hice y encontré en Ben Cheneb la siguiente en-
trada:

1781. A.M. Ma'raf ka-l-fard al-abga’
“Connu [comme] le boeuf (de couleur pie) blanc et noir *’.
Connu comme le loup blanc.

Y Ibn Quzman: el cancionero hispanodrabe, p. 147, nota 6 al zéjel 148.
12 Todo Ben Quzman, t. 2, p. 733, nota 9.
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MachueL, 326, BecHara, 87: mitl at-tawr al-ablag, Semblable
au boeuf bigarré'3.

De acuerdo con el sistema de clasificacién de Ben Cheneb, lo
anterior significa que el proverbio coloquial drabe ma 7af ka-I-fard
al-abga‘ fue registrado de la tradicién oral tanto en Argel como
en Medea, que equivale al proverbio francés connu comme le loup
blanc, y que tiene una variante: mit! at-tawr al-ablag (que esta més
cerca del texto de Quzman), que aparece en dos fuentes escritas,
una de ellas argelina y la otra libanesa. El proverbio, por lo tanto,
estd muy difundido en el mundo 4rabe, tanto oriental como
occidental. Puesto que el dicho francés connu comme le loup blanc
se utiliza para sefialar a un individuo que por su apariencia fisica
(y por extensidén, por sus cualidades personales), sobresale como
un lobo blanco, en una manada de lobos grises, podemos inferir
que su equivalente drabe es también una valoracién positiva y que
se aplica a una persona que se distingue en algtin modo del comtn
de los mortales, como el toro abigarrado, cuyo color incluye un
contraste dramaético entre el negro y el blanco, frente a una manada
monocromdtica. Esta explicacidn cabe dentro de nuestro contexto
en el que el poeta reclama su distincidn como tal y declara que
se espera de €l que produzca magia. Ademas dice gozar de buena
fortuna y que su nombre, al igual que el de Ka‘b al-Ahbar, es
famoso. Finalmente, agrega que sobresale de entre la manada de
poetastros que lo rodean, al igual que el proverbial toro abigarrado.

Hay varios puntos de correspondencia entre las estrofas 1 y
7, que las unen y dan significados més profundos: en la estrofa
1, la primavera, que se convierte en monarca apoyado por Dios,
se asocia en la estrofa 7, por medio de la magia de la poesia, con
el poeta que estd apoyado por su buena fortuna y por su fama.
El jardin de la estrofa 1 lleva un manto de brillante color verde
sobre el que contrastan el azul y el blanco de la violeta y el narciso,
al igual que el negro y el blanco del toro abigarrado ( = el poeta)
sobresalen frente al indefinido (y no descrito) color del ganado
ordinario ( = los poetastros). Por lo tanto, la poesia es sobresaliente
al hacer que los objetos de la realidad comin y corriente sobre-

13 MoHAMMED BEN CHENEB, Proverbes arabes de I’ Algérie et du Maghreb, Er-
nest Leroux, Paris, 1905, t. 1, p. 275, nm. 1781. En el original, los prover-
bios 4rabes, el primero de los cuales esti en lengua coloquial del Maghreb,
vienen en escritura drabe. Puesto que ésta no se presta para reproducir los
sonidos coloquiales, mi versi6én es una transliteracién y no una transcripcién.
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salgan cuando se establecen nuevas e insospechadas relaciones en-
tre ellos. Al sefialar que el proverbio sobre el toro abigarrado es
antiguo, el poeta medieval estd implicando que tiene autoridad,
al igual que Ka‘b al-Ahbar, puesto que incorpora la sabiduria de
los antiguos que, para el hombre medieval, era superior a toda
innovacién moderna. Sin embargo, al relacionarla con Ka‘b al-
Ahbar, afiade que esta verdad antigua debe ser examinada con
cuidado y no simplemente aceptada, pues es abigarrada, es decir,
incorpora tanto el blanco como el negro, tanto la verdad como
la mentira, as{ como el cuadro del jardin de la primera estrofa
es a la vez verdadero y falso. Es mas, lo que nos llama la atencién
sobre el jardin es su belleza, que es de color abigarrado, como lo
es la verdad del poeta en la estrofa 7.

De esta manera, la Gltima estrofa, que apela a la razén cuando
invita a desconfiar de la verdad, contrasta, a la vez que la comple-
menta, con la primera estrofa que apela a los sentidos con una
invitacién a aceptar el bello disfraz que proporciona la poesia junto
con la realidad mundana del jardin. Finalmente, mientras que la
estrofa 1 subraya lo artificial (el estandarte, el adorno, las joyas,
el manto, los ropajes) que es de la competencia de la poesfa, la
estrofa 7 subraya lo natural con que la poesfa mana del poeta.
inspirado en contraste con el laborioso rimador. Por lo tanto en
estas dos estrofas estd implicita la idea de que la falsedad (= la
ficcién poética) puede ser hermosa y por ende una forma de verdad
superior a la que predica el fagih. Asf pues, el poema se da den-
tro del marco de una discusién sobre la naturaleza del proceso
poético mismo, y sobre las cualidades necesarias para ser un gran
poeta.

Después de haber introducido la escena del jardin en la estrofa
1, el poeta la describe mas ampliamente en la 2: en el primer verso
invoca el rocfo, el alheli, el mirto, la sombra y el agua que carac-
terizan al lugar. El hecho de que haya rocio y sombra indica que
es temprano, lo que concuerda con los trinos de los péjaros de
la estrofa anterior y con el hecho, que pronto sera evidente, de
que ha habido una fiesta durante toda la noche. Una vez mas,
el verso sélo apela a los sentidos. Curiosamente, no se dice nada de
los cuatro sustantivos con los que se denotan los elementos del jar-
din que se sefialan para que los admiremos: no hay ni adjetivos ni
verbos que los modifiquen; la enumeracién es un catalogo ‘‘de
celebracién’’ que considera los elementos del jardin como algo a
la vez intemporal e incalificable. Penetramos en un mundo inmune
a la corrupcién del mundo real, llegamos al locus amoenus del mundo
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de las canciones arabes que exaltan el vino; un paisaje idealizado
en el que no existen los problemas de la vida diaria. Pasamos
enseguida a considerar a los habitantes de este paisaje y se nos
dice que la hermosa dama (malth)!* es delicada y complaciente,
mientras que el personaje ‘‘tipo’’ de la poesfa cortesana arabe,
el espfa del amante (raqib), es sordo y ciego. Aqui tenemos una in-
versién de la situacién tipica de la poesia cortesana en la que el
enemigo de los amantes normalmente tiene un agudo sentido de
la vista y del oido, mientras que la amada es un ser distante,
desdefioso e inalcanzable. Estamos, por lo tanto, en un mundo
de suefios y deseos en el que no existen las dificultades que
normalmente se interponen entre el amante y el objeto de su deseo.
Igualmente, es interesante sefialar que, en este mundo, totalmente
sensual, sblo el espia enemigo carece de los sentidos que le
permitirian poner fin a esa situacién.

Seguidamente se nos dice que la cafia, o caramillo, toca la
tonada de un musico mientras se oye una cancién de S[¢Cma].
Esto ultimo es un problema filolégico, puesto que el manuscrito
del Diwan registra una (s) y el resto de la palabra ha sido mutilado
al encuadernar el tomo. Sin embargo, la parte mutilada es una
palabra-rima que debe rimar en (-ma), al tiempo que el metro
exige que entre la (s) y la rima en (-ma) s6lo pueda haber una
vocal seguida de una consonante ‘‘quiescente’’ (vC). Después de
llegar a este punto, la recensién del Mugrib nos ayuda al registrar
wa-ging min kafft salma (‘cantando de la mano de Salma’). Salma
es, por lo tanto, un nombre propio, posiblemente el nombre de
un cantante. Notemos que ‘‘cantando de la mano (4aff) de Salma’’
tiene menos sentido que ‘‘cantando una cancién (sawt) de
Salma’’, y esto Gltimo es lo que aparece en el texto del Diwan,
que es, en general, mejor. Igualmente, ‘‘cancién’’ es superior a
‘““mano’’ puesto que la musica drabe medieval se transmitfa por
via oral y el estudiante la aprendia directamente del maestro. No
se anotaba ‘‘a mano’’ ni se transmitfa a través de algin sistema
de anotacién. Asf hemos llenado nuestra laguna, de manera
bastante confiable.

4 O ““Sefior’’, segin sea el caso. Aunque el sustantivo malth y sus adje-
tivos estdn en masculino, existe una muy conocida convencién en la poesia
arabe de referirse a la dama usando el género masculino, igual que en la poe-
sia medieval europea de amor cortés. Lo que se dice aqui es que, al igual que
los elementos incalificables e intemporales de la escena, la dama es una amada
genérica, que trasciende las limitaciones terrenas normales como la pertenen-
cla a un sexo.
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En su edicién y traduccién de la poesia de Ibn Quzman,
Corriente, que sigue el texto del Diwan sin tomar en cuenta la
recensién contenida en el Al-Mugrib, dejé6 una laguna adonde
Garcia Gémez ya habia restaurado el texto insertando la palabra
Salma; sin embargo, en una nota agrega: ‘‘No sé quién sea esta
Selma’’ 1%, Se trata de una antigua cantante arabe, mencionada
a menudo con otras de su época, como Sirin, Zirnab, Jawla, Al-
Rabab y Ra’iga!s. De acuerdo con Abu 1-Farag al-Isfahani, su
nombre era Salma al-Yamamiyya y era esclava de un tal Abu
‘Abbad. El autor agrega:

Ga‘far ibn Qudama me informé: Una informante!’” me dijo:
Mi abuelo Abu ‘Abbad compré a su esclava Salma al-Yamami-
yya a un traficante que se la trajo de Mekka. Cuando [el traficante]
se la trajo [a mi abuelo], quiso ponerla a prueba, asi es que le recité
el poema de Fadl (munsarik):

¢Quién ayudari al amante que se enamoré en la infancia, / a
tal punto que todos hablaban de él en la vejez,

porque una sola mirada lo hizo ponerse delgado y demacrado, /
porque su intensa pasién empezé con sus miradas?

“Dime lo que has oido [de este poema]’’. Y ella le respondié de
inmediato:

No tiene quien lo haga feliz / en la noche, ni en su largura ni
en su cortedad;

15 Todo Ben Quzman, t. 2, p. 732, nota 1 a la traduccién.

16 H. G. FARMER dice que la cantante Azza al-Mailz era ‘‘una de las pri-
meras musicas profesionales importantes en Islam, [que] se preciaba de culti-
var la tradicién de las antiguas cantantes paganas de Arabia: Sirin, Zirnab,
Khaula, Al-Rabab, Salma y Ra‘iqa, su propia maestra. Fue su interpretacién
de la misica arabe antigua lo que le dio fama. El hecho de que también canta-
ra melodias persas era s6lo incidental, como lo era para otros misicos’’, 4 his-
tory of Arabian music to the xiiith century, Luzac, London, 1929 (reimpreso en 1967),
p. 46; véase asimismo la p. 54. Cf. también JULIAN RIBERA, Music in ancient
Arabia and Spain, being ‘‘la miisica de las cantigas’’, trad. E. Hague y M. Laffing-
well, Humphrey Milford, London, 1929 (reimpr. en Da Capo Press, New York,
1970), pp. xiv y 36. En la ‘“Cronologia’’ de este tltimo trabajo, obra de los
traductores (p. xiv), Salm4 aparece como contemporanea del califa umeya Ya-
zrd II (gob. 720-724), y R@’iqa como contemporinea de Hasim (gob. 724-743),
mientras que ‘Aza al-Maila’ (que murié6 ca. 705) aparece como contemporai-
nea del califa Umar II (gob. 717-720), es decir, dos generaciones antes que
su propia maestra R7’iqa.

17 Yo leo mujbiratun.
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si no fuera por el deseo, se moriria de pena, / y, hasta donde
alcanzo a ver, su compaiiera inmediatamente después.

Una informante me dijo: ‘‘Mi padre me recitaba [un poema] de
ella sobre Yahya ibn ‘Abbad (kamil):

iBasta de los efectos del tiempo, basta! / Ha preservado lo odioso
y me ha robado a mi compaiiero.

Ah, ser distante, cuyo lugar de morada es lejano, / mi afioranza por
ti es indescriptible.

Por tu ausencia mis ojos no pueden conciliar el suefio; / mi vista
no ha gozado del suefio después [de que te fuiste].

iDuermo para encontrarte en mis suefios; / y el dormir privada de
un ser amado es un pecado mortal!’’18

El tipo de poesia que se cita como obra de Salma o conocida
por ella es del tipo ‘Udri, que floreci6 en Arabia muy al comienzo
de la dinastfa de los Umaya. Por lo tanto, podemos suponer que
la referencia que hace Ibn Quzman a las canciones de Salma es
a la forma mas antigua que se conoce de la poesfa arabe, que exalta
el ideal sin esperanza de un amor no consumado y eterno. Cabe
notar que en su descripcién del arte musical que se cultivaba en
Al-Andalus, el autor tunecino Ahmad ai-Tifast (1184-1253) se-
nalaba que los andaluces tenfan gustos musicales anticuados, en
comparacién con los orientales de su tiempo:

La estructura melédica del canto pérsico moderno es adecuada sola-
mente a la poesia moderna, sea poesia contemporanea persa o ara-
be, ya que algunos de los grandes maestros orientales del arte del
canto han intentado cantar poesia drabe antigua con musica de al-
guno de los doce modos (bardawat), pero es imposible. En cuanto a
cantar algin pareado (dobayt) con una tonada antigua, o siguiendo
algiin método antiguo de ejecucién, eso tampoco se da entre ellos,
hasta donde he podido ver. Por lo tanto, la mayoria de los poemas
que cantan los cantores actualmente en Oriente son modernos, y tam-
bién el estilo de sus melodias es moderno. . . En cuanto a los estilos
que la gente utiliza actualmente para cantar, son variados: la gente
de Andalus tiene un estilo de cantar antiguo, y los poemas que can-
tan son los mismos poemas antiguos de los 4rabes mencionados en

el Kitab al-Agani al-kabir de Al-Isfahani®.

18 Al-Ima‘u l—g'awﬁ‘z'r, eds. Nurt Hammudr al-QaysI y Yunis Ahmad al-
Samira‘i, Maktabat al-Nahdat al-‘Arabiyya, Beirut, 1984, pp. 85-86.
19 Munammab IeN Tawrr Avr-Tanyi, ‘‘Al-Tara’iq wa-1-Alhan al-
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Esta referencia al ‘‘Gran libro de los salmos’’ de Abu I-Farag
al-Isfahani nos lleva de vuelta a Salmi, de quien nos habla en
su “‘Libro de esclavas poetas’’. El motivo de esta digresién es
sefialar que Ibn Quzman dice que en el idealizado mundo de los
suefios del locus amoenus, los cantos se refieren al amor espiritual,
son antiguos y tradicionales, y estan en arabe clésico; esto Gltimo
amerita nuestra consideracién. No podemos dejar de notar que
la referencia que hace Ibn Quzman a Salma y a sus canciones
no estd en arabe clasico, sino en hispano-arabe coloquial. En el
mundo real, el drabe clasico se reservaba para ocasiones formales,
tales como el canto de poesia ‘‘culta’’, mientras que el hispano-
arabe era de uso informal. Si uno queria ser tomado en serio, no
utilizaba el lenguaje coloquial para cantar un tema cortesano, como
tampoco pedia una taza de café en arabe clésico.

Ahora bien, toda la poesia zejelesca de Ibn Quzman es, por
definicién, coloquial, a pesar de que su tema proviene de la tradi-
cién culta. Para un 4rabe, la imagen que pinta Ibn Quzman del
locus amoenus debe haber parecido bastante ridicula, sencillamente
porque al pintarla violaba el cédigo lingtiistico que dictaba que
los géneros literarios formales fueran presentados en un lenguaje
formal. Esta impresién se confirma cuando nos dice en el verso
que sigue que el cielo es puro y vidrioso (es decir: transparente
como el vidrio), una imagen muy poco comin, que nunca he
encontrado en la poesia clasica??. Tiene el efecto de reducir el
cielo, simbolo de todo lo que es espiritual, al nivel de un objeto
a través del cual se puede ver, es decir, que se capta con el ojo
humano y que por lo tanto no constituye un obsticulo. De manera
indirecta el poeta nos esta llevando gradualmente a la conclusién
de que su tratamiento de los lugares comunes de la poesia clasica
va a ser diferente del de otros poetas.

Por Gltimo, la sucesidn de imégenes llega a su climax con la

Musiqiyya fI Ifriqiya wa-1-Andalus’’, Al-abhath: Quarterly Journal of the American
University of Beirut, 21 (1986), 93-116; véanse esp. pp. 97-98. Para un comen-
tario més detallado de las observaciones de TifaI sobre el canto andaluz, cf.
JaMEs T. MONROE, ‘‘The tune or the words (singing Hispano-Arabic strophic
poetry)’’, AlQa, 8 (1987), 265-318; BENjaMIN Liu y JaMES T. MONROE, Ten
Hispano-Arabic strophic songs in the modern oral tradition: music and texts (en prensa).
Este altimo trabajo contiene la traduccién completa de los capitulos 10 y 11
de la obra de Tifast, Muta‘at al-Asma'fi ilm al-sama‘.

20 Llamé la atencién de Garcia GOMEZ como algo poco usual, pues se-
fiala que también se utiliza en el zéjel 68: 0; cf. op. cit., t. 2, p. 732, nota 2
a la traduccién.
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afirmacién de que el vino que se sirve en el jardin es amarillo y
espumoso?!. Hemos pasado de la naturaleza a sus habitantes
humanos, del arte al cielo y finalmente al vino; en ese orden ilo
que viene a implicar que en la gran cadena del ser, el vino esta
por arriba del cielo! El sistema de valores de Ibn Quzman, enton-
ces, sigue siendo opuesto al del fagzh.

En la estrofa 6, que es la gemela tematica de la 2, la imagen
del vino con que culmina la 2 es retomada y desarrollada mas
ampliamente. En primer lugar, se personifica por la interpelacién.
Se la interpela, de hecho, en dos lenguas, hispano-romance y arabe,
lo que sugiere que el Vino trasciende las fronteras lingtiisticas y
culturales y, por lo tanto, es universal. En seguida se declara que
el Vino es tan dulce como el azicar. El poeta, al invocar a Dios,
quien lo ha bendecido con el amor (hubb) al Vino, pregunta quién
ha esparcido aljéfar sobre el Vino. Esta dltima imagen alude a
las burbujas del vino y justifica nuestra traduccién de murawwagq
como ‘‘espumoso’’ en la estrofa 2. Sin embargo, hay otra com-
plicacién: la palabra hubb, que yo traduje como ‘‘amor’’, no lle-
va vocal en el manuscrito. Esta interpretacién es la mas obvia,
pero en vista de que hay muy poco que sea obvio en Ibn Quzman,
surge la duda de si debemos leer habb (‘‘burbujas’’) y traducir:
“‘Por Aquel que me dio tus burbujas, / ;quién esparcid aljéfar sobre
ti?’’ Es muy probable que se pretendan ambas interpretaciones
al mismo tiempo, y que mientras que la idea del amor del poeta
por el Vino serd desarrollada posteriormente, la idea de las
burbujas de vino transformadas en aljéfar (gawhar = aljdfar) por
la poesia, se desarrolla enseguida. Pero esta interpretacién tiene
implicaciones serias, porque significa que asi como Dios creé las
burbujas en la superficie del Vino, y se las concedié al poeta que,
a su vez, ama el Vino, asf el poeta creé el (metaférico) aljéfar que
esparci6 en la superficie del Vino. Dicho de otra manera, el poeta
puede crear con palabras un mundo sobre el que ejerce un poder
divino. Con excepcién tal vez de Abu Nuwas (T ¢a. 803) nunca
antes un poeta musulman se-habfa atrevido a expresarse de esa

2 Murawwag puede significar tanto ‘‘espumoso’’ como ‘‘espumado’’ (véa-
se R. Dozy, Supplément aux dictionnaires arabes, 3% ed., Brill-Maisonneuve et La-
rose, Leiden-Paris, 1967, t. 1, p. 527, col. A), donde se dan datos lexicografi-
cos hispano-arabes. A partir del segundo significado Garcia Gémez y Corriente
sacan ‘‘vino claro como el oro’’ y ‘‘bebida, dorada y ¢lara’’, respectivamente.
Es evidente que el primer significado es el que utiliza el poeta, ya que en la
estrofa 6 se refiere a las burbujas en la superficie del vino, como lo vamos a
mostrar.
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manera sobre la poesia, ni siquiera indirectamente.

Después de haber llevado la imagen de la espuma del Vino
que aparece en la estrofa 2 a limites peligrosos, el poeta procede
a desarrollar la otra imagen que aparece en la estrofa: su color
amarillo. El Vino se describe como aguado y dorado y se toma
literalmente como sefial de enfermedad, o bien como sefial de que
el Vino esta palido y delgado como resultado de su pasién por
alguna belleza que no corresponde a su amor. Hay por lo tanto
una gradacién en la estrofa: el poeta ama al Vino, pero el Vino
ama a una belleza sin compasién, y se implica por lo tanto que
no puede amarlo. Ademas, el amor que siente este triangulo de
amantes frustrados es producto divino. Se subraya lo desagradable
de la situacién con el uso de palabras como ‘‘enfermedad’ y
‘““‘dolor’’, que contrastan con el ‘‘dulce’ y el ‘‘azicar’’ de las lineas
anteriores. Aqui, los amantes no se aman mientras se esparcen
las perlas de la poesia; en cambio, en la estrofa 2 los amantes hacen
el amor mientras se cantan poemas de amor desesperado. Si
tomamos las estrofas 2 y 6, juntas transforman la realidad en un
mundo de arte que muestra el amor en sus dos caras: felicidad
y dolor. Asi, en el mundo del poeta, el toro es negro y blanco,
el ropaje de la primavera es blanco y azul y el vino, que es
espumoso y dorado, se asocia al amor feliz y al amor triste. El
poeta parece decirnos que la verdad corresponde a una realidad
méis compleja que la que ve el fageh, justificando su rechazo del
mismo. -

En la estrofa 3, el poeta desarrolla atin mas la escena idilica
del jardin que aparece en la estrofa 2. Las estrellas de la buena
fortuna estan en ascendente (lo cual implica que es de noche), las
flores del alheli, que se abren de noche, estan en flor?2, y se oyen
cantos y risas. Inmediatamente después se escucha el chillido de
una mujer que le ordena a un amante demasiado audaz (posible-
mente el poeta), que la deje en paz pues le ha magullado los pe-
chos?3. Tanto el chillido como los sentimientos que expresa que-

22 En griego, el alhelf fragante, el amarillo, el rosado o el ordinario, al-
gunas de cuyas variedades se abren de noche, se llaman leukoton y también
cheiranthos (véase The Greek herbal of Dioscorides, illustrated by a Byzantine A.D. 512,
Englished by John Goodyer A.D. 1655, edited and first printed A.D. 1933, ed. Robert
T. Gunther, Hafner, New York, 1956, pp. 369-370). En arabe se llamaba jay-
71. Para el arabe jayri véase CESAR E. DUBLER y ELiAS TERES, La ‘‘materia mé-
dica’’ de Dioscorides: transmision medieval y renacentista, s.e., Tetuan-Barcelona,
1952-1957, t. 2, p. 117.

2 La situacibén se repite casi textualmente en el zéjel no. 137:9, 3-4.
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brantan la naturaleza idilica de la escena. La respuesta al chillido
es una observacién insensible y sarcastica : ‘‘La botella me asus-
ta, madre, / ;Sabes lo que me hizo?, jHizo glu-glu [bagbagq]!’’. Gar-
cia G6émez no entendié la alusién, e introdujo en el manuscrito
una enmienda poco atinada que bien podemos olvidar, pues es
obviamente errénea. Corriente, por su parte, tiene el mérito de
haber sefalado, primero en una nota escrita en drabe que apare-
ce en su edicién, y después en una nota en espaifiol que aparece
en su traduccién, que la joven asustada por la botella que hace
bagbaq es una alusién al proverbio que conocemos por El Conde Lu-
canor de don Juan Manuel. Corriente dice en arabe: ‘‘El relato
de la joven que se asusta del glu-gla del botijo y no de los pecados
mortales es famoso en la literatura drabe, y el escritor castellano
don Juan Manuel lo tomé para su libro El Conde Lucanor’’?*. En
espafiol agrega: ‘‘Alusién a la famosa historieta (contenida, vgr.,
en El Conde Lucanor) de la muchacha que se asusta de nimiedades,
como el ruido del botijo al llenarse, pero no de actos audaces’’%.

De hecho, la historia de ‘‘La doncella medrosa’” no se cono-
ce, o cuando menos no se ha encontrado, en la literatura 4rabe,
lo que no quiere decir, por supuesto, que no pueda existir?6.
Tampoco se ha encontrado un paralelo convincente en la litera-
tura occidental, por lo que Devoto dice que: ‘‘Las fuentes pro-
puestas para este ejemplo han sido varias y variadas, lo que equi-
vale a decir que eran, ademas, inciertas’’?’. El cuento, que cons-
tituye el ‘‘Ejemplo XLVIII’’ de la coleccién de don Juan Manuel,
puede resumirse como sigue:

Un joven moro, pobre pero bueno, tenia una hermana tan
egoista y malcriada que, para no hacer ningn favor a nadie, se
comportaba como si tuviera miedo de todo. Simulaba ser tan me-
drosa que, cuando escuchaba el ruido del agua vertida de un bo-
tijo, decia que estaba a punto de desmayarse de susto. Su herma-
no era tan pobre que se dedicé a robar tumbas para mantener
a su hermana, algo de lo que ella estaba perfectamente enterada.
Un dia murié un hombre rico, asf es que le pidi6 a su hermano

Véanse mis comentarios en ‘‘Prolegémenos al estudio de Ibn Quzman: el poeta
como bufén’’, pp.785-786.

% Gramdtica, métrica y texto, p. 922, nota 3.

2 El cancionero hispanodrabe, p. 363, nota 3 al zéjel ndm. 148.

26 Véase la extensa bibliografia que da DaNIEL DEVOTO en Introduccidn al
estudio de Don Juan Manuel y en particular de *“El conde Lucanor’’: una bibliografia,
Castalia, Madrid, 1972, pp. 452-454.

2 Ibid., p. 453.
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que la llevara al cementerio para robar la ropa del muerto. Cuando
abrieron la tumba se dieron cuenta de que la Gnica forma de qui-
tarle la ropa al muerto era o bien desgarrindola, lo que haria que
perdiera valor, o rompiéndole el cuello al cadaver. Al darse cuen-
ta de la situacién, la joven, sin ninguna sefial de miedo o de pie-
dad, rompié el cuello del cadaver y le quité la ropa sin la menor
vacilacién. Dias més tarde, cuando estaban los hermanos senta-
dos a la mesa, el agua del botijo hizo glu-gla cuando la vertieron.
De inmediato, la joven dio a entender que estaba a punto de des-
mayarse del miedo que le causaba el sonido; el hermano, que re-
cordaba la intrepidez con que habia roto el cuello del muerto, le
dijo en arabe: ‘“dha, ya ujti, tafza‘min baqbaq, wa-las tafza ‘min fat-
qt | o fathi, fatri, farqi] ‘ung-uk’’ . El texto en espaiiol antiguo tra-
duce exactamente del drabe como sigue: ‘‘Ah4, hermana, despan-
tadesvos del sueno de la tarrazuela que faze boc, boc, et non vos
espantavades del desconjuntamiento del pescuego’’?8.

Esta historia es contada por Patronio al Conde Lucanor con
el objeto de advertirlo en contra de un hermano menor envidio-
so, que promete apoyar al Conde, con gran sacrificio personal,
pero que de hecho no cumple con su palabra, invocando razones
sin ningtGn peso, cuando de veras se necesita su ayuda. En otras
palabras, el proverbio hispano-arabe parece haber sido entendi-
do por don Juan Manuel como significativo de los amigos en la
bonanza que no cumplen con sus promesas. Sin embargo, Maria
Goyri de Menéndez Pidal sefiala un pasaje de la Topografia ¢ histo-
ria general de Argel de Diego de Haedo (1612), segtn el cual los santos
hombres musulmanes de Argel

afirman que beber por vaso de cuello largo, y que haga glo, glo, co-
mo una garrafa o frasco, es gran pecado; y si bebieren, que no lo
hinchan maés que hasta el cuello porque no haga aquel rumor; y dan
neciamente por causa que de aquella manera fuerzan el vaso con
violencia que dé la agua.

8 La frase drabe aparece transcrita de varias maneras en las diferentes
ediciones de E! conde Lucanor. La mayor parte de estas transcripciones tomadas
de manuscritos medievales no son eruditas y sus editores no indican que el
texto estd en el dialecto hispanodrabe y no en 4rabe cldsico. La versién que
ofrecemos aquf es una reconstruccién del primero y significa: ‘‘Sf, hermana,
tienes miedo del glug glug, pero no tienes miedo de romperle el cuello . En
cuanto a transcripciones previas, ninguna de ellas demasiado precisa, véase
DonN JuaN MaNUEL, El conde Lucanor, ed. José Manuel Blecua, Castalia, Ma-
drid, 1969, p. 234 y nota 794.
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Maria Goyri comenta que la ‘‘doncella medrosa’’ no sélo te-
nfa miedo del sonido del botijo, sino ademas del pecado que se
cometfa al producir ese sonido?’. Esto quiere decir que el prover-
bio es aplicable a las personas que tienen miedo de los pecados
veniales pero no de los mortales, o, dicho de otra manera, que
se cuidan de lo poco y no de lo mucho cuando se trata de moral.
Si lo vemos desde esta perspectiva, el uso que hace Ibn Quzman
del proverbio se aclara: en una escena de bacanal, se oye de pronto
la voz de una mujer que rechaza los avances fisicos de un presun-
to seductor. En ese momento, el seductor (probablemente el poe-
ta mismo) reacciona cinicamente invocando el proverbio sobre la
Jjoven que se asustaba del ruido del botijo, dando a entender que
sus protestas no son serias; si no querfa aceptar sus caricias no
deberia haber asistido a la orgia. De hecho, dice que si ya ha co-
metido el grave pecado de beber vino, bien puede ir a fondo y
afiadir el de la fornicacién. Las protestas de la mujer y la respues-
ta sarcastica del seductor rompen con el idilico ambiente cortesa-
no que con tanto cuidado habia pintado el poeta en las estrofas
anteriores, ya que muestran que, en una situacién en que se can-
tan las canciones de amor espiritual de Salma, la relacién entre
el poeta y la dama es fundamentalmente sexual. Igualmente, al
utilizar un proverbio de connotaciones negativas el poeta esta ma-
nifestando su falta de amor por ella.

La estrofa ntimero 3 culmina por lo tanto con un rompimien-
to importante con la tradicién Udri; lo que empieza a sugerirnos
que el poeta es un hipécrita, ya que esta hablando de sentimien-
tos ideales cuando de hecho esta sumido en el lodo de una reali-
dad poco edificante®0. A este respecto, la estrofa 3 complementa

2% Véase DEVOTO, op. cit., p. 454.

30 En su articulo ‘‘Don Juan Manuel’s knowledge of Arabie”’ , MLR,
80 (1985), 594-603, el profesor RiIcHARD HITCHCOCK expone dos teorlas con-
tradictorias sobre el tema del titulo. De acuerdo con Hitchcock, algunos estu-
diosos, sobre todo arabistas, han afirmado que el Infante sabia bien el arabe,
tanto el cldsico como el coloquial de Espafia. Més recientemente, varios estu-
diosos no arabistas han negado lo anterior, o cuando menos lo aceptan con
cierto escepticismo. Hitchcock inicia su exposicién del problema preguntan-
dose si “‘the presence of Arabie phrases in El conde Lucanor indicate[s] that Juan
Manuel knows Arabic’’ (ibid., p. 597). Presenta después los argumentos en
contra de tal aseveracién ante lo que él llama ‘a fair-minded twentieth-century
jury in a court of law’’ (loc. ¢it.), diciendo que ‘‘Juan Manuel’s knowledge of
Arabie’’ debe definirse ‘‘here as meaning a reading knowledge of Arabie script’’
(tbid., p. 598), a pesar de que varios de los textos pertinentes estén en el dia-
lecto coloquial hispano-4rabe, que generalmente no se escribia sino que exis-
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perfectamente a la 5: en la 3 tenemos una borrachera y una orgia
sexual; en la 5, se pide que aprobemos el beber vino, besarse, can-
tar y tocar instrumentos musicales, actividades todas pecaminosas
para el fagih, pero convencionales en la poesia drabe. A esto se
agrega una ruptura literaria: una olla que se cuece ahi cerca, los
alambres con carne ensartada que se asan sobre el fuego. A pesar
de que comer carne no es pecado en el Islam, la imagen rompe
con las refinadas convenciones de la cancién arabe de bebedores,
donde se bebe, pero no se come. En realidad la imagen es tan
incongruente como podria serlo una barbacoa en la escena del bal-
cén de Romeo y Julieta. Por lo tanto, si se violan las convenciones
de la cancién de amor Udri en la estrofa 3, al introducir un inten-
to de violacidén, en la 5, se violan las convenciones de la cancién
de bebedores al introducir en ella formas de comida sub-poéticas.
Esta forma de comicidad es tipica del arte de Ibn Quzman, que
la adopta con el fin de estimular nuestra burla de su persona, con-
siderando que su discurso es el de un bufén, al tiempo que nos
invita a buscar un sentido mas profundo en su obra.

tia en forma oral. La circularidad del argumento invita a refutarlo: Hitchcock
reduce el ‘‘conocimiento del drabe’’ a “‘la capacidad de leer la escritura 4ra-
be’’, con lo que se mete en un callején sin salida en que las Gnicas fuentes
que puede admitir estan en arabe literario, debiendo excluir lo que esté en
dialecto. De resultas, su conclusién no puede ser mas que una. En una nota
a dos de las fuentes arabes que utiliza como prueba para su defectuoso argu-
mento, ambos pasajes en prosa en arabe ordinario, y que sélo nos da en tra-
duccién, Hitchcock declara: ‘‘For both translations I have pleasure in aknow-
ledging the assistance of Dr. Rashid El-Enany, of the Department of Arabic
and Islamic Studies, University of Exeter’’ (ibid., p. 600, n. 18). Es decir que
Hitchcock, que en varias ocasiones ha participado activamente en investiga-
ciones sobre las jargas, atacando generalmente los resultados obtenidos en ese
campo por sus colegas arabistas, admite que ha decidido acudir a un arabista
para que le traduzca los textos. El razonamiento de Hitchcock en este trabajo,
al igual que su erudicién, presenta varios problemas de los que hablaremos
en otra ocasién; por ahora, baste sefialar que, en apoyo a su argumento, Hitch-
cock utiliza tres cuentos de EIl Conde Lucanor: los Ejemplos XXX, XLI y XLVII
(tbid., p. 594). En este caso, no se da prueba alguna, sino que se dice que la
observacién de Patronio de que ‘‘este proberbio es agora muy retraydo entre
los moros’’, es, ‘“prima facie, unlikely. Such a convoluted saing is not prover-
bial in this form, and it is not likely to have gained any popular currency with
the initial reference to the sister’’ (loc. ¢it.). El profesor Hitchcock termina su
argumento concluyendo que ‘‘all this seems to me to point to a written source,
and to the improbability of an oral original in this instance’’ (ibid., p. 603),
y agregando, con certeza seudo-positivista, que ‘‘written rather than oral sources
provided the basis of the tales of Arabic origin in E! Conde Lucanor [ . . .] in my
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Puesto que la mayor tensién del poema se encuentra entre la
moralidad del fagzh,y el libertinaje del poeta, he resuelto colocar
la estrofa ntimero 4 que trata ampliamente esta tensidn en el cen-
tro del zéjel. En ella, el poeta declara que el estilo de vida que
ha descrito le es muy agradable y agrega que si alguien (como
por ejemplo el faqih) le ordena que lo abandone, su respuesta se-
ria que ni teme al pecado ni se aburre con lo que hace. De hecho,
no hay que tomar en serio los consejos de su posible salvador.

De todo lo anterior podriamos extraer una justificacién per-
versa del libertinaje: es agradable aunque implique pecado. En
contraste, la moralidad es aburrida. A esto hay que afiadir que
en la estrofa 5: 4, 2 sefiala que su conducta es la de alguien ‘‘co-
rrectamente guiado’’ (rasid) y que “‘Dios lo favorece’” (muwaffag).
Esto implica, por supuesto, que la desagradable vida del fagih, que
es tan aburrida como recta, estd equivocada, y carece del favor
divino. En otras palabras, lo que tenemos es el sistema invertido
de valores tipico del mundo del bufén, en el que el poeta esti tra-
tando vanamente de conciliar lo irreconciliable: violacién con cas-

court of law’’ (loc. ¢it.). Como respuesta a Hitchcock basta recordar que Ibn
Quzman (muerto en 1160) fue un poeta hispano-arabe que escribié un diwan
lleno de proverbios populares y de situaciones y alusiones en dialecto popular.
Ademas, fue el primero en mencionar (segiin nuestras fuentes escritas) un pro-
verbio coloquial drabe que mas adelante recuerda don Juan Manuel (1282-
1348), igualmente como proverbio arabe. Sefialemos ademés que la existencia
del texto de Ibn Quzman, y la relacién que guarda con E! Conde Lucanor, ya
habian sido sefialadas, en arabe, por Corriente en 1980 (Gramdtica, métrica y
texto, pp. 920-923). Es comprensible que Hitchcock (1985) no se haya percata-
do de ese pasaje clave que destruye todos sus argumentos, puesto que fue pu-
blicado en una lengua que dice no poder leer facilmente. Otra serie de falacias
fue presentada por Hitchcock a los hispanistas medievalistas en su articulo ‘“The
interpretation of Romance words in Arabic texts: theory and practice’’, LCo,
13 (1985), 243-254, falacias que fueron seftaladas por SAMUEL G. ARMISTEAD
en su articulo ‘‘Pet theories and paper tigers: trouble with the kharjas’’, LCo,
14 (1985), 55-70; y por James T. MONROE, ‘“Wanton poets and would-be pa-
leographers (prolegomena to Ibn Quzman’s Zajal no. 10)”’, LCo, 16 (1987),
1-42. Para concluir este triste episodio de los anales de los estudios hispano-
arabes, permitaseme comentar que la ‘‘corte’’ del profesor Hitchcock es mas
bien un tribunal irregular. De hecho, los estudiosos deberian tomar nota de
que Ibn Quzman utiliza el proverbio bagbag; puesto que aparece mas de cien
afios antes de la obra de don Juan Manuel, es obvio que las fuentes de don
Juan Manuel fueron arabes y ya que el proverbio estd en lengua coloquial y
no clasica, es muy probable que algunas de las fuentes fueran orales y no es-
critas. Por lo tanto, no es a don Juan Manuel a quien podemos acusar de no
saber arabe.
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tidad, sexo ocasional con amor, los alambres de carne con las can-
ciones de bebedores y finalmente, la poesia con la moral. Lo que
propone el poeta es que en el tremendamente complejo mundo
de la poesia, a él le es permitido gozar de ambos mundos, mien-
tras que el fagih no puede hacerlo, puesto que esta atrapado en
el mismo sistema racional que apoya.

CONCLUSION

Debemos notar que lo que provoca el poema que estamos anali-
zando es una Gnica y lacénica llamada: tub (‘‘arrepiéntete’’), que
hace el fagih al poeta. En otras palabras, el fagih reprueba con
un imperativo monosilabico y el poeta le responde con un poema
completo que justifica sus actividades. Lo anterior sugiere que la
fuerza del fagih no esté en la palabra, como es el caso del poeta.
Ahora bien, ;quién es el riguroso fagih? Si hemos de juzgar Gni-
camente con base en el poema, es obvio que no podemos decir
gran cosa, a no ser que exhorta a un libertino a que se arrepienta
en contra de su voluntad. Sin embargo, el poema entra dentro
de una larga tradicién anticlerical en la poesia lasciva 4rabe, en
la que el lider religioso, el jurista o el intelectual son presentados
como hipécritas. En un poema de Abu Nuwas, el poeta nos dice
que ha consultado al fagih sobre varias cuestiones religiosas; las
respuestas que le ha dado son totalmente casufsticas y perversas,
ya que a menudo se basan en juegos de palabras que tienen senti-
dos contradictorios, uno moral y el otro inmoral, de manera que
el consejo que proporciona puede interpretarse en un sentido o
en otro, a pesar de que el contexto aclara que es precisamente el
sentido inmoral el que esta siendo preconizado por el fagih (Cf.
Apéndice II).

En otras palabras, el fagih de Abu Nuwas es un religioso hi-
pécrita que dice una cosa pero quiere decir otra. En el Magamat
de Badr ‘al-Zaman al-Hamadan1 (que escribié entre 992 y 993),
el ‘““Magama del vino’’ nos muestra a un Imam hipdcrita que
durante el dia predica en contra del vino y por la noche se va a
la taberna3!. Ahora bien, Ibn Quzman se inspiré en la poesia de

31 Analizado en JaMES T. MONROE, The art of Bads‘az-Zaman al-Hamadhani
as picaresque narrative, American University of Beirut, Beirut, 1983, pp. 42-43.
En Al-Hamadani: venturas y desventuras del picaro Ab% [-Fath de Alejandria (Magqa-
mat), Alianza, Madrid, 1988, p. 184, SERAFIN FANJUL da una lista de las edi-
ciones y de las traducciones de la Magamat.
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Abu Nuwas, a quien admiraba y que tuvo gran influencia en él;
preferia su poesfa a los “‘“versos ‘Udrl de ‘Urwa y Jamil®?. Al
igual que sus predecesores, Ibn Quzman también presenta con-
vencionalmente al fagzh como un hipécrita que predica la piedad
de dia y bebe toda la noche®. Lo que se sugiere es que el fagih,
que esta tratando de lograr que el poeta se arrepienta, no tiene
ninguna autoridad moral para predicar, puesto que al igual que
el poeta que canta el amor puro al tiempo que trata de violar a
una mujer, estd ‘‘diciendo lo que no hace’’3*. Por lo tanto, am-
bas figuras se complementan y ambas son socavadas. A pesar de
que sus diferencias son irreconciliables, nos llevan a la afirmacién
asombrosamente moderna de que cuando se trata de poesia, ‘‘la
indecencia del tema, en si, no es lo que le quita excelencia a un
poema, al igual que en un pedazo de madera —estableciendo una
analogfa— la excelencia de la carpinteria no queda disminuida
por la poca calidad [de la madera]’’35.

Podemos concluir de la lectura que hemos hecho en estas pa-
ginas del poema, que se trata de una declaracién literaria cons-
ciente sobre las dificultades que implica el escribir poesia. Es ade-
mas una afirmacién expresada de manera estupenda sobre las con-
tradicciones inherentes a la vida humana, aun cuando tomamos
en cuenta que se quedan sin resolver. A lo sumo, €]l poema nos
lleva suavemente a la idea de que si pensamos demasiado, al igual
que el fagzh, arriesgamos perdernos muchos de los placeres de la
vida, mientras que si bebemos demasiado, como lo hace el poeta,
corremos el riesgo de perdernos algunas de las grandes alegrias
de la vida. Al presentarnos dos extremos antagénicos de conduc-
ta humana, igualmente imposibles, el poeta nos invita a conside-
rar los méritos del justo medio.

JaMmEs T. MONROE
University of California, Berkeley

T'raduccion de Beatriz Mariscal Hay

32 Véase el zéjel ntm. 123:3, 1-2.

33 Véase el zéjel nim. 143:3.

34 Qur’an 26:226.

35 A5U L-FaRa& QUDAMA IN GAFAR, AL-KATIB AL-BAGDADI (converti-
do al Islam entre 902 y 906), Kitab Nagd al-5i‘r, ed. ‘Tsa Myja’il Saba, Al-Mat-
ba‘at al-Bulisiyya, Harlsa, Libano, 1958, pp. 14-15.
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APENDICE I
Adaptacién en verso del zéjel nim. 148 por James T. Monroe:

0. ““Come, repent, ‘‘the jurist bade me.
Foolish meddler, thus to scold!
Who’d repent, 'mid smiling gardens
By the musky breeze cajoled?

1. Now has Spring unfurled its banner:
King triumphantly parading;
See the fruit-trees decked in jewels;
Birds, above, are serenading.
Lo, the garden’s donned a tunic,
Over robes of emerald shading:
With narcissus lies the violet;
Beauty, white and blue, behold!

2. Dew, and gilliflower, and myrtle;
Yes, the air, the shade, the water!
Fair one, tender and obliging;

Deaf and blind, of trysts the spotter!
Skillful playing on the reed-pipe:
Song of Salma’s — no tune’s hotter!
Pure the sky, like glass, transparent,
Wine, all froth and yellow gold!

3. Lucky stars are in ascendance,
Look, the gilliflower is blooming.
Firstly, tra-la-la they’re singing;
Play, then guffaws follow booming.
Next is heard: ‘‘Get lost, you lecher!
Ouch! you’ve bruised my breasts!”” What fuming!
(Mother mine, that jug — it scares me!
Glug-glug-glug it echoes bold!)

[4. Folks, I find this lifestyle pleasant;
It is neat; I love it greatly!
Anyone who bids me leave it,
Let me put it to him straightly:
“‘Friend, irreverent am I, and
Never bored, to boot — not lately!
How can I renounce such pleasures?
That you’re serious, I can’t hold!’’]

5. How about a cup for drinking,
And a playmate’s mouth for kissing,
While a beauty sits beside you?
Song and strumming? What is missing?
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Why, nearby, a stew-pot bubbling;
On the fire, kabobs a-hissing!
What say you to my suggestions?
Am [ not O.K., all told?

6. Wine, O Vino! You’re a sweetie!
Sugar-sweet, indeed, and mellow!
By the One who made me love you,
Who strewed pearls upon you, fellow?
Are you suffering some ailment,
That I see you thin and yellow?
I suspect that you’re in pain, or
Else you love one fair but cold!

7. Since I’m called Aben Quzman, my
Making magic is expected;
When one’s helped by one’s good fortune,
Things are easily effected,;
By your name itself, you’re aided;
Hence, Ka‘b al-Ahbar’s respected.
What bull’s present, save for Piebald?
That’s a proverb known of: old!

APENDICE II

Autor: Abu Nuwas.

Poema: Qul li-1-’adali bi-hanati I-hammari / wa-5-sarbu ‘inda fasahats l-awtari.
Metro: Kamil.

Fuente: Diwan Abi Nuwas, al-Hasan tbn Han?’, ed. Ahmad ’Abd al-Ma-
gid al-Gazali, Dar al-Kitab al-‘Arabi, Beirut, 19667, pp. 200-201.
Traduccién al inglés: James T. Monroe.

1. Say to the severe censor, in the wine-seller’s shop, / when drinking is
in progress, and the [lute]-strings speak out with eloquence:

2. ““I sought out a learned fagih, / a pretender to piety, one of the reli-
gious- authorities,

3. One pretending to be profound in his religion, who studied jurispru-
dence, / reflecting on science and the prophetic traditions.

4. I asked [him]: ““Do you hold date-wine to be permissible?’’ He answe-
red: ‘“No, / with the exception of sparkling, deep-red wine’’.

5. I said: ““What about ritual prayer?’’ He replied: ‘‘It is a required reli-
gious duty. / Perform the ritual prayer, and spend the night cleaving to red
wine.

6. Accumulate for yourself a year’s worth of those prayers / that should
be prayed at night, then perform them all in one day’’.

7. I asked: ‘“What about fasting?’’ He answered me: ‘‘Do not absent your-
self: from [or, «intend»] it, / but fasten the ties of fast-breaking with fast-
breaking’’.
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8. I inquired: ‘““What about almsgiving and the poor-tax?’’ He answered
me: / “‘It is considered one of the devices of scoundrels’’.

9. I said: ‘“What about the rituals of purification, if I perform the pilgri-
mage?’’ He answered me: / ““They are superfluous [or, «excellent»], and the
limit of escapism [from religious duty];

10. Never go to the land of Mekka as a consecrated pilgrim, / even if Mekka
is at your doorstep’’.

11. I asked: ‘“What about foreign oppressors?’’ He replied to me: ‘Do
not attack them / even when they approach the granaries;

12. Make peace with them, and avenge yourself upon their children, / if
you harbor wrath against the infidel;

13. Thrusting your ‘‘lance’’ into the belly of their female child, and into
the rear end of their male child. / That is a [true] Holy War! How excellent
will the issue of the house then be!”’

14. Tinquired: ‘‘Should a thing held in trust be withheld [or, «returned»}?”’
He answered me: / ‘‘Do.not withhold [or, «return»] even the pellicle of one
date-stone from a quintal [of dates];

15. Do not be concerned, save if you are in debt / to the owner of a wine-
seller’s shop:

16. Return what you hold in trust for him, and [pay] your debt to
him, / employing every means of doing so, even to the extent of selling [a fe-
male relative whom modesty requires should wear] a veil”’.

17. 1 said: “‘I have made up my mind [to travel], so what is your profes-
sional advice to a single man separated from his legal spouse, / who is about
to go on a journey?”’

18. He answered me: ‘It is permissible for you to enjoy fornication with /
a [female] neighbor, and to sodomize your [male] neighbor’s son’’.

19. Then he drew close to me, and added: ‘‘It is my religious duty to give
you sound advice: / Adorn these virtues of yours with gambling!”’



