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RESUMEN

Los limites del papel de la traduccion en el tejido del pensamiento &rabe en sus fases clésica
y moderna constituyen el tema principal de la presente investigacion. En ambos periodos la
traduccion desempefié una funcion primordial a la hora de transmitir las ideas y moldear los
fundamentos del pensamiento arabe. No solo se trata de una mera operacion traductora, sino
también de un movimiento cultural integrado en los paradigmas del proyecto de la
“registrografia” cultural drabe que tuvo lugar en los siglos VIII, IX y X, asi como en el
proyecto cultural de la nahda arabe moderna. Muchos factores ideoldgicos, politicos,
confesionales y linguisticos condicionaron el desarrollo de ambos proyectos e hicieron que
el primero liderase constantemente la vida cultural arabe desde los albores del islam hasta la
época moderna. Por eso, la transmision al arabe de las ciencias de los antiguos se tuvo que
someter al control cultural de los salaf; del mismo modo, la traduccion del conocimiento
cientifico innovador elaborado en Europa tuvo que hacer frente a dicho control. Ademas, la
construccion cultural en el ambito arabe-islamico se hizo bajo la sombra del papel
intermediario de otras culturas, como la siriaca y la persa en el periodo clasico o como la
francesa y la turco-otomana en la época moderna. Esta diversidad cultural desarrollada entre
fuerzas centripetas y centrifugas generd fenomenos traductologicos como la apropiacién del
conocimiento o la arabizacion de los textos objeto de traduccion. Asimismo, dio lugar a la
aparicion de nuevas corrientes como el orientalismo europeo y el occidentalismo arabe, que
utilizan la traduccion como recurso practico para definir respectivamente Oriente y
Occidente. Siguiendo un método analitico y critico, esta investigacion aborda el estudio de
los limites de este complejo proceso traductor para aportar rasgos pertinentes que permiten
entender como se urdieron los distintos rumbos del pensamiento arabe-islamico en sus fases

clasica y moderna, sin perder de vista el patrimonio cultural de los salaf.
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ABSTRACT

The Limits of the Role of Translation within the Fabric of Arab Thought in its

Classical and Modern Periods

The limits of the role of translation within the fabric of Arab thought in its classical and
modern periods are the primary focus of this study. In both periods, translation proved
instrumental in the transmission of ideas and played a key role in shaping the foundations of
Arab thought. This was not merely about the activity of translation per se, but also about a
cultural movement integrated into the paradigms of two overarching projects: the Arab
cultural “registrography” of the ninth, tenth and eleventh centuries, and the later cultural
project of the Arab Renaissance or Nakda. A host of ideological, political, religious and
linguistic factors had an important impact on the two projects and led the earlier one to carry
on a continuing leadership role in Arab cultural life from the dawn of Islam into the modern
era. As a result, the transmission of the sciences of antiquity was necessarily subjected to
cultural control by the Salaf, as were later translations of innovative scientific knowledge
arriving from Europe. In addition, cultural construction in the Arab—Islamic world took place
in the shadow of the intermediary role played by other cultures, such as the Syriac and Persian
cultures in the classical period and the French and Ottoman-Turkish cultures in the modern
era. This cultural diversity, which developed amid both centripetal and centrifugal forces,
produced translation phenomena such as the appropriation of knowledge and the
Arabicization of texts in translation. Similarly, it spurred the emergence of new currents of
thought, such as European Orientalism and Arab Occidentalism, which employed translation
as a practical resource to define the East and West, respectively. The present study, which
adopts a critical analytical method, seeks to examine the limits of the complex process of

translation in order to identify the traits that are important for understanding how the diverse
15



strands of Arab—Islamic thought fit together in its classical and modern periods without losing
sight of the cultural legacy of the Salaf.
Keywords: Arab thought, translation, translation studies, translation criticism, cultural

“registrography”, Abbasids, Ottomans, Nakda, Orientalism, Occidentalism.
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INTRODUCCION

Esta tesis arroja luz sobre los limites del papel que ha desempefiado la traduccion en el tejido
del pensamiento &rabe en sus fases clasica y moderna. Desde el siglo VIII hasta el X, la
cultura arabe se desarroll6 en una época de transicion caracterizada por la llegada del islam,
la nueva religion que marco un antes y un después en la construccion cultural &rabe. Este
acontecimiento consolid6 los conocimientos linguisticos y los puso al servicio de la escritura
para recopilar el patrimonio cultural y religioso. Con su propagacion, los arabes entraron en
contacto progresivo con otras culturas y los califas se dieron cuenta de la importancia del
desarrollo cientifico conseguido fuera de la peninsula arabiga. Por eso, decidieron importar
a sus capitales, primero a Damasco, luego a Bagdad, todo aquel conocimiento cientifico que
no tenian o que ignoraban. Este proceso de importacion se hacia a través de la traduccion que
en seguida se convirtio en un movimiento cultural y cientifico inédito en este contexto que
estamos tratando.

En medio de ese nuevo panorama, la civilizacion arabe-islamica logré sentar, en una cierta
medida, sus principales fundamentos y atravesod importantes fases de documentacion en
distintos ambitos, para construir la cultura de los salaf sin prescindir en ningn momento de
la actividad traductora. Dicha actividad se convirtio para los califas del Imperio abasi, en
pleno “esplendor”, en una necesidad primordial para mejorar, construir y consolidar los
pilares del Estado basandose en las ciencias de los antiguos®. De ahi, la traduccion gener el
primer giro ideoldgico, de gran envergadura en la cultura arabe-islamica y fue objeto de

largas polémicas que llevaron a una doble crisis: por una parte, se interrumpid la trayectoria

! Seglin J. Sams6 (2011: 14): “Los arabes suelen dividir las ciencias en ciencias arabe-islamicas (relativas a la
religion o a la tradicion linguistico-literaria propia) y «ciencias de los antiguos» (‘ulizm al-awa’il) heredadas de
culturas extranjeras —indo-irania y, sobre todo, griega—, lo que incluye el conjunto de las ciencias exactas y
fisico-naturales, la medicina, cierto tipo de ingenieria mecénica (‘ilm al-kiyal) ademas, claro esta, de la
filosofia”.
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intelectual basada en la razén griega y, por otra, asistimos a la primera crisis de traduccion
en el &mbito arabe-islamico que durd hasta el siglo XIX.

En este contexto, se tratardn de modo empirico los recursos traductoldgicos de la época
clasica dando voz a los mismos traductores; luego, se analizaran estas voces para ver hasta
queé punto pudieron moldear los métodos iniciales del primer proyecto de traduccion en el
seno de la cultura arabe-isldmica. Asimismo, trataremos las criticas de la traduccion en tanto
que herramienta impulsora del nuevo pensamiento arabe fundado por los califas abasies. Eso
no quiere decir que se pretenda elaborar una historia de la traduccion, sino mas bien situar la
investigacion en su marco historico.

A continuacion, y a raiz de estos antecedentes, pasaremos a la parte méas extensa de la
investigacion que abarca desde la segunda mitad del siglo X1X hasta los afios treinta del siglo
XX. Es una época que en arabe se suele llamar nahda. En realidad, dentro de este marco
temporal, asistimos a un segundo gran proyecto de traduccion en la civilizacion arabe-
islamica que contribuyd, a gran escala, a reconstruir el pensamiento arabe contemporaneo
basado en la herencia cultural de los salaf durante los primeros siglos del islam. No obstante,
sus causas son bastante diferentes en comparacion con los del primero que acabamos de
mencionar.

En el siglo XIX, los arabes bajo el mandato otomano —concretamente en Egipto, Siria,
Libano y mas tarde en el Magreb— entraron en contacto mayoritario con Occidente?, en
especial con Francia y Gran Bretafa, y se dieron cuenta de su propia decadencia, sobre todo
a nivel del desarrollo innovador de las ciencias. Ante tal situacion, no les quedaba mas
remedio que abrirse hacia la cultura occidental para aprovechar sus logros mediante la
traduccion de obras cientificas y artisticas de autores destacados en distintas disciplinas del

saber.

2 En la presente investigacion, con este término, nos referimos al Occidente europeo.
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Por lo tanto, el contacto entre culturas, la traduccion cientifica y la traduccion literaria serén
las tres principales lineas tematicas de nuestro interés porque creemos que es total y
absolutamente imposible tratar el pensamiento de la nahda sin mencionar el rol decisivo que
ha desempefiado la traduccion en su desarrollo. En este contexto, la traslacion llega para
marcar un antes y un después en el pensamiento arabe moderno. Sin embargo, antes de
emprender el sendero traductor para modernizarse, los intelectuales—traductores de la nahda
acudieron a la tradicién arabe-islamica con el fin de adquirir conciencia de los métodos que
se siguieron en la transmision al &rabe de las ciencias de los antiguos. No se trataba de imitar
a los antiguos traductores, sino mas bien de una necesidad planteada por el reformismo
decimondnico arabe, iniciado en Egipto y dentro del cual la traduccion formaba una parte
esencial.

A pesar de los numerosos estudios realizados sobre este tema, sea en arabe, sea en otras
lenguas, se aprecia que algunos de ellos arrojan luz sobre el movimiento traductor, tanto del
periodo clasico como de la época de la nahda, desde un punto de vista historico. Asi destacan
—entre otros— los trabajos de Yur§i Zaydan: Tarij adab al-luga al- ‘arabiyya [Historia de
la literatura y de la lengua arabes] (1911); de Ahmad Amin: Fayr al-islam [El alba del islam]
(1928) y Doka al-islam [La mafiana del islam] (1933); de Rachid Al-Yamili: Harakat al-
taryama fi al-masriq al-islami fi al-qarnayn al-zalit wa-1-rabi * li-1-hiyra [El movimiento de
traduccion en el Oriente islamico en los siglos Il y IV de la Hégiga (1986); de Myriam
Salama-Carr: La traduction a [’époque abbasside (1990); de Dimitri Gutas: Greek Thought,
Arabic Culture. The Graeco-Arabic Translation Movement in Baghdad and Early ‘Abasid
Society (2nd-4th/8th-10th centuries) (1998); de Jacques Tayir: Harakat al-taryama bimisr
jilala al-qarn al-tasi‘ ‘asar [El movimiento de traduccion en Egipto durante el siglo XIX]
(1945); de Yamal al-Din al-Sayyal: Tarij harakat al-taryama wa-1-haraka al-taqafiyya fi ‘asr
Mukammad ‘Ali [Historia de lo movimientos de traduccion y de cultura durante la época de

Muhammad ‘Al1] (1951) y Taryj al-taryama fi misr fi ‘ahd al-hamla al-faransiyya [Historia
20



del movimiento traductor y cultural en Egipto durante la campafia de Napoledn] (2000); de
Latif Zaytani: Harakat al-taryama fi ‘asr al-nahda [El movimiento de la traduccion en la
época de la nahda] (1994). Y desde una perspectiva intelectual destacan los siguientes
trabajos, que dedican un capitulo o un apartado al movimiento de traduccién en funcion de
sus necesidades metodologicas: los de Anouar Abdel-Malek: Idéologie et renaissance
nationale: L’Egypte moderne (1969); de Muhammad ‘Abid al-Yabiri: Naqd al- ‘ag! al- ‘arabt
[Critica de la razon arabe] (1: 1984, 11: 1986, 111: 1990 y IV: 2001); de Taha ‘Abd al-Rahman:
Figh al-taryama. al-Falsafa wa-I-taryama [La jurisprudencia de la traduccion: Filosofia y
traduccion] (1995); de Georges Tarabisi: Hartagat: ‘an al-dimugratiyya wa-I- ‘ilmaniyya
wal-hadata wa-l-mumana‘a al-‘arabiyya [Herejias: sobre la democracia, la laicidad, la
cultura y la resistencia arabe] (2006).

Sin embargo, la pertinencia de esta investigacion consiste en indagar sobre el rol que ha
desemperfiado la traduccion en el tejido del pensamiento arabe clasico y moderno siguiendo
un método analitico, critico y traductoldgico. Pretendemos estudiar a fondo esta materia, ya
que la traduccion, en este contexto, trasciende el mero papel de transmision de textos de una
lengua a otra para convertirse en un movimiento intelectual que aspira a recrear y a
representar las identidades culturales en un marco de convivencia, interdisciplinariedad,
integracién y entendimiento entre las culturas. Queremos demostrar hasta qué punto la
traduccion fue durante el periodo clasico y durante la nahda la impulsora del pensamiento
arabe y qué impacto cultural e ideoldgico tuvo este impulso en los propios intelectuales—
traductores arabes. Asimismo, pretendemos averiguar y destacar el rol que ha desempefiado
el movimiento de la traduccién hacia el arabe en la circulacion de las ideas y en la
globalizacién del conocimiento. No cabe duda de que sus huellas persisten desde la génesis
de la identidad intelectual arabe hasta la actualidad. Una identidad cuyos comportamientos y
sefias se inspiran en el espiritu de la época y en la cultura dogmaética de los salaf. En este

contexto, se desarrolla la traduccion que inclina la balanza ora hacia la tradicion, ora hacia la
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modernidad sin conseguir su independencia como movimiento cultural, ni lograr establecer

un equilibrio en la evolucion de la identidad cultural arabe.

1. Motivaciéon

La idea de esta tesis empez0 a gestarse desde 2014 cuando estaba redactando el trabajo final
del master en Construccion y Representacion de Identidades Culturales, titulado El papel de
la traduccion en el tejido del pensamiento arabe de la nahda. A medida que avanzaba en la
redaccion, me surgieron varias dudas sobre el concepto de los salaf, que aparecio en varias
fuentes bibliograficas que habia consultado, sobre todo las escritas en arabe como, por
ejemplo, algunas de las que he citado en el apartado anterior. La nahda es un concepto
cultural vinculado al presente arabe decimondnico y que giraba en torno a la voluntad de
conseguir un cambio hacia la modernidad a través de la traduccion. Pero esta experiencia
intelectual innovadora no ha conseguido desvincularse del peso de la cultura de los salaf. De
ahi, que cualquier acto de traduccion deba tener en cuenta el acervo cultural salafi como
marco referencial imprescindible para la reconstruccion cultural que se pretendia llevar a
cabo. Por lo tanto, para entender a fondo la nahda, es preciso estudiar los vinculos
intelectuales y traductores que mantenia con la cultura de los salaf recopilada durante los tres

primeros siglos del islam.

2. Objetivos

a) Objetivo general:
Estudiar analitica y criticamente el papel de la traduccién en el tejido del pensamiento arabe
en sus fases clasica y moderna.

b) Objetivos especificos
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3.

Esclarecer los rumbos del pensamiento arabe islamico desde una perspectiva
traductoldgica elaborada en el seno de la civilizacion arabe-islamica en los periodos
clasico y moderno.

Analizar el papel que ha desempefiado la traduccion en el tejido del pensamiento
arabe clasico y moderno basandose en los textos orientativos de los propios
traductores.

Averiguar hasta qué punto el movimiento traductor arabe se ha convertido en un
movimiento intelectual dentro del proyecto cultural clasico y dentro del proyecto
reformista decimononico.

Descifrar los limites entre la traduccion y la arabizacion y en qué consiste la finalidad
transmisora de cada proceso.

Esclarecer la presencia de la cultura de los salaf en el desarrollo de ambos proyectos

traductores.

Hipotesis

A partir de la segunda mitad del siglo V111, la cultura de los salaf pretendia ser la Gnica fuente

de conocimiento en el ambito arabe-islamico. En este contexto, los autores redactores de

dicha cultura, tanto los alfaquies arabes como los lingiistas traductores e historiadores persas

y traductores siriacos abrieron un campo de batalla intelectual para reivindicar sus rasgos

identitarios en el Estado de los omeyas y de los abasies. La traduccidn al arabe de las ciencias

de los antiguos ha servido a unos para islamizar el registro cultural y a otros para luchar

contra esta islamizacién buscando estrategias de inclusién —mediante la traduccién— de su

propio patrimonio cultural en la cultura arabe dominante. Asi pues, asistimos a una diversidad

cultural en Oriente® que nunca ha dejado de introducir polémicas que abarcaron diferentes

8 Con este término, nos referimos al Oriente arabe.

23



ambitos culturales, religiosos y politicos. Tal situacion continud hasta finales del siglo X'y
principios del XI cuando se dio por completa la tarea del registro cultural v,
consecuentemente, tuvo lugar el supuesto final del movimiento de traduccion.

Con las divisiones politicas del Estado abasi, aparecieron en el escenario islamico nuevas
dinastias no arabes que se hicieron con el poder como los selydcidas (1037-1194), los
mongoles (1206-1368) y los otomanos (1299-1923). La supremacia politica de esos nuevos
gobernadores del mundo isldmico provoco el retroceso de la civilizacion arabe-islamica en
Mesopotamia, en al-Sam y en Egipto; y, consecuentemente, el ascenso de nuevos escenarios
culturales. Ya casi no se traducia hacia el arabe, sino al contrario; se traducia del arabe para
asimilar la cultura de los salaf y adaptarla a las nuevas culturas islamicas procedentes de Asia
Central.

Aun asi, no podemos negar que hubo traducciones hacia el arabe desde que los arabes
perdieron el poder politico, pero es cierto que esa actividad traductora no conto con el
desarrollo de algun proyecto parecido al de los califas y mecenas abasies. Habra que esperar
hasta el siglo XIX para traducir al arabe la “modernizacion” de las ciencias lograda en Europa
tras la Revolucion Industrial y social. A estas circunstancias hemos de afiadir el auge de los
nacionalismos que provocaron el declive del Imperio otomano en Europa oriental, hecho
historico que también marcd el inicio del final de este Imperio en el Oriente arabe.

Respecto a la vida cultural, EI Cairo fue lugar principal de encuentro de la élite cultural arabe
que consideraba la traduccion de Europa, representada por Francia, como elemento
fundamental para recuperar el propio valor. En este contexto, asistimos a un nuevo proyecto
de traduccion apoyado por el gobernador otomano Muhammad ‘Ali. Asi Tenemos dos
proyectos estatales de traduccién: uno elaborado en el periodo clasico y otro, en el periodo
moderno. Y para elaborar esta tesis, partimos de la siguiente hipotesis: El estudio critico de
la traduccion y de la historia de la traduccidn puede aportar rasgos pertinentes para entender

cémo fue urdido el tejido del pensamiento arabe-islamico en sus fases clasica y moderna bajo
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la censura de la cultura de los salaf. A partir de esta propuesta, planteamos los siguientes
interrogantes: ¢por qué la traduccion se convirtié en una necesidad durante el periodo clésico
de la civilizacion &rabe-islamica? ;Qué se tradujo en el periodo clasico y como se tradujo?
¢Cémo se recibié la traduccion y qué impacto intelectual tuvo en el desarrollo del
pensamiento arabe clasico y moderno? ¢Por qué la traduccion no tuvo continuidad en el
periodo clasico? ¢Qué tuvieron en comun los dos proyectos de traduccion que conocio la
civilizacion éarabe-islamica? ;Qué métodos traductoldgicos usaron los traductores tanto en la
época clasica como en la moderna y qué influencia tuvieron los primeros en los segundos?
¢Por qué algunos traductores explicaron en los margenes paratextuales sus métodos de
traduccion y otros no lo hicieron? ;Se trata de traduccion, arabizacion, adaptacion,
apropiacion o de los cuatro procedimientos a la vez? ¢Por qué la traduccion en el ambito
arabe-islamico se convirtio en una necesidad tanto en el periodo de “esplendor” como en la
época de ‘“decadencia”? ¢La traduccion contribuyd a enriquecer o a reconstruir el
pensamiento arabe moderno? ¢La traduccién logré enriquecer la lengua arabe desde el punto
de vista artistico, periodistico y cientifico? ;La literatura y la prensa arabe modernas eran

productos culturales de la traduccion?

4. Metodologia y estructura de la tesis

Como marco tedrico, nuestra tesis se basa en los estudios criticos y traductologicos del
pensamiento arabe del periodo clasico y moderno. En este marco, se presta especial atencion
a la bibliografia escrita en arabe, como aportacion principal al tema, sin que ese interés
nuestro implique restar criterio y mérito a la bibliografia escrita en otras lenguas. Detras de
este procedimiento, se pretende llevar a cabo un andlisis critico del estado de la cuestion
desde una perspectiva referencial multicultural. Ademas, la traduccion al castellano de todos
los textos citados en arabe constituye para mi un importante ejercicio practico de la

traduccion de textos de diferentes épocas y de varias disciplinas.
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Después de definir este cuadro metodoldgico general dentro del cual se sitian las lineas
principales de la investigacion, en funcion de los objetivos anteriormente expuestos, pasamos
a presentar la estructura de la tesis, que consta de dos partes principales. La primera contiene
cuatro capitulos y esta dedicada a la reflexion critica sobre los limites del papel de la
traduccion en el tejido del pensamiento arabe-isldmico durante los siglos VIII, IX y X. En
este contexto, nos centraremos en describir el marco sociopolitico de la “registrografia™
cultural de la que la traduccion formaba parte. Luego analizaremos la operacién traductora
hacia el arabe a través de otras lenguas mediante el estudio de la metodologia seguida por
dos casos practicos: I1bn al-Mugqaffa‘ y Hunyan Ibn Ishaq. Finalmente, haremos una reflexion
critica sobre el destino final del movimiento de traduccion en el periodo clasico.

La segunda parte contiene cinco capitulos y esta dedicada a los mismos limites del papel de
la traduccion en el tejido del pensamiento arabe-islamico en el periodo moderno (siglos X1X
y principios del XX). En esta fase, esbozaremos los mecanismos intelectuales del
movimiento de la nahda; después, analizaremos el papel fundamental que ha desempefiado
al-Tahtawi, como viajero, traductor y reformista, en dicho movimiento; luego, estudiaremos
los limites de los procesos de traduccion, arabizacion y autoria que marcaron la circulacion
de las ideas entre la cultura arabe y europea; por ultimo, indagaremos sobre el rol que tuvo
la traduccion en el desarrollo de la ciencia, la prensa y la literatura arabes en la época

moderna.

a. Primera parte: la traduccién hacia el arabe en el periodo clasico (siglos V111, IX

y X)

4 “Registrar algo por escrito para conservarlo. Tadwin al-sunna: redactar la sunna de manera colectiva durante
el siglo 11 de la hégira. Dawwana al-kutub: redactar y clasificar los libros”. Véase DLAC entrada: dawwana.
Segun al-YabirT (2009: 63), este periodo llamado en arabe ‘asr al-fadwin representa el marco referencial de la
cultura arabe-islamica tanto en el pasado como en el futuro e, incluso, se prolonga hasta la actualidad. La
redaccion y la clasificacion de los libros, agrega al-Yabiri, citando a Sams al-Din al-Dahbi (m. 1348) empez6
en La Meca, La Medina, al-Sam, Basora, Yemen y Kufa.
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En el primer capitulo de la tesis abordaremos el estado de la cuestion y contextualizaremos
brevemente la vida cultural &rabe antes y despueés del islam. Luego definiremos la traduccion
como concepto, basandonos en fuentes arabes clasicas y, por ultimo, trataremos los
principales impulsores del movimiento de traduccion en el seno de la civilizacion arabe-
islamica.

El segundo capitulo estd dedicado al ejercicio de traduccion entre la mediacion y la
apropiacion cultural. Analizaremos el papel intermediario del idioma siriaco y del persa en
la transmisién de las ciencias de los antiguos al arabe y las consecuencias ideoldgicas que
tuvo esta mediacion en el desarrollo de la cultura arabe desde una perspectiva filosofica,
cientifica y literaria.

En el tercer capitulo, estudiaremos dos casos practicos de la traduccion: Ibn al-Mugaffa‘ y
Hunayn Ibn Ishaq. Sus pactos traductores eran muy decisivos y establecieron las primeras
pautas metodoldgicas de la traduccion combinando entre la transmision, la creatividad y la
autoria.

En el cuarto y ultimo capitulo de esta primera parte, consideraremos los resultados de la
trayectoria del movimiento de la traduccion en el periodo clasico y abordaremos una

reflexion critica sobre los factores que entorpecieron su continuidad.

b. Segunda parte: la traduccion hacia el arabe en el periodo moderno (1830-1940)
En el primer capitulo se analiza el contexto sociocultural de la nahda en el cual la traduccién
se convirtio en un proyecto de Estado para transmitir una parte de Occidente a una parte de
Oriente teniendo en cuenta la labor de las figuras politicas e intelectuales que habia detras de
este proyecto.
El segundo capitulo trata las aportaciones de al-Tahtawi como figura principal de la nahda
que compaginaba la traduccién con la vida intelectual. Sus planteamientos frente a la
tradicion arabe-islamica, desarrollados en el siglo XIX y que pretendieron conciliar los

27



valores culturales orientales con los occidentales, dieron lugar a una polémica intelectual que
se prolongo hasta la época contemporéanea.

En el tercer capitulo, se examinan cuestiones relativas a una serie de interferencias entre la
traduccidn, la arabizacién y la autoria que llevaron a una gran polémica acerca de la identidad
linglistica y cultural, entre los intelectuales “liberales” y “conservadores”.

En cuanto al cuarto capitulo, esta dedicado al marco general de la aparicion de la prensa en
la vida cultural arabe y al papel que desempefiaron los egipcios y los samies (sirios y
libaneses) desde el punto de vista traductoldgico y autoral.

Finalmente, en el quinto capitulo analizaremos criticamente una serie de fendmenos que
marcaron la traduccion al arabe de la literatura europea, como son la apropiacion, la
manipulacion o la adaptacion de los textos fuentes. Para abordar esta tarea, nos apoyamos en
los estudios de la literatura comparada, en los estudios de recepcion y de critica de la
traduccion, como los de Taha Husayn, de al-Zayyat, de al-Rafi‘i, de Meshonnic y de
Jacquemond, entre otros; y en el analisis de los paratextos de algunas traducciones realizadas,

como, por ejemplo la lliada de S. al-Bustani o Los miserables de Hafiz Ibrahim.

5. Sistema de transliteracion y bibliografia

El sistema de transliteracion de los fonemas arabes a los fonemas del espafiol que utilizamos
en este trabajo es el aplicado por los arabistas espafioles, fijado en su dia por la revista Al-
Andalus y seguido actualmente por las principales revistas de los estudios arabes en Espafia
como Al-Qanrara, Miscelanea de Estudios Arabes y Hebraicos, Anaquel de Estudios Arabes,

etc.
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Alfabeto arabe Transliteracion Nombre de los fonemas
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Estos criterios se aplicaran sisteméaticamente a todas las palabras transcritas del arabe al
castellano que citamos en esta investigacion, excepto en caso de que otros autores citen
palabras de origen arabe adoptando otros criterios de transliteracion, sea en castellano o en
otras lenguas; en dichos casos se mantendran estas palabras tal cual. En este sentido, cabe
sefialar que algunos nombres y apellidos de autores pueden estar escritos o transcritos de

diferentes maneras; por ejemplo, el apellido ! b esta transliterado [Tarabichi] en una
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referencia bibliogréfica escrita en espafiol; sin embargo, el mismo apellido lo transliteramos
[Tarabisi] si se trata de una referencia escrita en arabe. O, por ejemplo, el nombre e 2ess,
transliterado [Mohammad ‘Ali] por A. Abdel-Malek en un texto citado en francés y que
nosotros transliteramos [Muhammad ‘Ali] cuando se menciona en referencias escritas en
arabe, etc. Por otra parte, hemos citado autores cuyos nombres eran afrancesados y de
apellidos arabes como el caso de René Habasi o de Louis ‘Awad; en este caso, y, coOmo se
aprecia, mantenemos el nombre en francés y transliteramos el apellido.

La bibliografia esta clasificada, de acuerdo con el orden alfabético, en los siguientes cuatro
apartados: primero, diccionarios, enciclopedias y otros documentos; segundo, fuentes
clasicas en arabe; tercero, referencias en arabe de la época modernay, por ultimo, referencias
en otras lenguas. Este apartado final incluye referencias traducidas del arabe como el libro
de al-Tahtawi, An Imam in Paris: account of a stay in France by an Egyptian cleric, 1826-
1831, traducido por D. Newman o, por otro lado, de Qasim Amin, La nueva mujer, traducido

por J. A. Pacheco, etc.

6. Sobre las fechas y la traduccién de las citas

En esta investigacion, se utilizan inicamente las fechas del calendario gregoriano porque tras
una valoracion general no nos hemos encontrado con la necesidad, salvo en casos
ocasionales, de utilizar las fechas del calendario de la hégira a la hora de gestionar la
bibliografia de acuerdo con el aparato historico. Todos los textos citados en arabe cuentan
con su traduccion al castellano —realizada en su mayoria por el autor de esta tesis y, en
ocasiones, se han utilizado traducciones publicadas— y, los hemos estructurado del siguiente
modo: primero se cita la traduccion; luego, el texto fuente. Asi se mantiene un caracter
homogéneo entre el texto de la redaccion y el texto citado. Los textos arabes de menos de
cuarenta palabras se transliteran y se incluyen dentro del texto principal junto con su

traduccion para evitar posibles dificultades que puedan surgir respecto a la alineacion de las
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frases. En la traduccion de los textos seguimos un método exhaustivo para mantener el
significado en el texto meta prestando especial atencion a los recursos linguisticos de la
lengua fuente a la hora de comentar y analizar los mismos. Por eso, optamos por mantener
practicamente el texto arabe en los apartados de la tesis. Por otra parte, no se mantienen los
textos originales en arabe recogidos de diccionarios o enciclopedias, sino se traducen
directamente al castellano ya que su papel es mas informativo que analitico y critico. En

cuanto a la traduccién de las aleyas del Coran citadas, son de Julio Cortés.

7. Abreviaturas y otros simbolos

EAU: Enciclopedia Arabe Universal.

El: Encyclopédie de I’Islam.

DLAC: Diccionario de la Lengua Arabe Contemporanea
DRAE: Diccionario de la Real Academia Espafiola.
apdo.: Apartado

cap.: Capitulo

g.: Goberno.

m.: Murio.

pt.: Parte

s. f: Sin fecha.

S. p: Sin pagina.

[...]: Corte de texto.
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PRIMERA PARTE:
LA TRADUCCION HACIA EL ARABE
(S. VI, IX Y X)
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CAPITULO I:
EL CONTEXTO SOCIOCULTURAL

35



1. La sociedad beduina

Nos hemos remontado hasta la sociedad arabe beduina de los albores del islam® porque se
trata de una época histérica decisiva que marcé la génesis del pensamiento arabe-islamico.
Las primeras sefias de dicho pensamiento tuvieron lugar con la llegada del islam en el siglo
VII, tras romper —en algunos aspectos— con los hébitos, los comportamientos y las
identidades de los tiempos anteriores que se vivian en la peninsula arabiga. Dicho de otro
modo, se construy6 una nueva época con nuevos protagonistas en detrimento de otra llamada
yahiliya®. Ahora bien, este término no existia como identidad, sino que es la denominacion
que a posteriori se utiliza desde el islam para referirse a esta época. Ademas, como nuestro
trabajo estd compuesto de dos polos organicos, la traduccion y el desarrollo del pensamiento
arabe, preferimos establecer el punto de partida de dicho pensamiento a partir de la
plasmacion y la consolidacion del Estado del islam. Tras ese acontecimiento, los arabes
entraron en contacto amplio con otras culturas del mundo clasico, lo que generd la necesidad
de traducir para poder comunicarse con los otros pueblos y usar sus experiencias, por una
parte, y para gestionar los asuntos politicos, econdmicos, religiosos y administrativos del
nuevo Estado, por otra.

No obstante, eso no quiere decir que los arabes de la peninsula arabiga vivieran, antes del
islam, aislados de los demas pueblos y tuvieran que esperar hasta los mandatos del califato

omeya (661-750) o abasi (750-1258) para abrirse al mundo. La llegada del islam supuso el

® Segiin el Diccionario Panhispénico de Dudas de la RAE, este término se escribe sin maytscula: “Como ocurre
con el resto de los nombres de religiones, no hay por qué escribir estos términos con mayuscula inicial”. Véase:
https://www.rae.es/dpd/islam. Ahora bien, en esta investigacion se mantiene la mayuscula en el vocablo [islam]
cuando este venga mencionado en los textos citados.

6 Es un término que se opone en todos sus significados a la palabra islam. Se refiere al estado de las cosas en
Arabia antes de la mision del profeta Muhammad, al paganismo (incluso el de los pueblos no &rabes) y al
periodo preislamico.

Es también un término abstracto que se aplica al periodo durante el cual los arabes no conocian todavia el islam
y la Ley divina. Pese a la connotacidn negativa que pueda tener este vocablo, los musulmanes no han dejado de
reconocer a los antiguos arabes algunas virtudes, como por ejemplo el sentimiento de honor, la generosidad, la
dignidad, la hospitalidad, etc. Para mas informacion, véase |. Goldziher 1965: 393.
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inicio de una comunicacion constante con las antiguas culturas de India, Persia, Grecia y
Roma. Por lo tanto, su mentalidad beduina habia adquirido nuevos héabitos y
comportamientos, y empezé a dejar paulatinamente su curso natural y espontaneo, reflejado

en las siguientes palabras de al-Yahiz’ (m. 868):

Para los arabes, todo parecia ser improvisado y evidente como si proviniera
de lainspiracion. No ejercian ningln esfuerzo de contemplacion intelectual,
ni necesitaban apoyo [...]. Eran analfabetos; naturales y sencillos; se
distinguian por el uso de acertadas palabras y eran expertos en retérica; sus
oradores poseian una gran elocuencia. Para ellos, el lenguaje era sencillo y
no eran de los que aprendian el saber de los demas, ni de los que seguian
las pautas de los predecesores. Todo lo que habian aprendido lo hicieron de
manera natural sin esfuerzo, ni intencion, ni reserva, ni requerimiento (al-
Yahiz 1998: 28-29).
BuSa Y 5 Bllae @i Gl s caled) 4y Jai )5 Ay s Ladld ) die o 3 IS
OS5 esilSh Y e plaay (058 Y el 1S [ ] Alatial Y S8 A Y
el ) (e 4S5 ¢l A B as) 5 OS] STy elal aaaie 2l 23K
lin) 5o gt ale Jain a8 aa Gy [L..] el pele 2DISI 5 can 5T WISH aa gldas
cagd sixy Jaall 5 ab ) sy aaill 5 ago sliy (3lo Le W) | pladny ald (Al (IS e 23S e
bl Vg Laiat YW g aual W g alSE e (e

Esta cita, utilizada en su momento para analizar el tema de la demostracion de la expresion
en el lenguaje arabe, nos sirve de hipotesis para afirmar que el pensamiento arabe de los

albores del islam estaba basado en la obviedad y en la improvisacion linglistica. Es decir,

7 Erudito coetaneo de los traductores Ibn al-Mugaffa‘ y Hunayn Ibn Ishaq, autores de dos casos practicos que
trataremos a continuacion en este trabajo.

Prosista arabe, autor de obras de adab, de teologia mu‘tazili y de polémica politico-religiosa. Entre sus obras
principales destacan Kitab al-hayawan [Libro de los animales], centrado en los animales, pero también contiene
temas teoldgicos, metafisicos, socioldgicos, etc.; el Kitab al-bayan wa-1-tabyin [El Libro de la demostracion],
dedicado a poner en evidencia el talento oratorio y poético de los arabes; el Kitab al-bujala’ [Libro de los
avaros] que elogia la generosidad de los &rabes y critica de manera satirica la avaricia de los no arabes.

En su manera de escribir, se observa un desorden voluntario y numerosas digresiones en busqueda de la propia
obra. Suele recoger elementos que le parecen adecuados y valiosos, sean del patrimonio de los arabes, sean del
pensamiento griego, evitando en la medida de lo posible la intrusion de la tradicidn persa, demasiado peligrosa,
segun él, para el destino del islam. Para mas informacion, véase Ch. Pellat 1965: 395-398.
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basado en la comprension rapida y en ser firme en la expresion de opiniones y en la toma de
decisiones, de acuerdo con los procedimientos, de carcter oral en su mayoria, de los
beduinos. Este constituiria posteriormente una auténtica base para establecer la gramatica y
la correspondiente fonética de la lengua arabe. La sencillez intuitiva—seg(n al-Yahiz— se
debia principalmente a factores medioambientales, culturales y sociales derivados de la
sociedad arabe preislamica arraigada en tribus aisladas. Dichas caracteristicas se convertirian
después en auténticas sefias de identidad para establecer las bases de una nueva sociedad.
Estamos, entonces, ante una confrontacion indirecta generada por la division ideoldgica de
una sociedad en dos mitades contradictorias: una llamada sociedad de la “ignorancia” y otra,
sociedad del islam. Las fuentes histdricas escritas en arabe afirman, casi por unanimidad, que
la primera sociedad era pagana y se caracterizaba por el “caos” y por los enfrentamientos
tribales. En cambio, la segunda era monoteista y simbolo de unificacion en diferentes
ambitos, sea a nivel politico, economico, religioso o social. Aspiraba a ser la Unica en
establecer orden, no solo en la peninsula arabiga, sino mas alla de sus fronteras. Por lo tanto,

y segn al-Yabirt (m. 2010):

No estariamos exagerando si dijéramos que los arabes, durante al menos el
califato de Abu Bakr®, de ‘Umar® y de ‘Al™™°, luchaban vehementemente
contra la existencia de la imagen del pasado preislamico en su conciencia
utilizando para ello los habituales mecanismos de erradicacion. Para ellos,
la época preisldmica representaba “la prehistoria” [...], su propia
prehistoria. Por lo tanto, no fue por casualidad que ‘Umar Ibn al-Jattab
hubiera elegido el dia de la emigracion del profeta de la Meca a la Medina
como inicio de la historia 4rabe y de toda “historia” (al-Yabirt 2009:59 [la

cursiva es mia]).

8 Primer califa del islam (g. 632-643).
® Segundo califa del islam (g. 634-643).
10 Cuarto califa del islam (g. 655-660).
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No obstante, ¢hasta qué punto el islam consiguié cambiar progresivamente la vida de los
arabes de la época preislamica? Dicho de otro modo, ¢en qué medida el islam ha logrado
convertir la sociedad beduina en una sociedad islamica rompiendo con el pasado remoto de
forma inmediata? La respuesta a esta pregunta aparecerd en el siguiente apartado que
dedicaremos al periodo de la “registrografia” cultural &rabe y a los primeros recursos escritos
béasicos del pensamiento arabe. Ese registro constituia un punto clave en la trayectoria general
del proyecto intelectual arabe-islamico en sus respectivas etapas. Ademas, va acompafado
de la traduccion desde sus inicios hasta su plasmacion y su difusion en diferentes tierras del

islam.

2. La “registrografia” cultural arabe

Segun diversas fuentes arabes!?, el registro de la cultura y del pensamiento arabes abarco
desde el siglo VIII hasta la segunda mitad del siglo IX, es decir, desde el reinado del califa
abasi al-Mansir (g. 754-775) hasta el del califa al-Mutawakkil (g. 847-861). Las primeras
tareas de dicho registro tuvieron lugar en La Meca, La Medina, Damasco, Basora, Kufa o en

Yemen porque esos lugares se consideraban, segtn al-Yabirt como:

Centros de reunion que habian acogido a recitantes y documentalistas

portadores del patrimonio islamico que empezd a ampliarse y a extenderse

11 Como por ejemplo, Ahmad Ibn Hanbal (m. 855), al-Musnad; al-Imam Malik (m. 870), al-Muwaza’; al-
Tabar1 (m. 923), al-Tarij; etc. Las tres primeras fuentes fueron dedicadas a la coleccidn del hadiz y la Gltima a
la historia de los pueblos.
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[...] v la operacion documental tenia como objetivo principal la seleccion
y el andlisis de ese patrimonio para luego clasificarlo en las siguientes
categorias: hadiz, exégesis, jurisprudencia, lenguaje e historia (al-Yabirt
2009: 63).
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No obstante, este patrimonio arabe-islamico, pese a su importancia historica, se sometié a un
proceso rigoroso ejercido por la institucion califal abasi de ideologia suni para excluir el
elemento minoritario de ideologia chii, tras la caida del califato de Damasco que marcé el
final politico de la dinastia omeya en el Mashreq. Todos esos intentos de omision del
patrimonio chii pasaran a ser —segun al-Yabirt (2009: 66)— una parte de las condiciones
objetivas que determinan y enmarcan los fundamentos del conocimiento suni.

Por lo tanto, el proyecto de construccion de dicho patrimonio cultural se funda en medio de
un conflicto entre dos grupos ideoldgicos del islam o, mejor dicho, entre dos modos de
interpretar el islam para defender intereses politicos distintos. Estas primeras divisiones
perfilarian el esbozo cultural de ambos en la medida en que se pusiera el pasado al servicio
del presente suni y chii, y al servicio del futuro de ambos. Para ellos, esta nueva realidad

pasaria a constituir, segin Adonis:

el punto de partida de hechos y de importantes conclusiones para estudiar
[...] integramente la cultura arabe. Se trata, entonces, de un principio cuyo
origen cultural arabe no es Unico, sino diverso. Ademas, contiene elementos
pragmaticos que oscilan entre consentimiento e intransigencia, actualidad
y probabilidad; o, dicho de otro modo, entre constancia e inconsistencia
(Adonis 1994: 49).
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Se desprende de esta cita de Adonis que los arabes desde la era de la “registrografia” cultural
vivian en la discordia desde el punto de vista ideoldgico y linglistico. A medida que iba
pasando el tiempo, el concepto de umma se descomponia poco a poco. Sin embargo, la
voluntad de mantener protegida la estructura cultural &rabe-islamica seguia viva bajo la
supervision de los califas abasies con el fin de asegurar la continuidad de la institucién
politica y religiosa. Es por eso que los califas, segun Adonis, van mas alla de conformarse

solo con ejercer y permanecer en el poder politico, sino que también pretenden:

que los sucesores (jalaf) deben seguir a los predecesores (salaf'?) en su
pensamiento y en su labor porque el califato representa la continuidad del
pasado arraigado, [...]. Y cualquier esfuerzo creativo que surja, ha de ser a
favor de la reafirmacién del original absoluto, sin afiadir nada que pueda
ser motivo de incertidumbre para cambiar y trascender dicha originalidad
(Adonis 1978: 9).
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En este fragmento, Adonis expone el objetivo principal del pensamiento arabe-islamico que
influiria en todos los futuros movimientos culturales y traductores. Un propoésito que se debia
centrar en que los sucesores tomaran como modelo constante a los predecesores. En esta

linea, la cultura de los salaf, basada en las ensefianzas del Coran y del hadiz, con sus

12 «|_os predecesores” segun los diccionarios de Ibn Manziir y de al-Yawhari. Este término fue mencionado en
el Corén (43: 56): “faya ‘alnahum salafan wa matalan li-I-gjarin” (Y sentamos con ellos un precedente,
poniéndolos como ejemplo para la posteridad).

En la El, al-salaf wa al-jalaf los predecesores y los sucesores. Nombre dado respectivamente a las tres primeras
generaciones y a las generaciones siguientes de la comunidad musulmana. En la sunna, que ha establecido uno
de los rasgos mas caracteristicos de la vision isldmica de la historia, se impone la idea aprioristica de que esta
historia empezaria con una edad de oro que seria irremediablemente seguida de un periodo de debilitamiento,
de desvio y de divisién. Para mas informacion, véase E. Chaumont 1965: 930-331.

Mientras que en el DLAC, se ha ampliado el significado de la palabra salaf: al-salaf al-salik: los predecesores
dignos de respeto. Las doctrinas de al-salaf: las doctrinas de los predecesores. Al-salaf: los que asocian a Dios
caracteristicas eternas. Salafi: el que aplica las leyes basdndose exclusivamente en el texto corénico y en las
ensefianzas de la sunna.
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correspondientes interpretaciones elaboradas en el periodo de la “registrografia” cultural
seria el unico referente para establecer cualquier sistema de caracter politico, econémico,
social, religioso o moral. Ademas, cualquier intento de cambio o de creatividad debe
obedecer firmemente a las mismas constantes estructuras de los salaf. Asi pues, con la
conquista de nuevos territorios, los arabes musulmanes se veian méas pertinaces en mantener
la tradicion salafi tal como la habian heredado de sus predecesores fundadores. Por una parte,
asociaron la religion con la organizacion de la vida, y por otra, la lengua con el pensamiento
siguiendo un orden mucho mas pragmatico en comparacion con la época omeya en la que se
interesaba mas por la arabizacion de los divanes. Aun asi, la produccion linguisticay literaria,
de caracter oral en su mayoria, se tuvo en cuenta por los eruditos encargados del desarrollo
del registro de la cultura arabe. Se convirtio, segun la lectura de Ahmad Amin (m. 1954)
(2011b [1933]: 285) en una importante labor, ya que los eruditos de la lengua arabe lograron
convertir la cultura oral en una cultura escrita.

Sin embargo, la “registrografia” de la literatura y sobre todo de la poesia fue objeto de una
gran polémica generada a finales de los afios veinte del siglo pasado por Taha Husayn (m.
1973), el cual dudaba de la existencia de aquella literatura. Ademas, dudar de la existencia
de la poesia preislamica implicaba restar credibilidad al engranaje tedrico y cientifico de los
eruditos encargados de sentar las bases del pensamiento arabe-islamico de los salaf. La
hipétesis de T. Husayn no solo ponia en entredicho la poesia arabe preislamica, sino también
la idoneidad de la lengua arabe que iba a ser la futura lengua del Coran. En este contexto

decia el autor de al-Adab al-yahili [La literatura preislamica]:

Una de las cosas que te pueden sorprender en esta conversacién consiste en

gue yo tenia dudas acerca del valor de la literatura preislamica, y también

las tenia sobre la veracidad de dicha literatura. La duda me estaba

persiguiendo, razén por la cual me puse a investigar, a pensar, a leer y a

planear hasta llegar a un juicio cierto o relativamente cierto. Es decir, que

gran parte de la denominada literatura preislamica, en absoluto, formaba
42



parte de la época preisldmica, sino que fue atribuida a los yahilies tras la
llegada del islam. Por lo tanto, se trata de una literatura islamica que
representaba la vida y los gustos de los musulmanes mas que la vida de los
arabes de la época preislamica (T. Husayn 1933: 63).
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Con estas palabras, T. Husayn planted un juicio de valor que por un lado insistia sobre las
dudas, que tenia en su momento, acerca de la credibilidad de la poesia preislamica; pero, por
otro, no nos aporta pruebas cientificas para afirmar que los poetas de la yahiliyya no eran méas
que los propios poetas omeyas y abasies. Tampoco existian argumentos que informaran de
lo contrario. Sin embargo, lo cierto es que en el periodo de la “registrografia” cultural que
estamos tratando se suprimieron y se cambiaron varias figuras por razones de indole politica,
vinculadas a los propios aspectos de la nueva sociedad arabe-islamica. Aun asi, hemos de
recordar que las dudas de T Husayn formaban parte de la generacion intelectual vanguardista
arabe opuesta a los planteamientos de las figuras de la nahda. Estas surgieron en Egipto en
la segunda mitad del siglo XIX 'y tuvieron como punto de partida la herencia cultural de los
salaf para erigir su proyecto de civilizacion de acuerdo con los gustos decimononicos.

Asimismo, este marco histdrico, que concierne la redaccion de la cultura y del pensamiento
arabes, pasé por alto los contenidos de las traducciones de las ciencias de los antiguos
iniciadas con los omeyas. Durante el mandato de esta dinastia, cabe sefialar, en primer lugar,
la arabizacion de los divanes administrativos realizada durante los califas Mu‘awiyya Ibn
Abi Sufyan (g. 661-680) y ‘Abd al-Malik Ibn Marwan (g. 685-705). Dicha operacion de
arabizacion atribuida a los omeyas fue decisiva en el desarrollo de la administracién durante,
aproximadamente, los noventa afios que dur6 su califato. Sus huellas fueron béasicas para

determinar y establecer los fundamentos administrativos del Estado arabe-islamico en sus
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respectivas etapas futuras. En segundo lugar, arabizar la administracion era el proceso que,
permitia, pese a su complejidad, adaptar la lengua arabe para que respondiera a las exigencias
planteadas en la época; y desde luego, convertirla en una lengua de civilizacion. Por lo tanto,
el hecho de arabizar la administracion trascendio los objetivos administrativos y abrid otros
caminos linglisticos y didacticos en las tierras del islam. En este contexto, lhsan Abbas

afirmé que:

El movimiento de arabizacion supuso un profundo cambio y reflejaba la
importancia de la lengua &rabe. Asimismo, abrié un camino de competencia
para que se aprendiera de manera regular por parte de los no arabes. No es
de extrafiar, por lo tanto, que personajes como Salim, Gaylan, ‘Abd al-
Hamid e Ibn al-Mugqaffa‘ (todos de origen no arabe y todos secretarios en
el periodo del califato omeya), no se hubieran conformado con aprender
arabe para tener empleo, sino ellos —o algunos de ellos— lo ensefiaban e
intentaban expresarse en ¢l de manera creativa [...]. Todos aquellos
nombres eran frutos de la arabizacion, término que significaba, de algin
modo, dominar la lengua del Coran (Ihsan ‘Abbas, en Ziyadah 1994: 218-
219).
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En efecto, la arabizaciéon de los divanes junto con la participacion de las cuatro figuras
traductoras mencionadas anteriormente en la cita de ‘Abbas, fue un antecedente de suma
importancia para el futuro proyecto traductor que tendria lugar durante el “esplendor” del
califato abasi. A continuacion, arrojamos luz sobre los impulsores y los aspectos
caracteristicos de la traduccion, asi como sobre sus estrategias correlativas con el proyecto

intelectual en sus principales fases. Pero antes de abordar estos temas, haremos hincapié en
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la definicion de la traduccion como término basandonos en algunas principales fuentes arabes

clasicas.

3. Definicion de la traduccidn segun las fuentes arabes clasicas

En esta fase del trabajo, hemos optado por definir algunos términos como el verbo “traducir”
y el sustantivo “traductor” a partir de las fuentes arabes clasicas mas destacadas para tener
una idea general sobre la traduccién como proceso histdrico y qué consecuencias culturales
ha tenido en cada momento. Al mismo tiempo, hemos decidido abordar esta definicién
porque creemos que es necesario tratar, desde el punto de vista traductor, los antecedentes de
los marcos temporales en los que hemos situado nuestro trabajo. No pretendemos con eso
hacer una historia de la traduccion en el contexto arabe, sino mas bien presentar una
evolucion diacronica de este término. Asi obtendremos una idea clara sobre el estado de la
cuestion desde los primeros siglos del islam hasta la época de la nahda arabe que tuvo sus
inicios a partir de los afios veinte del siglo XIX.

En general, la traduccidn es uno de los términos mas dificiles de descifrar en todas las culturas
que hayan sido testimonio del uso de al menos dos lenguas en determinadas épocas. A
continuacion, hemos seleccionado cinco diccionarios®® basicos de la lengua arabe para definir
el verbo “traducir”, en primer lugar, y/o el sustantivo “traductor”, en segundo lugar. Hemos
elegido ambos términos porque, segun veremos, en las fuentes clasicas que hemos
consultado, el término “traduccion” todavia no habia aparecido, por lo tanto, no pudo ser

objeto de definicion.

13 Por ser los mas destacados utilizados hasta el siglo X1X, cuando empez6 el segundo proyecto de traduccion,
un periodo que pretendia ser innovador respecto a la traduccion desde el punto de vista pragmatico y conceptual.
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Autores y obras

Texto en arabe

Traduccion al espafiol

-al-Yawhari
(m. entre 1002 y 1008),

Mu Yam al-sihah

);‘uLmLc).uﬁ\JJ emu;;)ﬁ

Traducir las palabras:

interpretarlas en otra lengua.

-1bn al-Atir (m. 1233),
Al-Nihaya fi garib al-hadit

wa-l-arar

‘eM\ i L..EM\ A ke il
A A N dad e aliy

El traductor: es el que traduce
las palabras; es decir, las
traslada de una lengua a otra.

(m. 1790), Tay al- ‘aris

Al Gl sy LS

-lbn Manzar 13) 43S aa 5, pdall soles 3l | EI traductor: el interprete, el
(m. 1311), Lisan al-‘arab Al ol s ya | que explica las palabras en
Tomo 1 otra lengua.

-Al-Fayriiz Abadi (m. 1414), Obadl yusall s laa il | EI traductor:  es el que
Al-Qamiis al-muhit interpreta la lengua.
-Al-Zubaydi ¢ AT Gy o yud 13 1238 a5 | Traducir las palabras:

interpretarlas en otra lengua
siguiendo el criterio de al-

Yawhari.

A partir de estas cinco definiciones deducimos que tanto el verbo “traducir” como el
sustantivo “traductor” (sujeto de la accion), comparten la tarea de interpretar las palabras,
aunque lbn al-Atir decidio ser mas preciso en su definicidn ya afiadio el acto de transmitir

las palabras de una lengua a otra. En realidad, elaboro su proyecto lexicografico con el fin de

aclarar los vocablos que seguian todavia ambiguos en arabe en su época.

No obstante, eso no significa que la palabra “traduccion” no se habia introducido en arabe

segun las fuentes clasicas arriba mencionadas, sino que no habia sido introducido todavia en

dichos diccionarios. Ademas, los manuales de la lengua, en sus primeras elaboraciones,

ponian hincapié en la accién y en el sujeto del verbo (traducir y traductor: taryama y

mutaryim o turyuman) como nacleos principales del lenguaje, méas que en el sustantivo de la
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accion verbal (la traduccion: al-taryama). Por lo tanto, tuvieron precedencia y fueron objeto
del establecimiento de sus respectivas definiciones.

Desde el punto de vista tedrico, y como la operaciéon traductora ya habia atravesado
importantes fases durante los siglos VIII y IX, los traductores empezaron a especializarse en
diferentes temas relacionados con la ciencia y la filosofia. Eso fue un motivo idéneo para que
al-Yahiz elaborara las primeras teorias de la traduccion en el pensamiento arabe, asi como
para establecer un cierto orden metodoldgico respecto a la practica de la traduccion, pese a
que no habia ejercido nunca de traductor durante su trayectoria intelectual. Aun asi, sus
teorias prevalecieron durante varios siglos y marcaron los dos principales movimientos de
traduccion de la civilizacion arabe elaborados en el periodo clasico y en el moderno. En este
contexto, afirmé en uno de los apartados del Kitab al-hayawan [Libro de los animales]

titulado “gimat al-taryama” (El valor de la traduccién) que:

El traductor no siempre acierta en transmitir lo que ha dicho el sabio,
teniendo en cuenta la especificidad de sus significados, la veracidad de sus
doctrinas, la precision de sus compendios y la ambigledad de sus limites.
No podra cumplir con estas propiedades y ser fiel a ellas [...] excepto
cuando conozca sus significados [...] como el propio autor del libro (al-
Yahiz 1965: 76).
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Entonces al-Yahiz, que se inspiraba en la doctrina mu‘tazili*, advirtié que no era posible

llegar a la equivalencia total entre la lengua fuente y la lengua meta. Al traductor se le exigia

14 Nombre del movimiento religioso fundado en Basra durante la primera mitad del siglo VIII por Wasil lbn
‘Ata’ (m. 748) que enseguida se convirtio en una de las escuelas teoldgicas mas importantes del islam. [ tizal
significa estar en una posicion neutra frente a facciones opuestas. Se trata de la primera escuela librepensadora
en el islam; tuvo una relevante presencia en el pensamiento arabe-islamico durante los siglos VIII y IX. Sus
fundamentos tedricos se basan en la razon y en la contemplacion. Para mas informacidn, véase D. Gimaret
1992: 785-795.
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conocer las peculiaridades de los significados, tanto en la lengua fuente como en la lengua
meta, hasta estar en el mismo nivel que el autor del texto a traducir. Es decir, el traductor
debe procurar, en la medida de lo posible, convertirse en el segundo autor de la misma obra
objeto de traduccion. Debe sentirse como si fuera un verdadero coautor de la obra traducida
a otra lengua y a otra cultura. Por lo tanto, la traduccion no es una tarea apta para cualquiera,
sino un oficio que deben ejercer los especialistas en la materia.

El mismo erudito sostuvo en otro apartado titulado “zaryamat kutub al-din” (La traduccion
de los libros de religion) que “el error en la traduccion religiosa es mas grave que en
matematicas, técnica, filosofia, quimica o en algunos otros aspectos de la vida humana” (al-
Yahiz 1965: 78) (al-jata’ fi al-din adarru mina al-jaza’ fi al-riyyada wa al-sind ‘a wa-1-falsafa
wa-l-kimiya’ wa fi ba’di al-ma ‘iSa allati ya tSu biha banii adam).

Otra advertencia tedrica de al-Yahiz fue la de cometer errores en la traduccion religiosa por
ser tan sensible no solo en su época, sino en los diferentes periodos de la historia del islam.
Pero en realidad, este ilustrado estaba insistiendo sobre la necesidad de especializarse en
traduccion tolerando el error y siendo, al mismo tiempo, consciente de sus consecuencias

politicas, culturales y religiosas.

4. Impulsores de la traduccion

Con la aparicion del islam en la peninsula arabiga, los musulmanes se enfrentaron a una
realidad que consistia en llevar la nueva religion a otras tierras cuyos habitos y lenguas eran
diferentes. Se plantearon nuevos temas que no se habian considerado en los albores del islam.
Asimismo, los musulmanes entraron en contacto con nuevas civilizaciones que contaban con
un patrimonio filoséfico y cientifico de gran envergadura. Y, como el Estado abasi se habia
convertido en un gran imperio, era necesario potenciar ese Estado con la ciencia y con el

conocimiento como medios para mantener su propia estabilidad y ejercer su control sobre los
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territorios conquistados. Dadas estas circunstancias, los abasies necesitaban, segin ‘Omar

Farrij:

Unas ciencias que no tenian; el islam vino con varios pilares como el
ramadan, la oracion y la peregrinacion; y, todo aquello requeria de calculo
y evaluacion. Los musulmanes necesitaban unas ciencias que facilitasen
esos célculos y por eso transmitieron al arabe libros de matematicas y de
astronomia, sobre todo. Asimismo, necesitaban de forma especial la
medicina porque la &rabe se basaba Unicamente en el experimento y no en
este junto con la ciencia (Farrtij 1947: 94).
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Eso demostraba que la nueva sociedad arabe-islamica, en sus principios, era una sociedad
que carecia de ciencias que ayudaran al nuevo Estado a autogestionarse. Habia que buscar,
pues, la ciencia y la filosofia en civilizaciones pioneras en esos ambitos, como la griega, la
india o la persa. Asimismo, el islam, como discurso religioso, insta a los musulmanes a
reflexionar sobre asuntos existenciales y a contemplar la grandeza de la naturaleza, no solo
para descubrir en ella la grandiosidad del Creador, sino también como motivo para buscar el
saber. Ejemplos de ello, se reflejan en las siguientes aleyas del Coran:

1.

¢Es que no consideran como han sido creados los camélidos? ¢ Como

alzado el cielo? ;Como erigidas las montafias? ;Como extendida la

tierra? (88: 17, 18, 19 y 20).
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2.
Tu Sefior ha inspirado a las abejas: “Estableced habitacion en las
montafas, en los arboles y en las construcciones humanas” (16: 68).
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3.
iQue considere el hombre de qué ha sido creado! (86: 5).

Gracias a la contemplacion de estos fenémenos naturales mencionados en el Corén, los
eruditos musulmanes, sobre todo los tedlogos mu‘tazilies, Trascendian el hecho de asociar
los fendbmenos existenciales a Dios sin argumentar y buscaban explicarlos basandose en la
ciencia milenaria de los antiguos. Se trata entonces de un impulso que se convertiria, mas
tarde, en un requerimiento urgente para procurar resolver las polémicas religiosas que se
entablaban entre los mismos musulmanes, por un lado, y entre estos y los habitantes de los

nuevos territorios conquistados. Es por eso por lo que, —segin Ramadan al-Sabbag—:

Se necesitaban pruebas y argumentos racionalistas para defender la nueva
religién. Efectivamente, los responsables musulmanes apreciaron la riqueza
del patrimonio cientifico y filosofico de los pueblos conquistados y de los
territorios circundantes, por eso se interesaron por la transmision y la
traduccion (al-Sabbag: 1998: 75-76).
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En efecto, la traduccion de la ciencia y la filosofia de los antiguos desempefiaria un papel
decisivo en el desarrollo del pensamiento religioso y en las futuras interpretaciones del texto
religioso de los musulmanes. Un texto que pretendia sistematizar y organizar su vida en todos
los ambitos, pese a las discrepancias generadas entre distintos grupos religiosos tanto en
Damasco como en Bagdad.

Entonces, el islam, como discurso politico-religioso, junto con la ampliacion de su imperio
y la necesidad que tenian los musulmanes de conocer la ciencia y la filosofia de los antiguos,

constituia el principal motivo e impulsor para transmitir al arabe dicha ciencia. Eso estaba
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sucediendo cuando la lengua del Coran consigui6 ser también la lengua del Estado abasi tras
el establecimiento de su gramatica, su sintaxis y su léxico. Frente a esa nueva situacién
sociolinglistica, los pueblos que se convirtieron al islam o los que vivian bajo su bandera
empezaron a observar un notable retroceso de sus lenguas maternas frente al &rabe.
Asimismo, se dieron cuenta de que su propia identidad iba perdiendo progresivamente sus
rasgos constituyentes. Por eso, decidieron dedicarse a la traduccion para recuperar y
reivindicar, de manera implicita, los valores identitarios integrantes de su patrimonio. A eso

se refiere al-Dubyan en la siguiente cita:

Temiendo que se perdiera esa literatura y ese patrimonio escrito en otras
lenguas, aquellas personas lo transmitieron al arabe [...]. También nacieron
nuevas generaciones de persas que no hablaban persa y de cristianos que
ignoraban el siriaco. Aquellos debian traducir al arabe para difundir su
pensamiento y para seguir preservando su fe, a fin de que la conocieran las
nuevas generaciones cuya lengua materna era el arabe (al-Dubyan 1993:
41).
) Leliny agall Glilgl A8 G jal) Sy dasaall AV Y s plaa e Wsa
il as A il Goai Y e ) e B Jad L s 85 L] Al
Leben i ) peinsie e Jalindl 5 an S8 5l oW 5 laald iy pudl ) slen Jual
Aanpad) AV 4 @ a3 Bl Jaad) Gll3 Lgd yd 3 ) )

Por lo tanto, la traduccion no solo fue una herramienta externa para responder a las
necesidades filoséficas y cientificas internas, sino también un instrumento para integrar la
diversidad cultural y religiosa de la sociedad arabe-islamica del Estado abasi. La finalidad
traductora era armonizar el funcionamiento de los elementos constituyentes de dicha
sociedad dentro de un marco diverso, lo que demostrd que era tolerante desde el punto de

vista religioso y abierta desde el punto de vista ideolégico.
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5. El suefio de al-Ma’miun

Muchas fuentes que trataron la historia del Imperio abasi indicaron por unanimidad que los
califas tenian un especial interés por la traduccion por las razones objetivas que hemos
mencionado anteriormente, asi como por cuestiones personales que trataremos a
continuacion. Durante sus mandatos, y a parte del interés por la filosofia y por la medicina,
los califas —en especial al-Manstr (g. 754-775), al-Mahdt (g. 775-785), al-Rasid (g. 786-
809) y al-Ma’miin (g. 813-833)— también tenian motivos propios que les incitaban a mostrar
interés por la traduccion. Por ejemplo, al-Mansiir insistia mucho en traducir la medicina y la

astrologia porque, ya que segun Ahmad Amin:

Tenia el dolor del estémago, y aquello parecia ser un motivo para
interesarse por la medicina y los médicos [...]. Asimismo, creia en la
astrologia [...], razén por la cual solicit6 que se le acercaran los astrologos.
En cuanto a al-Rasid, los Barmaquies le ensefiaron apreciar la ciencia,
mientras que al-Ma’miin fue educado por estos y aquel (Amin 2011a
[1928]: 245-246).
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Desde entonces, la medicina y la astrologia se convirtieron en disciplinas esenciales para el
Estado abasi y se plantearon desde una perspectiva politico-oficial. Ademas, ambas materias
abririan otros campos de conocimiento basados en la traduccion. Volviendo sobre el dolor
del estbmago, estaremos de acuerdo con Ibn Jaldun (m. 1406) quien ya habia reafirmado que
el desarrollo de la traduccion en el periodo de al-Manstir fue una reaccion frente al avance
cultural que vivia el Estado abasi en comparacion con las civilizaciones circundantes.*® No

obstante, el suefio de al-Ma’min, pese a su significado mitoldgico, predominaba sobre las

15 para mas informacion sobre esta interpretacion de Ibn Jaldin, véase su libro Mugaddima (s. f: 531-532).
52



razones que activaron de manera inmediata el proyecto de traduccion bajo la supervision del
propio califa. El suefio fue objeto de varias criticas e interpretaciones de diferentes
especialistas en el pensamiento y la traduccién en el periodo &rabe clasico. Antes de tratarlas,
procedemos a contar la historia de dicho cuento. En un apartado titulado “Dikr al-sabab
alladr min aylihi katurat kutub al-falsafa wa gayriha min al- ‘ulim al-qadima fi hadihi al-
bilad” (Mencidén del motivo por el cual abundaron en esas tierras los libros de filosofia y de

las demas ciencias antiguas), Ibn al-Nadim (m. 995 o 998) sostuvo que:

Una vez al-Ma’mun sofié con un hombre blanco, tefiido de rojo, de frente
amplia y de cejas fruncidas calvo, de ojos azules y de buenas cualidades,

sentado sobre su cama. Dijo al-Ma’min: “;Quién eres?”. Dijo: “Soy
Aristoteles”. Dije: “;Oh sabio! Quisiera preguntarte”. Dijo: “jPregunta!”.
“.Qué es lo mejor?” Dijo: “Lo que es correcto segun el intelecto”. Dije:
“;Qué mas?” Dijo: “Lo que es bueno en la sharia”. Luego, dije: “;Qué
mas?”. Dijo: “Lo que es bueno segun la gente”. Luego dije: “;Qué mas?
nada mas”. [...]. Dije: “Queria saber mas”. Dijo: “Quien te da consejos en
temas de oro, lo tienes que considerar como oro”. [...]. Asi ese suefio era el

verdadero motivo para extraer los libros (Ibn al-Nadim, s. f: 339).
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¢Se trata entonces de un mito o de un simple suefio? Es la primera pregunta que se plantea
tras la primera lectura de la cita de Ibn al-Nadim. No pretendemos responder a esta cuestion
para comprobar hasta qué punto el suefio del califa al-Ma’miin era un hecho real. Nuestro
objetivo consiste en analizar el contexto histérico, ideoldgico y politico que nos ha

transmitido Ibn al-Nadim, figura de referencia en la historiografia de la traduccion del
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patrimonio &rabe antiguo en los ambitos filoséfico, cientifico y doctrinal. Estamos ante un
documento historico que justificaba el motivo impulsor de aquel amplio proyecto traductor
que tuvo lugar en la época de al-Ma’miin, sobre todo la traduccion de los libros de Aristoteles.
El suefio fue recogido en al-Fihrist [El indice] alrededor de un siglo y medio tras la muerte
de al-Ma’min. El suefio en si tuvo lugar en una sociedad que creia en los “suefios verdaderos”
(@l-ru’ya al-sadiga) y en las “visiones metafisicas” (al-ru’ya al-gaybiyya). Eran
convicciones que se remontaban a tiempos remotos y que el islam hered6 de las demas
religiones celestiales. Al-Tabari (m. 923) e Ibn Katir (m. 1373), principales intérpretes del
Coran, constataron tras la interpretacion del suefio del profeta José'® mencionado en el Coréan,
que “los suenos de los profetas pueden convertirse en revelacion”. Y, como sabemos, el
profeta del islam fue un hombre de religion y de Estado a la vez. Es decir, recibia y transmitia
la palabra de Dios, por una parte, y, por otra, se dedicaba a la organizacion politica del Estado
recién nacido. Salvo por la revelacion, son las mismas tareas religiosas y politicas que los
posteriores califas del islam pretendieron asumir durante sus mandatos. Sus suefios entonces
se consideraban verdaderos porque constituian para la sociedad islamica un buen augurio.
Por lo tanto, el hecho de que el califa de los musulmanes hubiera visto a Aristoteles, descrito
asi en el suefio, tenia un valor peculiar. A eso, se refiere al-Yabiri, que ha tratado el mismo
suefio en su libro Naqd al- ‘agl al- ‘arabr I: Takwin al- ‘aql al- ‘arabi [Critica de la razon arabe:

Construccion de la razon arabe]:

Esté claro que el que haya redactado ese suefio ha utilizado expresamente
un estilo “retérico” para describir a Aristoteles. Eso nos recuerda el famoso
hadiz que narra como se presenté el arcangel Gabriel en imagen humana

delante del profeta y sus comparieros. Gabriel le estaba preguntando al

16 «“Cuando José dijo a su padre: jPadre! He visto once estrellas, el sol y la luna. Los he visto prosternarse ante
mi” (El Corén, 12:4). S ) - ) )
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profeta y ese le contestaba; cuando acab6 de preguntar, se fue y el profeta
se gird hacia los musulmanes presentes diciéndoles: “Ese es Gabriel, vino
para ensefiaros vuestra religion”. Ahora bien, el objetivo de rememorar esa
imagen en el “suefio” de al-Ma’min estaba claro: dar la méaxima
credibilidad a este sueflo para que alcance el nivel de “visiones dignas de
confianza”, y de ahi otorgar la licitud religiosa necesaria a lo que hizo al-
Ma’min y su Estado para importar los libros de los antiguos y traducirlos
(al-Yabirt 2009: 223).
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En este anélisis, se nota que al-YabirT parafrasea las palabras del profeta Muhammad para
asociarlas con el objetivo del suefio de al-Ma’mun. La finalidad principal, segin la opinién
de al-Yabiri, consistia en otorgar la maxima licitud religiosa al proyecto traductor del califa
abasi. Asistimos, pues, a una cierta alianza entre el islam y el patrimonio intelectual y
filosofico griego para hacer frente a la extension del sofismo y a las corrientes ideoldgicas
persas basadas en el maniqueismo®’ y en el hermetismo'®. Lo que sostiene al-Yabiri tras la

interpretacion de este suefio nos lleva a deducir que al-Ma’miin marcé un giro crucial en los

17 Religion sincrética fundada por el persa Manes en el siglo Ill, que admitia dos principios creadores en
constante conflicto: el bien y el mal.

18 Doctrina filosofica-religiosa basada en los escritos atribuidos a Hermes Trimegistro, sobre conocimientos
esotéricos y de alquimia.

Ambas definiciones las hemos recogido del DRAE.

Para més informacién sobre la influencia de las dos doctrinas en el pensamiento arabe clésico, véase el libro de
al-Yabiri, Naqd al-‘agl al-‘arabi (I) Takwin al-‘aql al-‘arabr [Critica de la razon &rabe I: Construccion de la
razén arabe] (VI cap.: “El racionalismo religioso”, apdos. 6, 7, 8 y 9). Para desarrollar su anlisis de dicha
influencia al-YabirT se basé sobre el libro al-Fihrist [El indice] de 1bn al-Nadim mencionado antes, y sobre el
libro al-Milal wa al-nijal [Credos y sectas] de al-Sahristani (m. 1153).
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planteamientos del Estado respecto a la traduccién de las ciencias de los antiguos. Si el
proposito traductor de al-Mansir, al-Mahdt y de al-Rasid fue pragmatico y tuvo como
objetivo la medicina y la astrologia, el de al-Ma’miin fue esencialmente filoséfico e
ideoldgico para controlar la interpretacion religiosa; y, por consiguiente, tuvo lugar en un
Estado cuya fase fue trascendental.

En la misma linea ideoldgica, pero contradiciendo la idea de que al-Ma’miin pretendia luchar
contra la extension del patrimonio persa antiguo, segln la tesis de al-Yabiri, Georges Tarabisi

(m.2016) sefialé que:

Primero, se trataba de un suefio y el suefio en el imaginario religioso
medieval era uno de los medios que se utilizaban para persuadir a la gente,
porque conllevaba lo que se denominaba en su momento “visiones dignas
de confianza”. Segundo, dicho suefio priorizaba el intelecto sobre la
religién y subrayaba la eminencia de ambos elementos sobre el consenso
de la gente; lo que consolidaba el racionalismo elitista mu ‘tazili liderado
por el propio al-Ma’miin (Tarabisi 2006: 44).
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En la nota 12 al pie de esta misma péagina 44, Tarabisi contradijo la postura de al-YabirT que
creia que al-Ma’miin pretendia traducir la filosofia griega para luchar contra las amenazas
ideoldgicas persas. El primero argumento6 su posicidén basandose en la cronologia histérica.
Afirmé que el hermetismo y el maniqueismo eran doctrinas que todavia no se habian
desarrollado suficientemente como para representar una amenaza inmediata para el
patrimonio isldmico, que estaba aun en proceso de redaccion y construccion. Ademas, la
estrategia cultural de al-Ma’miin no habria surgido para luchar contra un “adversario que

todavia no existia”.
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De todas maneras, esta discrepancia entre al-Yabiri y Tarabisi forma parte de un marco
historico dificil de definir, sobre todo cuando se trata de la propagacion de los movimientos
ideoldgicos cuyo inicio y fin resulta practicamente imposible determinar. No obstante, ambos
intelectuales coinciden en varios puntos respecto a la interpretacion del suefio de al-Ma’miin.
Primero, afirman que en la Edad Media el suefio era una herramienta para “convencer a la
gente”; segundo, en el marco histérico en el que se produjo el suefio se creia en la veracidad
de estos; y, por ultimo, concuerdan que el suefio tuvo suficiente licitud religiosa para que al-
Ma’miin abriera paso a la introduccion y a la traduccién de la filosofia griega segun al-Yabirf,
y para que consolidara el racionalismo mu‘tazili como ideologia estatal, de acuerdo con la
tesis de Tarabisi. No obstante, ambos intelectuales concluyen Sus respectivas interpretaciones
del suefio de al-Ma’miin optando por vias diferentes. Al-Yabiri (2009: 222) cree que el suefio
en si, si fuera verdadero, seria una consecuencia del interés mostrado por al-Ma’min por
aquella labor y no un motivo para llevarla a cabo. Sin embargo, Tarabasi (2006: 43) opina
que se trata de un suefio inventado que admite una interpretacion posterior y no anterior. Y,
“si el suefio como hecho fuera irreal seria verdadero desde el punto de vista del significado”.
Por consiguiente, al-YabirT considera el suefio como consecuencia de las preocupaciones del
califa por aquel proyecto de traduccion, y no como motivo para llevar a cabo dicho proyecto.
Sin embargo, Tarabisi formula su conclusion bajo forma de sintesis cuyo punto de partida es
la artificialidad del suefio que deberia ser interpretado posteriormente por el pablico. Aun
asi, el suefio fue real desde el punto de vista del significado.

Por su parte, Dimitri Gutas, otro investigador que ha tratado el mismo suefio, creia que: “The
dream signals to the contrary the effect which the translation movement, begun long before
al-Ma’miin’s time, had on shaping intellectual attitudes by then. The dream is the social
result, not the cause of the translation movement (Gutas 1998: 100). Como se aprecia, Su
posicion se acerca més a la de al-Yabiri, al sostener ambos que el suefio es la consecuencia

inmediata del movimiento de traduccion, empezado ya en la sociedad arabe anterior al
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mandato de al-Ma’min, y no el motivo que impuls6 dicho movimiento. Lo mismo
manifestaba A. Amin, que insistia explicitamente sobre el curso natural del movimiento de

traduccion que llego6 hasta donde llegd durante el periodo de al-Ma’min. Por eso:

Estas historias y otras parecidas no tienen por qué ser un motivo para la
traduccion, sino que esta apareci6 por causas naturales, [...] era imposible
que al-Ma’mitin no hubiera oido nunca el nombre de Aristételes, hasta que
este le dijera en el suefio: “jSoy Aristoteles!” Y si el relato de Ibn al-Nadim
fuera verdadero, podriamos considerar que el suefio era un reflejo natural
de lo que realmente pensaba al-Ma’miin (Amin 2011a [1928]: 246-247 [la

cursiva es mia]).
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Por lo tanto, el suefio, una vez mas, no estaba vinculado con el movimiento de traduccion,
sino que es un suceso accidental o, mejor dicho, un hecho mitico. Probablemente fue narrado
y redactado, de tal manera, para otorgar un valor socio-religioso significativo al asunto de la
traduccion. Por esa razon, Gutas (1998: 76-97) advertia de que “dreams must be taken
seriously, [...]. Their emotive content makes them preferred means for the communication
and diffusion of attitudes, ideas, positions —indeed for propaganda— in most societies and
certainly in Greek and Arab”.

Tal como fue narrado y redactado, haciendo uso de unos recursos retéricos muy pertinentes,
el suefio de al-Ma’miin se convirtid en seguida en una herramienta de difusion capaz de
alcanzar a la mayor parte del publico. Fue redactado bajo forma de un dialogo preciso y
conciso. Empezd por la descripcion de Aristoteles, personaje interlocutor del califa, que
gozaba de un mejor aspecto humano y del respeto del propio al-Ma’miin, segundo personaje

del suefio. Luego empez6 la conversacion por la pregunta clave, no solo del suefio, sino de
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toda una época cultural en proceso de construccion: “;Qué es lo mejor?” (ma al-husn?). A
esa pregunta le sucedieron una serie de preguntas y respuestas intrinsecas cuyo objetivo era
imponer para persuadir. En cuanto al hecho de elegir a Aristoteles y no a otro fil6sofo griego,
creemos que no se debia exhaustivamente al valor incontestable de las aportaciones de
Aristételes a la filosofia universal. EI hecho de que ese fil6sofo fuera parte del suefio no era
méas que una manera de definir al interlocutor del califa al-Ma’miin que podria ser
implicitamente toda la filosofia griega destacada desde Platon hasta Aristdteles. Por lo tanto,
la transmision del saber griego seria el principal impulsor del proyecto traductor lanzado por
al-Ma’man, y que marcaria desde el punto de vista de la forma y del contenido, el presente y
el futuro del periodo de la “registrografia” cultural arabe en el sentido amplio de la palabra.

Por otra parte, en el relato del suefio se mencionaron unos parametros condicionales que
determinaban las respuestas a la pregunta principal relacionada con el “buen discurso”. Se
refieren en orden doctrinal mu‘tazili al intelecto (al- ‘ag/), a la religion (al-din) y al consenso
(al-iyma ), lo que demuestra que el movimiento mu‘tazili introdujo en el seno de la cultura
arabe-islamica el uso del intelecto para apoyar el esfuerzo interpretativo (iytihad) en un
ambito marcado por el predominio del texto religioso. Por ultimo, el remate del suefio se hizo
utilizando el recurso de una negacion absoluta peculiar (literalmente, “luego sin luego™:
tumma la tumma) para cerrar la conversacion y, desde luego, para poner limites a lo que
deberia ser el “buen discurso” durante el periodo de al-Ma’man.

Por consiguiente, podemos considerar el suefio del califa al-Ma’man, sin prescindir de las
iniciativas de al-Mansir, como factor directo que emprendié un relevante proyecto traductor.
Es un esbozo que aspiraba a estar al servicio de la corriente ideoldgica mu‘tazili, principal
doctrina del Estado abasi sobre todo durante el reinado de al-Ma’miin. A eso se referia Ibn
Jaldun en el capitulo XIIl de la Mugaddima, dedicado a “la clasificaciéon de las ciencias

filosoficas”:
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Abii Ya‘far al-Mansiir escribié al rey bizantino para que le mandara las
obras traducidas que trataban sobre la ensefianza. Efectivamente el rey le
envio el libro de Euclides y algunos libros de ciencias naturales [...].
Después, lleg6 al-Ma’miin con su propia ideologia y tenia un gran interés
por estas ciencias. Por eso, envio sus mensajeros a los reyes bizantinos para
pedirles extraer la ciencia griega y transmitirla al arabe® por los
traductores. Por su parte, los sabios musulmanes han aprendido a fondo
dicha ciencia, [...] hasta incluso desviarse de algunas opiniones del primer
maestro [Aristdteles], asi como criticar y aceptar otras teorias suyas (lbn
Jalddn, s. f: 531-532).
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Recapitulando, antes hemos mencionado las opiniones de varios tratadistas del suefio de al-
Ma’miin y hemos notado que las perspectivas analiticas expuestas se caracterizan, ora por su
divergencia, ora por su convergencia, de acuerdo con el desarrollo de diferentes hipotesis.
Obviamente no tienen por qué ser idénticas porque parten de diferentes métodos para llevar
a cabo sus respectivos estudios: Ahmad Amin parte de un enfoque sociohistérico; Al-Yabir,
de una perspectiva epistemoldgica; Tarabist, de una posicion critica; y Gutas, desde un plano
historico de la traduccion. No obstante, todas nos han servido para sintetizar y afirmar que
los motivos impulsores de la traduccion durante el periodo arabe clasico eran principalmente

politicos, religiosos y cientificos. Politicos porque el estado abasi se convirtié en un imperio

19 Seglin mencioné Ahmad ‘Itman (2013: 137) en su libro al-Munyaz al- ‘arabi al-islami fi al-tarpama wa hiwar
al-tagafat min Bagdad ila Tulaytila [Los alcances arabe-isldmicos en la traduccion y en el didlogo intercultural
de Bagdad a Toledo] los bizantinos se sorprendieron por el hecho de que los califas de Bagdad enviasen
delegaciones de traductores a Constantinopla para buscar manuscritos antiguos de Grecia conseguidos tras la
conquista de varias ciudades. Estos manuscritos habian entrado més tarde a formar parte de las negociaciones
entre Bagdad y bilad al-Ram. En este sentido, cabe mencionar la famosa conquista de Amorio a manos del
califa al-Mu‘tasim en 838, cuando la liberacion de los presos se hacia a cambio de manuscritos.
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extenso tras las conquistas isldmicas, y de ahi los arabes descubrieron nuevas artes y oficios
de diferentes pueblos no arabes que contribuirian, a gran escala, a la gestion interna y externa
del Estado. Cientificos porque, en primer rango, los califas necesitaban la transmision de las
ciencias de otros pueblos. Y religiosos gracias a la aparicion de doctrinas y grupos de kalam
que se dedicaban a discutir sobre temas existenciales y doctrinales, con lo que generaban

polémicas religiosas originales de la época, basadas en la traduccién de la I6gica griega.
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CAPITULO II:
LA TRADUCCION ENTRE INTERMEDIACION Y
APROPIACION
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1. La traduccion y el destino de las fuentes originales

El movimiento de traduccion carecia de orden de indole estructural y tematica al principio
del periodo de la “registrografia” cultural que tuvo lugar a lo largo de los siglos VIl y IX 'y
dentro del cual fue integrado dicho movimiento. Es decir, no se seguia un plan coherente
determinado a la hora de seleccionar los libros o los temas que traducir. Tampoco habia una
cierta preferencia por las culturas que iban a ser objeto de la operacion traductora. Pero lo
cierto es que la traduccion —o la transmisién (nagl) como se solia llamar por la mayoria de
los tratadistas arabes?>— consiguid establecer sus bases cientificas y ponerlas al servicio de
la cultura arabe-islamica bajo el reinado del califato abasi. Es cierto también que dicho Estado
nacié en medio de tres civilizaciones muy arraigadas en la historia y cada una con sus propias
peculiaridades: la griega, la india y la persa. Eran entonces tres culturas hegemonicas a las
que la arabe-islamica hizo frente de manera sistematica para consolidar su existencia. Se trata
de una situacion cultural en la que la traduccion al arabe seguia un movimiento centripeto
para asimilar la savia de la ciencia de las tres culturas antiguas citadas antes. Ademas, aparte
de asimilar la esencia de estas, era necesario disimular las fuentes una vez hecha la
traduccion. Es una tradicion que encontramos también en otras civilizaciones como, la

helenistica, y que cita Gutas:

when Alexander conquered the Kingdom of Dara [Darius] the King,
he had them all translated into the Greek language. Then he burnt the
original copies which were kept in the treasure house of Dara, and
Killed everyone whom he thought might be keeping away any of
them. Except that some books were saved through the protection of
those who safeguarded them. [...] Then when they returned to their

homes after the death of Alexander they put into writing those parts

20 |_os del periodo clasico, excepto al-Yahiz, que utilizaba el sustantivo furpuman.
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that they had memorized. What they wrote down from memory was
fragmentary (Gutas 1998: 37-38).

En efecto, el hecho de no interesarse por las fuentes originales, o bien por guardarlas en vez
de destruirlas, es un fendmeno?! que ya se manifiesta en tiempos remotos. En la cita de Gutas,
vemos cémo la victoria militar de Alejandro Magno fue acompafiada del saqueo cultural. Se
apropio de ese botin cultural a través de la traduccion al griego de una buena parte de los
conocimientos racionalistas persas acumulados hasta el reino de Dario, segun la siguiente

afirmacién de Ibn Jalddn:

Para los persas las ciencias racionalistas desempefiaron un papel
primordial. Habian sido muy desarrolladas porque las dinastias persas eran
grandiosas y su poder nunca habia sido interrumpido. Se decia que esas
ciencias llegaron a Grecia cuando Alejandro Magno mat6 a Dario y derrotd
al reino de los aquemeénidas apropiandose asi de sus obras y de sus ciencias
(Ibn Jalddn, s. f: 530).
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Eso implica que el factor tiempo y la estabilidad politica desempefiaron un papel crucial en
el esplendor de la civilizacion persa, sobre todo durante el dominio de los aqueménidas (550-
330a. C.), primero, y luego de los sasanidas (226-651 d. C.). Sin embargo, la derrota historica
de Dario frente a Alejandro Magno puso el punto final a la continuidad y a la grandiosidad
del Imperio agueménida. Asimismo, dicha derrota prefigurd, mucho mas tarde, lo que serian
las conquistas islamicas a expensas de los sasanidas, lo que dio inicio a un nuevo ciclo

cultural e ideoldgico en practicamente toda la Antigua Persia. En medio de estos cambios,

21 Para mas informacion sobre el hipotético destino de las fuentes originales —una vez acabada su
traduccion— en las culturas del mundo clasico, véase Ibn al-Nadim, s. f: 331-339.
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que afectaban a las culturas y que se correspondian con el método de Ibn Jaldun en su analisis
del auge y declive de las civilizaciones, la traduccion solia aparecer en primer plano. Se
Ilevaba a cabo siguiendo una operacion compleja antes de cumplir con la mision. Se seguian
tres principales fases que procedemos a citar bajo forma de tres preguntas: primero, ¢quién
se ocupaba de seleccionar el material por traducir?; segundo, ¢quién asumia la traduccion
propiamente dicha?; y, tercero, ¢quién determinaba el destino de las fuentes originales? No
se pretende contestar a cada uno de estos interrogantes, pero esta claro que la institucion
politica asumio gran parte de la autoria respecto a las tareas de omision o de destruccion
mencionadas anteriormente. Por consiguiente, los proyectos traductores, que se desarrollaban
tras los contactos entre pueblos de varias culturas, tanto en tiempos de paz como en tiempos
de guerra, se convertian a menudo en un asunto de Estado.

Por su parte, y en varias ocasiones, los arabes destruyeron u ocultaron las fuentes originales
para que la traduccion se convirtiera en una obra original y referencial. Ademas, existia otro
fendmeno por el que la cultura arabe-islamica procedié no solo a omitir las fuentes originales
de otras culturas, sino a rechazar traducirlas como ocurrio con la cultura persa. A eso se
referia Ibn Jaldun en el Capitulo XIII de la Mugaddima titulado ‘fi al- ‘ulim al- ‘aqliyya wa
asnafiha” (Sobre la clasificacion de las ciencias racionalistas), donde menciond el destino de
los libros de Persia tras la conquista islamica que tuvo lugar durante el reinado del segundo

califa del islam, ‘Umar Ibn al-Jattab:

Cuando las tierras de Persia fueron conquistadas y en ellas se encontraron
una gran cantidad de libros, Sa‘d Ibn Abt Waqqas mandd una epistola a
‘Umar Ibn al-Jattab para consultarle su destino y la posibilidad de
transmitirlos a los musulmanes. ‘Umar le contesto: “habria que tirarlos al
agua. Si su contenido consiste en una buena conducta, Dios nos ha guiado
con mejores habitos. Si su contenido es falsedad, Dios nos ha librado de
ellos”. Asi se echaron los libros al agua o al fuego sin que la ciencia persa

pudiera llegar a nosotros (Ibn Jalddn, s. f: 530-531).
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Parece ser que se trata de una cita poco habitual si se tiene en cuenta que Ibn Jaldun era
partidario de la cultura de los salaf que tenia que prevalecer sobre otros conocimientos, fuera
cual fuese el origen de estos. No obstante, si nos detenemos con atencion en su contenido,
notaremos que coincide por completo con el método con el que Ibn Jaldin analiza el ciclo
evolucionario de las civilizaciones a lo largo de la historia. Es lo que el autor de la
Mugaddima llamo ‘asabiyyat en plural (tribalismo o solidaridad tribal). Cada una tenia inicio
y fin en medio de otras civilizaciones que marcaban el ritmo y la construccion identitaria de
varios grupos humanos. Asi pues, la conquista islamica de Persia tuvo lugar bajo el califato
de ‘Umar Ibn al-Jattab, quien mando a arrojar al agua los libros del saber persa, rehusando la
propuesta de Sa‘d Ibn Abt Waqqas, que consistia en transmitir dichos libros traduciéndolos,
en vez de destruirlos. En aquel momento no se llevo a cabo la traduccion del patrimonio persa
sencillamente porque no habia necesidad, ya que el islam, segtn el califa ‘Umar, representaba
el mensaje ideal, de dimension universal, capaz de desarrollar una conducta completa.

El mismo fendmeno de supuesta omision o de destruccion de las fuentes fue analizado, en
otro contexto historico y cultural, por el filosofo aleméan Friedrich Schlegel (m. 1829), quien

afirmé en un texto citado por Lacoue-Labarthe/Nancy:

Les arabes ont une nature au plus haut point polémique; entre toutes les
autres, ils sont la nation annihilante. Leur manie de détruire ou jeter les
originaux, une fois la traduction faite, caractérise 1’esprit de leur
philosophie. Pour cela méme ils étaient peut-&tre infiniment plus cultivés,
mais avec toute leurs cultures nettement plus barbares que les Européens
du Moyen Age. Barbare est en effet ce qui est & la fois anti-classique et anti-

progressif (Schlegel, en Lacoue-Labarthe/Nancy 1978:131).
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Schlegel se referia aqui a los arabes de los siglos IX 'y X, que lograron avanzar en importantes
procesos de traduccion a partir de la fundacion de la Casa de la Sabiduria (Bayt al-hikma)?
en Bagdad durante el reinado de al-Rasid y de al-Ma’min. El postulado hecho de
desembarazarse de los textos originales tenia dos explicaciones: primero, se trataba de evitar
cualquier revision de la traduccidon y, sobre todo, cualquier operacion de retraduccion. Y,
como el movimiento de traduccién en el periodo &rabe clasico formaba parte del proyecto
intelectual dedicado a la “registrografia” de la cultura, entonces la produccion traductologica
se debia integrar en los paradigmas de los salaf. Dicho de otro modo, debia introducirse en
la ecuacion “al-tabit wa al-mutahawwil ” (constancia e inconsistencia), seguin la terminologia
de Adonis que hemos mencionado antes. Es decir, que las nuevas fuentes no se tenian que
modificar una vez redactadas o traducidas sabiendo que en ese caso la traduccion se
convertia, de alguna forma, en una operacion de autoria, o, mejor dicho, en un ejercicio de
apropiacion. Y, si era preciso revisar o reexaminar algo, habia que hacerlo de acuerdo con
los criterios cognitivos establecidos por la cultura de los salaf. Por lo tanto, y segin Rudolf
Pannwitz, (en Walter Benjamin (1996: 346), las traducciones, incluso las mejores, parten de
“un principio falso” que consiste en nuestro contexto de estudio en “arabizar el hindi o el
griego” en vez de hacer lo contrario, “hinduizar o helinizar” el arabe. Es aqui donde Adonis
coincidio tacitamente con Schlegel. El primero atribuia el “retraso” de los arabes a la
“constancia” de los salaf, mientras que el segundo achacaba su “barbaridad” a su “anti-
clasicismo” y a su “anti-progresismo”. Pero esa “barbaridad”, segun Schlegel, nos podria

llevar a deducir que los arabes de la Edad Media fueran mas cultos que los europeos y al

22 Se trata de una institucion cientifica que aparecié durante el mandato del califa Hariin al-Rasid y que alcanzé
su “esplendor” durante el mandato de su hijo al-Ma’mun. Se dedicaba a cuestiones de traduccion al arabe desde
el siriaco, el hindd, el griego y el persa. La traduccion se centraba, sobre todo, en temas filosdficos, astrolégicos,
médicos y cientificos en general. Llegd a convertirse en el primer centro cientifico del mundo islamico tras la
desaparicion de la Escuela de Alejandria y de Gundeshapur. Cont6 con destacados traductores, como Yahanna
Ibn al-Batriq, al-Hay$ay Ibn Matar, Hunayn Ibn Ishaq, Qusta Ibn Liiqa, Yays Ibn al-Hasan, etc. Para més
informacion, véase EAU (1999), entrada Bayt al-hikma.
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mismo tiempo ilustrados y primitivos en un periodo calificado de oscuro cuando, en realidad,
fue luminoso en cuanto a traducciones.

Volviendo a la cita de Schlegel, creemos que es necesario recordar la lectura que hizo de la
misma ‘Abd al-Salam Ibn ‘Abd al-‘Ali, citado por ‘Abd al-Fattah Kilitd en un peculiar
capitulo titulado “lan tutaryimani” (No me traducirds) y publicado en su libro Atakallamu

yami‘ al-lugat lakin bi-1- ‘arabiyya [Hablo todas las lenguas, pero en arabel].

El [Schlegel] queria decir que la cultura arabe clasica cuando transmitia un
texto a su lengua, lo adaptaba y lo incorporaba a si misma. Lo admitia tras
haber acabado con su aspecto exético. Lo asimilaba y lo introducia en el
area del ego creyendo asi que ya no representaba al préjimo. Por eso,
prescindia enseguida de él como fuente original una vez vertido en su
lengua (Ibn ‘Abd al-‘Alf, en Kilita 2013: 49-50).

Aoy 4ali g dlgiad ) Gaill Jan Leie (S ASuudSl) Dy jall AHEN G ey 43)

|5 U1 B il 8 Alas g 4alisid 4 ) jad) puaic o ol 4diia i culS dgl)
Leird (4o 85 o ax JualS e nis Lo (e jud 131 AT ary ol 40l g

Eso quiere decir que la traduccion hacia el arabe en la Alta Edad Media era una operacion de
asimilacion en la que la lengua arabe absorbia las fuentes originales igual que se hacia en
otras culturas del mundo clasico. El objetivo principal que se perseguia en ese proceso
traductor consistia en la auto-reafirmacion de la existencia de la cultura arabe-islamica, una
cultura emergente tras haber superado la fase del registro patrimonial mencionado
anteriormente. El hecho de superar dicha etapa no significaba transgredir las bases de la
cultura de los salaf, sino que se trataba de una manera de consolidar los pilares del
pensamiento arabe-islamico de la época. Por lo tanto, destruir las fuentes originales una vez
acabada la traduccion, segun Schlegel, o prescindir de ellas tras haberlas adoptado y
adaptado, segun la interpretacion de Ibn ‘Abd al-*Alf, lleva a dar por sentado que los eruditos
y los traductores arabes del periodo de la “registrografia” cultural y de la traduccion
procuraban, en la medida de lo posible, construir un proyecto de civilizacion completamente
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revolucionario e innovador. Para llevar a cabo esa complicada labor, era menester romper
con los modelos clasicos, tanto de origen arabe (patrimonio cultural preislamico u omeya,
por ejemplo) como de origen no arabe (grecorromano, indio y persa). Todos esos factores
fueron introducidos en la sociedad &rabe-islamica a través de la traduccién, sometida a
diversos controles ejercidos directamente por la propia institucién califal abasi. De modo que
la omision de las fuentes originales era un procedimiento que se seguia para apropiarse de
ellas y para tomarlas como origen propio. Por lo tanto, gracias a dicha apropiacién que se
hacia a través de la traduccion, la civilizacion arabe aspiraba a conseguir su objetivo
principal, que consistia en apropiarse de la historia para establecer su supremacia sobre toda
la historia universal durante la Edad Media.

Por su parte, Carl Heinrich Becker (m. 1933) tratd el proyecto traductor arabe en su fase
clasica y coincidio con Schlegel en el aspecto “barbaro” de los traductores. Con mucha
cautela, Becker, una de las figuras destacadas del orientalismo aleman, centrd su punto de

interés en al-Ma’miin y afirmo que:

Es aqui donde podemos entender el entusiasmo del califa al-Ma’miin al
traducir al arabe el maximo nimero posible de libros de los filésofos
griegos. Se trata de un entusiasmo incomprensible e inhabitual en los
orientales. Hasta ahora, la gente solia explicar aquello atribuyéndolo a la
inclinacién de este tirano ilustrado hacia las ciencias y la pasion que tenia
por ellas (Becker en Badawt 1940: 11).
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Desde esta perspectiva orientalista alemana, en la que Becker ponia de manifiesto su
ideologia orientalista, se nota que el entusiasmo del califa al-Ma’miin por traducir la filosofia

griega fue un hecho ajeno y poco frecuente en los orientales. Como no hubo intencién de
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argumentar cientificamente la labor traductolégioca de al-Ma’min, “tirano ilustrado”,
Becker acudi6 a la opinion publica para consolidar la “barbarie de los arabes” respecto a la
cuestién de la traduccion durante la Alta Edad Media. Es otro método similar al de Schlegel,
al que nos hemos referido anteriormente, que intentaba inclinar la balanza a favor del legado
cultural grecorromano frente a la extensién cultural arabe-islamica que ya habia logrado
apropiarse de gran parte del patrimonio cultural persa. Por lo tanto, asistimos a un
enfrentamiento cultural directo entre dos bandos: por un lado, la civilizacion romana fundida
en el legado griego y, por otro, la civilizacion arabe fundida en el legado persa teniendo en
cuenta el papel del sustrato indio en ambas culturas. En esta confrontacion, la traduccion —
como fendmeno de apropiacion de las fuentes— habia sido una verdadera herramienta para
moldear la identidad medieval por completo a fin de dominar el curso de la historia; bien
fuera la historia grecorromana, bien fuera la historia arabe-persa. Por eso, el hecho de ocultar,
saquear o destruir las fuentes clasicas, tanto por parte de los arabes como de los romanos,
una vez acabada la traduccion, no era mas que una forma de romper con la herencia medieval
para introducirse en una nueva era cultural marcada por nuevos acontecimientos que
esbozarian una nueva identidad respecto a las relaciones culturales entre el mundo
grecorromano y el mundo arabe-persa. Dichas relaciones, que a menudo respondian y se
sometian a los canales y a los movimientos reversibles de traduccion, se construian en
funcién de las operaciones traductoras. Por consiguiente, las culturas se traducian unas a otras
de acuerdo con el siguiente proceso: la cultura griega traducia la persa o viceversa; la arabe,
después del islam, traducia la persa o viceversa; también traducia la india a través del persa
o del griego; etc. Eso nos lleva a afirmar que una cultura podia traducirse a si misma sin darse
cuenta de que ella misma ya habia sido objeto de traduccion en un determinado tiempo y en
determinadas circunstancias. En ese caso, era posible que una de esas culturas llegase a
traducir una version de si misma bajo la sombra de otra cultura. Podria reproducir la propia

imagen cultural reproducida y plasmada entre los paradigmas culturales de otras
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civilizaciones que lideraron significativos proyectos de traduccion. Podria, en definitiva,
recuperar unos rasgos identitarios que ya habia perdido o que simplemente habia dejado de

manifestar, debido a las metamorfosis de su estado de ser y de su modo de pensar.

2. La traduccion de la filosofia griega

2.1.  Apropiacion de las fuentes originales

La filosofia forma parte de las ciencias racionalistas®®, clasificadas por lbn Jaldin en cuatro
categorias en el capitulo XIX de la Mugaddima: la l6gica, ciencias naturales, la metafisica y
las artes liberales (la geometria, la aritmética, la musica y la astronomia). Pero hemos de
indicar, de antemano, que la traduccion de dichas disciplinas cientificas, del griego al arabe
directa o indirectamente, enseguida se convirtio en una fuente original y la propia filosofia
en una mera rama de saber. Se trata de una operacion paradojica en la cual las fuentes
filosoficas originales dejaron de ser originales y pasaron a ocupar un rango secundario en el
pensamiento arabe-islamico del periodo clasico; sin embargo, la traduccidn ocupo un escalén
principal en dicho pensamiento. Estamos asi ante un claro proceso de apropiacion en el que
la traduccidn al arabe se hacia para conseguir dos objetivos principales: primero, traducir y,
segundo, apropiarse de lo traducido en la medida en que la materia traducida respondiera y
sirviera a los mecanismos constructivos de la cultura arabe-islamica en estado emergente.
Esta apropiacion marcaria a las generaciones posteriores de eruditos e intelectuales arabe-
islamicos durante y después del periodo de la “registrografia” cultural. Este fendmeno se
habia extendido incluso hasta la modernidad arabe de acuerdo con la siguiente comparacion
que Taha ‘Abd al-Rahman hizo entre el puesto que la filosofia y la traduccion ocuparon en

el pensamiento arabe y europeo:

23 O forma parte de la légica segln el catalogo de al-Farabi (1949: 53-74) elaborado en el siglo X. Lo mismo
hizo Ibn Hazm (1987: 131), al asociar las ciencias de los antiguos con la filosofia y la l6gica.
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La compleja relacion entre la traducciéon y la filosofia en el dmbito
pragmatico arabe se distingue de la practica occidental en que esta relacion
suele tomar dos direcciones opuestas. En el &mbito arabe, la traduccion es
considerada fuente original y la filosofia como una rama secundaria;
mientras que, en el ambito occidental, la filosofia es considerada fuente
original y la traduccion como una rama construida sobre esta fuente (T.
‘Abd al-Rahman 1995: 82).
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La apropiacion de la traduccion que se hacia ocultando o destruyendo las fuentes originales
hasta cierto punto podia consolidar los elementos constructores del proyecto cultural del
periodo éarabe clasico. Esta apropiacion influiria en las generaciones de eruditos e
intelectuales arabe-islamicos posteriores al periodo de la “registrografia” cultural; pero,
asimismo, convertiria la filosofia arabe-islamica en una filosofia dependiente y el
pensamiento quedaria subordinado a diferentes corrientes ideoldgicas que soplaban desde
varias culturas circundantes. Por su parte, dichas corrientes darian lugar al nacimiento de
varias ideologias desde dentro tras el proceso de arabizacidn que se seguia en la transmision
de los textos. Por lo tanto, en la traduccion, este tipo de apropiacion de las fuentes originales
centrado en la imitacién no iba a favorecer que se crearan y recrearan textos filosoficos, sobre
todo en una sociedad como la arabe-islamica, que carecia, hasta entonces, de una tradicion
filosofica propiamente dicha.

A continuacion, analizaremos las fases de la transmision al arabe de la filosofia griega
teniendo en cuenta el gran papel intermediario que desempefiaron las lenguas siriaca y persa

en dicha operacion traductora.
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2.2.  Algunas percepciones teéricas de al-Yahiz

No cabe duda de que el desarrollo de la filosofia y del pensamiento en el ambito &rabe-
islamico recibié un impulso fundamental gracias a la traduccion. Las fuentes arabes de la
historia de la traduccion indicaban que se hicieron grandes esfuerzos para traducir la filosofia
griega pese a las innumerables dificultades a las que se enfrentaron los politicos y los eruditos
del Estado abasi. En primer lugar, antes de traducir, habia que convencer al publico de la
utilidad de la filosofia; en segundo lugar, el traductor debia dominar un complejo oficio, casi

imposible, segun al-Yahiz:

El traductor no consigue nunca transmitir lo que ha dicho el sabio-fil6sofo
[...]. Ibn al-Batriq, Ibn Na‘ima, Ibn Qurra, Ibn Fihriz, Tifil, Ibn Wahili e
Ibn al-Mugaffa® —que la misericordia de Dios, el Altisimo sea con ellos—
(cuando fueron como Aristételes? ;Cuando fue Jalid como Platon? (al-
Yahiz 1965: 75-76).
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Parece ser que que al-Yahiz pronuncid estas palabras para reafirmar la imposibilidad de la
traduccion de la filosofia o, por lo menos, afirmar que el texto fuente y el texto meta no
llegarian nunca a un nivel idéntico. De hecho, los nombres de los traductores destacados en
su época no lograron nunca traducir exacta y fielmente a Aristoteles o a Platon. Con eso, ¢al-
Yahiz pretendia desdefiar a dichas figuras traductoras? Seguramente no, porque en otra
ocasion reconocié de forma tajante la habilidad eficiente e indiscutible del traductor-
intérprete del persa Misa Ibn Sayyar al-Uswari. A este respecto afirma en su Kitab al-Bayan

wa-l-tabyin [Libro de la demostracion] que:

[al-Uswari] era uno de los mejores traductores e intérpretes del mundo. Era
competente tanto en la retérica arabe como en la persa. En su famoso

consejo, los arabes se sentaban a su derecha y los persas a su izquierda. Leia
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una aleya del Coréan y la explicaba en &rabe a los &rabes, luego giraba su
cara hacia los persas para interpretarsela en persa. No se sabia en qué
idioma era més elocuente (al-Yahiz 1998: 368 [la cursiva es mia]).
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¢Al-Uswar era la tnica figura traductora ideal segtin al-Yahiz? Si prestamos atencion a esta
cita, y parafraseando el comentario que hizo Kiliti a las mismas palabras de al-Yahiz,
veremos que al-Uswari explicaba las aleyas del Coran ora al arabe, ora al persa. Pero ¢por
qué este intérprete tenia que ser la Gnica excepcion, sabiendo que al-Yahiz no dominaba el
persa como para poder valorar la retorica interpretativa de esta figura en este idioma? En el
libro mencionado, la traduccion religiosa parecia ser imposible igual que lo era la traduccion
de la filosofia griega en el [Libro de los animales]. Pero la excepcion de al-Uswari no debia
ser arbitraria, sino que se tenia que considerar como un dato de suma importancia para
afirmar que la traduccion dentro de dos sistemas culturales integrados, arabe y persa en este
caso, era viable porque el traductor entendia y se hacia entender segtn al-Yahiz. Sin embargo,
la traduccion se hacia casi imposible cuando el traductor se situaba entre dos sistemas
culturales diferentes desde el punto de vista no solamente lingistico, sino también ideoldgico
y cultural. La traduccion al arabe de la filosofia griega recibi6 varias criticas por basarse en
la labor traductologica que hacian desde el siriaco los traductores, la mayoria de cultura
siriaco-cristiana. En este contexto, destaca la critica de Taha ‘Abd al-Rahman que veremos
un poco més adelante en el apartado (2.4.1) titulado “Mediacion del siriaco”.

Por otra parte, al-Yahiz continuaba advirtiendo de que:

El traductor debe alcanzar el mismo nivel de elocuencia tanto en la
traduccion como en el conocimiento del tema objeto de traduccién.

Asimismo, debe dominar lo mejor posible la lengua fuente y la lengua meta
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hasta alcanzar la equivalencia entre ambas. También cuando habla dos
lenguas, sabemos que estd profesando un ejercicio confuso entre los
significados porque cada una atrae a la otra, toma prestado de ellay también
se le opone [...]. Cuanto mas dificil y estrecha es la puerta al conocimiento
[...], mas compleja deviene la tarea del traductor y es mas probable que se
equivoque (al-Yahiz 1965: 76).
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Puede ser que las ideas de al-Yahiz fueran apropiadas para la critica o para la teoria de la
traduccion en su época. No obstante, nos parecen desmesuradas porque extremaban el grado
del saber retorico que se le exigia al traductor en una disciplina, como es el caso de la
filosofia, completamente ausente en la tradicion cultural arabe-islamica de aquel entonces.
Ademas, la lengua arabe, que debia ser la lengua de la traduccion, estaba aun en fase de
elaboracion y de canonizacion. Por consiguiente, ;,como podria ser que el traductor
desemperiase el papel de arbitro entre dos lenguas para evitar caer en la confusion entre
significados (al-daym)? Pero ¢por qué al-Yahiz dedicaba todo este interés a la traduccion?
Por un lado, porque era una disciplina linguistica que él mismo intentaba incluir en su
proyecto retorico elaborado en su [Libro de la demostracién]; y, por otro, porque se
interesaba de manera especial por la filosofia griega, ya que era partidario del pensamiento
mu‘tazili, inspirado en su fase inicial en dicha filosofia. Y la Unica via para acceder a esa
filosofia era la traduccion al &rabe de sus obras porque al-Yahiz, seglin varias fuentes que

hemos consultado?*, solo leia en arabe.

24 Véase por ejemplo Kiliti 2002: 31.
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En otro parrafo, no muy lejos del que hemos citado antes, al-Yahiz continuaba el debate, esta

vez bajo forma de preguntas retoricas:

¢Qué sabe el traductor sobre los argumentos y los subargumentos? ;Qué
sabe sobre los astros? ;Qué sabe sobre los limites ocultos? ;Qué sabe sobre
la correccion de los deslices del lenguaje y de los errores de los copistas?
¢Qué sabe sobre la confusion de algunas introducciones? (al-Yahiz 1965:
78).
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Al-Yahiz insistia de nuevo sobre el conocimiento del tema por parte del traductor, hasta
incluso ser capaz de desentrafiar los limites entre los argumentos directos e indirectos a fin
de iluminar las areas oscuras del lenguaje de la traduccion. Una vez superadas estas fases,
queda la prueba mas compleja, dificil de allanar, que tal vez debiera ser el primer ejercicio
previo al acto de traducir. Al-Yahiz advirtio a los traductores de que debian corregir los textos
antes de traducirlos, y establecer la critica textual de los libros antes de transmitirlos al arabe.
Es una operacién ardua que exigia una labor interdisciplinaria entre el autor y el copista de
un determinado documento o libro antes de que este llegase al traductor. Sin embargo, ¢hasta
qué punto un copista era capaz de reproducir textual e integramente la palabra del autor?
¢ Qué circunstancias politicas o religiosas habian influido en dicho ejercicio? Es decir, ¢;qué
tipo de censura se habia ejercido sobre la operacion realizada por el copista? Hemos
planteado estos interrogantes a partir de la cita de al-Yahiz porque aspiramos a resaltar las
circunstancias subjetivas y objetivas que marcaban cualquier acto de traduccion en la época
que estamos tratando. Pero hemos de saber que, si la ecuacion autor-copista llegara a ser
superada con éxito, eso no garantizaria, en absoluto, un espacio pertinente para llevar a cabo
la operacion traductora. Los mismos factores politicos y religiosos que podian influir en la

relacion autor-copista podian repercutir en la tarea del traductor que, al fin y al cabo, se
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fundamentaba sobre la produccion del autor y sobre la reproduccion del copista. Por eso, al-
Yahiz repar6 en que la traduccion no era solamente una cuestion lingiistica, sino un asunto
complejo que englobaba varios elementos basados en la critica textual necesaria antes de
emprender cualquier proyecto de traduccion. Por lo tanto, el traductor debia tener en cuenta

una serie de elementos previos antes de traducir; he aqui algunos citados por J. Vernet:

Suponiendo que el traductor sea suficientemente docto, la bondad de su
traduccion dependera de la calidad del original de que disponga y su
tendencia innata consistird en reunir el mayor nimero posible de textos o
traducciones de la misma obra sobre los que basar la suya propia que, a ser

posible, debe superar las anteriores (Vernet 1999:130).

En efecto, la tarea del traductor o la traduccion en general no es una operacion que se puede
hacer de una vez, sino que se trata de todo un proceso sometido a varias etapas. Aparte de la
critica textual y del establecimiento del texto, se afiade aqui la cronologia y la comparacion
traductologica del texto objeto de traduccion con otras traducciones, en el caso de que las
hubiera. Ademas, el acto de traducir debe procurar en la medida de lo posible trascender las
versiones anteriores. En otras palabras, hacer de la traduccion una “retraduccion” basada en
la reconstruccidn y en la recreacion de unas ideas y unos ambientes propios de una generacion
determinada. Todo eso, de acuerdo con los gustos de la época del traductor y de las
aspiraciones futuras de su generacion. El traductor tiene que procurar, segun Antoine
Berman, tratando la ética de la traduccion y parafraseando a Goethe, dar a la traduccion “une
novelle nouveauté lorsque son effet de nouveauté s’est épuisé dans sa propre aire langagiére.

Que la traduction soit la manifestation déterminée d’une manifestation” (Berman 1999: 76).
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Por lo tanto, la retraduccion y la “re-apropiacion” de fuentes ya traducidas se debe convertir
en una necesidad para hacer una nueva lectura de dichas fuentes?. Dicho de otro modo, debe
ser una “relectura” que corresponde a las peculiaridades culturales de una determinada

generacion. La traduccidn se convierte asi, y a menudo lo es, en:

una tarea inacabada e inacabable, cada generacion, cada nuevo grado de
evolucion de las lenguas piden una renovacion de las traducciones: la
renovacion viene siempre de la mano de algo insatisfactorio que se cree que
puede aplacarse mediante una obra que, si deja resueltos algunos
problemas, deja otros sin resolver, o da a luz otros que quizéa antes no
existian (L6pez Garcia 1996: 21).

Recapitulando, las advertencias tedricas de al-Yahiz acerca de la traduccion en su tiempo
eran muy pertinentes para los traductores de su tiempo. Pero cumplirlas resulto casi imposible
porque tropezaban con factores ideoldgicos y metodologicos que requerian disponer de una
cultura traductologica que abarcaba un campo interdisciplinario dificil de dominar en una

época en la cual la vida cultural estaba practicamente en proceso de reconstruccion.

2.3.  Primeros antecedentes de la traduccion del griego

En el &mbito arabe-islamico, solo se puede hablar de la filosofia, propiamente dicha, a partir
de las primeras traducciones al arabe de la filosofia griega, sea desde el griego directamente
0 a través de otras lenguas, sobre todo el siriaco. Los antecedentes del proyecto de traduccion
de la filosofia griega se encontraban bajo forma de refranes y dichos arabes calificados de

sabiduria arabe antigua. En este contexto, y segin Taha ‘Abd al-Rahman:

5 Este tema ha sido analizado en la actualidad porque sigue siendo un asunto controvertido, sobre todo en los
trabajos de Katharina Reiss y Hans J. Vermeer (1996), Fundamentos para una teoria funcional de la
traduccion; de Christiane Nord (1991), Translating as a purposeful activity, y de Gideon Toury (2004), Los

estudios descriptivos de traduccion y més all&4. Metodologia de la investigacion en estudios de traduccidn.
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Antes de esta traduccion [de la filosofia griega], solo existia un
conocimiento que los historiadores se negaban clasificar dentro de la
filosofia. Se trata de lo que se llamaba “la sabiduria arabe”, unos
conocimientos fruto de experiencias précticas que sus autores formulaban
bajo forma de dichos y refranes en los que no encontramos la abstraccién
racional, ni el orden l6gico como hallamos en la traduccion filoséfica. Esos
historiadores excluian dicho conocimiento del circulo de la filosofia hasta
que se amplio el significado de “la sabiduria” que se convirtié en sinéGnimo
de “filosofia” (T. “Abd al-Rahman 1995: 83).
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El Gnico pensamiento del cual se podia hablar era la ciencia islamica, recopilada en arabe, y
clasificada en jurisprudencia, hadiz, exégesis y ciencia del lenguaje. Por lo tanto, la
traduccion de la filosofia griega, que no empezd hasta el reinado del califa al-Mansar y
alcanzé su auge durante el reinado de al-Ma’min, constituiria un acontecimiento crucial para
el futuro del pensamiento arabe-islamico. Primero, los arabes empezaron a adquirir una
perspectiva abstracta fuera del circulo habitual establecido por los salaf durante el periodo
de la “registrografia” cultural. Segundo, dicha perspectiva iba a generar en la vida intelectual
una serie de polémicas que concluyeron con la aparicién de dos tendencias ideoldgicas
yuxtapuestas: una de rumbo modernizador, y otra de orientacion conservadora. De este modo,
se produjo la primera division en la cultura de los salaf. Segun el mismo T. ‘Abd al-Rahman,

esta division se debia a lo siguiente:
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Los &rabes no conocieron la teoria filosofica abstracta y sistemética excepto
a través de las primeras traducciones de la filosofia griega. En este caso,
aquellas traducciones pasaron por varias dificultades relacionadas con la
ambigiiedad de su significado y con la confusiéon de su estructura, [...] y
todo eso influyd, sin duda, en el ejercicio tedrico que los &rabes hacian
frente a esa nueva manera de ver las cosas [...]. Asimismo, €sas
traducciones generaron mas discrepancias entre el pensamiento filoséfico
griego y el pensamiento érabe-isldmico. Y, como ese pensamiento
filoséfico dependia de las primeras traducciones, entonces estas lo
damnificaron a causa de aquellas discrepancias. Lo que generd una extrema
confrontacion por parte de los diferentes grupos conservadores contra la
filosofia griega (T. ‘Abd al-Rahman 1995: 85 [la cursiva es mia]).
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Frente a esa nueva realidad cultural, los intelectuales arabes de la época abasi intentaban
experimentar con ideas procedentes de la filosofia griega a través de la traduccion. Pero la
gran dificultad a la cual se enfrentd ese proceso experimental consistia —segtn sostenia ‘Abd
al-Rahman— en que al principio la filosofia dependia, de manera relevante, de la traduccion.
Se suma@ a esa dependencia el problema de la confusion linguistica desde el punto de vista de
los significados. Muchos traductores no habian logrado traducir correctamente los textos
filoséficos por su naturaleza compleja o por su falta de especializacion. Eso provocdé en los
usuarios de la lengua arabe de aquel entonces un cierto desasosiego que generé mas
discrepancias entre la filosofia griega y el pensamiento arabe-islamico. Este ultimo rehuso
ser dependiente de la primera, que, a su vez, fue absorbida por los criterios traductores
vinculados directamente a los fundamentos de la cultura de los salaf. Hemos de recordar que

la traduccion era un movimiento cultural que formaba parte del proyecto intelectual arabe
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elaborado durante la fase de la “registrografia” cultural. Se registr6 en consecuencia un
intento de toma de conciencia que pretendia refutar la filosofia griega derivada de unas
traducciones erroneas, incompletas o simplemente manipuladas. Por eso, los interesados en
la filosofia griega decidieron corregir y regenerar las traducciones hechas en este &mbito para
que el pensamiento &rabe-islamico dejara de ser imitador y dependiente de la filosofia griega
traducida por los traductores de la corriente de los salaf. Es decir, abogaron por traducir
correctamente la filosofia helénica para reproducirla, reconstruirla y ponerla
proporcionadamente al servicio del pensamiento arabe-islamico de acuerdo con las

peculiaridades de este.

2.4.  Mediacion de otras lenguas: el siriaco y el persa

2.4.1. Mediacion del siriaco
La traduccion al siriaco del patrimonio cultural griego se remonta a tiempos preislamicos.
Entre los acontecimientos de esa larga época seria conveniente destacar las conquistas de

Alejandro Magno, ya que, segln al-Dubyan:

La cultura griega se difundio por todo Oriente y, consecuentemente, aquello
generd cambios fundamentales a lo largo de la historia politica y cultural.
Las regiones circundantes del Mediterrdneo pasaron a estar bajo la
hegemonia romana o bizantina, mientras que los persas fundaron un potente
Estado en Persia. Por su parte, al-Sam se convirtio en una zona de sucesivas
guerras entre los persas y los bizantinos. Estos acontecimientos vy
fluctuaciones ocasionaron cierta diversidad cultural en aquella zona. Por
eso, las lenguas fueron objeto de interés por parte de los pueblos asentados
de acuerdo con las circunstancias politicas y las influencias culturales que
las enmarcaban (al-Dubyan 1993:19).
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Dentro de este marco historico, que duro siglos, las lenguas desempefian un papel relevante
para establecer canales de comunicacion entre los pueblos de Mesopotamia y de al-Sam. El
peso de una lengua se media en aquel entonces —y se sigue midiendo— en virtud de la
potencia politica y el valor cultural de cada civilizacién. En este contexto, destacaba la
hegemonia del griego, que se convirti6 durante mucho tiempo en lengua propia de la cultura,
la ciencia y la filosofia, mientras que los dialectos arameos representaban el lenguaje
principal de las masas. La situacion siguio asi hasta que el griego empezé a perder terreno
gracias a la emergencia del Imperio romano, que asimild la civilizacion griega entré en
contacto con las culturas adyacentes. La ciudad de Edesa aprovecho aquellos cambios
historicos para extender su influencia en las provincias del norte de al-Sam y Mesopotamia.
Su lengua llegd a dominar sobre los demés dialectos arameos de aquellas zonas para
convertirse mas tarde en una lengua Ilamada siriaco. En este contexto, Gazal Miisa Yiinan

Murad afirma que:

El idioma siriaco fue la principal fuente desde la cual los traductores
transmitieron al &rabe la filosofia. Los siriacos habian estado en contacto
con la cultura griega durante muchos siglos y se dedicaron, dos siglos antes
de la llegada del islam, a traducir a su lengua la filosofia griega y preservarla
en sus libros y bibliotecas estudiandola en sus escuelas, en sus monasterios
y en sus iglesias. Asi, continuaron este método de traduccién, de
preservacion y de estudio incluso después de haber entrado en contacto con
los arabes y el ingreso en su propia civilizacion (Yanan Murad, en T. ‘Abd
al-Rahman, 1995: 92).
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Asi pues, en aquellas regiones septentrionales de la Gran Siria y Mesopotamia el siriaco se
convirtié en la lengua de la civilizacion cristiana oriental con sus diferentes elementos
constituyentes: griego, persa, arabe, etc. Pero ¢como se valord aquella traduccion al siriaco

de la filosofia griega? Segin A. Amin:

Aquellos siriacos traducian precisa y fielmente las ciencias griegas [...],
sobre todo la l6gica, la fisica, la medicina y las mateméticas. En cuanto a
las ciencias religiosas, se modificaban de acuerdo con el cristianismo;
incluso habian convertido a Platon, en sus escritos, en un monje oriental
diciendo: “Se construyd un templo en un paramo solitario donde se dedico
al culto durante afios” (Amin 2011b [1933]: 147).
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Los siriacos, pues, difundieron la filosofia griega en Irak y en sus alrededores durante el
califato abasi. En cuanto a la traduccién de los asuntos religiosos, se hacian en funcién de las
exigencias de la religion cristiana, puesto que uno de los motivos de la traduccién era
religioso. En cuanto se trataba de religion, los traductores procedian de otra manera y
actuaban con mucha cautela. Lo mismo hicieron, mas tarde, los traductores musulmanes, que
dejaron de traducir textos o pasajes por ser incongruentes con las instrucciones del islam.
Pero este fendmeno, presente de diferentes maneras en la cultura grecorromana, como en la
arabe-islamica, hizo que dichas culturas entrasen en conflicto ideoldgico continuo con el
patrimonio filoséfico griego no solo por razones religiosas. Hay otros motivos como pueden
ser los sociolinguisticos o traductologicos. Por ejemplo, a los traductores al arabe de la
filosofia griega, tanto los siriacos como los arabes en las primeras fases del movimiento
traductor que se estaba elaborando bajo el reinado del califato abasi, les era dificil, segin T.

‘Abd al-Rahman, liberarse de la confrontacion en la cual estaban involucrados:
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Esas notables diferencias y esas discrepancias relevantes en las cuales
habian caido los traductores se debian a varios motivos como la falta del
dominio del arabe y, eso generaba en ellos la debilidad del instinto
linglistico arabe (al-saliga al-lugawiyya), la ignorancia del contenido de la
religion islamica y el desconocimiento del método cientifico para entender
el islam. Ademas, hemos de tener en cuenta que la lengua materna de la
mayoria de aquellos traductores era el siriaco y su religion, en general, era
la cristiana. Por eso, sus primeras traducciones eran prosaicas, desde el
punto de vista estilistico, y, en cuanto al contenido, eran inmaduras [...].
Asimismo, adoptaron un método de traduccion basado en la posibilidad de
expresar en la lengua meta cualquier significado una vez extraido de su
contexto original. Igualmente, creian que las experiencias de las personas
en el universo eran Unicas e idénticas sus doctrinas ideolégicas y que su
manera de entender las cosas era homogénea (T. ‘Abd al-Rahman, 1995:
84-85 [la cursiva es mia]).
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T. ‘Abd al-Rahman, desde el angulo del fildsofo musulman, y centrando sus investigaciones
cientificas en la logica y en la filosofia del lenguaje, pone de manifiesto en este largo
fragmento una serie de componentes que distorsionaron los inicios de la trayectoria de la
traduccion en el islam. Podemos distinguir entre factores objetivos y factores ideoldgicos.
Por una parte, es obvio que los traductores siriacos primero y los traductores arabes después

no dominaban lo que ‘Abd al-Rahman llama “al-saliga al-lugawiyya ” (el instinto linguistico)
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que caracterizaba la lengua del beduino arabe, “constructor de la razdn?® arabe” segiin al-
Yabiri, es decir, constructor de la auténtica cultura lingiistica fundamentada sobre “la
claridad y la aclaracion” si utilizamos, en otro contexto, la terminologia de al-Yahiz. Por otra
parte, continla ‘Abd al-Rahman insistiendo sobre una serie de elementos de sumo interés.
Ahora orienta sus opiniones criticas directamente hacia la traduccién y subraya el hecho de
tomar la habilidad traductolégica como préactica natural del lenguaje. Asimismo, critica en
los traductores la falta de suficientes conocimientos religiosos y culturales de la lengua meta,
el arabe en este caso. Y no le falta razon, puesto que en la traduccion la lengua es la cultura
y la cultura es la lengua; son dos caras de la misma moneda. Ademas, los traductores siriacos
prestaban mucha atencion a la lengua original, bien fuese su propia lengua, bien el griego
para llevar a cabo la operacion traductora hacia el arabe. Por lo tanto, el problema ya no
estaba relacionado con “el instinto lingiiistico”, sino mas bien con los conocimientos
culturales que conectaban la lengua con la religion. Por ultimo, ‘Abd al-Rahman califica
aquellas transmisiones traductoras de inmaduras, literales y superficiales. Es un fenémeno
debido a que los traductores siriacos de la época, pese a su innegable labor transmisora, creian
desde una perspectiva humanistica en la homogeneidad de las experiencias humanas cuando
las lenguas y las culturas eran multiples, diversas y se diseminaron por toda la tierra desde la
mitica Torre de Babel.

Aun asi, podemos decir que los traductores siriacos desempefiaron un papel esencial al
capacitar la lengua arabe para que asimilara y acogiera una gran cantidad de vocablos
procedentes de la ciencia y de la filosofia griega. Es cierto que no siempre acertaron en su

tarea traductora, debido a la evolucion linglistica y a la relacion discrepante que hubo entre

2 Entendiendo la razén, segan al-Yabiri, como “conjunto de principios y normas que ofrece la cultura arabe a
los que pertenecen a ella como fundamento para adquirir conocimiento” (al-Yabirt 2009: 37).
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los intérpretes del texto corénico y los propios traductores de la filosofia helénica. Por

ejemplo, a nivel social y segun Albert Hourani:

La ciencia fue aceptada sin dificultad por la cultura y la sociedad y se
expresaban en arabe: [...]. Los médicos eran, en general, respetados y
lograron influir en los gobernantes. Sin embargo, algunas de las ciencias
planteaban interrogaciones acerca de los limites del conocimiento humano
[...] ya que, en ciertos aspectos, los métodos y las conclusiones de la
filosofia griega parecian dificiles de reconciliar con las ensefianzas basicas
del islam, tal y como las desarrollaban tedlogos y juristas (Hourani 1992:
58-59).

Esas ultimas discrepancias mencionadas por Hourani se debian tal vez a la confusion y a la
ambigliedad que caracterizaban varias traducciones efectuadas a partir de la mediacién de
otras lenguas. En la medida en que la traduccion se hacia a traves de una o dos lenguas se
incrementaba la distancia entre el texto original y el texto meta. A la luz de ese método, que
se siguio durante mucho tiempo entre la primera generacion de traductores, la pérdida de
mucha informacion de primera utilidad era obviamente irremediable. Cuando se perdia la
informacion de base por el motivo que fuera, se ponia en entredicho la labor traductora y
supuestamente la cultura y el conocimiento que se pretendia transmitir. A eso se debe el que
los criticos de la traduccion expresaran explicitamente su aversion frente a esas primeras
traducciones deficientes. En este contexto, cabe recordar el famoso debate, narrado por Abi
Hiyan al-Tawhidi (m. 1023), que se produjo entre Abt Sa‘id al-Siraft (m. 979), gramatico,
jurista, musulman de origen persa, y Aba Bisr Matta Ibn Yanus (m. 940), nestoriano asirio,

filésofo y traductor de Aristoteles:

- Abu Sa‘id dijo: “jEntonces no nos invitas a aprender la légica, sino a cursar
griego y tu no sabes griego! ;Como se te ha ocurrido invitarnos a una lengua
en la cual ya no confidbamos? Hacia mucho tiempo que desaparecio y se

extinguieron sus hablantes [...] y ti traduciendo del siriaco, ;qué opinas
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sobre unos significados transmitidos del griego al siriaco y de este al
arabe?”.

- Matta contesto: “Aunque los griegos desaparecieron con su lengua, la
traduccion ha cumplido con los objetivos marcados, transmitiendo los
significados y siendo fiel a la verdad”.

- Abu Sa‘id replicé: “Eso siempre que aceptasemos que la traduccion ha sido
fiel y no ha traicionado al original. [...]. Con todo eso, parecia que nos
estuvieras diciendo que no existia otro argumento que no fuera la razén
griega” (al-Tawhidi 1929: 71-72).

Y il 5 1A gl Aadl) alas Y s ahaial) ale ) Gge s cand T3 cld o o QB -
Ay Jisha en s Y e sy elgy (5 Y Al () Lo 5 1 pom S (0 AR e
Lad el pudl e Jii il e L] L mashiy 158 0l ol (ym il Ll
Al ) eda (e o SRk e AT il ) Gl A e JE A gt (fae B J S
e A

(ol g eyl e ) clain 38 A S (8 L) e oy 5 (i cste JB -
laad) cualdld

Yol ey Ja8 GllSE [ ] i Loy caa daa il of ol Ll 13 pages sl JB -

[ ]obsd Jsie ¥) daa

En este texto, cargado de opiniones de al-Tawhidi sobre los intelectuales de su tiempo, se
aprecia la existencia de una moral dialogante entre dos personajes representativos de la
cultura cristiana nestoriana y de la persa-islamica, haciendo de la lengua arabe el vinculo de
comunicacion para debatir sobre temas linguisticos, traductoldgicos y filosoficos. Asimismo,
conviene subrayar el uso del estilo directo plagado de expresiones satiricas y argumentativas.
Todo ello tenia como objetivo atestiguar la relacion conflictiva que habia entre la élite de los
linguistas y gramaticos persas de la lengua arabe, por un lado y, por otro, la élite de los
traductores nestorianos que se encargaron de la traduccion al arabe de la filosofia griega. La
raiz de la polémica en cuestidn consistia en la divergencia que habia entre la l6gica griega y
la retdrica arabe. Es por esta razon por la que al-Sirafi expreso sus opiniones subrayando la
vanidad de la traduccion, que no era capaz de ser fiel a las reglas de la elocuencia arabe.
Ademas, la operacion traductolégica se hacia del griego al arabe a través del siriaco, sin
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olvidar que se estaba traduciendo del griego arcaico, en el cual no confiaba el alfaqui persa.
En realidad, no es que al-Sirafi no confiara en el griego de tiempos remotos, sino que su
incertidumbre iba dirigida hacia la labor de los traductores, que no siempre acertaron en el
proceso de transmision hacia el arabe. Se fiaba menos todavia de la traduccion cuando se
hacia entre tres lenguas. Asi pues, el Organon nunca fue transmitido al arabe tal como se
redactd en su fuente original. Con esas afirmaciones, pues, podemos averiguar la verdadera
intencidn de al-Sirafi, su conviccién de la imposibilidad de la traduccidn de la l6gica griega.
En cambio, Matta sostenia que la traduccién cumplia con sus deberes y no importaba el
declive de la lengua de la Antigua Grecia. Para €l, si el esplendor cientifico y filoséfico griego
habia desaparecido de donde se origing, seguia aun vivo en los “archivos de traduccion”,
tanto siriacos como arabes. Asistimos entonces a un verdadero choque entre la lengua de los
antiguos traductores y la lengua desarrollada durante el periodo de la “registrografia”
cultural.

Como resultado de la polémica, llegamos a la idea de que al-Sirafi, desde su posicion de
alfaqui y gramatico, pretendia valorar negativamente los resultados del movimiento de
traduccion considerando que la l6gica, sobre todo la aristotélica, era una disciplina ajena a la
cultura arabe-islamica. Pero detras de este juicio, facil de detectar a simple vista en la cita
que estamos analizando, habia una intencion implicita de al-Sirafi. Como nos encontramos
entre finales del siglo X y principios del XI, es preciso sefialar que se trata de una época
trascendental en la trayectoria del pensamiento arabe-islamico que se desarrollaba entre las
fuerzas de los salaf, los partidarios de los “predecesores” conservadores, y de los jalaf
“sucesores”, que eran innovadores. Los primeros llamaron a imitar la tradicion recopilada
durante el periodo de la “registrografia” cultural elaborada junto con el movimiento de
traduccion. En cambio, los segundos abogaban por trascender la imitacion del patrimonio
cultural de aquellos para pasar a la autoria sin tener asimilado que —segun al-Sirafi—

pudiera existir “otro argumento que no fuera la razon griega”.
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2.4.2. Mediacion del persa
La lengua persa desempefio también un papel intermediario en la transmisién al &rabe de la
filosofia griega. Dicho papel, segun la valoracion de Ibn al-Nadim, se limitd a algunas obras
de ldgica y medicina. En este contexto sostenia (s. f: 22) que “antiguamente, fueron
traducidos al persa algunos libros de légica y medicina que ‘Abd Allah Ibn al-Mugqaffa‘ y
otros traductores transmitieron al arabe” (wa gad kanat al-furs naqalat fi al-qadim Say’an
min kutubi al-mangiq wa al-tibb ila al-luga al-farisiyya fanaqala dalika ila al- ‘arabi ‘Abd
Allah Ibn al-Mugaffa‘ wa gayruh). No obstante, la mediacion del persa no alcanzé el nivel

de la del siriaco, que hemos tratado en el apartado anterior porque segun al-Dubyan:

Los persas no eran especialistas en ciencias como los indios y los griegos,
sino en literatura, en historia y en politica [...]. La actividad cientifica que
habian desarrollado en Gundeshapur fue gracias a los médicos siriacos
cristianos que ya habian asimilado el patrimonio griego e indio (al-Dubyan
1993: 50).
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Ese contacto entre el siriaco y el persa generdé una mediacion lingiistica que llegd a
convertirse en una cadena de transmision. En esta linea, T. ‘Abd al-Rahman (1995: 93)
postula que la mediacion entre los originales escritos en griego y las traducciones al arabe se
convirtié en una mediacién diversa o, mejor dicho, compleja. Como el siriaco hacia de
intermediario entre el griego y la traduccion persa, fue evidente que la traduccion al arabe se
hiciera también desde el persa, precedida de una traduccion desde el siriaco al cual se habia
transmitido inicialmente el original griego. Asi pues, la traduccién al arabe de la filosofia
griega se sometio en varias ocasiones a esa doble intermediacion siriaco-persa. Si decimos
doble intermediacion, hemos de tener en cuenta los dos imaginarios linglisticos propios de

cada una de las dos culturas. Justo asi la cultura del islam se ponia en contacto con la cultura
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de los traductores siriacos y persas, por un lado, y con la del legado que procedia de la
sabiduria griega a través de estos mismos traductores, por otro.

En efecto, el movimiento traductor de la época desempefié un papel fundamental en el tejido
de la cultura &rabe bajo el califato abasi. Dicha cultura incluia en su fase de construccion el
combinado de cuatro elementos principales: el griego, el siriaco, el persa y el arabe, de

acuerdo con Carl Brockelmann:

Segun Brockelmann, la civilizacién griega influyé en la peninsula arabiga
e Irak desde los tiempos de Alejandria. Habia en los monasterios siriacos
varios libros traducidos no solo sobre el cristianismo [...], sino también
traducciones de Aristdteles, de Galeno y de Hipocrates [...], y los siriacos
eran los transmisores de la cultura griega al Imperio persa de los sasanidas
[...]. Asi empez0 esa semilla griega a crecer hasta la llegada de los abasies
(en A. Amin 2011b [1933]: 424).
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Por lo tanto, el sustrato persa era también un elemento intermediario basico en la construccion
de la cultura arabe bajo la bandera del islam. Esta operacion se basé en dos dindmicas
estrechamente correlacionadas: la traduccion y la autoria; la traduccién del griego al persa 'y
de este al arabe y la autoria en arabe ejercida por varios eruditos de origen persa. Muchos de
ellos destacaron en ciencias del lenguaje, en jurisprudencia, en historia y en literatura. A eso
se referia Ibn Jaldun (s. f: 600) cuando afirmoé que “la mayoria de los eruditos en el islam

eran ‘apam?’, tanto en las ciencias religiosas como en las ciencias racionalistas excepto

27 Gente afectada de ‘upma, una manera de hablar oscura y confusa en la pronunciacion y en el lenguaje. Los
‘apam son los no arabes, barbaros, caracterizados sobre todo por una manera de hablar incomprensible. Tanto
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algunos casos muy limitados” (mina al-garibi al-wagqi i anna hamalata al- ilmi fi al-millati
al-islamiyya aktaruhum al-‘ayam, la mina al- ‘ulim al-sar‘iyya wa la mina al- ‘ulim al-
‘aqliyya illa fi al-qalili al-nnadirt). Y lo justificaba afirmando que las ciencias formaban
parte de los oficios de areas urbanas, mientras que los arabes eran beduinos. En consecuencia,
los ‘apam eran los productores de las ciencias. Asimismo, el autor de la Mugaddima
respaldaba su opinion con el siguiente hadiz: “Si la ciencia se colgara sobre las alas del cielo,
seria alcanzada por los persas” (Ibn Jaldin, s. f: 601-602) (Law ta ‘allaga al- ‘ilm bi’aknafi
al-sama’i lanalahu qawmun min ahli faris).

A pesar de lo preciso y justificado de la observacién jalduniana, es desproporcionada porque
encierra un juicio de valor dificil de aceptar en medio de una sociedad arabe-islamica de
aspecto hibrido. Por consiguiente, la hipétesis de considerar a los arabes como beduinos y
por ello incapaces de elaborar ciencias parece inoportuna, sobre todo a partir de la llegada
del islam y de las conquistas de territorios fuera de la peninsula arabiga. Los musulmanes
persas, arabes o procedentes de otras culturas tenian el compromiso de cumplir con las
instrucciones de su religion. Entre estas, figura el hecho de buscar la ciencia por todos los
caminos licitos del saber y establecidos por la sharia, ya que el islam es un mensaje que
pretende ser universal. Ademas, es un mensaje que insta a los fieles a buscar conocimiento

en general, como se refleja en las siguientes aleyas del Coran:

- Y di: “jSefior! jAumenta mi ciencia!” (20:114).
(e (5 85 BB)
- Dios también eleve la categoria de aquéllos de vosotros que crean y
reciban la Ciencia (11:20).
(a0 alall ) g5 2 1 gual Gdll A g8 )

para los griegos como para los arabes, los barbaros fueron, por excelencia, sus vecinos persas. Para mas
informacion, véase F. Gabrieli 1960: 212.
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- Pero nadie sino Dios conoce la interpretacion de ello. Los arraigados

en la ciencia dicen: “Creemos en ello. Todo procede de nuestro
Sefior” (3:7)%.
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Aun asi, los ‘ayam 0 extranjeros en general y sobre todo los persas, desempefiaron un papel
primordial en el proyecto de la “registrografia” cultural por el motivo que hemos presentado
antes con Ibn Jaldin. Los persas eran autores y herederos de una civilizacion ancestral y
cuando se convirtieron al islam aprendieron arabe y continuaron su labor de autoria y
creacion en esa lengua siguiendo los métodos persas. En general, su papel de transmisién
junto con la operacion de autoria y de creacion tuvo, segun Gutas, una importante

repercusion:

Translations from Greek in to Pahlavi, i.e., the Middle Persian of the
Sasanians and from Pahlavi into Arabic constitute a very significant and
often underrated factor in the development not only of the ‘Abbasid
Graeco-Arabic translation movement but also of Arabic literature and
culture in general (Gutas 1998: 25).

Al principio de esta labor traductora persa, que se remonta incluso a la época preislamica,
cabe sefialar los factores ideologicos que habia detrds de muchas figuras de la ilustracion

persa. Dichos factores los resume el propio Gutas:

There are first the pre-Islamic translations into Pahlavi of Greek scientific
and possibly philosophical works. The Sasanian interest in Greek learning
was partly also motivated by a Zoroastrian imperial ideology that would
see all learning ultimately derived from the Avesta®, the Zoroastrian
canonical scripture [...] (Gutas 1998: 25).

28 Hemos citado Ginicamente la segunda parte de la aleya.
29 SegUin al-Mas‘ad1 (m. 957) (2005: 175), este libro del zoroastrismo, que encierra todas las ciencias del
universo, esta escrito en una lengua inédita y dificil de interpretar. EI propio profeta Zoroastro se encargd de
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Aparte de ese factor ideoldgico interno, los persas junto con las demas figuras ilustres
procedentes de otras culturas, como los siriacos y, en pocas ocasiones, los indios,
compaginaban la tarea de traduccion con la de autoria y de creacion en arabe en
practicamente todas las tierras del islam. La redaccion en arabe era una realidad linguistica a
la cual se habian enfrentado los ‘ayam para expresarse y para defender sus ideales aspirando
a encontrar el lugar que les correspondia en medio de la diversidad cultural del islam.
Redactar directamente en arabe era seguir un nuevo método para traducir las propias ideas
sin que fuera necesario tener en cuenta la lengua de partida, tanto la original como la
intermediaria, por ejemplo, el griego, el siriaco, el snscrito o el persa. Pero a pesar de esa
autonomia lograda en la redaccion, la cultura que conllevaban estas lenguas siempre estaria
presente en la produccion intelectual arabe. Ademas, la redaccion directamente en arabe era
para los traductores un compromiso impuesto, sobre todo, desde el punto de vista politico e

ideolodgico, ya que, segin A. Amin:

El Estado politico era arabe con sus califas, su lengua y su religion.
Asimismo, el Estado de la literatura era arabe y solo cabia en él lo que era
arabe. Por eso, todas las figuras literarias, cientificas y linguisticas debian
aprender la lengua arabe para tejer en ella sus ideas, su literatura y su saber.
El que dominaba la ciencia griega debia expresar su saber en arabe y el que
tenia amplios conocimientos de literatura persa estaria desprovisto de
méritos si no expresaba su literatura en arabe. Un matematico o médico
indio deberia arabizar su saber si queria gozar de suficiente reconocimiento,
etc. (A. Amin 2011b [1933]: 336).

Lo V) Lol Limo DU e pe ) g5 el s Lgtiad s Lelalay A je dpulanadl 415l
& s ¢ pall Al ey () 43 (3 JS 5 cple (53 S5l (53 U8 plaald by e IS
ARl Y ale Lo gz g of comy bl o slall 3 a el cdale 5 430l 5 0 S Lo

elaborar una primera interpretacion y méas tarde una segunda. Afiade al-Mas‘Gdi que el Avesta estaba compuesto
de doce mil volimenes. En general, su temética giraba en torno a las normas candnicas y espirituales que los
reyes persas aplicaron hasta la caida de Persia frente a Alejandro Magno, circunstancia que provoco la quema
de gran parte del libro.
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Por consiguiente, escribir directamente en arabe, sobre todo para los persas, en distintas
disciplinas constituiria un acontecimiento de gran impacto en la historia de la ciencia arabe.
La autoria en arabe protagonizada por los ‘ayam, por una parte, reconsideraba el papel
cultural de estos en la sociedad segun la afirmacion de Amin, y, por otra, alteraria el sendero
del pensamiento arabe-islamico marcando un antes y un después, respecto a las ciencias
juridicas (al- ‘ulim al-sar‘iyya) y al pensamiento traductolégico. En primer lugar, la sharia
como ciencia religiosa dejaria paulatinamente de ser propiedad del sunismo y en ella se iban
a abrir canales interpretativos de orientacion chii. En segundo lugar, estas convergencias y
divergencias entre los propios sunies, por una parte, y entre estos y los chiies, por otra, darian
lugar a la aparicion de cuatro escuelas juridicas®® para asumir la interpretacion del islam: la
hanafi, la safi 7, lamaliki y la hanbali. A estas se afiadiria la doctrina ya ‘fari cuya orientacion
es estrictamente chii. Y, por dltimo, la autoria directa en &rabe empezaria a restar
protagonismo al movimiento traductor que retrocederia progresivamente hasta su
desaparicion casi total en los albores del siglo XI. Fue un factor debido a la nueva realidad
que se vivia desde el punto de vista intelectual, ideoldgico y politico. La cultura arabe-
islamica de entonces parecia haber conseguido su autonomia para continuar construyéndose
a si misma sin necesidad de cualquier papel intermediario que pudieran desempefiar otras
lenguas dentro del proceso de la traduccidn. Asi pues, los intermediarios aqui, segun Guillén
(1985: 72), “son como puentes que, una vez utilizados, se hubiesen hundido para siempre”.
Volveremos sobre este tema con mas detalle en el cuarto capitulo de la primera parte,

dedicado al ocaso del movimiento intelectual y traductor en el islam.

30 “Desde los tiempos de los abasies las cuatro [escuelas] se han considerado igualmente ortodoxas: el
musulman puede profesar cualquiera de ellas sin caer por ello en herejia” (Tamim Ansary 2011: 128).

95



3. Exclusion de la traduccion de la literatura griega

Durante el periodo de la “registrografia” cultural y la traduccion, los eruditos habian excluido
de su proyecto traductor la traduccion de la literatura griega por varias razones. La necesidad
fundamental fue la traduccion de las ciencias y de la filosofia, dos disciplinas a las cuales los
califas abasies habian dedicado enormes recursos econdmicos y humanos para transmitir al
arabe el maximo nimero posible de libros del pensamiento griego. Efectivamente, lograron
de manera suficiente conseguir sus objetivos traductores y, por consiguiente, cubrir sus
necesidades cientificas y filosoficas para consolidar el Estado desde el punto de vista
cientifico e intelectual. Pero ¢ por qué esta negligencia sistematica ejercida hacia la traduccién
de la literatura griega frente a ese gran interés por la filosofia y por la ciencia? Si se habia
traducido al arabe a Euclides, Aristdteles o Platon ¢por qué no se tradujo a Homero, Hesiodo,
Pindaro o Sofocles? Para contestar a estos interrogantes, empezamos por las razones
subjetivas y luego procederemos a citar las razones objetivas que llevaron a vivir ese
fendmeno durante el pensamiento traductologico arabe elaborado en el periodo clasico.

Para los arabes, y desde dos siglos antes de la aparicion del islam, la literatura era sinénimo
de poesia, por eso es comun afirmar que “la poesia es el divan de los arabes”. Es decir, la
poesia reflejaba “los Dias de los arabes” (ayyam al-‘arab) y evidenciaba la totalidad de sus
comportamientos. En definitiva, la poesia arabe llegd a convertirse en una fuente de
informacion de suma importancia hasta antes de la fase final del periodo de la “registrografia”
cultural. Todos esos factores nos llevan a afirmar que los eruditos-traductores del Estado
abasi se desentendieron de la necesidad de traducir la poesia griega porque tenian su propia
poesia elaborada con sus propios criterios exclusivamente formales; sin cumplir con uno de
ellos, el poema perderia su autenticidad. La perderia igualmente siempre que se pretendiera
traducirlo a otro idioma. En este marco, notamos que las opiniones de al-Yahiz fueron mucho
mas radicales en comparacion con las que elabord acerca de la traduccion religiosa o

filos6fica. Sobre ambas disciplinas, sus opiniones se manifestaban bajo la forma de
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advertencias acerca de la complejidad de la operacién traductora. Esta la tenian que realizar
traductores ilustres, que dominaran las distintas materias del saber que requeria el &mbito
traductor en el que trabajaban. Pero ¢qué ocurrio con la traduccion de la poesia? Haciendo
una valoracion de la traduccion al arabe durante su época, al-Yahiz afirmé en el [Libro de
los animales] en un apartado titulado “Su ‘@bat taryamat al-si ‘r al- ‘arabr” (La dificultad de

traducir la poesia arabe) lo siguiente:

Efectivamente se transmitieron al &rabe los libros de la India, la sabiduria
griega y la literatura persa. Parte de esas traducciones habia cumplido con
la tarea traductora, otras habian adquirido un aspecto mas bello todavia. No
obstante, si se pretendiese traducir la sabiduria arabe la poesia arabe, se
perderia aquel genio que era el metro. Incluso si llegase a ser traducida, no
se hallaria en ella algo que los ‘apam no hubieran mencionado en sus libros

(al-Yahiz 1965: 75 [la cursiva es mia]).
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Parece como si este fragmento fuera un argumento para desmentir las advertencias que al-
Yahiz hizo a los traductores que se dedicaban a traducir al arabe el pensamiento griego, indio
y persa. Por un lado, reconocié la traduccion como hecho real y, por otro, considero que habia
alcanzado el nivel de belleza requerido y habia cumplido con su papel intelectual. Por lo
tanto, y como hemos explicado antes, estas afirmaciones darian razon al traductor siriaco
Matta en el debate historico que tuvo con el alfaqui persa al-Sirafi sobre la relatividad de la
traduccion filosofica. Sin embargo, lo que nos ha llamado la atencion en esas palabras de al-
Yahiz son las dos Gltimas frases condicionales mencionadas en otro contexto que no
correspondia al tema que se estaba tratando: la traduccion al arabe de la filosofia griega.
Hemos visto que, a renglén seguido, trasladé el debate hacia la traduccion inversa, para hacer

otra advertencia 0, mejor dicho, un juicio de valor que se convertiria en un argumento de
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peso para la critica traductoldgica de la poesia arabe durante muchos siglos: “la imposibilidad
de la traduccion de la poesia arabe”. Parece entonces como si estuviéramos tropezando, en
tanto que lectores, con la contradiccion de las opiniones traductoldgicas de al-Yahiz. En un
parrafo decia una cosa: “la traduccion casi imposible de la filosofia griega”; en otro, no muy
lejos, decia otra: “el cumplimiento y la belleza de la traduccién” y, por tltimo, “la inutilidad
de la traduccion de la poesia arabe”. El asunto no termind aqui, sino que la poesia era “una

virtud digna de los arabes”, como recogemos a continuacion:

La poesia es una virtud exclusiva de los arabes y de los que saben arabe.

No puede ser transmitida, ni debe ser traducida. Si se traduce, se deshara su

estructura poética, se perdera la la originalidad del metro, la belleza y la

admiracion poética (al-Yahiz 1965: 74-75).
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No obstante, esa virtud poética de la cual hablaba al-Yahiz no era una caracteristica exclusiva
de los arabes, sino de practicamente todas las culturas. No solo costaba traducir la poesia
arabe, sobre todo los aspectos formales y métricos, sino que también la poesia griega fue
convertida durante mucho tiempo en un reto insuperable para los traductores que traducian

al arabe. En este contexto, nos informa el filésofo persa Abti Sulayman al-Siyistani de que:

Esteban tradujo una parte de su poesia [de Homero] del griego al arabe. Y
se sabe que la poesia pierde gran parte de su belleza cuando se traduce.
Asimismo, los significados se vuelven defectuosos al cambiar su forma
original (al-Siyistani 1974: 193).
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Al-Siyistant resalto en este fragmento un aspecto sobre la traduccion en el que ya antes al-
Yahiz habia hecho hincapié. Ambos insistian en la importancia del metro y de la forma en el
texto poético y sobre la influencia negativa que la traduccion ejercia sobre estos aspectos
formales representativos de la identidad poética de cada cultura linguistica. Sin embargo,
creemos que ambas figuras, como fundadores de la retérica arabe, resaltaban el genio de la
poesia arabe —el metro y la forma— para criticar su carencia de significados, es decir de
contenido retdrico. Y como los recursos retéricos eran tan necesarios durante el periodo de
la registrografia cultural, esta poesia no aportaria nada que los persas no hubieran reflejado
en su literatura.

A pesar de eso, ,como puede ser que un autor como al-Yahiz cayera en contradicciones como
estas que acabamos de citar a partir de sus propias palabras? En realidad, no se trataba de
contradicciones, aunque lo parecieran. El estilo de al-Yahiz es muy peculiar y se caracteriza
por la digresion; es decir, se cambia de tema constantemente dentro de la misma obra. Es
imposible hablar de un tema dnico, y eso lo hemos notado tanto en el [Libro de los animales]
como en el [Libro de la demostracion].

A nivel de la critica literaria, podemos decir que la lectura que hizo ‘Abd al-Fattah Kiliti a
este mismo fenémeno caracteristico de al-Yahiz fue la més acertada porque se basaba de
manera meticulosa en el andlisis del mismo texto de al-Yahiz. En su libro titulado Lan
tatakallama lugati [No hablards mi lengua] dedicd a este mismo tema un capitulo titulado
“al-Turyuman” (El traductor). Kilitd plante6 varias cuestiones para intentar resolver el

dilema que supuestamente representaban las opiniones de al-Yahiz:

¢Como al-Yahiz llego a esa conviccion? ¢Por qué creia que la poesia era
oficio exclusivo de los arabes? Es cierto que no excluyd, por completo, a
los ‘ayam de ella, ya que ellos la podian crear siempre que dominasen la

lengua arabe [...]. Por lo tanto, y, desde esta perspectiva, la poesia no fue
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vinculada exclusivamente a los arabes como raza o etnia, sino a la lengua

arabe (Kilita 2002:36).
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En efecto, la virtud poética consistia en componer versos en lengua arabe
independientemente de la identidad del poeta. Contintia Kilitd sus lecturas y sus relecturas
hasta encontrar el hilo que conduce al origen de las supuestas contradicciones de las
opiniones de al-Yahiz que hemos presentado antes. En realidad, no se trataba de
contradicciones, sino mas bien de varias voces que intervenian en el texto del propio al-

Yahiz. En este contexto, Kiliti postula:

La complejidad de la traduccion de la filosofia fue un juicio que no se debia
atribuir a al-Yahiz, sino a otro personaje anénimo. Lo mismo pasa con el
parrafo donde leemos que la virtud de la poesia fue exclusiva de los arabes.
Estas palabras no expresan necesariamente la opinion de al-Yahiz porque
fueron precedidas del verbo “dijo”. Son palabras [...] que reflejan la
opinion de otro personaje (Kilita 2002: 38).
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Por consiguiente, es muy probable que al-Yahiz utilizaba ese método de atribuir palabras y
dichos a varios interlocutores creados por €l mismo para mantener el debate que caracterizaba
sus escritos en general. La discusion se habia convertido, en ese caso, en una herramienta
para dar voz a la otra opinion a fin de conseguir una cierta imparcialidad en el discurso.
Efectivamente, como al-Yahiz era partidario de la doctrina mu‘tazili, creemos que la
inclusion de opiniones confrontadas era el fundamento principal que seguir para desarrollar
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y argumentar las ideas. Por esta razén, y de acuerdo con Kilitd, encontramos en el [Libro de
los animales] un personaje que opinaba que “la traduccion de la filosofia griega era casi
imposible”, con lo que negaba el mérito a los traductores. Asimismo, otro personaje opinaba
que “la poesia no se podia traducir y era una virtud exclusiva de los arabes”. Pero, en realidad,
lo que hacian ambos personajes era criticar, a la vez, la traduccién de la filosofia y de la
poesia. Por una parte, se prestaba mucha atencion a la complejidad de la traduccion de la
filosofia griega y, por otra, se criticaba la poesia arabe porque, si se despojaba de la forma
ritmica perderia su originalidad y, por consiguiente, su traduccion resultaria imposible. Dicha
poesia seria Gtil para los arabes e inttil para los ‘ayam porque, segin dijo al-Yahiz, en una
cita anterior “Incluso si llegase a ser traducida, no se hallaria en ella algo que los ‘ayam no
hubieran mencionado en sus libros ”. ;| No se trataria entonces de una critica implicita a la
propia poesia arabe que carecia de contenido y que Unicamente se centraba en la forma? ¢ No
podria ser una estrategia que el propio al-Yahiz empleaba para incitar a los traductores a
traducir la poesia griega? Probablemente si, porque traducir solo la ciencia y la filosofia de
otras culturas excluyendo la literatura, haria que el proyecto traductor, que se estaba llevando
a cabo bajo la supervision de los califas abasies, fuera incompleto y sufriera deficiencias
dificiles de resolver. Sin embargo, ¢por qué se habia llegado a tal situacién concretamente
con la traduccion de la poesia griega? Segtn Kiliti, se habia excluido del proyecto traductor

abasi a dicha poesia por las siguientes razones:

En algunas ocasiones [...] la cultura se niega a revelar sus tesoros: niego
gue mis libros sean leidos y traducidos. No leeras mi literatura. No seras
capaz de descubrir mis joyas [...]. Pero jpor qué esta postura frente a la
traduccion? [...]. La mayoria de las veces, estar en contra de la difusion de
la propia cultura es, al mismo tiempo, una manera de estar en contra de la
difusién de la cultura extranjera. No me leerds y no te leeré; no me

traduciras y no te traduciré (Kilita 2013: 48).
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En este fragmento hemos visto como Kilita hacia hablar a la cultura como fenémeno humano
que, a veces, se plantea como un obstaculo sélido delante del lector. Si consideramos, de
acuerdo con Raymond Williams (2001: 17), que “antafo cultura significaba un estado o
habito de la mente, o la masa de actividades intelectuales y morales”, adquiridas y
manifestadas, de modo ordinario, por una persona en un tiempo y en un espacio
determinados, aqui se dejard de conocer y de saber frente a la cultura hermética y
personalizada a la que se referia Kilita. Por lo tanto, la negacion a difundir la propia cultura
puede convertirse en la negacion a recibir conocimientos de otras culturas. Cuando eso
ocurre, las culturas correran el riesgo de convertirse en comportamientos solitarios que no
dejaran de construir obstaculos resistentes a la circulacion de las ideas a través de la
traduccion.

Aun asi, ¢por qué ocurren esos movimientos centripetos entre culturas en épocas de grandes
cambios limitando u obstaculizando la operacion transmisora? Segun Adonis, la poesia arabe

preislamica y de los albores del islam constituia el “milagro de los arabes”:

Para la gente, es algo milagroso porque es imposible crear algo parecido a
ella [la poesia arabe]. Aqui nos damos cuenta [...] de que el Coran cuando
desafié la poesia preislamica, estaba desafiando al mayor simbolo arabe;
por eso, los &rabes no encontraron algo parecido para compararlo con el
Coréan que no fuera la poesia (Adonis 1979: 45 [la cursiva es mia]).
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Por lo tanto, la alta retdrica del texto corénico y la sacralidad del mismo, junto con el valor
simbdlico de la poesia &rabe preisldmica, constituian dos argumentos subjetivos para que la
traduccion de la palabra de Dios y de la poesia fueran imposibles. Y aqui podemos deducir
que el hecho de no dejarse traducir implica poner limites al flujo de la traduccion de las demas
culturas.

En efecto, esta toma de conciencia acerca de la imposibilidad de la traduccién de los propios
simbolos culturales podria ser también otro factor indirecto para que los traductores del
Estado abasi dejasen de traducir dichos peculiares simbolos culturales de la poesia griega,
como, por ejemplo, la lliada y la Odisea. Creemos, sin embargo, que los recursos linguisticos
y meétricos no eran los Unicos que hacian imposible la traduccion, sino también las
condiciones sociales que caracterizaban a cada cultura. Si la filosofia y las ciencias
pretendian ser universales al basarse sobre la I6gica y la razon, la literatura, en ese contexto
que estamos analizando, no. Es un discurso vinculado directamente a la sociedad y fiel a sus
gustos y a sus inclinaciones identitarias. Eso se manifestaba de modo especial en la poesia
arabe clasica ya que el poeta no solo componia versos, sino que también desempefiaba el rol
de portavoz de la tribu que representaba. Eso habia sucedido antes del islam, pero después el
papel de la poesia se extendidé al campo religioso y adquirié una nueva orientacion que

consistia —segun Adonis— en lo siguiente:

La poesia lleg6 a ser una parte del todo respecto a la percepcion islamica.
Se sometia a sus fundamentos espirituales y morales. Por una parte, estuvo
sujeta a la autoridad del Estado y, por otra, a las caracteristicas de la lengua
de la yahiliyya en lo que se refiere a la elocuencia y a la retorica. Asi se
fundo6 la teoria del compromiso entre la moral islamica y la retérica de la
yahiliyya concordando ambas para construir un nuevo modelo de poesia:
un modelo de contenido islamico y de forma yahili (Adonis 1994: 141).
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Recapitulando, si los arabes no tradujeron la poesia griega fue porque las caracteristicas de
la religion y la moral de la sociedad arabe-islamica no eran armonizables respecto a las de la
griega. Por esta razon, se tradujo mas al arabe desde la literatura persa, considerada la mas
cercana a los gustos &rabes. Lo mismo ocurrié con los romanos, que fundamentaron los
inicios de su literatura sobre la transmision de la literatura griega, teniendo en cuenta los
principios de la moral cristiana de la época. Eso quiere decir, entonces, que cuando hay mas
integracion entre dos culturas religiosas la traduccidn literaria no solo se hace posible, sino
que procede a reducir distancias hasta incluso lograr fusionar el texto fuente con el texto

meta, como veremos, a continuacion, con Ibn al-Mugaffa“.
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CAPITULO III;
DOS CASOS PRACTICOS:
IBN AL-MUQAFFA‘ Y HUNYAN IBN ISHAQ
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1. Los pactos traductores de Ibn al-Mugqaffa‘

Ibn al-Mugaffa‘ (m. hacia 757) es una de las figuras més controvertidas de la historia de la
literatura, de la traduccion y del pensamiento arabe tanto en su fase clasica como en la
moderna. Ha sido también objeto de varios estudios y traducciones elaboradas en lenguas tan
diversas como el latin, el espafiol, el francés, el aleman, el italiano, el inglés o el persa. Los
debates que se produjeron acerca de su personalidad, en tanto que traductor intelectual,
secretario de Estado o autor retorico trascendieron Persia, su tierra de origen, asi como el
Sam e Irak, tierras de acogida donde elabor6 su actividad traductora e intelectual. Si decimos
Persia, nos referimos a las tierras conquistadas por el califa ‘Umar tras la caida del Reino de
los Sasanidas; v, si decimos el Sam e Irak, aludimos a las regiones denominadas asi bajo el
mandato abasi tras la caida de la dinastia omeya. Asimismo, es menester recordar el papel
decisivo de los persas en ese cambio politico que acabamos de mencionar, ya que lucharon
al lado de Abu al-*Abbas al-Saffah y de al-Manstr, fundadores del Estado abasi. Por lo tanto,
en medio de esos cambios politicos, Ibn al-Mugqaffa® actuaba y reaccionaba entre tres bandos.
Seglin ‘Umar al-Tabba‘ (1997:10), prologuista y critico textual de la edicién de su obra
completa, 1bn al-Mugaffa‘ vivié en medio de esos grandes acontecimientos entre finales del
periodo omeya y principios del periodo abasi, teniendo en cuenta su implicacion como
secretario-traductor en ambos regimenes. No se quedd aislado frente a esas circunstancias,
sino que las vivio profundamente desde el punto de vista sentimental y racional. Le afectaron
y le hicieron reaccionar, y traté de expresar sus impresiones, asi como de mostrar los
resultados del diagndstico que realizé de la situacién. Por eso, su pensamiento trasciende los
limites de influencia en su sociedad para impactar a las generaciones futuras. De este modo,
sus obras siguen reflejando el testimonio de un personaje destacado en la reforma ética y
social.

Efectivamente, a Ibn al-Mugaffa‘® le tocod vivir en medio de esas turbulencias politicas e

ideol6gicas marcadas por una transicion crucial en la historia politica del islam. Crecié en
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Basora donde adquirié una profunda formacidn, tanto persa como arabe, un factor que le
permitié dominar la retorica linglistica de ambas culturas manteniendo al mismo tiempo su
identidad familiar. En este mismo contexto, y —segin Sami al-Jari (2009: 5-6)—,
prologuista de la edicion arabe de Kalila wa Dimna de 2009, Ibn al-Mugqaffa‘ crecié como
mazdeista arabizado igual que su padre, en Basora que era entonces la cuna de la ciencia y
de la literatura. Al morir su padre, asumi6 su oficio y ejercid de katib.3

Entonces, la presente figura traductoldgica era un persa que habia crecido en una ciudad
considerada como punto de atraccién para la élite cultural procedente de diferentes culturas
de la época. Representaba una amalgama entre la mentalidad persa y la arabe; la lengua persa
y la arabe; la cultura persa y la arabe; el mazdeismo y el islam. Todos esos datos objetivos y
subjetivos contribuirian posteriormente en el desarrollo de su carrera literaria y
traductologica. En este trabajo, no pretendemos estudiar con detalle dicha carrera, sino que
nos limitaremos a sus aportaciones a la teoria de la traduccion, pese a la dificultad que eso
supone. Por una parte, porque es dificil separar los géneros literarios en un caso como este y,
por otra, porque los géneros de escritura estaban aun en su fase de construccion inicial. Dicho
de otro modo, los géneros no empezaron a definirse en la historia de la cultura arabe-islamica
hasta el comienzo del periodo de la “registrograffa” cultural que tuvo lugar —segun al-Yabiri
(2001: 197)— inmediatamente despues de la muerte de Ibn al-Mugqaffa‘ en 759. Aun asi,
procuraremos centrarnos en la relacion intrinseca que la traduccién mantiene con la autoria

basadndonos en las siguientes tres obras del propio Ibn al-Mugaffa‘: Kalzla wa Dimna [Calila

31 «“Plural kuttab. Secretario [...]. La palabra hacia referencia en la Edad Media, tanto a un secretario particular
como al funcionario de los departamentos de la administracién en todas sus manifestaciones [...]. La funcion de
katib estaba vinculada a la institucion del diwan (divéan), la cual es en gran medida deudora de las tradiciones
administrativas del imperio sasanida y bizantino. [...]. Con el advenimiento de los abasies, el nimero de kuttab
crecié y fueron empleados [...] esencialmente iranies arabizados [...]. Estos tendieron a perpetuar en su
descendencia y en sus parientes sus propias funciones que les aseguraban un bienestar y una preponderancia
social considerable. De ahi que formasen una especie de casta (situacion esta que no dejaria de repetirse a lo
largo y a lo ancho del Islam en el transcurso de la Edad Media)” (Maillo Salgado, Felipe 1996: 134)
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e Dimna®?], al-Adab al-kabir [Libro mayor] y al-Adab al-sagir [Libro menor]*3. Primero,
porque en ellas nuestro traductor—autor habia establecido sus propios pactos traductores y las
estrategias que seguir respecto a la escritura y a la lectura de las mismas. Segundo, por su
finalidad y por los vinculos teméticos y estilisticos que mantenian entre si. Todo eso nos lleva
a afirmar que estamos ante la traduccion comprometida de una literatura emergente cuya
finalidad era la adopcién de una ética virtuosa para ejercer bien la politica.

Las tres obras de Ibn al-Mugaffa‘ citadas procuraban introducir un nuevo género literario en
la literatura &rabe de la época, basada exclusivamente en la poesia. Dicha literatura consistia
en la prosa cultivada en el seno de otras civilizaciones ancestrales que llegaron, a través del
persa y del siriaco, a formar parte de la cultura del islam tras la expansion de este. Por eso,
Ibn al-Mugqaffa‘ decidi6 ampliar su labor y pasar de ser un secretario de los gobernantes
omeyas Yy abasies a un traductor—autor libre. Su objetivo era reivindicar unos valores éticos
que faltaban en su tiempo, marcado por la inestabilidad y por las conspiraciones que
amenazaban incluso su cargo de alto secretario de la élite politica. A saber, su relacion con
los gobernantes —tanto omeyas como abasies— era una relacion inestable, insegura,

circunstancial y condicional. Era segtn al-Yabirt:

Una contradiccion [...] que refleja la inestabilidad y el conflicto que
caracterizaba la vida de secretario®. Unas veces era bien recibido, otras
considerado como persona ingrata. Ora vivia en una amplia felicidad, ora
sufria una preocupacién infernal por su propio destino (al-?ébiri 2001:
174).

32 Entre las traducciones al castellano de esta obra, destacan la edicion de la traduccion alfonsi realizada por
Juan Manuel Cacho Blecua y Maria Jesus Lacarra (1984). Barcelona: Castalia; y la traduccion de Marcelino
Villegas (1991). Madrid: Alianza Editorial.

33 Estas dos obras fueron traducidas al castellano por Margarida Castells Criballés y M.? Luz Comendador
(2018). Madrid: Editorial Verbum.

34 Llevar a cabo la vida de al-katib era asumir una serie de responsabilidades politicas, econémicas, sociales,
culturales y religiosas. ‘Abd al-Hamid al-Katib, secretario del Estado omeya, citd dichas responsabilidades en
su discurso dirigido a los secretarios (al-kuttab). Véase Ibn Jaldun, al-Mugaddima, s. f: 274-277.
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Es por esta razén por la que Ibn al-Mugaffa‘ dio un giro importante en la vida para dedicarse
a la traduccion y a la autoria a fin de construir una nueva literatura que tratara sobre la ética
y sobre la buena educacion, llamada en arabe adab®. Por lo tanto, sus traducciones eran muy
comprometidas y pretendian difundir un mensaje universal, frente a la poesia &arabe
considerada “exclusiva para los arabes”, como se ha explicado antes con al-Yahiz. Asi, la
qasida dejaria de ser paulatinamente un recurso para representar y traducir la vida social y
costumbrista arabe. En efecto, se abririan nuevos horizontes de escritura gracias a las

traducciones que suelen convertirse, segun Claudio Guillén, en:

acontecimientos que atestiguan la vitalidad de una literatura emergente,
decidida a absorber energias ajenas para poder seguir firmemente su propio
camino, o0 que prueban que dispone de todos los recursos verbales
necesarios, o que prueban que no se encuentra aislada [...], o ain mas, que
compensan con importantes textos traducidos los silencios y las omisiones
de épocas pasadas (Guillén 2007: 333).

Por consiguiente, la importancia de las traducciones consiste en transmitir algo considerado

antiguo en su cultura de origen y nuevo en su cultura de acogida. Este algo, por su parte,

35 Aunque este término no tiene el mismo sentido en la actualidad, en la época de Ibn al-Mugaffa‘ significaba
“dedicarse a ejercicios espirituales e intelectuales para elaborar una ética politica, social y costumbrista”;
“respeto y buena educacion”; en su forma verbal, ‘addaba significa “castigar para obedecer y ensefiar lealtad”
(DLAC, entrada: ’addaba [La negrita es mia]).

También como aparece mencionado en Vocabulario de historia arabe e islamica, entrada: adab: “En la época
abasi, [el término adab] restringié su drea semantica, tomando en sentido especifico de cultura general
necesaria para desempefiar ciertos oficios o ciertas funciones superiores (propias de los secretarios, visires,
etc.)”. Es decir, tener una cultura que engloba la produccién intelectual en general.

Por su parte, Margarida Castells (en Ibn al-Mugaffa 2018: 24) afirma que “El término adab, pues, paso a
designar también un género literario concreto, ensayistico en principio y que, sin desatender su cometido
didéctico, se aplicé a tratar toda suerte de cuestiones de erudicion humanistica o de divulgacion cientifica, ya
fuera en estudios monogréaficos o en recopilaciones de temética heterogénea”.
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aspira a crecer y a luchar contra el aislamiento, primera amenaza para su desaparicion total.
Asimismo, pretende resucitar y renacer de nuevo gracias a la traduccién, que lo moldea en
otro contexto sociolingistico ajeno a los origenes, tan cerca a veces y tan lejos en otras
ocasiones. Las traducciones han de ser consideradas, usando la terminologia de Guillén,
como parte emergente de todo un movimiento intelectual arraigado en la dinamica interna de
la sociedad &rabe-isldmica. También han de conseguir dar voz a aquello que el traductor creia
omitido o ausente, pero que era necesario mencionar en su época. Por lo tanto, como estamos
tratando la funcién de las traducciones, creemos que conviene plantear las dos siguientes
preguntas: ¢Cuales eran las fuentes originales de las traducciones de lbn al-Mugqaffa‘? y
¢cudles eran sus pactos traductores establecidos para llevar a cabo la operacion traductora?
Para contestar a ambas preguntas, nos basaremos en las mismas palabras de Ibn al-Mugaffa‘,
reflejadas en las introducciones que él mismo elaboro al principio de sus libros-
traducciones®® Kalila wa Dimna, al-Adab al-kabir y al-Adab al-sagir. Empezaremos por los
dos ultimos para averiguar las fuentes originales en las que se basoé para, luego, elaborarlos;
asimismo, procuraremos tratar el pacto traductor que se encerraba en ellos.

Hasta la actualidad resulta muy dificil afirmar, a ciencia cierta, que se trata efectivamente de
traducciones, y la prueba se manifiesta en las sucesivas ediciones y re-ediciones de dichas
obras, tanto en lengua arabe como en otras lenguas. De todas las que hemos consultado®’
hasta el momento, ninguna ha puesto ni en la solapa ni en las introducciones de los editores,

de los traductores, de los prologuistas o de los criticos textuales que eran libros traducidos al

% La traduccion al castellano de los textos recogidos de Kalila wa Dimna es de Villegas, mientras que la
traduccion de los textos recogidos de al-Adab al-kabir y de al-Adab al-sagir es mia. La tenia hecha antes de la
publicacion de la version castellana de ambas obras realizada por Castells y Comendador.

37 Como, por ejemplo, la edicion de la Obra completa de lon al-Mugaffa‘ (1989). Beirut: Dar al-Kutub al-
‘Ilmiyya; o al-Adab al-kabzr [Libro mayor] wa-l-Adab al-sagir [Libro menor] (1987). Beirut: Dar al-Tiba’a wa-
[-Nasr. Y con dudas, Margarida Castells menciona en la introduccion de la traduccion al castellano de al-Adab
al-kabir y de al-Adab al-sagir que “Ibn al-Mugqaffa, en el Libro Menor, actué como simple compilador y—
quizas también como adaptador o traductor— de la seleccion. De todas formas, [...] es dificil distinguir el Ibn
al-Mugaffa autor del Ibn al-Mugqaffa traductor” (en Ibn al-Mugaffa 2018: 55- 56 [La cursiva es mia]).
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arabe. Al contrario, el arabe figuraba como si fuera la lengua original y el nombre de Ibn al-

Mugqaffa‘ aparecia como autor y no como traductor.

1.1.  Textos de al-Adab al-sagir38:

Texto 1
Todo adab se basa en la l6gica y esta se adquiere a través del aprendizaje.
Su campo semantico ya fue establecido en tiempos remotos y fue recogido
0 bien aprendido de un imam anterior, de dichos o de un libro. Y aquello
demostraba que la gente no cred su origen y no sabia nada de su contenido
si no fuera gracias al sabio supremo (p. 283).
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Texto 2
Si a alguien se le ocurriera tomar unas bellas palabras de otros y
modificarlas manteniendo su propio contexto [...], deberia hacerlo sin
afiadir nada, ya que el objetivo expresivo habia sido alcanzado (p. 284)
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Texto 3
He incluido en este libro algunos dichos preservados de la gente que
ayudaran a llenar los corazones, a despertar las mentes, a renacer el
pensamiento, a entrar en accion y a establecer buenos valores éticos si Dios
quiere (p. 285).
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Estos tres textos reflejaban de modo implicito las fuentes originales y el pacto traductor que
el traductor—autor utiliz6 y adoptd en esta obra. En el primero, invita al lector a seguir la

I6gica de las cosas para conseguir el aprendizaje de adab. La ciencia, la Unica ciencia segun

3 Recogidos de Ibn al-Mugqaffa‘ (1989). al-Adab al-sagir. Beirut: Dar al-Kutub al-‘Timiyya.
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Ibn al-Mugaffa‘, habria que buscarla en los sabios antiguos y conseguirla a partir de la
sabiduria de un “imam”, o del contenido de los dichos y de los libros. Estas tres fuentes de
saber compartian el hilo de otra fuente suprema atribuida al sabio supremo (al- ‘alim al-
hakim). Esta Ultima expresion parece ser un recurso intertextual religioso posiblemente
inspirado en el Corén (al ser dos atributos de Dios, Sabio y Versado) o en otras religiones
mas antiguas. Eso indica que Ibn al-Mugqaffa‘ habia tenido en cuenta, en esta ocasion, la ética
coranica, solo desde el punto de vista retdrico, para ejercer su labor de traductor, de autor y
de katib. Las demés fuentes, como estaban bajo forma de sustantivos indeterminados (imam,
dichos, libro) resulta imposible adjudicarlas a un autor concreto o a una fuente precisa, al
menos en la obra que estamos tratando. Por lo tanto, podemos deducir que los textos 1y 3
encierran una clara intertextualidad entre el discurso de la sharia y el discurso literario de Ibn
al-Muqaffa‘. No obstante, al-Yabiri fue mas alla de lo que se decia en este texto de al-Adab
al-sagir. En el cuarto tomo de su libro Critica de la razon arabe dedicado a la ética arabe,
sostuvo que el “imam”, para Ibn al-Mugqaffa‘, no tenia nada que ver con el imam de los chiies,
sino que “el imam, para Ibn al-Mugaffa‘, es Kisra®® vestido de Abii Ya‘far al-Mansir al cual
va dirigido el discurso de la Epistola de al-sakaba” (al-Yabiri 2001: 196) (al-imam ‘inda Ibn
al-Mugqaffa“ huwa Kisra fi tawbi Abi Ya ‘far al-Mansiir al-mujatab fi Risalat al-sahaba).

Efectivamente, no se trata de un “imam” chii, pero esta hipétesis de al-Yabiri nos parece
demasiado atrevida como para atribuir el objetivo de la obra de Ibn al-Mugqaffa‘ a la
transmision del patrimonio sasanida a la lengua arabe. En el primer capitulo de la segunda
parte del libro que hemos citado antes, al-Yabiri trataba la influencia de la cultura persa en
la cultura arabe a través de Ibn al-Mugqaffa‘. La misma postura ha tenido Gutas al sobrevalorar

que este influjo, en el movimiento de traduccion, habia sido destacado y claro a través de las

3 Se refiere al Gltimo rey sasanida, Kisra Ani Sirwan (531-79 d. C).
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campafias ideoldgicas, sobre todo durante el reino de al-Mansir: “The translation would
appear to be related to the incipient ‘Abbasid cause (da ‘wa) and to have played a significant
role in the ideological campaigns of those groups aspiring to a return to the Sasanian past.
Their influence is most visible during the reign of al-Manstr” (Gutas 1998: 27). Como se
aprecia, la cita pretende situar la traduccién en su contexto histérico de acuerdo con los
factores ideoldgicos y politicos del Estado abasi. Pero lo que no se ha podido demostrar es
que dicha influencia persa se ejerciera a través de la traduccidn y sirviera para identificar las
verdaderas intenciones de Ibn al-Mugqaffa‘. Ademas, es preciso tener en cuenta que el
traductor—autor nunca habia mencionado la fuente de sus escritos ni de sus traducciones,
excepto la referencia a “los antepasados™, que, a su vez, no deja de ser una fuente ambigua.
Ahora bien, lo que se puede observar tanto en al-Adab al-sagir como en al-Adab al-kabir,
como veremos en el siguiente apartado, es la condensacion del contenido de ambos libros.
Se trata de fusionar unos recursos que procedian probablemente de varias fuentes elaboradas
por “los antepasados”, seleccionadas y traducidas con la finalidad de expresar la variedad de
ideas y de convicciones del propio Ibn al-Mugaffa“.

En el segundo texto, se percibe que el discurso se dirige directamente al lector y al traductor
en el sentido de que ambos no son, al fin y al cabo, mas que unos reproductores de palabras.
Creemos que se trata de una estrategia que seguia Ibn al-Mugaffa‘ para establecer un cierto
pacto traductor cuya finalidad era reproducir las palabras. Es decir, el que las leia y las
traducia de una lengua a otra debia hacerlo sin afiadir nada a la operacion reproductora. En
ese caso, la traduccion se convertia en un proceso en el cual no se debian permitir cambios
de sentido ni afiadiduras inutiles durante la reproduccion de un libro, de unos dichos o de las
palabras de un “imam” como hemos observado en el primer texto de al-Adab al-sagir. Por
lo tanto, seguin Ibn al-Mugqaffa‘, cuando uno traducia una fuente, lo debia hacer sin pensar en

afiadir mas texto para mejorar lo que ya habia sido bien dicho y bien escrito.
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En el tercer texto, el traductor—autor menciond de manera clara y ambigua, al mismo tiempo,
la fuente de su traduccion o de su propia obra. La claridad de esa fuente consistia en el uso
de la particula (gad), que cuando va seguida del verbo conjugado en pasado, expresa la
certidumbre; mientras que la ambigiiedad estribaba en “los dichos preservados por la gente”.
No se especificd de qué gente se trataba, ni en qué tiempo y lugar fueron anunciados o escritos
aquellos dichos que se estaban reproduciendo en al-Adab al-sagir. Después de esta dicotomia
claridad/ambigiiedad, Ibn al-Mugaffa‘ procedio a citar los objetivos de dicho libro, que
giraban en torno a la ética. Una ética expresada en un estilo retdrico, oratorio y epistolar que
logré reducir los limites entre la traduccion y la autoria. De este modo, se abrieron nuevos
horizontes ante la escritura en prosa en lengua arabe basandose en la traduccion funcional.

Efectivamente, Ibn al-Mugqaffa‘ fue coherente en sus planteamientos. Su logica consistia en
las siguientes expresiones que encontramos desde el principio hasta el final de al-Adab al-
sagir: Kana yugal: se decia; ‘ala al- ‘aqil: el sensato debe; gala rapulun lihakimin: un hombre
dijo a un sabio; wa gila: y se dijo; sadaga al-ga ’ilu: acerto el que dijo, etc. No obstante, esta
coherencia no se notaba desde el punto de vista tematico, sabiendo que el tema general fue

la ética. Por lo tanto, y segun A. Amin:

Se aprecia en al-Adab al-sagir la falta de correlacion entre sus temas. El
autor es como alguien que se dedicaba a observar diferentes experiencias
en diferentes situaciones. Cada vez que encontraba una experiencia la cogia
y la ponia en su libro, fuera econdmica, religiosa o psicoldgica. También es
alguien gue leia en varios libros y cada vez que encontraba una palabra que
le gustaba la apuntaba. Por eso, encuentras palabras sobre el examen de
conciencia y al lado, palabras sobre el amigo; luego, palabras sobre el trato
con diferentes clases de gente... Después de muchas paginas encuentras
otra vez palabras sobre el amigo y asi hasta el final. Ademas, seguia un
método variante en la escritura. A veces escribia algo sin atribuirlo a nadie
y otras veces decia: “dijeron los sabios” (Amin 2011b [1933]: 191).
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De este modo, se deduce que para la elaboracion de al-Adab al-sagir 1bn al-Mugaffa‘ no se
basd en una fuente Unica sino en varias fuentes o, mejor dicho, en varias voces, incluida la
suya. La variedad de fuentes y recursos, en ese caso, se convirtié en una estrategia para
enriquecer y condensar el tema —Ila ética— que se estaba tratando. Es un método que vino
para inaugurar la especializacion en un nuevo género de prosa escrita en arabe, es decir,
perseguir la unidad tematica desde el principio hasta el final del desarrollo de un libro sin
caer en la digresion. Asi pues, llegamos a la conclusion de que el libro es una coleccion de
textos y dichos traducidos y reproducidos, cuya finalidad es transmitir al arabe la ética de los
“antepasados” de la sociedad de Ibn al-Mugqaffa‘. Una ética basada en aprender de las
civilizaciones anteriores para comprobar la autenticidad religiosa de los creyentes y la
obediencia de los fieles dentro de la sociedad arabe-islamica.

Pero la pregunta que se plantea a raiz de conseguir esos objetivos consiste en lo siguiente:
¢por qué Ibn al-Mugaffa‘ no especifico de manera explicita cuales eran las fuentes originales
de su traduccion? Asimismo, ¢a qué religion y a qué civilizacion se referia en concreto? En
realidad, los textos de al-Adab al-sagir y de la produccion traductora y literaria de Ibn al-
Mugaffa, en su conjunto, estan practicamente desprovistos de referencias islamicas o arabes.
Dichos textos no hacian referencia ni al Coran, ni al hadiz ni a los dichos arabes, ni a ningun
otro aspecto de la tradicion cultural arabe-islamica, tanto en la yahiliyya como en el islam.
Por ello, nos parece necesario plantear, una vez mas, los siguientes interrogantes: ¢acaso no
se puede considerar a la produccion literaria y traductolégica de Ibn al-Mugaffa‘ como una

estrategia general para construir una cultura de aspecto arabe-persa en la nueva sociedad
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abasi? /No se trataria de una estrategia “laica” que pretendia apoyarse en el patrimonio
cultural de los “antepasados™? ¢Hasta qué punto podemos considerar la labor de registrar y
redactar la cultura &rabe-isldmica durante el periodo de la “registrografia” cultural como
reaccion contra ese tipo de estrategias culturales? ;O es que lbn al-Mugaffa‘ pretendia
demostrar que la verdadera civilizacion era aquella que se cred antes del islam como vino
insinuado en la introduccién de al-Adab al-sagir?

Asimismo, y de forma paralela, asistimos al silencio metodolégico frente a las referencias
persas. El traductor—autor no asociaba las palabras con ninguna cultura. Al decir “un hombre
sensato” o un “imam” nunca se sabia a qué se referia, ;jal sensato y al “imam” de los
musulmanes o de los persas, remontandonos, incluso, a la Persia preislamica? Creemos que
la razon que habia detras del hecho de no explicitar las referencias, tanto islamicas como
persas, confundia mucho al lector que deseaba aprender adab. Pero ese doble silencio
intencionado hizo que sus textos, una vez introducidos en la cultura de su tiempo, gozasen
de un aspecto absoluto y humanistico, ya que el adab fue su principal concepto teorico

concebido para resistir a lo largo de todos los tiempos. De este modo, y segun A. Lefevere:

Las reescrituras, sobre todo las traducciones, influyen profundamente en la
interpenetracion de los sistemas literarios, no solo al proyectar la imagen
de un escritor o de una obra en otra literatura [...], sino también
introduciendo nuevos recursos en el inventario de una poética y preparando
el terreno para los cambios en su componente funcional (Lefevere 1997
[1992]: 55).

En el fondo, es lo que Ibn al-Mugqaffa‘ pretendia conseguir en al-Adab al-sagir. Reproducir
lo mejor que se dijo, sin especificar quién lo dijo, ni donde y cuando se dijo para crear una

nueva prosa arabe, en virtud de los cambios sociales e ideoldgicos que se estaban viviendo.
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1.2.  Textos de al-Adab al-kabir*°:

Texto 1

Texto 2

Los [antepasados] decidieron compartir con nosotros su saber sobre la

ciencia de la vida mundana y de la otra vida. Escribieron libros

intemporales y crearon dichos utiles que nos ayudaron a superar el peso de

las experiencias y la sobrecarga del esfuerzo intelectual (p. 245).
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Efectivamente los [“antepasados™] no dejaron ningln tema sin tratar; fuera
sobre maneras de glorificar a Dios —Loado sea— deseando lo que le es
propio; fuera sobre lo efimero y lo ascético de la vida mundana; fuera sobre
la redaccion de toda clase de ciencia, su clasificacion, sus divisiones y
subdivisiones, [...]; fuera sobre cualquier aspecto relacionado con la ética
y con todo tipo de moral.
No quedd practicamente nada por decir, de mayor o menor importancia,
sobre aquellos temas. Pero existian algunas cosas que trataban sobre
cuestiones curiosas derivadas de la sabiduria y de los dichos de los
“antepasados”. Parte de todo eso constituyd la materia de mi libro que
trataba sobre la buena educacién que tal vez fuera necesaria para instruir a
la gente (p. 246).
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40 Extraidos de Ibn al-Mugqaffa‘ (1989). Al-Adab al-kabir. Beirut: Dar al-Kutub al-‘Timiyya.
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En estos dos textos de la introduccion de al-Adab al-kabir, Ibn al-Mugaffa‘ seguia siendo
fiel a sus estrategias de escritura en tanto que secretario, traductor y autor, igual que en al-
Adab al-sagir. Sin embargo, aqui el autor—traductor era mucho mé&s ordenado en sus
planteamientos. Por una parte, habia clasificado los contenidos del libro en tres temas
fundamentales interrelacionados y precedidos de una introduccion: el primero, trataba sobre
ética y educacién para gobernantes; el segundo, giraba en torno a la amistad con los
gobernantes; el tercero, trataba sobre los amigos. Por otra parte, los pactos establecidos con
el lector tenian como objetivo subrayar la importancia del modelo ético de los “antepasados”
en todos los tiempos. Dicho modelo, idealizado por Ibn al-Mugaffa‘, abarcaba todas las
ramificaciones y las derivaciones cientificas, religiosas, misticas, éticas y educativas. En lo
que concierne a la traduccion, el autor—traductor anoté en el segundo texto que fue él mismo
el transmisor al arabe de Unicamente una parte de los valores a los que acabamos de aludir.
Eso si, omitiendo la procedencia del resto del contenido del libro. Tenia los objetivos muy
claros, factor que le empujo a convertir la traduccion en una necesidad para establecer los
valores éticos en su sociedad a partir de la sabiduria de sus “antepasados”. Pero ¢a qué se
debia esa insistencia sobre la transmision de la ética de esos “antepasados™? Esta cuestion
nos lleva a plantear otras dos preguntas para conseguir una respuesta que nos sacara de ese
callejon sin salida. Primero, ¢por qué el discurso ético va dirigido a los gobernantes?
Segundo, ¢por qué el mismo discurso va dirigido a los amigos?

El tema ético es una constante en Ibn al-Mugqaffa‘, no solo en al-Adab al-Kabir sino también
en al-Adab al-sagir y en Kalila wa Dimna. Se habia convertido en una preocupacion durante
los diez ultimos afios de su vida, en los que convivid con los gobernantes abasies. A. Amin

describi6 asi dicha preocupacion:

Durante su vida, sus escritos estuvieron marcados por ese tema que tanto le

preocupaba. Fue katib de varios gobernantes con los que mantuvo amistad

y enemistad. Asimismo, estuvo implicado en el conflicto, en tanto que
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asesor y redactor, que hubo entre al-Manstr y sus tios. Estaba
acostumbrado a este tipo de hechos gracias a las lecturas de las biografias
y la traduccion de los relatos historicos de los persas. Por eso, no hemos de
extrafiarnos si escribié mucho sobre eso y si sobresalio en ello (Amin 2011b
[1933]: 191-192).
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En efecto, la inquietud de Ibn al-Mugqaffa‘ no podria deberse a otro factor que no fuera su
relacion insegura e inestable con los gobernantes. Tenia que reaccionar contra ellos y
enfrentarse a aquellos momentos de debilidad por los cuales pasaba de vez en cuando tanto
sus relaciones de amistad como su vida laboral-traductora. Su posicion cambiaba
constantemente para mantenerse en una postura intermedia. Hemos de recordar que fue un

caso excepcional que vivio en una época tensa, marcada segun el propio Amin por:

la caida de un Estado y la fundacién de otro en el cual debia participar para
sentar sus bases. Asimismo, tenia que explicar los defectos de la tradicion
y de la modernidad presentando su proyecto reformista. Vivia en una
continua situacién ambivalente entre su propia religion y el deseo de
abrazar otra nueva cuyos rituales eran diferentes a los que estaba
acostumbrado. Se trataba de una situacion de conflicto entre la razén vy el
corazon; una situacién de choque entre las emociones. Le costaba decidir
entre la ciencia l6gica que habia traducido y las tradiciones que habia
experimentado. Es por eso que necesitaba el apoyo de un verdadero
“amigo” (Amin 2011b [1933]: 192).

aill e (s dgmaay B i o AY magi Gand s ol Agay e Algo
O O Aadi (sl Jalse (8 g 5 adls (2 Dlal (e 4l maday L cZnaall
A ik Cllas ek 4l as o N ate 85 oy o8 [ ] e L
i llia g ¢ adlly Jaall gl elia all Lo ga i el aallad alg caail

119



Lad clgiliant 8 0y Al 2 5 s 5 gl shaiall ale G sy @llia g ccibal gl
[“Gaall” ) @l (S 4 5ol

Por lo tanto, la labor traductora de Ibn al-Mugqaffa‘ no se quedaria aislada frente a todas estas
condiciones objetivas y subjetivas que marcaban la transicion politica e ideolégica del Estado
del islam bajo el mandato abasi. El traductor—autor veia la degradacién de sus rasgos
identitarios, tanto los adquiridos del patrimonio persa como los recibidos de la cultura del
islam bajo el reino de los omeyas y de los abasies. Para redimir esa identidad y darle una
forma, 1bn al-Mugaffa‘ hizo uso de la traduccion a lo largo de su produccion cultural. Para
él, la traduccién era una herramienta apropiada para reivindicar y transmitir los valores
persas*!, sus propios valores de origen, en tanto que traductor, y moldearlos, en tanto que
autor, para darles un color &rabe-islamico. Es una estrategia bastante compleja que requiere
un amplio conocimiento de ambas culturas, de ambas lenguas, de ambas historias y, en
definitiva, de ambas religiones, el mazdeismo y el islam. Asimismo, dicho método ha de
tener en cuenta el legado indio y griego transmitido al persa en su tiempo. Las fuentes que
hemos consultado, sobre todo al-Fihrist de Ibn al-Nadim, indican que Ibn al-Mugqaffa‘
traducia desde el persa lo que le interesaba de esa cultura, incluida la presencia del sustrato
indio y griego. Estamos, entonces, ante traduccion sobre traduccién o ante lo que podemos
Ilamar la traduccidn intermediaria, como hemos mencionado antes en el apartado “Mediacion
de otras lenguas” (pt. I, cap. Il, apdo. 2.4.). Por consiguiente, cuando un traductor —como
Ibn al-Muqaffa‘— traducia desde una lengua que no fuera la original, seguro que su tarea se
estaba ejerciendo en un lejano marco de distancia respecto al texto fuente. Asimismo, el

traductor se sometia inevitablemente a las normas y a los gustos de la lengua de partida y a

41 En este marco, cabe sefialar también sus traducciones del persa al arabe: Tarij mulik al-furs [Historia de los
reyes de Persia] y Kitab abin nama [Las tradiciones y las leyes de los persas]. Véase A. Amin, 2011b [1933]:
171.
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los de la lengua meta. Superada esta fase, vendria la de influir en el texto de la traduccion, y
eso era lo que interesaba mas al propio traductor. Luego, habria que pasar a una tercera fase
que es la del autor, con la finalidad de ampliar su papel de traductor. De ese modo, podria
expresarse clara y libremente intentando establecer un método concordante entre la autoria'y
la traduccion. Ese fue el método traductor de 1bn al-Mugaffa‘, que no era nada facil seguir
con coherencia, pero, a pesar de ello, y —segln T. Husayn (2014: 33)— “hace un enorme
esfuerzo; acierta en la mayoria de las ocasiones, pero a veces se equivoca” (yabdulu yuhdan
‘aziman fa-yuwaffaq katiran wa yujti’'u ahyanan). Este acierto consistia en la capacidad
retorica que tenia para influir en la vida intelectual de su tiempo, mientras que la
equivocacion se reflejaba en la falta de compaginar entre la vida politica y la vida literaria en

una época marcada por el choque entre lo politico y lo ideologico.

1.3.  Textos de Kalila wa Dimna™

Texto 1
Este es el libro de Kalda y Dimna, obra de ejemplos y relatos compuesta
por los sabios de la India con la intencion de reunir en ella las expresiones
méas elocuentes siguiendo la tendencia que ellos mismos sustentaban.
Porque los sabios de todas las religiones y lenguas siempre han
reflexionado, sirviéndose en ello de toda clase de artificios y con el
propasito de liberarse de sus defectos apoyandose en los defectos mismos
(p. 84).
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Texto 2

42 Textos extraidos de Kalila wa Dimna, Dar al-Y1l, Tercera edicién, Beirut, 2009.
La correspondiente traduccion al castellano de los mismos textos es de Marcelino de Villegas (en Benalmocaffa
1991).
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Texto 3

Texto 4

Texto 5

Texto 6

Texto 7

Lo primero que conviene a quien leyere este libro es reconocer los
procedimientos con que fue compuesto y la finalidad que perseguia su autor
al atribuirlo a las bestias... Porque si no lo hiciere no comprendera el lector
lo que [se propone] con esos conceptos y ningdn fruto recogera de ellos ni
ningun resultado obtendra de los artificios incorporados al libro (p. 85).
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Pues igual quien lee este libro sin comprender el contenido, ni conocer cual

es su proposito superficial y cual el profundo ni aprovechar lo que su

escritura y su traza le ofrecen. Igual que aquel hombre a quien regalaron

una nuez sana de la que no obtuvo provecho por no cascarla (p. 85).
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El prudente se cerciora de si va de acuerdo con la suerte y el destino y luego
se decide (p. 90).
(76 .0=) U8 Chgm S L G alag g a8l 5 eliadly Baay o Jial) e ias

Conque la persona prudente que comprende este libro y llega al fondo de la

ciencia que contiene debe actuar desde lo que haya aprendido en él para

obtener provecho y convertirlo en ejemplo inagotable (p. 86).
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El sabio tiene que empezar ejerciendo su ciencia para corregirse el animo;
su fin no debe ser adquirir ciencia para ayudar a otros, como el manantial,
de cuya agua beben los demas y de la que él mismo no se beneficia. O como
el gusano de seda, que es maestro en su industria, pero no obtiene provecho
de ella (p. 87).
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Texto 8

Texto 9

Texto 10

Conviene que quien consulta nuestro libro tenga como fin no la

ponderacion de sus bellezas, sino la imitacion de los ejemplos que contiene,

deteniéndose en todos y en cada uno, y considerando los conceptos para

extraer la prudencia que hay en ellos (p. 92).
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Asimismo, el lector de este libro debe prolongar la reflexion sin hastiarse

(p. 93).
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Asi, los ignorantes que omiten reflexionar descuidan el contenido de este

libro y renuncian a demorarse en los arcanos de sus conceptos, tomando

solo la apariencia (p. 93).
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Conviene saber a quien considera este libro que estd organizado de acuerdo
con cuatro propositos. El primero es el que se pretende al ponerlo en boca
de animales irracionales, por lo cual se apresuraran a leerlo los jovenes que
gustan de la diversion y lo tendran en mucho. Tal es la finalidad de las
donosas industrias de los animales. El segundo es mostrar las quimeras de
los animales con variedad de tintes y colores para hacerlo solaz del corazon
de los reyes y para que, por el placer de esas imagenes, lo frecuenten. El
tercero es que por la cualidad anterior lo codicien los reyes y jefes,
multiplicandose asi sus ejemplares para que no desaparezca ni se pierda con
el paso de los dias. Pintor y copista han de trabajar siempre con provecho
en él. El cuarto propoésito es el mas extremado y se reserva al filésofo (p.
93).
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Estos textos forman parte de la larga introduccidn, que incluyo Ibn al-Mugaffa‘ en Kalila wa
Dimna, precedida por otro apartado en forma de otra introduccion, titulado “Mision de
Barzawayhi a la India” afadido a la version persa (del pahlavi medio) en la cual se bas6 Ibn
al-Mugqaffa‘ para elaborar la version arabe de Kalila wa Dimna. Dicho apartado ponia de
relieve el papel decisivo que desempefid el rey persa Kisra Ana Sirwar, uno de los mas
importantes reyes de Persia, al enterarse de la existencia de “un libro tesoro” en las tierras de
la India. Asimismo, incidia en la decision de dicho rey de asumir la transmision de este
“tesoro” al pahlavi medio encargando su traduccion al mejor sabio de Persia, el médico
Barzawayhi. Este apartado sintetiza la historia de la transmision de Kalila wa Dimna
informando de que no se trataba de una tarea facil. Fue una cuestion bastante compleja que
requeria muchos esfuerzos por parte del reino de Persia para reconquistar y transmitir la
sabiduria india acumulada en este libro.

Después de este breve comentario sobre las circunstancias histéricas que marcaron la
transmision del Kalila wa Dimna, volvemos a los textos sacados de la introduccion de 1bn
al-Mugqaffa‘. Nuestro objetivo consiste en analizar las palabras del traductor—autor para
alcanzar los limites del método traductor que encierran. Asimismo, trataremos los pactos de
lectura que acompafian al proceso de la traduccién. Como veremos, los pactos aqui tanto de
traduccion como de lectura son distintos en comparacion con los que hemos visto en al-Adab
al-sagir y en al-Adab al-Kabir. Son méas exhaustivos, muy consistentes y mucho mas
insistentes. Todos desembocan en una finalidad Unica: preparar a todo tipo de lector para
entender Kalila wa Dimna tal y como se deberia entender.

Si nos fijamos en estos textos, todos empiezan por expresiones explicitas de insistencia y
obligacion: “Lo primero que conviene”; “quien lee este libro sin comprender el contenido”;

“El prudente se cerciora”; “Con que la persona prudente”; “El sabio tiene que empezar”;
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99,

“Conviene que quien consulta nuestro libro”; “el lector de este libro debe prolongar”; “los
ignorantes que omiten”; y, por ultimo, “Conviene saber a quien considera este libro”. Con
todo eso, el traductor—autor procuraba establecer un compromiso de lectura, ya que la
traduccion misma del libro fue un gran compromiso histérico y politico. El lector entonces
tiene que ser activo y tomar seriamente las palabras del libro para sacar de ellas el maximo
provecho a fin de desarrollar su personalidad desde el punto de vista ético y racional. Se ha
de entender cual era “su propoésito superficial y cual era el profundo” hasta convertirlo en un
modelo que seguir para adquirir los secretos de la sabiduria oriental.

En el dltimo fragmento, el traductor—autor citd cuatro objetivos que habia detrds de la
traduccion de Kalila wa Dimna: primero, llamar la atencion del lector joven poniendo el
discurso en boca de los animales; segundo, captar la atencion de los reyes poniendo ante ellos
la variedad de imagenes simbolicas de los animales; tercero, multiplicar sus ejemplares para
mantener su existencia durante todos los tiempos; cuarto, es un proposito reservado al
filésofo sin que Ibn al-Mugaffa‘ procediese a comentar en qué consistia este objetivo igual
que lo habia hecho en los tres primeros. Creemos que el silencio del traductor—autor en ese
cuarto punto tal vez fuera el verdadero objetivo de la traduccion al arabe de Kalila wa Dimna.
Si en los demas fragmentos el discurso habia sido dirigido al lector en general, al sabio y al
prudente, aqui alcanzo a su punto culminante y llego al filosofo. Este es el que determina el
valor de las palabras sometiéndolas todas a la razon, en la que el conocimiento debia basarse.
Esa es la moraleja de Kalila wa Dimna que 1bn al-Mugqaffa‘ procuraba transmitir traduciendo;
una parabola que nunca expreso de manera explicita en los pactos de lectura que establecid
en su propia introduccién del libro. Media meticulosamente las palabras y las asociaba a las
experiencias de varios personajes protagonistas de los proverbios, dichos e historias que
narraba. Eso demuestra lo dificil que era el uso de un lenguaje directo para transmitir nuevas
ideas durante la época de al-Mansiir, donde tuvo lugar la madurez intelectual del Ibn al-

Mugaffa‘ y la traduccion del Kalila wa Dimna. Por lo tanto, el traductor—autor pretendia
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transmitir este libro incluyendo en él sus propias huellas para que tuviera, en el seno del

Estado abasi, el mismo impacto que tuvo antes en la India y en Persia.

1.4.  Recepcion e impacto de Kalila wa Dimna

Segin Muhammad Hasan Na’il al-Marsaft (1927: 31), critico textual de Kalila wa Dimna,
no cabe duda de que este libro llego al lector en diferentes partes del mundo a través de la
traduccién desde la version arabe de lbn al-Mugqaffa‘ elaborada hacia el afo 750. Dicha
version constituyd la reproduccion de dos versiones anteriores: la original, escrita en
sénscrito antiguo, y la persa, escrita en pahlavi medio alrededor del afio 570. Como ambas
versiones se perdieron, la version arabe se apropié de la originalidad del libro y, desde luego,
de la materia cultural india y persa que habia en él. Luego, la version arabe del libro fue
traducida a ambas lenguas —que eran sus lenguas originales— y asi la obra se devolvio a
sus fuentes originales tras haberse mantenido viva en la lengua arabe. Asi la traduccion se
convirtio en una virtud intelectual y en un archivo cultural cuando se perdian los originales
por el motivo que fuera. Esta operacion es muy similar a la de las cifras indias también
transmitidas por los arabes, por lo que se las conoce habitualmente como cifras arabigas.
Segun Karl Vossler citado por Villegas (en Benalmocaffa 1991: 15): “Todavia hoy llamamos
a nuestros numeros cifras arabes, a pesar de haber sido en realidad inventados por los indios
y corresponder solo a los arabes el mérito de haberlos transmitido”. De ahi que las obras, no
solo se asocien a sus propios autores, sino también a los traductores que las transmiten.

Esta persistencia de la version arabe se ha convertido en una fuente referencial para el
desarrollo posterior de la prosa arabe durante siglos. Asimismo, se ha convertido en un libro
de texto para las instituciones educativas de varios paises de habla arabe, tal como explica

al-Y abirT:

El libro era y sigue siendo un manual escolar. Hasta hace poco, era muy

raro encontrar un alumno de escuelas —modernas y tradicionales—, de
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universidades —maodernas y religiosas— que no hubiera aprendido en él o
gue no hubiera usado algunos de sus textos para la lectura o para elaborar
textos de gramética. Incluso Muhammad ‘Ali orden6 imprimirlo y utilizarlo
como libro de texto en las escuelas modernas de Egipto (al-Yabiri 2001:
173).
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En la misma linea, al-Marsafi comentaba en la introduccion de su edicion de 1927 que el
libro ayudaba a los alumnos a redactar bien en arabe. Por eso, habia incluido en el texto una
serie de notas explicativas que facilitaban, al lector joven, su lectura y comprension.

Es cierto que el libro ha desempefiado un papel decisivo tanto en la elaboracion de la
gramatica como en la literatura arabe clasica y moderna. No solo ha transmitido modelos de
escritura para aprender a redactar correctamente en arabe, sino que también ha trasladado
unos valores educativos y éticos arraigados en la adaptacion del patrimonio persa transmitido
al arabe por Ibn al-Mugaffa‘. Por otra parte, en la época de al-Ma’mun, Kalila wa Dimna ya
era un libro de suma importancia que lleg6 a ocupar el mismo rango que el Coran y a gozar
de la misma importancia que el Pacto de Ardasir, como explico al-Mubarrad (m. 899) (1995:
4): “Al-Ma’miin ordend al maestro de al-Watiq bi-I-Allah*® ensefiarle a este el Libro de Dios
—Altisimo sea—; la lectura del Pacto de Ardasir; y, por Gltimo, aprender de memoria el
libro de Kalila wa Dimna” (anna al-Ma’'miin amara mu‘allima al-Watiq bi-llah an
YU ‘allimahu kitaba Allah yalla ismuhu wa an yuqri’ahu ‘ahda Ardasir wa yuhaffizahu Kitaba

kaltla wa Dimna). Asimismo, y —segun Ibn al-Nadim (s. f: 424)— el libro fue convertido

3 Noveno califa abasi (g. 842-847).
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en poesia por Aban Ibn ‘Abd al-Hamid Ibn Lahiq Ibn ‘Ufayr al-Raqqasi, por ‘Ali Ibn Dawud
y por Bisr Ibn al-Mu‘tamid.
En la Edicion del Kalila wa Dimna de 1941, T. Husayn, como editor del libro junto con ‘Abd

Allah ‘Azzam, aludi6 en la introduccion a que:

Este libro contiene la sabiduria de la India, el esfuerzo de los persas y la
lengua de los arabes. Por eso, es un verdadero simbolo [...] de unién de la
razén oriental, fruto de cooperacion, solidaridad y ayuda entre varias
generaciones pertenecientes a las naciones de Oriente, pese a sus
diferencias.
Los esfuerzos que invirtié 1bn al-Mugqaffa‘ en la transmision del Kalila wa
Dimna al arabe no fueron en vano. Asimismo, los esfuerzos de los
musulmanes después, por estudiar el libro, corregirlo y revisarlo tuvieron
continuidad entre varias generaciones. Cada generacion afiadia al libro lo
que las demas generaciones no pudieron afadir y, asi hasta llegar a
nosotros. Es por esta razon por la que hemos procedido a agregarle lo que
tenemos, igual que lo hicieron nuestros antepasados (T. Husayn, en Ibn al-
Mugaffa‘ 2014 [1941]: 8-9).
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Lo que indica que el libro de Kalila wa Dimna es una obra desarrollada efectivamente entre
la aportacion de tres culturas, con independencia de cuél de ellas pese mas sobre las otras
respecto a sus versiones. El esfuerzo de su traductor—autor consistia no solo en la realizacién
de una mera traduccion de las fabulas, sino en elegir y en coleccionar su diversa materia para

luego traducirla y convertirla en una obra independiente. Eso quiere decir —segin A. Amin
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(1911 [1933]: 205)— que Ibn al-Mugaffa‘ traducia “anadiendo, suprimiendo o cambiando
palabras o parrafos enteros” sin dejar huecos estructurales o semanticos. De esta manera,
podemos calificar a Kalila wa Dimna de obra maestra y también de traduccion maestra de
Ibn al-Mugaffa‘. Por lo tanto, por mucho que los investigadores y los estudiosos de Kalila
wa Dimna intenten establecer los limites entre la traduccién y la autoria del libro, no lograran
establecer claros margenes entre ambas operaciones. Al contrario, hoy por hoy y de acuerdo
con la anterior afirmacion de T. Husayn, se trata de un libro que seguira su curso natural bajo
la sombra de la falta de fuentes cientificas que puedan revelar su verdadero rastro. Por
consiguiente, el hecho de omitir tacitamente las fuentes referenciales del Kalila wa Dimna,
el libro que ha pasado por dos versiones para poder subsistir y persistir en la tercera, se ha
convertido en un tema de todos. Cada generacion lo recibe, lo reproduce y lo interpreta de
acuerdo con sus gustos. Ademas, no deja de generar polémicas intelectuales, traductolégicas
y de critica textual entre los investigadores. Es una obra traductora que ha abierto muchos
horizontes y ha acercado varias culturas para consolidar esfuerzos cientificos a fin de
descifrar el enigma de la sabiduria oriental encerrada en ella. A eso se refirio T. Husayn, a

renglon seguido:

En esta edicidon, hay otro verdadero simbolo [...] que consiste en la
cooperacién fructifera entre nuestros sabios orientales que preservan su
personalidad y los brillantes sabios de Occidente por sus esfuerzos en la
investigacion cientifica [...]. De este modo, el esfuerzo cientifico se ha
convertido en una ventaja, entre todas las naciones civilizadas,
fundamentada sobre una verdadera cooperacion entre los intelectuales,
independientemente de las diferencias que hay entre sus paises, sus razas y
sus entornos (T. Husayn 2014 [1941]: 9-10).
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Recapitulando, la obra literaria de Ibn al-Mugqaffa‘ inauguré un nuevo proyecto de escritura
basado en la traduccion como herramienta Gtil para dirigirse indirectamente a la élite politica
de su tiempo. Hemos procurado determinar, en una época previa a las teorias traductoldgicas
de al-Yahiz, los limites entre el proceso traductor y autorial en dicha obra apoyandonos en
las introducciones paratextuales del propio autor. Luego, hemos detectado que los pactos
traductores que Ibn al-Mugaffa‘ pretendi6 establecer con el lector tenian el objetivo de ayudar
a este a asimilar un nuevo género literario narrativo llamado adab. Esta nueva experiencia
literaria disfrazada de traduccion logro influir en la sociedad de su tiempo transmitiendo al
arabe el patrimonio de otras culturas ancestrales marcadas por el esplendor persa, griego e
indio. Si ha sido dificil establecer los origenes de al-Adab al-sagir y de al-Adab al-kabir, si
es que se trata de traducciones, esta claro que estas obras representaban un verdadero refugio
para la voz narrativa que no ha cesado de defender la libertad personal, politica y religiosa.
En este caso, Ibn al-Mugqaffa‘ logré convertir la traduccion en un espacio abierto para
reconsiderar la cultura de sus “antepasados” persas dentro de la cultura arabe-islamica; vy,
también en una escuela de la prosa artistica y en un arquetipo que influiria en el futuro de la

prosa arabe en general.

2. Hunayn Ibn Ishaq

2.1. Las aportaciones de Hunayn lbn Ishaq44

Hunayn Ibn Ishaq (m. 873) fue considerado uno de los mas importantes traductores al arabe
de la ciencia medicinal de la Antigua Grecia. Gracias a la claridad y a la seguridad de sus
traducciones, sobre todo de Hipdcrates y de Galeno, los médicos musulmanes de la Edad
Media, tanto en Oriente como en Occidente, pudieron convertirse, en épocas posteriores, en

verdaderos sucesores de los griegos. Nacio en al-Hira y era descendiente de los arabes que

44 Para elaborar este apartado, nos hemos basado en El y en EAU, entrada “Hunayn lbn Ishaq”.
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habian abrazado el cristianismo y que durante la expansion del islam pertenecian a la iglesia
nestoriana siria. Desde su juventud mostrd interés por cuatro lenguas: el siriaco, el arabe, el
griego y el persa. Cuando se instalé en Bagdad, traducia mas al siriaco que al arabe porque
al principio tenia dificultades para traducir al arabe, lengua que no disponia todavia de
suficiente terminologia como para que se llevara a cabo la compleja operacion traductoldgica

que requerian la medicina y la filosofia griega. Segun Salustio Alvarado Socastro:

Solia [Hunayn] traducir las obras griegas al siriaco, y luego del siriaco al
arabe, a menos que encargara esto a alguno de sus colaboradores o
discipulos. Hunayn preferia al siriaco para la traduccion inicial, a causa de
lariqueza de esta lengua en términos cientificos y eruditos, en comparacion

con el arabe de esta época (Alvarado Socastro 1986: 8).

Efectivamente, estamos en la primera fase del proyecto traductor que el futuro traductor
pretendia llevar a cabo con herramientas linguisticas en proceso de construccion. Por eso, era
obvio que Hunayn elegia primero traducir del griego al siriaco, su lengua materna. En esta

misma linea, y, relacionando la lengua con la cultura, al-Yamili destaca que:

Hunayn y su equipo de traductores seguian ese método en sus traducciones
por varios motivos; entre ellos, estaba el deseo de difundir a gran escala la
lengua siriaca y de enriquecer el patrimonio siriaco con conocimientos
cientificos del legado griego, de modo que su lengua adquiriera un valor

superior al de la lengua original (al-Yamili 1986: 42).
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Este valor trascendental del siriaco no solo consistia en que este fuese superior al griego, sino
ademas en que el arabe dependiese de él como idioma intermediario en la operacion

traductora. En este sentido, la cultura siriaca procuraba apropiarse de la cultura griega a través
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de la traduccion buscando para si misma una posicion de equilibrio y de estabilidad en el
mundo arabe-islamico de entonces.

El historiador Lucien Leclerc —citado por Edward Granville Browne (1986: 29) en la version
arabe de su libro dedicado a la medicina arabe— afiadio otra razon relacionada estrictamente
con la demanda del entorno cultural religioso siriaco o arabe. Asi pues, se traducia al siriaco
si la traduccion estaba destinada al lector cristiano, y al arabe cuando lo estaba para el lector
musulman.

Junto con su equipo, se podia considerar a Hunayn como fundador de las primeras lineas
tedricas y metodoldgicas en el &mbito de la traduccién al arabe en su fase clasica. Habia
estudiado medicina y fue médico de varios califas abasies entre los que destacd al-
Mutawakkil (g. 847-861). Hemos de recordar también que habia mantenido vinculos, como
médico y como traductor, con otros ocho califas abasies: al-Ma’miun (g. 813-833), al-
Mu‘tasim (g. 833-842), al-Watiq (g. 842-847), al-Muntasir (g. 861-862), al-Musta“in (g. 862-
866), al-Mu‘tazz (g. 866-869), al-Muhtadi (g. 869-870) y al-Mu‘tamid (g. 870-872).

A Hunayn se le atribuy0, junto con su circulo de traductores, un considerable nimero de
obras que abarcaban diversas disciplinas como la medicina®, la filosofia, la astronomia, las
matematicas, la magia o la fisionomia. Entre las mas destacadas, citamos la siguiente

seleccion elaborada por J. Delisle y J. Woodsworth:

Hunayn et ses nombreux collaborateurs auraient traduit, ou retraduit a partir
de versions arabes ou syriaques plus anciennes, un grand nombre d’ceuvres
importantes: de Platon, Les dialogues et La République; d’Aristote, La
Logique, aussi connue sous le nom de L’Organon et dont le corpus
comprend, entre autres, Les Catégories, Les Topiques, Les Analytiques et

La Métaphysique; de Porphyre (234-305), un des principaux fondateurs du

45 Para mas informacion sobre sus libros traducidos en el campo de medicina, véase el largo texto epistolar que
Hunayn mando6 a ‘Ali Ibn Yahya informandole de la obra de Galeno, tanto la traducida al siriaco o al &rabe
como la no traducida: Badaw1 1981: 149-179.
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néoplatonisme, L 'Isagoge, une introduction aux Catégories d’Aristote; et,
enfin, Le Livre des causes (Liber de causis), qu’on attribuait a Aristote au
Moyen Age, mais que s’inspire en fait des Eléments de théologie du dernier
grand philosophe néoplatonicien grec, Proclus (412-485) (Delisle y
Woodsworth 1995: 121).

Siguiendo los pasos de los demas traductores nestorianos, Hunayn procur6 eliminar de sus
traducciones cualquier huella del paganismo, sustituyendo este por la creencia monoteista.
Por eso, no podemos hablar de traducciones propiamente dichas, sino méas bien de
adaptaciones que solian tener en cuenta, como hemos visto antes con Lucien Leclerc, la
cultura cristiana o islamica de los respectivos destinatarios de la traduccion.

Muchos de sus libros, sobre todo de medicina, estaban formulados como pregunta y
respuesta. Se trata de una caracteristica explicativa e interpretativa original de la iglesia
nestoriana de la época. Sus principales obras en esa area eran al-Masa il fi al-tib [Cuestiones
de la medicina] y Kitab al-madjal fi al-tib [Libro de introduccién a la medicina], dos obras
que trataban sobre la medicina genérica, sobre todo desde el punto de vista didactico; y el
Kitab al-‘asr magalat fi al- ‘ayn [El Libro de los diez tratados sobre el ojo]. Por lo tanto, la
produccion traductora de Hunayn fue variada y abundante. A este respecto, Max Meyerhof
manifesto en su libro The Book of Ten Treatises on the Eye ascribed to Hunayn Ibn Ishaq

que:

A partir de una lista establecida por el propio Hunayn y completada por uno
de sus discipulos, se puede colegir que tradujo 95 escritos de Galeno al
sirfaco y 39 al arabe, ademas de la revision y correccion de los que sus
discipulos tradujeron al siriaco, que suben a 6, y al arabe que suben a 70.
Ademas, corrigié mas de 50 libros que fueron traducidos al siriaco por
Sergio de Ra’s al-‘Ayn, Ayyub al-Rahawi y otros que le precedieron
(Meyerhof, en Alvarado de Socastro 1986: 9).
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Teniendo en cuenta estos datos biograficos e historiogréficos, analizaremos, a continuacion,
la figura traductologica de Hunayn Ibn Ishaq desde una perspectiva critica. Pero antes,
haremos hincapié en las duras pruebas a las que se sometié esta figura en la corte abasi antes

de convertirse en su médico y en su traductor de referencia.

2.2.  El califa al-Mutawakkil y la mizna* de los intelectuales

La traduccidn cientifica empez0 a sentar sus verdaderas bases en el seno del Estado abasi
gracias a la labor sistematica de Hunayn Ibn Ishaq junto con su equipo de traductores. Dicha
labor no podria haber llegado hasta donde lleg6 si no hubiera contado con la estabilidad
politica que marcd el periodo de su elaboracion, en comparacion con los inicios turbulentos
del Estado abasi. Durante el reinado de los nueve califas, citados en el apartado anterior, la
actividad traductora de Hunayn pudo convivir con las corrientes ideologicas que circulaban
en la época, pese a los giros drasticos que se habian dado en el tejido del pensamiento arabe-
islamico. Antes del reinado de al-Ma’miin, predominaba la cultura de los salaf, en fase de
construccién y basada en el hadiz y en la interpretacion del Coran. Sin embargo, durante el
mandato de dicho califa y de sus sucesores —al-Mu‘tasim y al-Watiq— prevalecia el
pensamiento religioso mu‘tazili basado en la razon griega, cuya gran parte ya habia sido
transmitida a la cultura arabe-isldamica. Varias fuentes escritas en arabe o en otras lenguas

consideraron, por unanimidad, a los tres califas como primeros innovadores del pensamiento

46 Como aparece mencionado en Lisan al- ‘arab de Ibn Manziir: Prueba de sufrimiento a la cual se someten los
intelectuales a causa de sus opiniones, perseguidos por algunos gobernadores del islam.

En la El, la mikna se ha definido como procedimiento adoptado por el califa al-Ma’man y oficialmente aplicado
por sus dos sucesores inmediatos, con la finalidad de imponer la tesis de la creacion del Coréan y perseguir a los
opositores tradicionalistas ortodoxos a los principios del mu‘tazilismo. Para mas informacion, véase M. Hinds
1990: 2-6).

Por su parte, al-YabirT (2000: 65-66) considera la miZna, en su libro La situacion de los intelectuales en la
civilizacién arabe dedicado especialmente a la “miZna de Ahmad Ibn Hanbal y a la nakba de Averroes”, como
un género literario llamado adab al-mizan que forma parte de la tradicion arabe-islamica. En general, dicho
género procura narrar la mizna en si, sus causas y sus consecuencias histéricas. Su finalidad principal consiste
en exhortar exponiendo la autoridad legal y religiosa del intelectual apoyado por las masas (al- ‘@mma), frente
a la autoridad del sultan que procura mantener orden acabando con cualquier intento de rebelion.
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religioso y, por consiguiente, como primeros mandatarios revolucionarios frente a la cultura
de los salaf. No obstante, durante el reinado de al-Mutawakkil, en el que Hunayn alcanzé su
madurez traductologica, asistimos a una vuelta radical hacia la misma cultura de los salaf.
Segun apuntaban varios historiografos, se trataba de un cambio que perfilé el inicio del final

del pensamiento religioso mu‘tazili. A eso se refiri0 al-TabarT en el siguiente texto:

Cuando muri¢ al-Watiq, su sucesor al-Mutawakkil ordend a la gente dejar
de lado las polémicas ideoldgicas que caracterizaban al reinado de los tres
califas anteriores: al-Ma’miin, al-Mu‘tasim y al-Watiq. Asimismo, ordend
a los eruditos religiosos difundir el hadiz y la sunna (al-Tabari, en al-
Sayyant 1427 de la hégira: 623).
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Este fue el primer impacto que recibid el movimiento intelectual mu‘tazili por parte del califa
al-Mutawakkil, quien cerré practicamente los canales de debate entre los ulemas de la sunna
y los intelectuales mu‘tazilies, que solian ganar las polémicas existenciales basandose en la
razon griega. En realidad, el reinado de al-Mutawakkil se solia asociar con el periodo de la
mihna, prueba dura a la cual se sometieron los intelectuales del movimiento mu‘tazili por
defender la idea de la creacion del Coran. A pesar de ello, y segun A. Amin, los intelectuales
mu‘tazilies ayudaron a convencer a los pueblos de otras culturas y religiones de la

credibilidad del islam como religion monoteista. En este marco, afirmé que:

Los abasies abrieron las puertas a los judios y a los cristianos y les
permitieron trabajar en medicina y en otras ciencias, asi como en la
traduccion al arabe [...]. Se admitié igualmente debatir sobre cuestiones
mas precisas y muy profundas. Ante esa situacion, los eruditos del hadiz y
los alfaquies se vieron incapaces de enfrentarse a sus adversarios. La
habilidad en los textos no era suficiente para convencer a los que no

reconocian el islam con solo citar una aleya o un hadiz, sino que estos
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necesitaban pruebas racionales sobre la existencia de Dios o sobre la
profecia de Muhammad [...]. Todos estos maniqueistas, judios y cristianos
se apoyaron en la filosofia y en la razon griega para justificar la veracidad
de sus doctrinas [...]. Y para responderles, fue necesario usar sus propias
herramientas y conocer profundamente sus doctrinas. Asi pues, se tenia que
responder a una prueba racional mediante otra prueba racional para proteger
a los musulmanes frente a sus ataques ideoldgicos. En aquella época, nadie
fue capaz de asumir el peso de esa mision excepto la mu‘tazila (Amin

2011b [1933]: 844-845).
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Ciertamente, la mu‘tazila eligio el camino de la razon para convencer y genero infinitas
polémicas entre los propios musulmanes, por una parte y, por otra, entre estos y los demas
pueblos que profesaban otras religiones. Segin Amin, la batalla intelectual entre las distintas
culturas se hacia apoyandose cada una en la razon griega interpretada desde diferentes
angulos para defender una manera de ver el mundo y diseminar las ciencias, en medio de la
diversidad cultural de la sociedad abasi de la segunda mitad del siglo 1X.

En ese nuevo horizonte intelectual marcado por la hegemonia de la cultura de los salaf, y por
las persecuciones ejercidas sobre los eruditos partidarios del pensamiento racional, de igual
modo que lo fueron los eruditos de la sunna durante el reinado de al-Ma’miin, el movimiento
traductor dirigido por Hunayn Ibn Ishaq debia adaptarse estrictamente a las instrucciones
politicas de la corte de al-Mutawakkil. Por eso, el ejercicio de la mihna alcanz6 al “jeque de
los traductores”, que tenia que vivir su propia mihna. En la época, los cambios politicos e
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ideoldgicos afectaban de manera directa a los traductores y a los secretarios, tanto de la corte
omeya como de la abasi. En este contexto, cabe recordar la mihna de ‘Abd al-Hamid al-Katib
y de Ibn al-Mugaffa‘, que acabaron en un destino fatal. EI primero acudi6 al patrimonio persa
para salvar al Estado omeya; y el segundo acudid al mismo patrimonio para apoyar al Estado
abasi, reivindicando al mismo tiempo sus sefias de identidad persa.

La propia mihna de Hunayn fue distinta en comparacion con la de las figuras que acabamos
de citar. Hunayn, como adalid de los traductores, mantenia fuertes vinculos con al-Ma’miin,
al-Mu‘tasim y con al-Watiq, califas de ideologia mu‘tazili. Los campos principales de su
trabajo traductor consistian en la transmision al &rabe de la filosofia y de la medicina
desarrolladas en la Antigua Grecia.

Asimismo, en tanto que médico y traductor, establecio relaciones amistosas y profesionales
con varias personalidades politicas, intelectuales y religiosas de Bizancio. Por lo tanto, sus
relaciones internas y externas constituian un factor de desconfianza y de amenaza indirecta
para el propio califa al-Mutawakkil. Para comprobar su confianza, y segun varias cronicas,
este le mandd preparar un veneno para acabar con la vida de un enemigo a cambio de una
gran recompensa econdmica, pero Hunayn se negd cumplir con la orden del califa en varias
ocasiones y asi acabd en la carcel. Después de un afio de retencion, el califa le volvio a
preguntar el porqueé de resistir todo ese tiempo sin obedecer a sus 6rdenes. Hunayn —segun
contd Ibn Abi Usaybi‘a en su ‘Uyin al-anba’ fi tabaqat al-atibba’ [Clasificacion de las

generaciones de médicos]— le contesto:

Eran dos cosas joh principe de los creyentes!: la religion y el oficio [...].
La primera nos ordena profesar el bien y ser bondadosos con nuestros
compafieros y nuestros amigos, hasta incluso con nuestros enemigos [...],
sin embargo, la segunda nos prohibe dafiar a las personas y nos incita a
ayudarlas. Aun asi, la misién de los médicos ante Dios consiste en no
suministrar nunca un medicamento mortal a las personas, ni tampoco

hacerles sufrir. Por eso, no pienso nunca en desobedecer a ambas cuestiones
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mencionadas en las dos religiones. Nunca mataré a alguien (Ibn Abi

Usaybi‘a 1882: 188).
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La respuesta inteligente y ética de Hunayn basada en las ensefianzas de al-Sari ‘atayn (ambas
religiones) fue exactamente lo que buscaba el califa al-Mutawakkil. Por una parte, el médico—
traductor fue sometido a dicha mikna para ganar la confianza de la corte abasi y, por otra,
para continuar ejerciendo sus actividades profesionales, requeridas necesariamente, contando
con suficiente apoyo politico y econdémico de la misma corte.

Por otra parte, si Hunayn se salvo de su mikna de la manera que acabamos de explicar, otros
intelectuales y mecenas de la traduccion perdieron la vida, como era el caso del poeta visir
Ibn ‘Abd al-Malik al-Zayyat. Ibn al-Nadim (s. f: 177) sefial6 que este personaje fue visir en
el reino de tres califas abasies: al-Mu‘tasim, al-Watiq y al-Mutawakkil, quien mandé matarlo

a los cuarenta dias de haberlo nombrado visir.

2.3. Hunayny la cuspide de la traduccion cientifica

Hunayn Ibn Ishaq es una figura multidisciplinaria porque era médico, linguista y traductor.
En este apartado nos interesa en tanto que traductor y médico que supo cOmo poner su
experiencia médica al servicio de la traduccién y su experiencia de traductor al servicio de la
medicina. Asimismo, mantenia vinculos con otros traductores de su especialidad y de otras
disciplinas, como las matematicas, la astronomia o la logica. Hunayn logré hacer de la
traduccion un trabajo de grupo dentro y fuera de Bayt al-kikma. Segun —explico Ibn al-
Nadim (s. f: 348-352)—, Hunayn traducia del griego al siriaco, mientras que Hubays, Yahya
Ibn ‘Addi y otros lo hacian del siriaco al &rabe. EI primero se encargaba de la revision y a
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veces traducia directamente del griego al arabe. En este contexto, Salama-Carr afirmé en su

estudio La traduction a l’époque abbasside que:

Hunayn et son éléve Hubays, de méme d’ailleurs que son fils Ishaq, sont
tous médecins et nous avons vu que Hunayn est souvent classé comme tel
par les historiographes et qu’il exerga d’ailleurs la médecine, notamment
comme praticien du calife al-Mutawakkil, et rédigea des manuels a
I’intention des étudiants en médecine. Tabit Ibn Qurra était mathématicien
et astronome et Ibn Juljul rapporte qu’il écrivit plusieurs ouvrages dans le
domaine de la logique, de I’astronomie et des mathématiques (Salama-Carr

1990: 37).

De acuerdo con esa dinamica, y antes de dedicarse a la traduccion, el traductor debe ser
especialista al menos en una disciplina cientifica. La traduccion se ejerce en medio de una
relacion de interdependencia entre la operacion traductora y la especialidad en la disciplina
cientifica, objeto de dicha operacion transmisora. Ademas, el traductor debe tener en cuenta
la interdependencia que suele haber entre algunas disciplinas cientificas, como los lazos que
pueden vincular la medicina a la filosofia. A eso se refirio Salama-Carr en otra ocasion,
cuando planted esta pregunta retdrica: “Galien n’avait-il pas formulé la dépendance de la
médecine par rapport a la philosophie et les liens étroits entre ces domaines? Son traité Le
bon médecin doit étre philosophe fut d’ailleurs traduit en syriaque et en arabe par Hunayn”
(1990: 41). La traduccion cientifica entonces requiere, aparte de dominar dos lenguas para
realizar la operacion transmisora, un amplio conocimiento de la materia cientifica. Normas
que responden a las condiciones establecidas por al-Yahiz y tratadas en el apartado*’
dedicado a la definicion de la traduccion segun las fuentes arabes. En este contexto,

recordamos que al-Yahiz y Hunayn formaban parte de la misma generacion fundadora de las

47 Véase (I pt., | cap., apdo. 3).
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primeras teorias de la traduccion a partir de la segunda mitad del siglo IX, sin olvidar, por

supuesto, las aportaciones de Ibn al-Mugaffa‘ en el ambito de la traduccion literaria.

2.4.  Metodologia traductologica de Hunayn

Hunayn es un traductor que pertenecia al circulo de traductores de Bagdad, vinculado a la
Casa de la Sabiduria. Ejercia su actividad de traductor y de intelectual junto con las demas
figuras de la época. En la biblioteca de dicha Casa, se seleccionaban libros de varias
disciplinas y se traducian al arabe bajo la supervisién directa de la institucion califal abasi.
Los responsables de esta seleccion procuraban seguir un método pragmatico en las
traducciones y dejaban a Hunayn la responsabilidad de traducir y de elegir a los traductores
que colaborarian con él. Para formar parte del equipo de traductores, se debia contar con el
dominio de las lenguas y disponer de un buen conocimiento cientifico. En la bibliografia que
hemos consultado, practicamente ninguna referencia trata sobre la formacion traductolégica
de los traductores, sino sobre el aprendizaje del griego. Segun Meyerhof, citado por Badaw1
(1940: 58), ese aprendizaje se hacia generalmente en los monasterios. Por consiguiente, si
hemos mencionado al principio de este parrafo el circulo de traductores de Bagdad es para
evitar hablar de la escuela de Bagdad, igual que hicieron varias fuentes bibliograficas, escritas
tanto en arabe como en otras lenguas, en especial las de al-Dubyan y de Salama-Carr citadas
en esta investigacion. Se trata mas bien de un centro de produccién de traducciones y no de
una escuela cuya especializacion era pedagdgica. Por eso, podemos decir que la traduccion
en la época abasi era un oficio que se conseguia de manera autodidacta y que se heredaba de
generacion en generacion, o de una empresa familiar, como fue el caso de Hunayn con su
hijo Ishaq y con su sobrino Hubays. Por consiguiente, la traduccion en la época de Hunayn
era un acto mas practico que teérico o pedagagico, pese al desarrollo de la organizacion de
la actividad traductora que gozaba de méritos sociales y politicos. Entonces, podemos
afirmar, segn postula Gutas que la Bayt al-%ikma:
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It was a library, most likely established as a “bureau” under al-Mansiir, part
of the ‘Abbasid administration modeled on that of the Sasanians. Its
primary function was to house both the activity and the results of
translations from Persian into Arabic of Sasanian history and culture [...].
Under al-Ma’miin it appears to have gained an additional function related

to astronomical and mathematical activities (Gutas 1998:58).

Por otra parte, al-Qifti (m. 1248) expuso en su libro ljbar al- ‘ulama’ bi’ajbar al-hukama’
[Informacion para los sabios de la sabiduria de los filésofos] que Hunayn, tras haber superado

con éxito la prueba de traduccién y haber ganado la confianza de la corte abasi:

Fue elegido [Hunayn] por al-Mutawakkil ‘ala Allah para ser su médico y
para supervisar la tarea traductora de grandes expertos en traduccion como
Esteban Ibn Basil, Miisa Ibn Jalid al-Turfumani y Yahya Ibn Hartin [...].
Fue brillante en traduccion y se encarg6 de descifrar los significados de los
libros de Hipocrates y de Galeno; los resumi6 de la mejor forma aclarando
sus contenidos. Asimismo, fue autor de varios libros cultos. Estudio y
clasifico los libros de Galeno siguiendo el método de la escuela de

Alejandria basado en pregunta-respuesta (al-Qiftt 2005: 132).
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Por lo tanto, gracias a su formacion multidisciplinaria, Hunayn se convirtio6 en una
incontestable autoridad cientifica y en supervisor de cualquier traduccién que saliera de su
equipo. De acuerdo con al-Qifti, que califico su obra traductora de solemne, Hunayn
transgredié los métodos traductolégicos tradicionales que se basaban a menudo en la
literalidad o en la oralidad. Sus aportaciones consistian en esclarecer los contenidos de los
textos y resumirlos para responder a los objetivos pragmaticos de la ciencia y convertir la

misma operacion traductoldgica en un objetivo en segundo plano. Esta transgresién liderada
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por Hunayn constituia, a nuestro parecer, un giro innovador en la trayectoria de la operacion
traductora elaborada tanto en Damasco como en Bagdad en tiempos anteriores. Asistimos a
la introduccion del método cientifico en la traduccion basado en los avances logrados por la
escuela de Alejandria en el campo de la traduccion cientifica. Esta innovacion ocurrida en el
rumbo de la operacion traductora tuvo sus antecedentes en el cambio ideolégico que marcé
el pensamiento arabe-islamico tras la hegemonia de la cultura de los salaf que volvié a
controlar de nuevo los entornos intelectuales bajo el califato de al-Mutawakkil. No obstante,
eso no implicaba que hubiera una ruptura total aparecida de repente para restringir la libertad
intelectual que enriquecid los horizontes de la traduccion. Por mucho que el pragmatismo
cientifico intentara controlar la apertura intelectual del pensamiento arabe-islamico a través
de la traduccion, resultaria imposible establecer fronteras entre la medicina y la filosofia en
cualquier proyecto de traduccion durante el s. IX. A continuacion, trataremos las estrategias
seguidas por Hunayn para elaborar dicho método. Y para conseguir este objetivo, nos
centraremos en las mismas palabras del traductor recogidas en varias obras suyas que

trataremos en el siguiente apartado dedicado al método que seguia Hunayn en la traduccion.

2.5.  El método cientifico aplicado a la traduccion

2.5.1. Critica textual
Hunayn Ibn Ishaq destaco por su método traductor innovador basado en tres fases: la critica
textual y el establecimiento del texto, la operacion traductoldgica y la revision del texto meta.
Antes de empezar la critica textual, se ocupaba personalmente de buscar los manuscritos
objeto de traduccion, una tarea que no resultaba facil porque requeria efectuar
desplazamientos de una regién a otra. Por ejemplo, cuando necesitaba traducir un libro de
Galeno sobre la localizacion de las enfermedades, tenia que buscarlo por diferentes lugares.
El mismo afirmé en su Risala [Epistola] enviada a ‘Al Ibn Yahya sobre sus traducciones de

los libros de Galeno editada por Badaw1 que:
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En nuestra época, ninguno ha podido conseguir una copia completa en
griego de Kitab al-burhan [Libro de la demostracion]. Tanto Gabriel como
yo hemos insistido mucho en tenerlo. Lo he buscado en la peninsula
arabiga, en practicamente toda la region de al-Sam, en Palestina, en Egipto
hasta llegar a Alejandria. Solo he podido encontrar la mitad del Libro en
Damasco. Pero eran tratados incoherentes e incompletos [...]. Al principio
no queria empezar la traduccion hasta no acabar primero la lectura del
Libro. Més tarde, traduje al siriaco lo que habia encontrado; una parte del
segundo tratado; una gran parte del tercero; la primera mitad del cuarto; y
el noveno, excepto el inicio que se habia perdido. En cuanto a los demas
tratados, los he encontrado todos, excepto la parte final del decimoquinto.
Asi pues, ‘Isa Ibn Yahya tradujo al 4rabe desde el segundo tratado hasta el
undécimo e Ishaq Ibn Hunayn se encargd de traducir desde el tratado
duodécimo hasta el decimoquinto (Ibn Ishaq, en Badawi 1981:176).
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Ese recorrido hecho por Hunayn por varias tierras del islam, muestra el gran interés que habia
en el seno de la civilizacion arabe-islamica por la medicina griega durante el reinado abasi.
Indica, asimismo, que el papel desempefiado por los traductores fue decisivo en la
transmision de los éxitos de la medicina helenistica. Los califas financiaban suficientemente
los proyectos de traduccidn propuestos por los traductores, que se esforzaban para conseguir
el manuscrito fiel al original, antes de emprender la operacién traductora, cada uno por su

cuenta. Después, se reunian para repartir el trabajo y, por Gltimo, compartian las inquietudes
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antes de salir con una version final. Hunayn, desde el dngulo de traductor, corrector y
supervisor de la traduccién apuntaba el proceso por el cual pasaba la operacion traductora,
desde el principio hasta el final, y era consciente de los posibles errores que se podian
cometer. De tratado a tratado, los traductores —con el propio Hunayn incluido— procuraban
traducir unidades independientes porque asi evitarian incurrir en graves errores, ya que varios
tratados fueron encontrados o incompletos o deteriorados. Y como la mayoria de los
miembros del equipo tenian amplios conocimientos tedricos y précticos de medicina, lo que
hacian era elaborar resimenes en lengua arabe, en caso de necesidad, e incorporarlos a los
tratados incompletos o defectuosos. Y, si no podian incorporar dichos resimenes, procedian
a simplificar los mismos tratados transmitiendo de manera clara, y en la medida de lo posible,
la informacidn cientifica encerrada en ellos. Todo eso no queria decir que la mision de la
critica textual y de la traduccion terminara tras ese proceso, sino que dejaba las puertas
abiertas a los futuros avances traductologicos para posibles revisiones y supuestamente para
oportunas retraducciones. En su Risala, Hunayn Ibn Ishaq menciond en varias ocasiones esos
resumenes que le reprochaba la critica, tanto de su tiempo como de épocas posteriores. Las
tratd de forma autocritica antes de que apareciera cualquier otra critica. Por ejemplo,

traduciendo un libro de Galeno sobre la anatomia segun Hipdcrates, dijo:

Este libro contenia cinco tratados [...]. Su objetivo [el de Galeno] era
demostrar, con pruebas sacadas de todos sus libros, que Hipdcrates
dominaba la anatomia. El Libro fue traducido al siriaco por Ayytb. Luego
lo traduje yo junto con los libros que mencioné antes que él. Lo resumi de
manera exagerada, y lo tradujo Hubay§ para Muhammad Ibn Masa (Ibn
Ishaq, en Badawi 1981: 160).
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Por lo tanto, el proceso traductor incluia una informacién externa que aportaba el traductor
respecto al libro objeto de traduccion. Primero, nos informa de la estructura del libro (cinco
tratados); segundo, de la intencion del autor (Galeno) justificada con pruebas cientificas;
tercero, de las siguientes etapas de la traduccion propiamente dicha: traduccion del griego al
siriaco hecha por Ayyub; retraduccion de Hunayn del griego al siriaco y, por ultimo,
traduccidn del siriaco al &rabe realizada por Hubays. El motivo de la operacion retraductora,
en este caso, no fue mencionado explicitamente por Hunayn, pero no cabe duda de que se
debia a la posible aparicion de nuevos manuscritos o de nuevas traducciones posteriores a la

primera version de Ayyib.

2.5.2. Laoperacion traductora

La operacion traductora se efectuaba inmediatamente después de haber sometido los textos
a la critica textual. En esta fase pretraductora, participaban los califas, los eruditos de su
alrededor y los propios traductores. Cada traduccion se convertia en un proyecto intelectual
gue aunaba la participacion de todos, ya que el movimiento de traduccion de la época habia
sido integrado en el resurgimiento cultural que habia en aquel entonces.

Una vez resuelta y superada esa fase, los traductores se ponian a trabajar en el proyecto de
traduccion elegido por unanimidad. En general, Hunayn fue el que solia tomar la iniciativa
porque —segun Salama-Carr (1990: 42)— “connaissait bien le grec, traduisait en syriaque
et laissait a ses collaborateurs le soin de produire le texte arabe, a partir de sa traduction
syriaque. Il révisait ensuite la version finale et la corrigeait au niveau de la langue arabe”. Se
trata, entonces, de un trabajo de equipo que dependia firmemente de la especialidad de cada
miembro. La operacion traductoldgica, en general, tenia que pasar por tres fases
fundamentales. Primero, traduccion del griego al siriaco elaborada por Hunayn; segundo,
traduccion del siriaco al arabe elaborada por uno de sus colaboradores traductores; tercero,

revision de la version final escrita en arabe y efectuada por Hunayn. Y como se aprecia, este

145



actuaba sobre tres textos en el proceso traductor: el griego como lengua fuente, el siriaco
como lengua meta y como original respecto a la traduccién &rabe. El trabajo, por lo tanto, se
hacia de forma circular. Empezaba por Hunayn y terminaba por ¢l mismo tras haber cumplido
con las fases del proceso que acabamos de mencionar. Algunos libros —traducidos o
supervisados por Hunayn o bien traducidos por otros traductores— serian objeto de

retraduccion por varios motivos que el propio Hunayn Ibn Ishaq explicaba en este fragmento:

Antes que yo, lo habia traducido [el Libro de las sectas] al siriaco un tal lbn
Sahda de al-Karj*®, que era un traductor deficiente. Después, cuando yo
tenia veinte afios aproximadamente, lo traduje para un médico de
Gundeshapur llamado Sirisu‘ Ibn Qutrub a partir de un manuscrito griego
defectuoso. Y cuando tenia cuarenta afios, mi discipulo Hubay$ me pidio
que lo corrigiera ya que disponia yo de varios manuscritos en griego [...].
Este es el método que sigo en todas mis traducciones. Afios mas tarde, lo
traduje al 4rabe para Ab@ Ya‘far Muhammad Ibn Misa (lbn Ishag, en
Badawi 1981: 151).
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Es una prueba que nos reafirma, una vez mas, que Hunayn no solo se dedicaba a tareas de
traduccion, correccion o critica textual, sino que también indagaba en la historia de la
traduccion. Investigaba sobre lo que se habia traducido y sobre el estado en que se
encontraban las traducciones elaboradas por otros traductores fuera del espacio y del tiempo

de su propio circulo de traductores. Criticaba negativa y explicitamente dichas traducciones

“8 Parte de la ciudad de Bagdad que se sitlia a la orilla occidental del Tigris.
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asumiendo la responsabilidad de volver a traducir los textos, incluso dos veces, como hizo
con el [Libro de las categorias] de Galeno que tradujo primero a la edad de veinte afios y que
volvio a traducir a la edad de cuarenta. Y eso, independientemente de las circunstancias
textuales y contextuales en las que se desarrollaban las traducciones, nos lleva a una
conclusion de suma importancia. Cada generacion de traductores del/al siriaco tenia su propia
lectura de los textos y, por lo tanto, cada una debia tener su propia traduccion. Ampliando
dicha lectura generacional, la actividad traductoldgica se hacia de manera sucesiva en el seno
de tres culturas, fuese directamente del griego al arabe; fuese a través del siriaco, importante
idioma intermediario entre la cultura griega y la arabe, ya que —segun Salama-Carr (1993:
16)— “C’est sous les abbassides que furent traduites les ceuvres les plus importantes
d’ Aristote, accompagnées de leurs commentaires néoplatoniciens, certains €crits de Platon et
la plus grande partie du corpus galénique, souvent a partir de version syriaques des originaux
grecs”.

Esta intermediacion del siriaco influiria decisivamente en las lecturas que hicieron los arabes
del patrimonio griego y, por consiguiente, en el desarrollo posterior de su propio pensamiento
cientifico y filosofico. Asimismo, esa labor traductoldgica seria més tarde una de las fuentes
y antecedentes principales que ayudaron a que el Renacimiento europeo emprendiera su
camino desde Toledo hasta Roma, y, de ahi, hacia el resto de Europa occidental*®. jQué papel
desempefio el movimiento de traduccion durante su trayectoria medieval abasi para transmitir
una cultura milenaria basada en el paganismo, en la Idgica y en la razén, una cultura que
sintetizaba las ideas desarrolladas en el conjunto del Antiguo Oriente y que carecia de una

espiritualidad monoteista, a la cultura siriaco-arabe y de esta a la cultura europea!

49 para profundizar mas en este tema, véase, entre otros, J. Vernet, Lo que Europa debe al islam de Espafia
(1999); y Ahmad ‘Itman, al-Munyaz al- ‘arabr al-islami fi al-tarpama wa hiwar al-tagafat min Bagdad ila
Tulayrila (2013) [Los alcances arabe-islamicos en la traduccion y en el didlogo intercultural de Bagdad a
Toledo].
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En otro fragmento no muy lejos del que acabamos de citar, Hunayn continuaba con sus
opiniones criticas y autocriticas de las traducciones para poner de relieve una de las
caracteristicas de su estilo traductor. Se trataba de la claridad exigida por los destinatarios de
la traduccion de un determinado libro. EI mismo [Libro sobre los huesos] de Galeno lo tuvo
que volver a traducir para Yuhanna Masawih sabiendo que ya lo habia traducido antes al
arabe Muhammad Ibn Misa para Abii Ya‘far. En este contexto citamos €sas razones que

hubo detras de la retraduccion de Hunayn Ibn Ishaq:

Lo tradujo [el Libro sobre los huesos] Siryis al siriaco, pero su traduccion
era mala. Luego, pasados unos cuantos afios lo traduje yo para Yuhanna
Masawth. Se trataba mas bien de una traduccion resumida para lograr
aclarar sus detalles, ya que a ese hombre le gustaba un lenguaje claro. No
ha parado nunca de insistir sobre la claridad de las palabras. Después, lo
traduje al 4rabe para Ab@ Ya‘far Muhammad Ibn Miasa (Ibn Ishag, en
Badawi 1981: 153).
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Efectivamente se perseguia la claridad, aunque fuera en detrimento de una parte de las ideas
del texto fuente para satisfacer los objetivos del destinatario de la traduccion, que solia ser o
bien un mecenas, o bien uno de los coordinadores de la traduccion nombrado por el califa.
Ese recurso retorico dificil de cumplir obligaba a los traductores a desarrollar sus
traducciones bajo forma de textos sintetizados. La insistencia sobre la claridad en la
traduccion, o en la retraduccidn en ese caso, fue un procedimiento que llevaba a una nueva
traduccion; y, desde luego, a un nuevo texto cuya version original fue sometida a la operacion
retraductora resumida y a la intermediacién del siriaco entre el griego y el arabe. Este método

de resumir los textos durante el proceso de retraduccién para conseguir la claridad de los
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significados se seguia también en la traduccion directa. En ese contexto, nos contaba Hunayn
en otro pasaje de la misma Risala (Badawi 1981: 162) que tradujo resumiendo el [Libro sobre
la voz] de Galeno a Muhammad Ibn ‘Abd al-Malik, visir de al-Mutawakkil. Reconoci6 que
el destinatario de la traduccién era un hombre elocuente; por eso, el propio visir procedio a
cambiar las palabras de Hunayn para encontrarles el significado que buscaba.

Por otra parte, insistir sobre la claridad en la traduccidon cientifica podria ser una actitud
intencionada del propio Hunayn, puesta entre las exigencias de Yuhanna Masawih o de Ibn
‘Abd al-Malik para que la traduccion en ese ambito dejase de ser un discurso destinado
exclusivamente a la élite culta del Estado abasi. Asimismo, podria ser que la retraduccién
tuviera otros objetivos. Cada generacion de traductores aspiraba a tener su propia lectura y
su propia interpretacion del patrimonio griego, en plena época de construccion de la cultura
retérica liderada por Ibn al-Muqaffa‘ y al-Yahiz, y que venia para marcar las primeras

décadas del periodo de la “registrografia” cultural arabe.

2.5.3. Latraducciony el texto de llegada
Teniendo en cuenta el texto meta, que en este caso es el arabe, los traductores seguian
estrictamente dos métodos. El primero consistia en realizar la traduccion literal y el segundo,

en realizar la traduccion semantica. Segun al-Safadi (m. 1363):

Los traductores seguian dos métodos en sus traducciones. El primero es de
Yuhanna Ibn al-Batriq, Ibn al-Na‘ima al-HimsT y otros. Miraban cada
palabra en griego y lo que significaba. Buscaban un término equivalente al
sentido en arabe y lo anotaban. Luego pasaban a la palabra siguiente, y
procedian asi sucesivamente hasta terminar lo que querian traducir. Sin
embargo, este método no consiguid buenos resultados por dos motivos:
primero, el arabe no tenia equivalente para todas las palabras griegas. Por
eso, la traduccidon procedia a mantener los vocablos griegos tras su

transliteracion. Segundo, porque las particularidades estructurales vy
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atributivas no siempre se correspondian entre idiomas. Se afiadia a eso el
uso abundante de metaforas en practicamente todas las lenguas.
El segundo método era el seguido por Hunayn Ibn Ishaq, por al-
Yawhari y por otros. Consistia en buscar el significado de las frases
de una lengua a otra independientemente de la equivalencia de las
palabras. Este método era el mejor. Por eso los libros de Hunayn Ibn
Ishaq no tenian que ser corregidos excepto los que trataban de
matematicas, ya que su especialidad en ese campo no alcanzaba la
brillantez que tenia en los libros de medicina, de légica, de biologia
y de teologia (al-Safadi 1887: 46).
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Por lo tanto, se trata de un método deseable e innovador que vino para romper con el método
tradicional basado en traducir palabra por palabra. Propuso soluciones para traducir textos
defectuosos, dificiles de resolver, pese a los esfuerzos de la critica textual. Demostré con
pruebas cientificas que el método tradicional no era fiable porque traducir palabra por palabra
llevaba a conclusiones confusas y a discrepancias desde el punto de vista de la equivalencia.
Ademas, las lenguas se diferenciaban respecto a sus estructuras, a sus metaforas y a sus
simbolos. Se afiadia a eso la imposibilidad de traducir directamente del griego, ya que durante

largo tiempo solo se podia hacer a través del siriaco, una mediacidon que no dejé de generar
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varias confusiones para los intelectuales arabes, tanto de la época abasi como de los periodos
posteriores. Es por eso por lo que Hunayn y su circulo de traductores se distanciaban de los
manuscritos originales para poder elaborar un significado coherente y apropiado. Aferrarse
a dichos manuscritos no podia ser una via factible para conseguir una unidad traductora,
vertida en lengua arabe a fin de poder usarla en campos cientificos o filoséficos. Sin embargo,
como la mayoria de los traductores eran especialistas en materia cientifica, muchos de ellos
se esforzaban por no dejar lagunas generadas por manuscritos defectuosos o dificiles de leer.
En varias ocasiones, su papel trascendia el del traductor y pasaba a la autoria cuando faltaba
el texto original, o cuando este resultaba imposible de entender.

En efecto, la operacion de traduccion y de autoria iban en la misma linea, y predominaban
una sobre otra de acuerdo con el grado de dificultad que presentaban los manuscritos.
Asimismo, se debian tener en cuenta los resultados de la critica textual para emprender el
trabajo interpretativo que ayudaria a actuar sobre cada texto.

A parte de estas dificultades, se planteé también la cuestion de la terminologia arabe, que no
siempre se encontraba para llevar a cabo tanto la tarea traductora como la autorial. EI propio

Hunayn, consciente de estas carencias, procedia —segun M. Sahin— a:

pisar un terreno que, muy probablemente, nadie habia pisado antes.
Encontramos el término griego entre las oraciones siendo en varias
ocasiones el ntcleo principal de dichas oraciones [...]. Sus obras eran una
mezcla de traduccién y autoria como por ejemplo el [Libro de los diez
tratados sobre el ojo] (en al-Didawi 2009: 70).
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Este terreno consistia en el uso de la terminologia® griega dentro del texto arabe de manera
muy atrevida. A cada término se le reservaba una breve explicacion o un término provisional
de acuerdo con los criterios de arabizacion, que tampoco se fijaron de manera sistemética. A
falta de un léxico cientifico, los traductores transliteraban en arabe términos griegos de

acuerdo con la fonética y la fonologia del drabe. En este mismo contexto, Sahin postul que:

Sin duda alguna, Hunayn estaba convencido de que el uso del término
griego era inevitablemente provisional. Se mantenia hasta encontrar el
término arabe apropiado sabiendo que él habia acertado en crear varios
términos que se utilizan hasta la actualidad, siguiendo un sistema basado en
las cincuenta formas originales del &rabe (Sahin, en al-Didawi 2009: 71).
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Por lo tanto, y siguiendo este método, Hunayn y sus colaboradores llegaron por primera vez
a la necesidad de establecer términos cientificos en lengua arabe. Se trata de una fase
enriquecedora que ayudaria a organizar el trabajo de los traductores, por una parte, y por otra,
a facilitar la transmision cientifica y preparar el terreno receptivo en el seno de la cultura
cientifica arabe. Esa toma de conciencia estaria detras de las posteriores revisiones, sobre
todo las relacionadas con el tema de la arabizacion, tarea de las futuras generaciones de

traductores, de acuerdo con la siguiente afirmacion de Salama-Carr:

Lorsque les premiéres traductions furent reprises par les traducteurs de la
génération suivante, les termes grecs transcrits dans la version arabe, de
maniére cependant a obéir aux régles phonologiques de la langue arabe,

furent remplacés par des termes arabes, par exemple le terme grec

%0 Max Meyerhof, en su traduccién inglesa del libro de Hunayn Ibn Ishaq The Book of the ten treatises on the
eye, (Government Press, El Cairo, 1928: 171-227) recopild de manera detallada el corpus terminoldgico de
medicina y de fA&rmacos que usé Hunayn por primera vez en la lengua &rabe.
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Kategoriae apparaissait sous la forme arabisée gatigirias avant d’étre
rendu dans les versions arabes plus tardive par 1’équivalent magilat

(Salama-Carr, 1990: 56).

Se trata entonces de cuestiones linguisticas que se habian planteado a medida que la
operacion traductora abarcaba campos nuevos, o bastante complejos desde el punto de vista
filosofico y cientifico. En este marco, los traductores tenian que resolver uno de los grandes
problemas que siempre se ha planteado ante cualquier operacion transmisora que se
pretendiera realizar entre lenguas: la cuestion del lenguaje y de la terminologia.
Recapitulando, Hunayn Ibn Ishaq y su circulo de traductores consiguieron avanzar en la
organizacion de la labor traductoldgica del griego y del siriaco al arabe. En esta linea
siguieron varias estrategias para responder a la demanda de los mecenas y de los
coordinadores de los proyectos de traduccion. Primero, hicieron de la traduccion un trabajo
de equipo para conseguir un grado alto de calidad. Segundo, introdujeron en la operacién
transmisora un nuevo rasgo centrado en la traduccion semantica para remediar los tropiezos
de la traduccion literal y para responder a las exigencias retoricas de los patrones de la
traduccion. Tercero, los traductores adquirieron conciencia de la importancia de conocer las
disciplinas cientificas para poder reconstruir los manuscritos defectuosos, objetos de
traduccion. Cuarto, explicaron claramente su metodologia traductoldgica haciendo hincapié
en los siguientes puntos: resumir el texto fuente cuando presentaba dificultades de lectura,
someter la traduccion a la correccidn, y retraducir cuando la traduccion fuera confusa y no
cumpliera con los objetivos establecidos. Por ultimo, en la Risala de Hunayn que hemos
citado antes asistimos, por primera vez, a la aparicion de la critica de la traduccion en el
ambito traductor arabe. Todo este procedimiento innovador en la traduccion, seguido por este
grupo de traductores dirigido por Hunayn, tal vez hubiera tenido en cuenta las primeras

teorfas de la traduccion elaboradas por al-Yahiz, ya que eran contemporaneos suyos. O, al
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contrario, el acervo traductor de estos habia influido en aquel para elaborar sus advertencias

tedricas.
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CAPITULO IV:
EL OCASO DE LA TRADUCCION
EN LA CIVILIZACION ARABE-ISLAMICA
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1.  Factores generales

Varias fuentes escritas en arabe o en otras lenguas apuntan a que el movimiento de traduccion
en el seno de la civilizacion arabe-isldmica Ileg6 a su punto final hacia principios del siglo
XI. Por ejemplo, Tarabisi (2006: 57) creia que ningun libro nuevo fue transmitido al arabe
entre el siglo XI y el XVIII. En particular, especificé en una nota al pie de la pagina, que
hemos citado anteriormente, que solo se habian traducido dos libros, del persa al arabe. El
primero era el libro de al-Gazali Nasihat al-mulitk [Consejo a los reyes], cuya traduccion
habia sido realizada por uno de los alumnos de este. El segundo libro traducido era Sahnama,
un compendio de poesia épica escrito por al-Firdawsi y traducido en el siglo XII, sin que esa
obra llegase a los copistas de su tiempo. Pese a la mencion de estos dos titulos, la afirmacion
de Tarabisi no deja de ser tan tajante, ya que se limita tinica y exclusivamente a esas dos
traducciones. En este contexto, cabe sefialar algunas figuras traducidas al arabe durante el
mandato del Imperio otomano. Estas fueron citadas en una entrevista ofrecida a la revista al-
‘Arabiyya wa-l-taryama [La lengua arabe y la traduccion] por Mehmet Hakki Sucin,
destacado traductor turco de la poesia arabe contemporanea, quien afirmé que el Sultan
Mehmet II (m. 1481) mando6 “traducir al arabe, que era en aquel entonces la lengua de las
ciencias, varias obras de Ptolomeo, Galeno, Avicena y Las epistolas del astronomo y
matematico turco Ali Kus¢u” (2012: 152) (taryamat al- ‘adid min al-a ‘mal ila al- ‘arabiyya
allati kanat lugat al- ‘uliim, haytu tammat tarjamat kutub li-Batlimiis wa Yaliniis wa Ibn Sina
wa rasa’il al-falaki wa ‘alim al-riyyadiyyat al-turki ‘Alr Qusyt).

Por otra parte, este mismo largo periodo de retroceso del movimiento de traduccion fue
considerado por al-YabirT (2009: 44) como un “circulo cultural perdido” para la civilizacion
arabe-islamica. En el mismo contexto, Al-‘Arwi (1995: 13), sostenia que la traduccion no
tuvo continuidad alguna, sino que “se paro justo cuando empez6”. En este contexto, valoro
el proyecto traductor del al-Ma’miin como una iniciativa que carecia de resultados concretos:

“Estamos muy orgullosos del proyecto del califa al-Ma’miin cuando decidi6 arabizar el
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patrimonio filoséfico griego. Pero apenas estudiamos a fondo esta cuestion para buscar qué
resultado final tuvo” (al-‘Arwi 1995: 11) (naftajiru katiran bimasri ‘i al-jalifa al-Ma’'miin
‘indama qarrara ta'rib al-turat al-falsaft al-yunani, lakinna qallama nata‘ammagqu fi al-
mas’ala wa nabhatu ‘an al-natiya al-niha’iyya).

Igualmente, Gutas coincidi6 con estas opiniones respecto al inicio del final del movimiento
de traduccion. En este sentido, afirmé que “all our information indicates that after a vigorous
course for over two centuries, the translation movement in Baghdad slowed down and
eventually came to an end around the turn of the millennium” (Gutas 1998: 151).

Sin embargo, hemos de subrayar en esta cita la lentitud del ritmo del movimiento de
traduccion antes de que llegase a su fase final. Es decir, que la traduccion continué hasta el
siglo X1y declin6 supuestamente a causa de la decadencia de la vida politica y cultural en el
Bagdad de aquel entonces.

A continuacion, trataremos dos factores principales de ese retroceso. Por un lado, cabe
sefialar el papel de los factores pragmaticos y, por otro, el de las circunstancias de caracter
politico-confesional que marcaron necesariamente la lentitud del movimiento de traduccion.
Estaba claro que la vida politica del califato de Bagdad no ayudaba a mantener la estabilidad
politica, espiritual y cultural. Por eso, a principios del siglo Xl la vida intelectual, cuyo tejido
habia surgido gracias al proceso de la “registrografia” cultural junto con el movimiento de
traduccion, se encontraba inmersa en una crisis identitaria. Era una situacion que obligaba a
revisar el tipo de relacion que habria que mantener con la diversidad cultural del Estado abasi
y las culturas de los pueblos antiguos. Nos encontramos entonces ante una etapa
postraductoldgica, de la cual nos ocuparemos a continuacion. Trataremos de definir sus
principales caracteristicas, asi como las tendencias que marcaron el devenir del pensamiento

arabe-islamico en su fase clésica.
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2. Razones pragmaticas

En general, los proyectos de traduccion entre diversas culturas siempre han sido elaborados
por razones pragmaticas a nivel cientifico, filosofico, econdmico, social y confesional.
Creemos que los puntos comunes de dichos proyectos suelen pasar por cuatro fases
principales: la inicial; la desarrolladora; el intervalo de altibajos; y, por ultimo, la decadencia
total o parcial. En este contexto, nos interesa tratar este aspecto de decadencia total o parcial
del movimiento de traduccion en el seno de la civilizaciéon arabe-islamica. ¢Cuales son
entonces las razones pragmaticas que habia detras del ocaso del movimiento de traduccion

en el &mbito cultural &rabe-islamico? Segun Gutas:

In most fields, the crucial main texts had long before been translated,
studied, and commented upon, and as a result, each discipline had
advanced beyond the stage represented by the translated works. The
Greek works thus lost their scholarly currentness and the demand was
now for up-to-date research. Patrons commissioned increasingly not
the translation of Greek works but original Arabic composition
(Gutas 1998: 152).

Estas afirmaciones pretendian dejar claro que el acervo traductor del griego al arabe habia
llegado a una situacion saturada que precisaba de una actuacion acuciante para poner al dia
sus mecanismos funcionales. Frente a la pérdida de su actualizacion, las obras griegas
parecian abandonadas en un estado obsoleto. Ademas, los mecenas de la ciencia y del
conocimiento en general exigian cada vez mas la produccion de obras originales escritas en
arabe, como si hubiera llegado inexorablemente el momento de transiciéon cultural que
marcaria el paso de la traduccién a la autoria. Asi pues, en medio de esa operacion, la
traduccion dejaria de ser el objetivo de los mecenas que promovian una cierta autonomia

respecto a la produccion cientifica e intelectual.
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En efecto, algunos sabios —de acuerdo con Gutas— (1998:152-153) llegaron a escribir unas
primeras obras que “habian revolucionado la ciencia”, incluso antes de la decadencia total
del movimiento de traduccion, es decir, entre la segunda mitad del siglo X y la primera del
siglo XI. En este contexto, destacaban en medicina ‘Ali Ibn ‘Abbas al-Mayisi (m. hacia
finales del siglo X) y Avicena (m. 1037); en astronomia, al-Battani (m. 929) y al-Birani (m.
1048); en matematicas, al-Jawarizmi (m. hacia 850); en fisica, Ibn al-Haytam (m. 1040); en
filosofia, al-Farabi (m. 950). Todas las obras escritas por esas figuras respondian a la
demanda de los mecenas. Por eso, el patrimonio traductor fue apropiado, utilizado y
elaborado convirtiendo la transmision de textos en una verdadera transformacion del
conocimiento cientifico. No obstante, eso no significa que ya no quedaran obras griegas por
traducir, sino que se habian dado los primeros pasos hacia la autoria. Y esa autonomia cultural
dependia del poder central de Bagdad pese al caracter descentralizado del Estado abasi de
entonces.

Asi pues, la autonomia de la vida politica, de la que dependia la vida cultural e intelectual,

se supeditaba, por su parte, al poder central. Por lo tanto, y segin Gutas:

“Decentralization of power also meant decentralization of cultural
patronage, but just as the model of political power remained Baghdad and
the caliphate, the model of culture, to be emulated by all aspiring provincial
rulers, remained the scientific and philosophical tradition and the

translation culture of the Baghdadi elites” (Gutas 1998: 154).

Ese paralelismo entre la vida intelectual y la autonomia politica se convirtio rapidamente en
una bifurcacion que, por larga que fuera, acabaria regresando a los margenes politicos y
culturales de los salaf. Ademas, el patrocinio del movimiento intelectual y traductor servia
para legitimar a la dinastia abasi vinculada continuamente con las civilizaciones antiguas.
Valia, asimismo, para mantener la consistencia de la diversidad étnico-cultural de la nueva

sociedad tanto en Bagdad como en otras regiones del islam.
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3. Razones ideoldgicas y confesionales

Como se ha visto, la traduccion en el periodo arabe clésico fue motivada por objetivos
generalmente pragmaticos. Asi fueron traducidos al arabe durante la época del Califato
omeya los divanes escritos en persa por el gobernador al-Hayyay Ibn Yasuf al-Taqafi (m.
714) y en griego por el califa Hisam Ibn ‘Abd al-Malik Ibn Marwan (m. 743). Durante el
periodo abasi, gran parte de las ciencias griegas fueron transmitidas al arabe a través del
sirfaco o directamente del griego, sobre todo por Hunayn Ibn Ishaq y su circulo de
traductores. Asimismo, las literaturas persa e india fueron traducidas al arabe, tarea en la que
destacaba la labor traductolégica de 1bn al-Mugqaffa‘. También, al-Ma’min introdujo en su
reino el factor ideoldgico confesional. Convirtié el mu‘tazilismo en la doctrina oficial del
Estado abasi. De hecho, Ibn al-Nadim (s. f: 168) lo tilda, en al-Fihrist de “a ‘lam al-julafa’
bi-l-figh wa-I-kalam” (el califa mas versado en jurisprudencia y en teologia dogmatica y
escolastica). Por lo tanto, el encuentro entre el racionalismo griego y la razén en la cultura
arabe-islamica, que habia sido posible gracias a la traduccion, marcé durante los siglos IX'y
X el triunfo del debate entre ambas culturas, por una parte, y, por otra, perfilo el avance del
propio movimiento de traduccion que influyd a su vez en la evolucion de la vida intelectual
arabe-islamica. No obstante, las consecuencias de este movimiento de traduccion se
convirtieron en una gran paradoja. Por un lado, contribuyd a la plasmacion de la razon arabe,
Yy, por consiguiente, a moldear los cinco principios tedricos del pensamiento mu‘tazili. Por
otro, este mismo mu‘tazilismo, que sobrevivido durante varios periodos historicos
comprendidos entre los inicios del siglo V11 y finales del siglo X, seria una de las principales
causas del fin del movimiento de traduccion. En contrapartida, esta constituiria uno de los
factores principales del fin del mu‘tazilismo y obligatoriamente de la “dimision de la razon
arabe”, haciendo uso de la terminologia de al-Yabiri, o de la “destitucion de la razon arabe”,

——

usando la terminologia de Tarabisi, quien considera que:
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El mismo mu‘tazilismo de al-Ma’miin que abrio, por completo, la puerta al
movimiento de traduccion se iba a traducir en un pretexto para los
adversarios del propio mu‘tazilismo Yy de la filosofia para asi volver a cerrar
aquella puerta. Asi pues, el contexto mu‘tazili en medio del cual se
desarrollé el movimiento de traduccion desde su nacimiento se iba a
convertir en un elemento conminatorio permanente, como si de una
maldicidn se tratara, que llevd a ese movimiento a su fin (Tarabist 2006:
45).
GV et o den i A4S g el 4 jeme o Ul i ) G galall A0) icls
bl Gy (33 sl —lae Asulill s J)Fie V) o sad— o seadll day M) Cuedd
o jday Jlase (mliall delus dea yill 38 a4 <kt ) I jte ) (3lonlls
el delu ia LS

Este destino irreversible tanto del movimiento de traduccion como de la corriente racionalista
mu‘tazili marcaria el devenir del pensamiento arabe oriental posterior. En vez de que este
continuase su curso natural y recreara lo que se tenia entre las manos de acuerdo con el
espiritu de la época, se fugo hacia el pasado cultural salafi creado durante el proyecto de la
“registrografia” cultural. De este modo, asistimos al triunfo historico de la tradicion religiosa
(al-naql) sobre la razén (al- ‘agl). Ademas, aparecio en el escenario cultural de entonces el
supuesto fendmeno de la quema de los libros traducidos que trataban sobre las ciencias de

los antiguos, lo que implica para Tarabisi el inapelable final de la actividad traductora en el

islam:

El movimiento de traduccidn fue enterrado vivo y se prepar6 de modo
sistematico la quema de los libros indeseables de ciencia y de libros
traducidos. No obstante, ese fenémeno no fue considerado una practica
exclusiva de los gobernantes, sino se extendi6 también a las masas
instigadas por los alfaquies extremistas. Durante el grave conflicto, que
duré dos siglos, entre los sunies y chiies de Bagdad fueron calcinadas

muchas bibliotecas y varios dep6sitos de libros™ [...]. Ese fenomeno de la

51 Para mas informacion sobre esa discordia entre sunies y chifes, véase: lbn al-Atir (s. f: 335).
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quema de los libros se extendi6 fuera del Mashreq y alcanzé el Magreb®
donde el pensamiento mu‘tazili se habia desarrollado poco. A pesar de ello,
los alfaquies malikies declararon la guerra contra los libros de las “ciencias
de los antiguos”, del mismo modo que lo hicieron los alfaquies #anbalies
en el Mashreg® (Tarabisi 2006: 47-49).
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Con el giro significativo que se dio en la trayectoria del pensamiento arabe-islamico, la
idiosincrasia salafi se convirtio en una cultura estatica que persistio hasta los afios treinta del
siglo XIX, cuando se inicio el segundo gran proyecto de traduccion en Egipto bajo la
supremacia politica otomana.

Volviendo a la cita de Tarabisi, se aprecia que el texto estd plagado de expresiones extremas
desde el punto de vista critico. Si queremos utilizar una traduccion literal de los vocablos de
dichas expresiones tendremos, por ejemplo: wa’d al-taryama: enterrar viva a la traduccion;

mikraga haqgiqiyya: un verdadero holocausto; al-muta ‘assibin min al-fuqaha’: los alfaquies

52 En este mismo contexto, Julio Samso (2011: 71) afirma que este hecho “se relaciona con la quema de la
biblioteca del al-Hakam Il ordenada por Almanzor (g. 981-1002) con el fin de congraciarse la simpatia de los
alfaquies conservadores. De acuerdo con el testimonio de Sa‘id de Toledo se procedid a un previo expurgo de
la misma que muestra que las iras del sector tradicional iban dirigidas en contra de las ciencias de los antiguos”
(‘uliim al-awa’il)”.

53 \/gase Sa‘id al-Andalusi (1912: 66-67). Ademas, cabe mencionar que al-Andalus no vivié ninglin movimiento
sistematico de traduccion hacia el arabe, sino un movimiento de traduccion directa del arabe al latin y a las
lenguas romances o del arabe a estas a través del hebreo, hecho histérico que contribuy6 en la posterior
construccion del Renacimiento europeo. Véase también Ahmad ‘Itman 2013: 430-465.

Sin embargo, hubo demandas que se hacian desde el poder central para explicar a la gente la filosofia griega,
como la de Abt Ya‘qub Yasuf Ibn ‘Abd al-Mu’min que solicitaba a Averroes resumir y aclarar a los lectores
las traducciones de Aristoteles (véase la cita de al-Murrakusi, p. 180).
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extremistas; al-fitna al-muzmina: la inveterada discordia; adara fugaha’ al-malikiyya wa al-
hanbaliyya al-harba didda ‘uliim al-’awa’il: Los alfaquies malikies y hanbalies lideraron la
contienda contra las ciencias de los antiguos. Todos estos recursos linguisticos usados por el
intelectual sirio mantienen una relacion intrinseca y metodoldgica con el titulo de un capitulo
titulado “man gatala al-taryama fi al-islam?” (;Quién acabo con la traduccion en el islam?)
en este libro, Hartagat [Herejias]. En concreto, el fragmento que acabamos de citar responde
a esta pregunta haciendo hincapié en los principales factores que obstaculizaron el
movimiento de traduccion en el seno del pensamiento &rabe-islamico. ¢(No se trataria
entonces de una campafia histdrica y sistematica contra la ciencia racional de los antiguos
bajo el lema proverbial “man tamantaqa, tazandaga” (quien a la logica se dedica, herético
ha de ser)? Evidentemente, sus protagonistas eran gobernantes y alfaquies hanbalies y
malikies que adoctrinaban a las masas, afiadiendo a eso el conflicto perdurable confesional
suni-chii. De modo que fueron los factores politicos y confesionales los que frenaron la
continuidad del movimiento de traduccion y, en consecuencia, el desarrollo de la ciencia
racionalista transmitida a la cultura arabe-islamica tanto en oriente como en occidente
islamicos. No obstante, este paralelismo que hizo Tarabisi entre la traduccion y la razon en
el Magreb y el Mashreq deja mucho que desear, sobre todo en lo que concierne el tema del
desarrollo posterior de la razén y la l6gica. En el Mashreq asistimos, hacia la mitad del siglo
Xl, a una derrota total de la razon debida a la supuesta quema de las traducciones de la ciencia
racionalista de los antiguos. A este fendmeno le siguio el cierre de “la puerta del esfuerzo
interpretativo” (bab al-iytihad) del texto religioso. En cambio, en el Magreb se inicid, en la
misma época historica, una relectura de las traducciones y de las interpretaciones de los textos
filosoficos de Aristoteles. El objetivo era reconsiderar la razén y la logica trascendiendo las
aportaciones anteriores de la mu‘tazila en dicho tema. Por ejemplo, Avempace (m. 1139),

segUin al-Yabiri, pretendia:
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restablecer las ciencias naturales basandose en las fuentes originales de los
propios textos de Aristdteles. Es decir, queria leer de manera directa al
filosofo griego respondiendo asi a Ibn Hazm quien habia llamado a dejar
de lado “la imitacion” y volver a “las fuentes” en todos los &mbitos

intelectuales y culturales (al-Yabiri 2000: 507).
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En efecto, la vuelta a las fuentes originales de los salaf fue la gran preocupacion del
pensamiento arabe-islamico de la época. Los intelectuales buscaban soluciones al estado de
divisién y discordia, a nivel politico y confesional, en el que se encontraba la “umma” del
islam. En el Mashreq, se las buscaba en el legado salafi acumulado y recuperado durante el
proceso de la “registrografia” cultural, un legado que dependia practicamente de la tradicion,
lo que descartaba asi cualquier papel que pudiera desempefiar la razon para entender el
mundo Yy, desde luego, para comprender el estado de crisis que se estaba viviendo en aquel
entonces. En el Magreb, se las buscaba también en las fuentes religiosas, pero teniendo en
cuenta la razén derivada de las fuentes originales de la filosofia aristotélica como Unica via
para adquirir un conocimiento original lejos de la imitacion, segun el Ilamamiento de lbn
Hazm (m. 1064). Estamos entonces ante dos modelos de pensamiento similares desde el
punto de vista metodologico y dispares desde el punto de vista de sus objetivos. La
metodologia consistia concretamente en remontarse a la cultura religiosa de los salaf por una
parte, y a la del “salaf filosofico™, por otra, entendido este como suma de conocimientos
filosoficos adquiridos a través de la traduccion desde sus inicios en el estado omeya hasta el
periodo abasi post-ma’muni. Eso quiere decir que los intelectuales orientales defendian el
modelo tradicional, mientras que los occidentales buscaban la innovacion del pensamiento
arabe-islamico con el regreso a las fuentes originales que abarcaban todos los campos del

saber, incluida la filosofia griega. Por consiguiente, si “la destitucion de la razén o la dimision

164



de la misma” ya habia sido consumada en el Mashreq, en el Magreb se estaba llevando a
cabo la reconstruccion innovadora del pensamiento arabe-islamico reconsiderando la razén
y la légica como fundamentos esenciales para entender la religion.

Tras Avempace, Averroes (m. 1196) continud la labor de exégesis aristotélica, sobre todo la
parte relacionada con la légicay la razon porque eran las mas complicadas de entender debido
—segUn al-Yabiri (2000: 508)— a “la confusion de la lengua de los traductores, o a la
ambigledad de algunas expresiones del propio Aristoteles” (“galaq ‘ibarat al-mutaryimin”,
aw gumiid ba‘d ‘ibarat Aristitalis).

Es por esta razon por la que habria que volver a pulir y analizar las traducciones al arabe de
Aristoteles, elaboradas anteriormente para preparar el terreno a nuevas lecturas e
interpretaciones de sus textos, por un lado, y para buscar canales de encuentro entre la
religion y la filosofia, por otro. En este contexto, cabe recordar el testimonio del alfaqui Aba
Bakr Bundiad Ibn Yahya al-Qurtubi, alumno de Averroes, quien afirm6 en un didlogo
mantenido con Ibn Tufayl y recogido por Aba Muhammad ‘Abd al-Wahid Ibn ‘Alf al-

MurrakusT:

Un dia Abt Bakr Ibn Tufayl me dijo:

Hoy el principe de los creyentes® ha expresado su descontento —respecto
a la confusién y a la ambigliedad de los textos de Aristételes o de las
traducciones de este al arabe— diciendo: “Si hubiera alguien que fuera
capaz de resumir y transmitir estos libros tras haberlos entendido bien
facilitaria su entendimiento a la gente [...]".

Dijo Abii al-Walid®®: “Este era el motivo por el cual decidi sintetizar lo que
habia resumido ya de los libros del filosofo Aristoteles” (‘Abd al-Wahid al-
Murrakust 1949: 243).
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% Se refiere a Abii Ya‘qiib Yisuf Ibn ‘Abd al-Mu’min (m. 1184), segundo sultan de los Almohades.
% Se refiere a Averroes.
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Esta doble tarea a la cual se dedicaba el filésofo andalusi tenia como objetivo principal
elaborar una réplica critica a la obra de al-Gazali (m. 1111) Tahafut al-falasifa [Incoherencia
de los fildsofos], que aparecio para consolidar la ideologia salafi; asimismo, para calificar la
filosofia de los antiguos de “erronea y contradictoria sobre todo la parte que trataba la ciencia
divina”. Es por eso por lo que Averroes escribidé Tahafut al-tahafut [Incoherencia de la
incoherencia] para demostrar que “ese hombre [al-Gazali] se equivocd, tanto en la sharia
como en la filosofia” (1987: 578) (hada al-rayul ajta’a ‘ala al-Sari‘a kama ajta’a ‘ala al-
hikma). Ademas, escribio otro libro titulado Kitab fas| al-maqal wa tagrir ma bayna al-sari‘a
wa-1-zikma min al-ittisa/ [ Tratado sobre la armonia entre religion y filosofia] para demostrar,
como indicaba su titulo, que la practica de la filosofia era compatible®® con los dogmas de la
sharia islamica. Asimismo, aspiraba a separar ambas disciplinas en contextos explicitamente
filosoficos y teologicos. Eso si, entendiendo siempre la filosofia como una materia
interdisciplinaria que trascendia la logica y la metafisica, a diferencia de al-Gazali, que
sostenia que lo Unico que se podia utilizar de la filosofia de los antiguos para entender los
propdsitos de la sharia consistia en la practica de la I6gica. No obstante, ambas figuras —que
habian hecho llegar la polémica a su punto culminante entre oriente y occidente islamicos,
tomando decisiones antagonicas respecto a la utilidad de la filosofia de los antiguos— habian
tenido varias intersecciones. Estas se podian considerar como factores imprescindibles para

que la filosofia siguiera desempefiando su papel en el desarrollo del pensamiento arabe-

% En este contexto, Dominique Urvoy (2005: 10) afirma que Averroes procuraba “justifié légalement la
philosophie, expos¢ sa conception de la théologie et récusé les attaques contre I’aristotélisme faites par le
principal docteur sunnite, Ghazalr”.
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islamico, aunque fuera por vias distintas. Estos puntos de divergencia y convergencia entre
al-Gazali y Averroes se debian, a nuestro parecer, a las lecturas que ambos hicieron de
Aristételes a través de la traduccion. Tanto el primero como el segundo expresaron
explicitamente su recelo hacia la labor traductolégica realizada durante el periodo de la
“registrografia” cultural, razon por la cual propusieron la revision y el analisis de esas
traducciones. De acuerdo con la cita anterior de al-Yabiri, Averroes se dio cuenta de la
ambigliedad y de la imprecision de la traduccion de los textos de Aristoteles. Por eso, decidio
corregir los errores cometidos por los tratadistas anteriores, sobre todo Avicena. Por su parte,

al-Gazali ya habia advertido de los errores de la traduccion de Aristoteles sosteniendo que:

Los traductores de Aristoteles no dejaron de tergiversar y cambiar las
palabras [...]. Entre los mas confiables de la transmision y de la critica
textual destacan los filésofos del islam, al-Farabi Aba Nasr y Avicena.
Limitémonos, entonces, a refutar lo que estos han seleccionado y han
considerado verdadero de acuerdo con la doctrina de sus maestros [...]. Que
se sepa que me limito a contestar a sus doctrinas de acuerdo con la
transmision de estos dos hombres para que la discusion no se extienda en
funcion de la difusion de las doctrinas (al-Gazali 1966: 77-78).
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Conviene subrayar en esta cita la critica que al-Gazali dirigi6 a los filosofos-traductores, en
particular al-Farabi y Avicena, que, segun él, tergiversaban expresamente los textos
originales en el marco de las doctrinas establecidas. Para frenar ese fendmeno, decidi6
desmentir esas doctrinas que consideraba errdneas, para lo que apoy0 sus argumentos con las
transmisiones de ambos filosofos. Eso quiere decir que el autor de Tahafut al-falasifa no
refutaba del todo la filosofia de los antiguos y, desde luego, las transmisiones de al-Farabi y

de Avicena, sino que hacia una excepcion, una vez mas, con la razén y la légica siempre que
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ambas disciplinas no tratasen cuestiones metafisicas. Este planteamiento nos recuerda a las
teorias de al-Yahiz®" que insistian, entre otros aspectos, en el dominio del tema objeto de la
traduccidn, que es, en este caso, la filosofia religiosa. También nos recuerda a la critica que
hizo T. ‘Abd al-Rahman®® sobre el lenguaje de la produccion traductoldgica de los siriacos
que fueron, durante aproximadamente tres siglos, los primeros traductores al arabe de las
ciencias de los antiguos.

Asi pues, la critica que hizo al-Gazali al legado traductor de las ciencias de los antiguos no
tenia como objetivo la retraduccion o la revision de lo que ya se habia traducido, sino mas
bien criticar ininterrumpidamente a los fildsofos utilizando la Idgica para resaltar las
contradicciones de sus teorias. De este modo, el filosofo persa sistematizd su metodo y
excluy6 de él cualquier papel que pudiera desempefiar la filosofia de los antiguos fuera de la
logica.

De la misma forma, Ibn Jaldun dedico en su Mugaddima un capitulo entero titulado “Fi Ibtali
al-falsafa wa fasadi muntahiliha” (La filosofia es una ciencia vana y perjudicial en su
aplicacion, pp. 568-574) para valorar negativamente la iniciativa de al-Ma’miin. Al mismo
tiempo, su posicion acerca de la filosofia de los antiguos no distaba tanto de la de al-Gazali,
pese al marco temporal de mas de tres siglos que separaba a ambas figuras. Si este arremetio
contra la filosofia, a excepcion de la I6gica, poniendo hincapié en que los encargados de la
traduccion debian ser musulmanes, lbn Jaldin advirtio, igual que al-Yahiz, de la enorme
dificultad de la traduccion y de su influencia sobre todo en el ambito confesional de la milla,>®

o del nivel intelectual de los traductores. En este contexto aseverd que:

57 Véase el apartado “Definicion de la traduccion seglin las fuentes 4rabes clasicas” (I pt., I cap.).

%8 Véase el apartado “Mediacion de otras lenguas: el siriaco y el persa” (I pt., II cap.).

%9 En 4rabe moderno [pronunciando la “l” como si fuera geminada] significa “religion, confesién, comunidad
religiosa”. Es un término que encontramos también en persa y en turco. En el persa moderno, significa “pueblo,
nacion [...]”. En el turco-otomano milla se habia convertido en un término técnico y se utilizaba para denominar
a los grupos religiosos interiormente autonomos en el seno del Imperio otomano (judios, armenios, griegos
ortodoxos, etc.)”. Sin embargo, en la Turquia del siglo XX significa mas bien, igual que en persa, “nacion,
pueblo”. Para més informacion, véase F. Buhl -[C.E.Bosworth] 1990: 61.
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Los libros de los antiguos cuando fueron traducidos del griego al arabe por
los califas abasies habian sido leidos por muchos creyentes de otras millas
[...]. Estos discreparon y no se pusieron de acuerdo acerca de su contenido.
Entre ellos los mas conocidos eran a Aba Nasr al-Farabi[...] y Avicena [...].
Has de saber que las opiniones de ambos filésofos eran erréneas en todos
los aspectos. Ademas, el hecho de atribuir exclusivamente la existencia de
las cosas a la primera inteligencia era insuficiente en comparacién con lo
que habia més alla de la clasificacion de los seres humanos (Ibn Jaldun, s.
f: 570).
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Por consiguiente, la posicion de Ibn Jaldun frente a las ciencias de los antiguos, sobre todo
la filosofia, coincidia claramente con la herencia salafi anterior al periodo de la decadencia®.
Segtin €1, la filosofia era una “ciencia falsa”, excepto por su parte vinculada a la légica. Pero
esta tampoco debia ser exclusiva para el saber, sino que debia estar acompafiada de
conocimientos teologicos y metafisicos previos para opinar y reflexionar sobre el mas alla.
Era evidente que el autor de la Mugaddima hacia esta excepcion a las ciencias racionalistas
porque estas formaban parte de las necesidades del proyecto global de su obra, que consistia
en indagar sobre las causas del auge y del declive de las civilizaciones (al- ‘umran) y en
investigar sus procesos de construccion y reconstruccion a lo largo de la historia. Por esta

razon, Ibn Jaldin no fue partidario de que la ciencia y la filosofia griegas fueran el modelo

80 Resulta dificil indicar, por unanimidad, una fecha exacta para el inicio del periodo de la decadencia debido a
consideraciones ideoldgicas. Segun al-Yabiri, el salafi tradicional creia que la decadencia habia empezado con
la fitna. Es decir, en los Ultimos afios del califato de ‘Utman Ibn ‘Affan, tercer califa del islam. En cambio, el
salafi moderno cree que dicho periodo de decadencia habria empezado con las camparfias de los tataros sobre
Bagdad, con la caida del Reino nazari de Granada en 1492y, por Gltimo, con la creacion del Imperio otomano.
Para méas informacion sobre el tema véase al-Yabiri 2001: 75-83.
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que seguir en el &mbito de las ciencias de los antiguos. Segun él, el estudio de los avatares
que ocurrian en la trayectoria de las civilizaciones humanas tenia que remontarse a periodos

iniciales y remotos de la historia para descubrir que:

Las ciencias y los sabios de las distintas naciones son numerosos. No
obstante, el volumen de la produccidn cientifica que nos llego es inferior al
de lo que se ha perdido. (Ddnde estan las ciencias de Persia que fueron
destruidas por orden del califa ‘Umar durante la conquista? ;Dénde estan
las ciencias de los caldeos, de los siriacos y de los babilonios [...]? (Donde
estan las ciencias de los coptos y de los pueblos que les precedieron? Solo
nos lleg6 una sola ciencia desde Grecia, gracias al esfuerzo de al-Ma’mun
(Ibn Jaldun, s. f: 42).
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En este fragmento, Ibn Jaldin se lamentaba de la penuria del movimiento de traduccion
durante el cual no se logro transmitir a la cultura arabe gran parte del patrimonio cultural de
los antiguos, independientemente de lo que se tradujera del griego al arabe. Por lo tanto, las
preguntas retoricas que planteaba no dejaron de ser un mero llamamiento a la reflexion sobre
el valor de la historia de los pueblos antiguos. Estos desempefiaron un papel de gran
envergadura para desarrollar el conocimiento humano en Oriente y, desde luego, influir en
el tejido cultural arabe-islamico. Asimismo, aquellos mismos interrogantes no buscaban la
I6gica de las cosas como método viable para entender el pasado y el presente decadentes del
propio Ibn Jaldin. Aun asi, la l6gica volvié a recuperar su papel condicional y pragmatico,
tanto en la época de al-Gazali como en la de Ibn Jaldun.

Como hemos visto antes, Averroes defendia una posicion contraria respecto a al-Gazali. Es
decir, pretendia volver a revisar las traducciones y los estudios de Aristoteles basados en esas

traducciones efectuadas en tiempos anteriores para liberar asi la filosofia de los antiguos de
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la intransigencia salafi ejercida en el oriente islamico. Era necesario entonces crear un nuevo
método que convirtiera la produccion traductologica, en especial la aristotélica, en una
transformacion del conocimiento cientifico para responder a las necesidades pragmaticas de
la ciencia del kalam. La puesta en préctica de eso tuvo lugar en el periodo del reinado de al-
Hakam Il (g. 961-976), segundo califa omeya de Cordoba. Se trataba de un marco historico
determinante para la evolucién de la vida intelectual en el occidente islamico y en el que
destacarian posteriormente importantes figuras intelectuales, como Ibn Hazm, el propio
Averroes, Avempace y otros muchos. Segln Sa‘id al-Andalusi, al-Hakam Il prepard bien el

terreno para el futuro de la vida intelectual en al-Andalus ya que:

Trajo de Bagdad, de Egipto y de otros lugares del Mashreq importantes
libros y obras curiosas que trataban sobre las ciencias antiguas y modernas.
Llegé a coleccionar [...] la misma cantidad de ejemplares que los reyes
abasies pudieron reunir durante largo tiempo [...]. En su época, era mucha
la gente que leia los libros de los antiguos y aprendia sus doctrinas (Sa‘id
al-Andalusi 1912: 66).
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Esta nahda cientifica que caracterizaba el reino de al-Hakam Il constituy6 un importante
antecedente para que luego comenzara el movimiento de la traduccion al latin®! de las
ciencias de los antiguos que se hacia a través del arabe o del hebreo tanto en Toledo como en

Sicilia. Este esplendor cultural de al-Andalus continuaria hasta el Renacimiento europeo, que

61 Para mas informacion sobre las traduccions arabe-latinas, véase V. Garcia Yebra (1985: 56-102) o J. Vernet
(1999: 167-196).
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supo como poner el acervo cientifico y filoséfico acumulado al servicio de la nueva era que
marco un antes y un después en la vida de los pueblos europeos.

Asi empez0 la gran paradoja historica: el movimiento de traduccion volvio a desempefiar un
papel de gran envergadura, esta vez en el tejido del pensamiento europeo posmedieval. Por
consiguiente, si el movimiento de traduccién llegé a su punto final en el @ambito cultural &rabe
por motivos ideoldgicos y confesionales, en Europa cobrd una actividad incomparable. Asi
pues, la traduccion llegé a marcar la circulacion de las ideas y la transferencia del
conocimiento entre las principales culturas del periodo clasico.

Todo eso nos lleva entonces a afirmar que, desde finales del siglo X1, el movimiento de
traduccion hacia el arabe empez0 a vivir una época decadente, igual que la vida politica
marcada por las divisiones y la lucha por el poder califal. Si las cosas no hubieran sido asi,
tal vez el movimiento cultural del renacimiento arabe Illamado nahda y vinculado a la
traduccion no habria tardado en aparecer hasta la segunda mitad del siglo X1X. Habria sido
posible llevar a cabo un proyecto renacentista arabe-otomano si se hubiera prestado atencion
a ese cambio de rumbo. Habria sido posible llevar a cabo un segundo proyecto de traduccién
del latin al arabe o al turco-otomano, de la misma forma que habian hecho los omeyas y los
abasies entre el siglo VII1y el X cuando tradujeron del siriaco, del griego y del persa. O es
que los otomanos no tenian ningun interés en mantenerse al dia respecto a la traduccion de
la cultura grecorromana? Efectivamente, su interés estaba enfocado mas hacia la traduccion
de la cultura arabe y persa que hacia la traduccién de otras culturas del periodo clasico.
Ademas, la nueva dinastia califal necesitaba asimilar en turco-otomano las fuentes de la

cultura arabe-islamica para continuar sus camparias expansionistas.
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SEGUNDA PARTE:
LA TRADUCCION HACIA EL ARABE
(1830-1940)
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CAPITULO I:
ENGRANAJES DEL PROYECTO DE LA NAHDA
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1. Definicion de la nahda

Segun el diccionario de Butrus al-Bustani (m. 1883), Muhit al-mufit, el término nahda retine
en su significado tres vocablos de suma importancia: “energia” (faqa), “fuerza” (quwwa) y
“movimiento” (haraka). Este diccionario se publico por primera vez en 1870, una fecha en
la cual los intelectuales arabes, especialmente los egipcios y los Samies, empezaron
seriamente a buscar su propio valor en el concierto de los pueblos al entrar en contacto
progresivo con Occidente. Como formaba parte de esa generacion de intelectuales arabes, B.
al-Bustani habia centrado su obra lexicografica en la revision y en la innovacion del
diccionario de al-Fayriz Abadi (m. 1415). Era consciente de los cambios y de los nuevos
vientos que soplaban en su época. Para enfrentarse a estos, hacia falta armarse de “energia”,
“fuerza” y “movimiento”, tres pilares fundamentales y definitorios de la nahda arabe.
Siempre con la definicion del mismo término, se aprecia que en el periodo contemporaneo el
vocablo nahda evoluciond bastante. Desde el punto de vista semantico adquirid nuevas
acepciones sin perder los que hemos recogido antes con al-Bustani. Segtin el DLAC, el verbo
“nahada” significa ser activo, asumir una responsabilidad, despertarse, moverse, resucitar,
etc. En cuanto al sustantivo “nahda ”, se ha definido de la siguiente manera: “movimiento,
energia y fuerza”, igual que en la propuesta de al-Bustani. Continuando con la definicion del
DLAC, esta vez desde el punto de vista conceptual, “nahda significa el salto que se efectia a
favor del desarrollo social, intelectual, etc. nahda artistica y literaria, periodo de la nahda”.
Otra acepcion: “Periodo de la nahda europea, periodo de innovacion literaria, artistica y
cientifica. Empez6 en Italia y se extendio a toda Europa en los siglos XV y XVI”. Al final,
esta entrada termina con la siguiente definicion: “El movimiento nahda es un movimiento
que tuvo lugar en el siglo XIX con el objetivo de conseguir lo mejor respecto al desarrollo
cientifico, artistico y literario utilizando, para ello, mejores métodos”.

La definicion que nos propone el DLAC es obviamente completa. Ha enriquecido los

significados antiguos y ha afiadido matices fundamentales para entender qué significa la
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nahda. No obstante, hemos de saber que en la lengua &rabe llamamos nahda europea al
periodo del Renacimiento; lo que en espafiol, en francés y en inglés se designa
respectivamente renacimiento arabe, renaissance arabe o arab renaissance, en arabe es “al-
nahda al-‘arabiya”. Por lo tanto, pretendemos con eso explorar el significado del término
nahda en arabe insistiendo en su parte conceptual, por un lado, y por otro, intentamos evitar
su confusién con el Renacimiento europeo. Son dos términos parecidos desde el punto de
vista del significante, pero muy diferentes desde la dptica del significado. Aun asi, esta
diferencia queda hasta la actualidad limitada, y solo se considera en los circulos académicos
tanto arabes como espafioles, franceses, anglosajones, etc. Somos conscientes de que debe
haber una solucién linguistica y académica para aclarar esta confusion y, desde luego,
transmitir correctamente la informacion cientifica cuando se trabaja sobre este gran proyecto
arabe llamado nahda. Desde el punto de vista de la traduccién, no hemos encontrado en
castellano otro término mas expresivo que no fuera la nahda misma. Es por esta razon por la
que este vocablo clave figura asi en las paginas de esta investigacion. No obstante, si la
confusion persiste entre el arabe, el francés, el castellano y el inglés desde una perspectiva
significativa del término, creemos que el término Renaixenga® en catalan es el mas cercano
al término nahda. La definicion que hemos consultado en la Enciclopedia catalana, nos ha
indicado que nos encontramos, a nivel cultural, ante los mismos procedimientos y ante los
mismos objetivos linglisticos, literarios y cientificos en dos contextos socioculturales
supuestamente distintos.

En efecto, la nahda cultural arabe aparecid en el siglo XIX con la finalidad de alcanzar, a
través de la transmision del conocimiento, el nivel de civilizacion cientifica conseguido

entonces en Europa. En este contexto, la nahda siempre se ha asociado a la traduccion y

62 “Procés de recuperacio de la llengua i literatura catalanes dut a terme a partir de la segona meitat del segle
XIX”. Enciclopedia catalana. Recuperado de [https://www.enciclopedia.cat] el [20/09/2017].
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viceversa como si ambos movimientos fueran las dos caras de una misma moneda. Segln
Tarabichi (1997: 269), “La nahda debe su existencia e incluso su denominacion, a la
traduccion o a la aculturacién a través de la traduccion, ya sea esta directa 0 mediante la
arabizacion (en Egipto sobre todo), la adaptacion o la reproduccion”. Sin embargo, lograr el
objetivo principal del proyecto de la nahda se tropezaria, pese al apoyo simétrico de la
traduccidn, con el desequilibrio que marcaba, primero, las relaciones del Oriente arabe-
islamico consigo mismo y, segundo, de este con Occidente en diferentes ambitos. La
resolucion de esta ecuacion suponia realizar un cambio a medida hacia la modernidad. Es
decir, un cambio cauteloso y prudente que tuviera en cuenta la autenticidad identitaria arabe-

islamica basada en el pasado salafi. Por lo tanto, el concepto de la nahda, segin Adonis:

Es un concepto que esta ligado de manera significativa al concepto del
cambio. Si mencionamos nahda nos referimos necesariamente a la
transicion de una situacion anterior, o pasada a una situacion presente
distinta. Con eso queremos decir que en general la nueva situacién esta

desarrollada si la comparamos con el pasado (Adonis 1978: 56).

(it gl st gad il asgday poda Wali )l G cdadi Auagdll o sede

35l ¢ ni g ¢ lae puala gy M e sl Gl g g (g VLE 63 5 jually
woalall gl e dalall 4 ja b e 58 catiie aaal) gl

La idea del cambio entonces era capital en el discurso de la nahda que reflejaba el retroceso
de la civilizacion arabe tras la caida del califato abasi y durante los cuatro siglos de mandato
otomano. Procedié de un pasado decadente que aspiraba a alcanzar la nueva civilizacion
decimondnica. No habia un sistema cultural establecido para adquirir y producir
conocimiento dentro del marco cultural &rabe. EI motivo de esa decadencia se debia

probablemente, segiin Muhammad Safiq Gurbal, a los siguientes factores:

Sin duda alguna, el poder otomano interrumpié la comunicacion entre los
pueblos del imperio y las civilizaciones extranjeras en general, la europea

avanzada en particular [...]. El destino de esos pueblos se convirtié en una
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“cuestion” denominada Cuestion de Oriente, mencionada por Sawqt en la

siguiente expresion: “Pero a todos nos preocupa Oriente” (Safiq Gurbal, en

Mu’nis 1938: pp. J < ¢).
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En efecto, se trataba de una nueva potencia que pretendia asumir el deber de establecer los
paradigmas del califato islamico; y, por consiguiente, haria todo lo posible para “proteger” a
los pueblos orientales tanto europeos como arabes, que estaban bajo su supremacia. Por eso,
la Cuestion de Oriente no era Unicamente un asunto politico, sino también un problema
cultural de gran trascendencia para el Imperio otomano, incluidos ambos Orientes, ya
mencionados en la cita de Safiq Gurbal. Suponia, asimismo, una “preocupacién” cultural
para el mismo Oriente, como decia Sawqi. De hecho, el nuevo canon cultural otomano no
solo habia restringido el contacto de las culturas del Imperio con Occidente, sino que también
habia marcado el retroceso de dichas culturas sometidas a las politicas internas y externas del
nuevo actor que pretendia recuperar la soberania del califato y, por consiguiente, hacerse
cargo de sus asuntos politicos, econdémicos, doctrinales, culturales y divulgativos.

Asi pues, el pensamiento arabe-islamico pasaria a integrarse en una nueva dimension
intelectual cuyos pardmetros oscilaban entre optar por integrarse en la diversidad cultural
otomana, sumarse total o parcialmente a la modernidad, y luchar contra ambas opciones para
reivindicar el regreso a la cultura de los salaf. En medio de esa metamorfosis cultural, la élite
intelectual arabe decidi6 iniciar una trayectoria reformista contemplada en la siguiente cita

de M. N. Affaya:

La reforma tenia que referirse a todas las instancias de la existencia &rabe
musulmana. De la politica y la sociedad al lenguaje y las mentalidades,

hacia falta desmontarlo todo y reconstruirlo todo, previendo los posibles
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resultados de la reforma. De esta manera la corriente fundamentalista
(salafi) consideraba y postulaba que la situacién de la Umma (la nacion)
solo se reformaria volviendo a los origenes puros del Islam, abriendo la
posibilidad del iytihad (esfuerzo racional) para dar un nuevo significado a
los textos antiguos y hacer que estos correspondiesen con los nuevos
avatares de la historia (Affaya 1995: 15).

Esta conciencia reformista partia de la idea de “desmontarlo todo y reconstruirlo todo”, en
los &mbitos politico, social, linglistico e intelectual, para alcanzar el progreso deseado. En
este contexto, P. Bohannan y Mark Glazer (2001: 63) comentan el libro Primitive Culture de
Edward Burnett Tylor, diciendo que “es posible reconstruir las culturas antiguas de los
pueblos a través de un estudio detallado del presente y de las “supervivencias” de la cultura
del pasado”. Dicha actuacion se confrontaria con dos planteamientos, uno de la élite salafi,
concretado en la cita anterior; y, otro de la élite liberal, que Affaya (1995: 15) consideraba, a
renglon seguido, como un grupo de intelectuales que entendian la reforma como “pasar
cuentas con el pasado”. De todas formas, ambos bandos, cada uno desde sus ideales, tenian
en comun la necesidad de transformar completamente la cultura arabe decimononica, sin
tener en cuenta el sustrato otomano considerado por Gurbal como base fundamental de la

historia moderna de Oriente:

No cabe duda de gue aquel mundo islamico habia evolucionado de nuevo
gracias a la conquista otomana [...] que inaugur6 una nueva era en la
historia de los pueblos de Europa oriental. Una era que representaba para el
historiador el punto de partida de la historia moderna tanto del Oriente &rabe

como del Oriente europeo (Gurbal, en Mu’nis 1938: pp. = <3).
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La breve presentacion de algunas figuras pioneras de la nahda (ruwwad al-nahda), que

veremos a continuacion, son prueba de ello. En sus trabajos, tanto de traduccion como de
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autoria, asistimos a la constante presencia de la cultura del Yo que aspiraba a imitar al Otro
europeo. En eso radicaba la esencia del conflicto del despertar arabe que enmarcaria el

devenir de varias generaciones, y que incluso podria extenderse hasta nuestros dias.

2. Contexto cultural de algunas figuras intelectuales

Para efectuar esta breve presentacion de las figuras de la nahda, nos hemos basado en la
informacion recopilada de al-Mawsii‘a al-‘arabiyya al-‘dlamiyya [Enciclopedia Arabe
Universal]®® (EAU, 1999). El objetivo principal que nos ha llevado a incluir ciertas notas
sobre estas figuras es el de contextualizar el marco cultural de la nahda en relacién con la
traduccion, dos polos en medio de los que dichas figuras habian ejercido su actividad
intelectual, reformista y traductoldgica, cada una en su correspondiente ambito.

Asimismo, hemos optado por mencionar dichas figuras para ofrecer una idea general sobre
el campo de especialidad de cada una. En efecto, nos centraremos en las que han trabajado
en la traduccion del francés al arabe, ya que la transmision es uno de los medios decisivos
que contd con el apoyo de la maxima autoridad politica y con la participacion de los
intelectuales egipcios para reconstruir la nueva identidad cultural egipcia. La traduccion
vuelve a ser, entonces, igual que lo era en los siglos IX y X en Bagdad, una herramienta
imprescindible para tratar con otras culturas, no solo con el fin de enriquecer la propia, sino
esta vez con el fin de reconstruirla para superar la transicion otomana y centrarse en el ambito

arabe-egipcio.

53 Esta enciclopedia es una traduccion adaptada y ampliada de World Book Enciclopedia en sus ediciones de
1992, 1993, 1994, 1995, 1996, 1997 y 1998.
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Rifa‘a Rafi¢ al-Tahtawi (1801-1873)

Se le considera como una de las figuras claves de la nahda intelectual y cientifica egipcia
moderna. Estudio en la universidad tradicional de al-Azhar y fue enviado a Francia (1831-
1826) por el gobierno egipcio con una delegacion estudiantil para aprender las ciencias
modernas. A su vuelta, fue destinado como director del departamento de traduccion en la
Escuela de Medicina de El Cairo. Tradujo del francés varios libros de temaética sanitaria,
juridica, cientifica, politica, historica, geogréafica y literaria. Particip6 en la fundacion de la
Escuela de Idiomas (Madrasat al-Alsun) en El Cairo (1835) para fomentar en Egipto el
aprendizaje de idiomas y la actividad traductoldgica. Dedicé sus trabajos intelectuales a
establecer un equilibrio apropiado entre la tradicion arabe-islamica y la civilizacion
occidental. Fue contemporaneo de seis gobernadores otomanos en Egipto: Muhammad °Alj,

Ibrahim, ‘Abbas I, Sa‘id, Isma‘il y de los inicios de Tawfiq. (EAU, XI: 254-255)

Yamal al-Din al-Afgani (1838-1897)

Intelectual y reformista musulman. Vivid durante estancias cortas, en la India, Iran,
Alemania, Francia y Rusia, asi como en varias ciudades del Imperio otomano. Durante su
paso por Egipto (1871-1879), gobernado entonces por el jedive Isma‘il, sus ideas influyeron
en toda una generacion de jovenes estudiantes y jeques de al-Azhar. Disponia de un profundo
conocimiento de las ciencias religiosas y linguisticas, asi como de la filosofia islamica y
occidental. Su influencia se debia en gran parte a sus escritos periodisticos y a su excelente
capacidad oradora. Gracias a su activismo intelectual dejo sus huellas por donde pasé. Su
discurso se centraba en establecer una perspectiva de conciliacion entre la cultura islamica y
las nuevas condiciones, que exigian un cambio a gran escala. Sus ideas reformistas lograron
dar una nueva lectura al islam a través de la razén y lo dotaron de nuevas dimensiones

sociales y politicas. (EAU, VIII: 444)
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Muhammad ‘Abduh (1839-1905)

Fue uno de los sabios de al-Azhar, fue mufti de Egipto en 1899. Como gran conocedor de la
sharia y sus propositos, intentd colocar el pensamiento islamico en un espacio armonioso con
el espiritu cientifico y modernista de la época. Llamé a liberar el pensamiento de la tradicion.
En su juventud fue discipulo del intelectual islamico Yamal al-Din al-Afgani. Lo
encarcelaron los britanicos y se exilié a Siria en 1881, pero después cambid de postura y
decidio cooperar con ellos como mejor estrategia para realizar, a largo plazo, cambios
sociales y educativos en Egipto. Dedic6 gran parte de sus trabajos al islam, desde el punto de
vista reformista. Sus objetivos principales se centraron en liberar el pensamiento de la
imitacion y entender la religion como hacian los primeros musulmanes antes de la disension

(al-jilaf). (EAU, XVI: 107)

Qasim Amin (1863-1908)

Estudio en al-Azhar, y después de graduarse fue a Montpelier en 1885 para estudiar Derecho.
Sus ideas incitaban a abandonar las antiguas tradiciones egipcias. Estuvo fascinado por las
tradiciones occidentales. Llamé a la emancipacion de la mujer y reaccion6 contra el velo. En
este contexto, afirmo que “El primer paso en la senda de libertad femenina es sin duda la
desaparicion del velo y la abolicion de su uso” (Amin, Q.: 2000: 55). Sus ideas fueron
rechazadas, por aquel entonces, en Egipto y en el mundo islamico. Colaboré en la fundacién

de la universidad egipcia. (EAU, XVIII: 19)

Mustafa Lutfi al-Manfaliitt (1876-1924)

Escritor egipcio que estudio en al-Azhar y fue discipulo de Muhammad ‘Abduh. Sus
discrepancias con los jeques de al-Azhar fueron muy destacadas, sobre todo en cuanto al
papel que debia desempefar la literatura para reformar la sociedad. Se interes6 mucho por la

lengua arabe, sobre todo por la mejora del aspecto estilistico para asumir la apertura hacia
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otras culturas. Tradujo del frances y adaptd varias obras con un estilo nuevo y particular.
Dichas obras se convirtieron en “superventas” durante diversas generaciones y en libros de
texto en las escuelas modernas, no solo en Egipto sino en todo el mundo arabe. (EAU, XXIV:

288)

Muhammad Hafiz Ibrahim (1870-1932)

Uno de los poetas pioneros de la nahda arabe moderna junto con los poetas Ahmad Sawqi y
Mahmad Sami al-Barudi. Por ser partidario del panarabismo, la reforma de la lengua arabe
fue una de sus preocupaciones. La defendi6 resucitando sus recursos para que se pusiera a la
altura de las otras lenguas modernas. Tradujo al arabe una parte de la novela de V. Hugo Los
miserables. Su vida fue muy agitada y estuvo sometida a cambios brutales; ejercid de
abogado, de funcionario y de militar. (EAU, 1X: 49-50)

Como se ha podido apreciar, cada figura se dedicaba a su campo de trabajo intelectual bien
determinado, ya que el proyecto de la nahda era bastante amplio y abarcaba todos los &mbitos
culturales e intelectuales esenciales a fin de llevar a cabo las reformas cientificas, religiosas,
sociales y artisticas. Sin embargo, nuestro objetivo no es estudiar cada una de estas figuras®,
sino mas bien tenerlas en cuenta, siempre que sea necesario, para desarrollar algunos
apartados de nuestra investigacion, ya que el tejido del pensamiento de la nahda en Egipto
basado en la traduccion fue obra de casi todos los intelectuales inmersos en este proyecto.
Dicho de otro modo, la gran mayoria de los intelectuales egipcios de la nahda ejercieron de
traductores o tutores de traduccion para transmitir el saber europeo, de diferentes &mbitos, a
la cultura de su pais. Estaban convencidos de gque la traduccion era la Unica via factible para

alcanzar ese nuevo mundo dominado por tres potencias abrumadoras: la tecnoldgica, la

6 Tendremos en cuenta las cinco primeras, mientras la Ultima (Hafiz Ibrahim) si que sera objeto de estudio de
caso en el VI cap. de la Il pt. dedicado a la traduccion y la critica de la traduccion.
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econOmica y la militar. Se creia que el conocimiento de las ciencias y de las artes europeas a
través de la traduccion pondria indudablemente la civilizacion arabe en el concierto de los
pueblos desarrollados. Por eso, la traduccion como reaccion textual no era mas que un medio
que se pensaba utilizar para reducir la brecha cientifica entre el Oriente y el Occidente
decimondnicos.

A continuacion, trataremos los inicios de la obra traductora que se habia trazado para apoyar
el proyecto reformista durante la nahda. En un primer lugar, habia que enviar a los
estudiantes egipcios a Francia para formarse en distintas disciplinas; mientras tanto, se tenia
que preparar el terreno a estos para que cuando regresaran desempefiaran activamente su
papel influyente en la reconstruccion de la sociedad egipcia a traves de la transmision del
saber europeo innovador a la lengua arabe. Pero antes de adentrarnos en los inicios de esa
actividad traductora, haremos una breve introduccion al estado de la transmision inversa, es
decir, la transmision de la cultura oriental a Europa. Consideramos que es necesario saber el
motivo del interés de Europa, especialmente Francia, por la élite politica e intelectual egipcia,
y el interés de Napoleon por Egipto como puerta de Oriente. Empecemos entonces por tratar
dos estados de transmision: primero, la transmision de Oriente a Occidente; segundo, la
transmision de Occidente a Oriente y, por ultimo, haremos una reflexion comparativa entre

ambas transmisiones.

3. La transmision entre Occidente y Oriente

3.1.  Transmitir Oriente a Occidente

La nahda cultural arabe aparecié en el siglo XIX en Egipto, que era el centro cultural y
politico del mundo arabe en ese periodo, con la finalidad de alcanzar el nivel del desarrollo
cientifico conseguido entonces en Europa. Sin embargo, conseguir ese objetivo tropezaria
con el desequilibrio que marcaba las relaciones entre Oriente y Occidente en diferentes

ambitos. En primer lugar, se trata de un periodo calificado por Francois Georgeon (2005) de
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“largo siglo XIX otomano”, marcado por la polémica crisis politica derivada de la Cuestion
Oriental. El imperio otomano —segun Edward Said (2008: 113)— “permanecia desde hacia
tiempo inmerso en una situacion de senectud confortable (para Europa), hasta ser inscrito en
el siglo XIX como 'la cuestion oriental”. Era una cuestion que incluia al mundo arabe y cuya
creacion se planeaba entre las principales potencias vencedoras de la Primera Guerra
Mundial. En este contexto, y con la descomposicién del Imperio otomano, habria que
preparar inmediatamente su desmembramiento. Por eso, desde la Campafia de Napoledn
sobre Egipto (1798), se puso en marcha la aceleracion del movimiento intelectual orientalista
para describir®® Egipto como puerta del Oriente arabe. Esa descripcion se convertiria, unas
décadas mas tarde, en una cobertura ideolégica de las campanas imperiales y coloniales sobre
territorios arabes que estaban desde el siglo X1V bajo la supremacia otomana. En realidad, la
Description de I’Egypte era una obra de suma importancia dedicada a la traduccion y al
estudio amplio de Egipto en un periodo que abarcaba desde tiempos remotos hasta la
actualidad decimononica. Una obra nacida de la Camparia napolednica y que —segun Said
(2008: 72)— “promociono al orientalismo su escenario o su decorado, que Egipto y, a
continuacion, las demés tierras islamicas se convirtieron en un marco de estudios
experimentales, un laboratorio, un teatro para el conocimiento efectivo de Oriente”. Se trata,
entonces, de un estudio pormenorizado y cientifico basado en la transmision y también en

los estudios filoldgicos, ya que segun Richard Jacquemond:

La traduction de l'arabe est dominée depuis le X1Xe siécle par la tradition
philologique: la philologie établit et fixe les textes anciens (grecs, romains,
orientaux), et en donne des traductions exactes, en réaction contre la

tradition de traduction libre de 1'age classique [...]. La traduction est en

% De hecho, durante la Campafia, los eruditos que acompariaban a Napoledn lograron desarrollar una
enciclopedia titulada Decription de I ’Egypte y publicada en veintitrés volimenes entre 1809 y 1828 (Said 2008:
123). Dicha enciclopedia estd digitalizada por la Biblioteca de Alejandria: disponible en
[https://mww.bibalex.org/en/Project/Details?Document D=235&Keywords=]. [Consulta: 02/07/2018].
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outre surchargée d'un appareil critique élaboré sur le modele de I'édition de
manuscrits, et souvent de notes et commentaires explicatifs (Jacquemond
1993: 25).

En efecto, la traduccién durante la Camparia de Napoledn era del arabe al francés e impulsé
un nuevo orientalismo cientifico basado en los estudios filologicos. Ademas, el proyecto
napolednico de la Description de I’Egypte no era mas que la traduccion y el estudio de Egipto,
es decir, transmitir al francés el maximo ndmero de estudios y obras informativas sobre el
pais, en su pasado y en su presente, que luego se transmitirian a otros idiomas europeos. La
introduccion de la filologia y sus métodos cientificos en los estudios orientalistas ayudo6 a
recuperar, en cierta medida, la “verdadera” imagen oriental y a revisar dicha imagen en el
imaginario occidental. Asimismo, colaboro en el avance de la imprenta de libros escritos en
arabe que podemos considerar también como un proceso de transmision, ya que los textos se
trasladaban del manuscrito a la imprenta de acuerdo con los criterios filolégicos modernos.
Tras ese paralelismo entre la traduccion del arabe al francés y la edicion de libros en arabe,
se imprimieron los libros antiguos arabes que trataban sobre historia, geografia,
jurisprudencia, ciencias del lenguaje, filosofia, etc. En este contexto, Yalal al-Din al-Sayyal
(m. 1967)., historiador de la traduccion en Egipto durante la Campafia de Napoleén y a lo

largo del mandato de M. ‘Ali, afirmé que:

En Egipto, tanto las bibliotecas de las mezquitas como las privadas estaban
repletas de miles de manuscritos que esperaban impacientemente a quien
los abriera para leerlos y prepararlos para la imprenta o para la traduccion.
Por fin, la Campafa de Napoleon trajo con ella la “Imprenta Arabe” o la
“Imprenta del Ejército de Oriente” o la “Imprenta del Ejército Naval” como
se solia llamar mientras se encaminaba hacia Egipto (al-Sayyal 2000: 33).
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De este modo, se pudo recuperar y difundir el acervo cultural &rabe necesario para hacer
frente a la nueva realidad cultural marcada por el movimiento de la nahda. En efecto, los
estudios filologicos, ademas de su participacion en la labor traductora, hicieron del rescate
del patrimonio arabe-isldmico un factor de conexion con la tradicién, imprescindible para
recibir la filosofia elaborada en Europa desde el siglo XVIII. A este respecto, A. F. Ansary

postuld que:

La filosofia metodoldgica o profesional, a pesar de su existencia marginal
y hermética, es un fendmeno con gran repercusion en la orientacion y
formacion del pensamiento &rabe contemporaneo mediante la traduccion de
las obras occidentales al arabe y mediante la traduccion a las lenguas
europeas y la edicién critica del antiguo patrimonio arabe-musulman
(Ansary 1997: 234).

Esta “filosofia metodologica” mencionada por F. Ansary fue el marco del pensamiento
europeo durante los siglos XVI11'y XIX. No solo fue bien recibida en Oriente, sino que llego
a marcar el rumbo del pensamiento arabe moderno basado en el proceso traductor y en la
edicion critica del acervo cultural arabe-islamico. Por lo tanto, este método cientifico sirvio
tanto a Occidente como a Oriente para conectarse de nuevo, desde el punto de vista cultural,
y para que cada cual tejiera su conocimiento sobre el Otro y sobre el Yo en varios ambitos.

Efectivamente, la palabra orientalismo engloba una serie de estudios interdisciplinarios en el
ambito académico francés como la filologia, la egiptologia, la islamologia, la antropologia,
la historiografia, la linguistica o la traduccion. Todas esas areas de conocimiento
desemperfiarian un papel esencial en la construccién del tejido cultural occidental sobre

Oriente, de acuerdo con la siguiente dinamica sefialada por Said:

La palabra “trujamania” se deriva exactamente del arabe turjaman, que
significa “intérprete”, “intermediario” o “portavoz”. Por un lado, el

orientalismo tomd posesion de Oriente tan literal y extensamente como le
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fue posible; por otro, domesticd este conocimiento para Occidente
filtrdndolo a través de sus codigos reguladores, sus clasificaciones, sus
casos de especies, sus revisiones periddicas, diccionarios, gramaticas,
comentarios, ediciones y traducciones, todo lo cual junto forma un
simulacro de Oriente y lo reproduce materialmente en y para Occidente
(Said 2008: 228).

De este modo, el orientalismo absorbié completa y sisteméaticamente a Oriente a través de un
método disciplinario basado en una interpretacion y reproduccion cientifica que se seguia a
partir del siglo X1IX; y, eso a diferencia de los métodos orientalistas tradicionales en los cuales
—segun Jacquemond (1993: 26)— “la traduction orientalisante exhume le turath, mais pour
mieux le momifier: elle nous rend ces ceuvres accessibles, mais dans des traductions illisibles,
et du méme coup accroit la distance entre elles et nous, aggravant notre rapport
ethnocentrique a ces ceuvres”.

Por consiguiente, dicho método cientifico innovador ocurrido en la trayectoria del
orientalismo constituiria la fuente principal de informacion sobre Oriente, tanto para el lector
occidental como para el propio lector oriental. Asi pues, la traduccion interpretativa perfilaba
el conocimiento oriental “filtrandolo —decia Said— a través de sus codigos reguladores”
para que fuera una materia facil de asumir en Occidente, y, en definitiva, para promocionar
y justificar la campafia imperial y colonial que se llevaba a cabo en Oriente empezando por
Egipto. Es por esta razon por la que la transmision de Oriente a Occidente fue una operacion
que habia generado un movimiento orientalista en el cual la traduccion ocupaba un lugar
primordial, con la finalidad de responder al canon que Occidente pretendia establecer sobre
y para Oriente. A continuacion, trataremos como este movimiento fue un modelo que seguir,
de forma inversa, para transmitir el Occidente, en teoria desarrollado, a un Oriente
supuestamente retrasado, sobre todo en el ambito tecnoldgico y econémico, con el objetivo

de hacer frente a la amenaza imperial y colonial aducida por el precepto orientalista.
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3.2.  Transmitir Occidente a Oriente

Las primeras sefias identitarias de la nahda empezaron a aparecer tras la citada Campafia
napoleonica, acontecimiento que permitio por primera vez a los egipcios, y mas tarde al resto
de los arabes, entrar en contacto amplio con Europa. A pesar de que solo durd tres afios, la
Campafia produjo un choque cultural que empez0 a sentar sus bases en Oriente a partir de la
segunda mitad del siglo XIX. A raiz de esa hip6tesis, comenzo un nuevo ciclo en la historia
de la cultura &rabe-isldmica tras varios siglos de cultura tradicional basada mayoritariamente
en el rafsir (hermenéutica) de abundantes textos de caracter religioso, jurisprudencial,
literario e historico que constituian el criterio exhaustivo de los ulemas tanto en El Cairo
como en Bagdad, Fez, Damasco o Kairuan.

Del contacto al choque, pasamos al desafio colonial. Hemos de tener en cuenta estos tres
componentes porque siempre han formado parte de la problematica del pensamiento arabe,
no solo durante la nahda, sino a lo largo del siglo veinte. El colonialismo y sus diversas
repercusiones han desempefiado, segun al-Yabiri, un papel decisivo a la hora de despertar la

conciencia arabe:

El reto colonial despert6 a la nacion arabe de su letargo y considerd a
Occidente y su ciencia, su tecnologia y sus instituciones sociales y politicas
como modelo de desarrollo. Pero, al mismo tiempo, el portador de este
modelo era el propio colonialismo. Este era el que le quité su libertad y su
riqueza, el que dafiaba a su identidad y a su autenticidad y amenazaba su
existencia (al-Yabiri 1991: 104).
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Por lo tanto, el proyecto de la nahda en su génesis se enfrent6 a una nueva realidad

impregnada en una nueva era. Occidente se habia convertido en una verdadera cuestion para
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Oriente desde el punto de vista cultural, imperial y colonial; de igual modo Oriente fue
durante las campafias expansionistas del Imperio otomano un auténtico dilema para
Occidente antes de la “Cuestion Oriental” tratada en el apartado anterior. Las figuras de la
nahda adquirieron conciencia del riesgo que corrian porque la integracion en su época se
podria hacer en detrimento de la propia cultura. Se plantearon interrogantes de gran
relevancia: ¢Quiénes éramos? ;Qué queremos ser? ;,Como dar un sentido al presente, en
relacion con el pasado, para tener un futuro propio entre los pueblos? En la precedente cita
de al-Yabiri se proyectaba la luz sobre la esencia global de la problematica a la cual se
enfrentaba el pensamiento de la nahda desde la segunda mitad del siglo XIX. ; Como resolver
la compleja ecuacion —pasado-futuro— a partir de un presente decadente y dirigiéndose
hacia Occidente con miradas confusas? Esta pregunta nos recuerda otra cuestion planteada
en el mismo contexto por el filésofo egipcio-libanés Reneé Habasi: “Oriente, ;cual es tu
Occidente?” (en Affaya 1995: 9). Todas esas preguntas se formulaban para poner a prueba
la conciencia arabe. Los intelectuales de la época se propusieron, con todos los medios
artisticos y cientificos, conciliar el pasado arabe-islamico representado por la tradicion (al-
turat) con el futuro arabe cuya imagen ideal se veia representada en la ciencia, la tecnologia
y las instituciones occidentales. El presente decimononico supuso un verdadero reto para la
élite cultural arabe. Habia un deseo de civilizacion inspirado en Europa, pero no dejaba de
oscilar entre abrirse a Occidente o limitarse a Oriente. Dicho de otro modo, ¢hasta qué punto
se podia tomar prestado de Europa sin alterar la propia identidad cultural? Este desajuste
continuo entre la compaginacion de la propia cultura con la del Otro demostro la falta de una
cultura arabe otomana profunda, respecto a la época, que se hubiera podido proponer como
alternativa apropiada y factible a la modernizacion de la idiosincrasia occidental. También
evidencid que no se planteaba ninguna otra posibilidad; es decir, una tercera via que no
tomase como dogma que la supuesta superioridad de Occidente residia en la “ciencia y la

tecnologia”. Dicho de otra forma, no se queria ir “mas alla” del proyecto europeo, sino
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alcanzar las mismas metas. jQué oportunidad perdida, entonces! Eso refleja, asimismo, que
la colonizacion ya habia triunfado y llegado a la yema de la sociedad, puesto que la burguesia
que llevaria a cabo la nahda haria suyas las premisas de la burguesia occidental, lo que no se
contradecia con una “adaptacion” al contexto arabe-islamico. Sin embargo, lo que cambi6
maés tarde fue una cierta apariencia externa y no realmente el sistema econémico y politico
y, en gran medida, el cultural. No hubo revolucion en el sentido estricto de cambio radical, y
por eso mismo los problemas perduran hasta la actualidad.

Esta apertura hacia Occidente para transmitir la modernizacion de su ciencia a Oriente se
convirtio en una necesidad imperiosa. Dicha carencia se tropezaria con el vacio que vivian
los pueblos arabes respecto al desarrollo de la actividad cientifica durante el siglo XIX. Por
lo tanto, la transmision del conocimiento occidental a Oriente no tendria los resultados
esperados, sino mas bien se convertiria en una mercancia cultural importada para el consumo
directo.

Por este motivo, seria imprescindible establecer una cierta consonancia entre el pasado y el
presente para integrarse en la cultura decimonoénica cuya supremacia era occidental, y, desde
luego, fijar los objetivos ambiciosos del proyecto de la nahda sin perder de vista la tradicion.
Los siguientes interrogantes retoricos de Kilit, concluidos con una observacion concisa,

describian claramente el panorama del intelectual de aquella época trascendental:

¢ Qué puede decir un intelectual arabe de mitad del siglo XIX que ha visto
Europa y que ha observado la diferencia abismal que lo separa de su mundo
habitual? [...] ;Qué le queda cuando percibe, de manera clara o ambigua,
gue su cultura pertenece al pasado, mientras que la cultura de los franceses
es sinénimo del presente? [...]. Describira inexorablemente su condicion y
hara todo lo posible para conseguir un cierto equilibrio infinito entre ambos
mundos y ambas épocas (Kilitd 2002: 99).
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Entendemos en estas palabras de Kilitl que no habria futuro sin pasado, con todo lo que
requeria esa operacion de reconstruccion cultural, teniendo en cuenta distintos factores
ideoldgicos, politicos y socioculturales de la época. Ese fue el objetivo principal que
perseguian los intelectuales de la nahda. La presencia cultural y politica de Occidente en
Oriente genero6 una conciencia que aspiraba a trascender la situacion que hizo que Occidente
se convirtiera en un punto de atencion para Oriente. Tanto la cita anterior de al-YabirT como
la de Kiliti reflejan esa toma de conciencia. De ahi que Europa, junto con sus arquetipos
orientalistas, llegara a ser para los intelectuales arabes una fuente de informacion de primera
linea que ayudaba a indagar sobre la percepcion de Oriente en Occidente. Asimismo,
favorecia el conocimiento del propio Occidente tal como se presentaba en la literatura

orientalista y en su propia area geografica. De esa manera, no se podia negar que:

Lo gueramos o no, el orientalismo tiene fuertes influencias —positivas y

negativas— en el pensamiento islamico moderno. Por eso, no podemos

ignorarlo ni contentarnos con su rechazo (Yad Ahmad 1995: 178).
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A veces este acercamiento y, otras veces, esta disonancia que marcaba la perspectiva cultural
de la élite intelectual oriental frente a Occidente hacia que las figuras de la nahda viviesen
en una situacion desconcertante y en un interminable desasosiego. Sentian que su presente
no se parecia en absoluto a su larga historia. Por eso, planteaban los tres mismos interrogantes
para llevar a cabo su proyecto: ¢qué hacer?, ;como hacerlo? y ¢con qué medios?

Para contestar a estas preguntas, cabe hacer una breve referencia a la figura politica que

estaba detras de los mecanismos del proyecto de la nahda en Egipto. Se trata de Muhammad
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‘Ali, el gobernador otomano que tuvo un largo mandato en Egipto (1805-1849). Acab6 con
los Mamelucos y goz6 de una amplia autonomia tras una serie de batallas contra territorios
arabes todavia bajo la soberania del Imperio otomano®®, cuya Sublime Puerta estaba dirigida
por el Sultdn Mahmad II. Respondiendo a la primera pregunta, M. ‘Alf decidi6 efectuar una
serie de reformas (islahat) radicales, basadas en el modelo otomano de las tanzimat, para
convertir Egipto en un pais moderno. Se trataba de unas reformas que pretendian alcanzar
todos los sectores: administracion, industria, ejército, tecnologia, economia, educacion,
agricultura, sanidad, comercio, finanzas, etc. En paralelo, a esos propdsitos de M. ‘Ali y
aproximadamente tres décadas antes de la llegada de la delegacién de al-TahtawT a Paris, ya
habia aparecido una nahda otomana inspirada en el modelo europeo del Siglo de las Luces.
Por eso, era normal que se siguieran las pautas de civilizacion planteadas, al principio, por la
Sublime Puerta; pero la emergencia de los nacionalismos en Europa, la invasion econémico-
financiera de Europa, y la presencia cultural y orientalista en Estambul y en otras grandes
ciudades del Imperio acelerd su pérdida de control porque, entre otros motivos, su relacion
con Europa se habia basado en tomar medidas urgentes para hacer frente a una situacion de

crisis y a subir al tren de la “nueva civilizacion”, como postula Georgeon en la siguiente cita:

Desde los afios 1830, la idea de “civilizacion” aparece en otomano bajo la
forma del neologismo sivilizasyon, antes de que, en la época de las
Tanzimat, la palabra medeniyet, término abstracto formado sobre el arabe
medeni (habitante de la ciudad, urbano) no acabase de imponerse en el
Iéxico politico. Desde entonces, el leitmotiv de los dirigentes otomanos ha
sido “entrar en la civilizacion”, “formar parte de la familia de las naciones

civilizadas”, “estar civilizado” (Georgeon 2005: s. p).

8 Estos territorios, segin Anouar Abdel-Malek (1969: 23) eran Sudan, una parte importante de la peninsula
ardbiga y la gran Siria.
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Este ambiente abrié camino a M. ‘Ali a emprender sus reformas y a su propio deseo de tomar
como modelo Europa para elaborar su proyecto de Estado moderno. No dejaba de ser
otomano, ni de expresar su fascinacion por Europa, pero tampoco prohibia a los egipcios
mantener su identidad egipcia teniendo en cuenta los simbolos histéricos y culturales
incluidos en este gentilicio. Su politica bebia de las tres culturas y hacia de la traduccién un
arma de doble filo: traducir del turco-otomano al &rabe cuando hacia falta; traducir de las
lenguas europeas al arabe como procedimiento principal; utilizar el turco-otomano para
ayudar al arabe a traducir de las lenguas europeas; traducir del arabe al turco-otomano para
satisfacer unos objetivos personales®’, etc. Con todo eso, se plantea la siguiente pregunta:
[hasta donde queria llegar M. ‘Al1?

En cuanto a la segunda pregunta, M. ‘Ali, junto con un grupo de intelectuales egipcios,
decidi6 asumir los logros de la Campaiia de Napoledn, por una parte, y, por otra, seguir una
politica de apertura hacia Francia como destino preferible para modernizar y potenciar®
Egipto. Y, por ultimo, los medios para emprender los primeros pasos de la nahda en Egipto
deberian basarse en los propios intelectuales egipcios. Sin embargo, estos se enfrentaban a
un obstaculo doble a pesar de su entusiasmo nacional y juvenil. Primero, su formacion era
tradicional y adquirida en la universidad tradicional de al-Azhar en El Cairo; segundo, la
mayoria de ellos ignoraba los fundamentos de la cultura francesa que hacia solo tres decadas
habia sido la cultura del colonialismo. Aun asi, los objetivos trazados eran trascendentales e

iban mas alla de los hechos reales e historicos ya que:

57 Entre ellos, la lectura de los libros que trataban sobre historias de los grandes conquistadores como Alejandro
Magno, Pedro el Grande y Napoledn, etc. Véase al-Tahtawi (1912 [1869]: 207)

% De hecho, M. ‘Ali envid a Europa misiones estudiantiles con diferentes especialidades. En este contexto cabe
destacar el gran interés por el aspecto militar. lbrahim Abu-Lughod (2011 [1963]: 50) nos informa de que el
gobernador otomano envié a Europa misiones estudiantiles de diferentes especialidades incluida la militar. Asi
pues, la reparticion de los estudiantes por especialidad era de la siguiente manera: 35% para las ciencias
militares y navales, 27% para las técnicas industriales, 18% para la ingenieria, 7% para la medicina, 6 % para
la administracién y para el derecho politico, 4% para la agricultura y la agronomia y 3 % para la quimica. A
estas especialidades se les afiade otras citadas por el Emir ‘Omar Tastn (1934: 22-25), como la navegacion, las
ciencias naturales, la mineralogia, la topografia, la pintura, laimprenta, la historia, la geografia y la traduccion.
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M. ‘Al sabia desde el principio, cuando llegé al poder en de Egipto, que
se debia establecer una nueva politica reformista para rescatar a Egipto de
los estragos y de la corrupcion en los que habia vivido durante el periodo
otomano. Creia que la Unica manera viable para llevar a cabo las reformas
era dirigirse hacia Europa para tomar prestados sus modelos y sus ciencias.
Para implementar esa politica reformista siguié varios pasos. Primero,
contratd a extranjeros [...]; luego, envid a misiones egipcias a Europa; v,
mas tarde, construy6 nuevas escuelas®® en Egipto al estilo europeo para
ensefiar dichas ciencias [...]. No obstante, la traduccion desempefio un
papel primordial en todos esos intentos para transmitir Occidente a Egipto
(al-Sayyal 2000: pag. ¢).
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Por lo tanto, en Egipto era imprescindible llevar a cabo reformas contando con los propios
recursos egipcios para luego transmitir el conocimiento cientifico europeo moderno al pais,
pese a las consecuencias que conllevaba esta decision. Pero ;como convencer a los jeques de
la Universidad de al-Azhar para abrirse a la cultura francesa? ; Como introducir la ciencia y
la cultura europeas en Egipto, todavia bajo el mandato otomano? ;Mediante qué lengua?
¢Qué hacer con la tradicion arabe-islamica, elemento esencial e intrinseco de la identidad
egipcia? Son interrogantes que podrian haber parado el proyecto de la nahda y haber
cambiado el curso de la historia intelectual moderna no solo de Egipto, sino del mundo arabe

entero.

89Y renovo las que habia antes, segun al-Tahtawi (1912 [1869]: 243-249).
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3.3.  Occidentalismo frente a orientalismo

Si queremos efectuar una comparacion entre ambas operaciones de transmision mencionadas
en los dos apartados anteriores, veremos como la primera se basaba en las aportaciones del
movimiento orientalista, mientras que la segunda en las del movimiento occidentalista. Es
decir, el orientalismo se referia al conocimiento de culturas orientales producido en
Occidente gracias a la traduccion orientalista elaborada del arabe a una de las principales
lenguas europeas; mientras que el occidentalismo concernia al conocimiento de la cultura
occidental generado en Oriente gracias a la traduccién occidentalista realizada de una lengua
europea al arabe.

Ambas tendencias tenian puntos convergentes y, al mismo tiempo, divergentes’®. Los
primeros consistian esencialmente en que Occidente aspiraba a traducir Oriente y viceversa.
Los segundos, en los objetivos que cada parte definia a proposito del proceso de transmision.
Occidente adquiria cada vez mas potencia gracias a los acuerdos comerciales, financieros y
politicos que habia firmado con la Sublime Puerta, ademas de por su avance tecnolégico. Por
otra parte, Oriente, bajo la supremacia otomana y el inexorable colonialismo que se estaba
allegando, se debilitaba politica y econdmicamente. Tal situacion obligaba a ambos bandos
a abrirse entre ellos, pero en una relacion de desequilibrio en diferentes niveles. Occidente
buscaba reafirmar su potencia en Oriente mediante la dominacién cientifica de la cultura
oriental, hecho que emprendié el camino hacia la posterior apropiacion politica. En este
sentido, y segun Said, el orientalismo se convierte en un modo de retratar Oriente no tanto
para aprehenderlo, sino para dibujar una inferioridad cientifica, politica y cultural que
justifique la intervencion europea y la misiéon civilizadora de la colonizacion y el

“protectorado”. Mientras que Oriente buscaba una salida a su crisis en los modelos propios

0 Para mas informacion sobre estos puntos de convergencia y de divergencia véase: Siebenmorgen, Harald
(2016). “Orientalisme et  occidentalisme:  divergences  interculturelles”.  Disponible  en
[https://journals.openedition.org/philosophiascientiae/1185]. [Consulta: 15/10/2020].
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de Occidente y con ellos aspiraba, por su parte, a apropiarse de la cultura occidental como
estrategia para liberarse de su supremacia y para conseguir el principal objetivo de ser
civilizado. Los orientales pretendian superar la transicion politica tras la caida del Imperio
otomano, en una etapa de posguerra marcada por la incertidumbre, la aparicion de nuevos
Estados y el disefio de nuevas fronteras politicas, geograficas, culturales e identitarias bajo
el control politico de Gran Bretafia y Francia. Por lo tanto, ese desproporcionado interés
pragmatico y mutuo entre Occidente y Oriente se reflejaria claramente en la cantidad de obras
y trabajos que Occidente tradujo o escribié sobre Oriente; y, asimismo, en el nimero de
personas que viajaron en ambas direcciones durante el siglo XIX hasta los afios cincuenta del
siglo veinte. Dichas representaciones —tanto las europeas del mundo arabe como las

representaciones arabes de Europa— eran dispares. Segun Said:

El nimero de personas que viajé desde el Oriente islamico a Europa entre
1800 y 1900 es minusculo si se compara con el de viajeros en la otra
direccion. Mas aun, los viajeros orientales en Occidente estaban alli para
aprender y admirar una cultura mas avanzada, mientras que los propositos
de los viajeros occidentales en Oriente eran, [...], de caracter bastante
diferente. Ademas, se ha cifrado en cerca de 60.000"* el nimero de libros
escritos entre 1800 y 1950 que trataban sobre Oriente Préximo (Said 2008:
275).

Esta cita nos transmite un marco histérico y unas estadisticas de suma importancia para
darnos cuenta del desequilibrio abismal que marcaba la produccion cultural de Occidente
sobre Oriente y de este sobre el primero, pese a que Said no consiguié completar su operacion

comparativa, por no encontrar “ninguna cifra de libros que se escribieran en Oriente y trataran

"1 Nieves Paradela anotd en su libro El otro laberinto espafiol: Viajeros arabes a Espaiia entre el siglo XVIl y
1936 (1993: 11): “Los 60.000 volimenes a los que Said hace alusion no se publicaron solo porque existiera un
indudable interés —y unos todavia méas indudables intereses— hacia el Oriente, sino también por el hecho de
la infraestructura impresora, editora y lectora que promovia la aparicion de los libros”.
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sobre Occidente” (Said 2008: 275). También destacamos en ella el “esplendor”
ambidireccional tanto del orientalismo como del occidentalismo. En cambio, esa cifra parecia
una cuestion que no importaba tanto a Said, que solo trabajaba en una direccion
inherentemente marcada por la critica al orientalismo y, en principio coherente con su
metodologia aplicada al escribir Orientalismo. Por otra parte, asociaba los objetivos de los
viajeros tanto orientalistas como occidentalistas a finalidades diversas, entre las que
destacaba exclusivamente el aprendizaje de los orientales que se encontraban en Europa. Es
decir, que la mision de los viajeros orientales consistia en aprender, de manera “fascinante”,
la cultura europea; y, convertir asi el occidentalismo en una mera imitacion de la superioridad
de Occidente. Sin embargo, creemos que la primera mision de los viajeros occidentales en
tierras orientales consistia en estudiar Oriente, y luego domesticar el aprendizaje de acuerdo
con los objetivos establecidos incluso antes de emprender cualquier desplazamiento. De la
misma forma, los viajeros orientales tenian como objetivo supremo aprehender Europa; un
aprendizaje que tampoco pretendia, a diferencia de lo planteado por Said, ser literal, sino mas
bien pragmatico y adaptado a las peculiaridades y a los gustos orientales. De todas formas,
ambas partes se sirvieron de las aportaciones de la filologia para profundizar en los estudios
del legado arabe-islamico. A los orientalistas les interesaba mas efectuar el maximo de
estudios y analisis sobre Oriente para conseguir los objetivos marcados por las instituciones
politicas occidentales, mientras que a los occidentalistas les atafiia mas el acceso y
establecimiento de su propio legado cultural para reaccionar ante los estudios orientalistas y
para criticar y traducir, en épocas posteriores, las principales enciclopedias orientalistas
elaboradas sobre Oriente, como, por ejemplo, la Descripcion de Egipto y la Enciclopedia del
Islam.

La intencién de todo ello era romper con los mitos orientales y occidentales una vez
asimilados sus componentes culturales. Luego construir —o, mas bien, reconstruir— un

nuevo imaginario occidental sobre Oriente y oriental sobre Occidente que enmarcaria
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cualquier percepcion de ambos polos culturales. Por consiguiente, la ruptura no significaria
distanciarse de Oriente o de Occidente, sino, al contrario, se trataria de una manera de
establecer un nuevo orden en las futuras relaciones entre Occidente y Oriente tras el cierre
de la Sublime Puerta y, desde luego, dar por resueltas la “Cuestion Oriental” y la “Cuestion
Occidental”. Ese acontecimiento suponia para los europeos la creacion de un nuevo Oriente
distinto del otomano. De igual manera, suponia para los arabes, que se encontraban fuera de
la supremacia otomana, la creacién de un nuevo Occidente. En consecuencia, nos hallamos
ante una regeneracion tanto de Occidente como de Oriente que se hacia en un marco
espaciotemporal decisivo gracias a la transferencia de textos, la circulacion de ideas y el
cruce de traducciones. En este marco, y —segun Tahar Labib (2002: 34)— “I1 est vrai que
I'Occident a inventé son Orient, mais il est vrai aussi que I'Orient a inventé son Occident:
chacun a partir de ce qu'il est, selon sa démarche”. A partir de esa creacion mutua de ambos
polos culturales, se moldearon las nuevas representaciones europeas del Oriente arabe, por
un lado, y las nuevas representaciones orientales del Occidente, por otro. Esa dinamica
caracteristica de las relaciones entre Occidente y Oriente posotomanos nos invoca el mismo
proceso traductor que tuvo lugar durante el Renacimiento europeo cuando el patrimonio
arabe-islamico, incluida la produccién traductologica, ya habia empezado a transmitirse a
Europa antes de la caida de Constantinopla en 1453. Por esa razén, las figuras de la nahda
siempre insistieron en que su proyecto de reconstruccion cultural tenia que basarse, primero,
en la cultura de los salaf redactada durante el periodo de la “registrografia” cultural; y,
segundo, en recobrar los frutos de la retraduccién de la produccion traductolégica clésica
hacia el arabe, refundida en el periodo renacentista europeo. Por lo tanto, segun ‘Abd al-

Wahid al-Sarqawt:

La migracién de la cultura desde Oriente y su regreso al mismo Oriente
representaba la percepcion que tenian los traductores de su propio trabajo
[...]- La traduccion entonces era un medio para recuperar una pujanza
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perdida; y, desde luego, era una responsabilidad del Estado y

principalmente un acto politico (al-Sarqawi 2016: 29).
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Exactamente desde esa perspectiva migratoria de la cultura, en el contexto renacentista que
termind con el “regreso a casa”, se pretendia recuperar los salaf europeos (Greciay Roma) a
través de la traduccion que se habia hecho al arabe. Las figuras de la nahda querian seguir
ese proceso con la finalidad de hacer aceptar a las sociedades arabes el hecho mismo de la
traduccion. El propio al-Tahtawi (1912 [1869]: 373) afirmé que “estas ciencias [...] —que
parecen ahora como si fueran extranjeras— eran islamicas transmitidas por los extranjeros a
sus lenguas desde los libros arabes” (hadihi al- ‘ulum [...] al-lati yazharu al-ana annaha
aynabiyya hiya ‘ultim islamiyya naqalaha al-ayanib ila lugatihim min al-kutub al- ‘arabiyya).
De ahi, podemos afirmar que las figuras de la nahda intentaban transmitir la modernizacion
de las ciencias conseguida en Europa durante las revoluciones industriales y tecnologicas.
Por consiguiente, las ciencias existian en Egipto, pero lo que no se habia producido aun era
su modernizacion.

Este deseo de volver a los origenes para adquirir confianza y andar con paso firme en el
presente habia negligido, en una gran medida, la influencia cultural otomana. No se sabia
hasta qué punto ese complejo planteamiento habia sido a favor o en contra del proyecto
cultural de la nahda. Dicho de otro modo, ;,como se podia asociar el presente arabe-islamico
decimondnico con la cultura de los salaf y con el Renacimiento europeo obviando, por el
medio, el marco cultural-politico otomano, que durd mas de cuatro siglos? ;No se trataria de
un aislamiento metodolégico y de una conspiracion cultural entre orientalismo vy

occidentalismo contra el legado cultural otomano? ;O bien todo fue a causa del ascenso de
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los nacionalismos generados por la “Cuestion Oriental” que marco el principio del fin de los
imperios y la creacion de un nuevo Oriente?

De todas maneras, con la circulacion de los textos, tanto Occidente como Oriente habian
aprendido el uno del otro con finalidades, a veces dispares y otras proximas en diferentes
niveles. Orientalismo y occidentalismo eran dos movimientos culturales que se cruzaban y
que hemos de tener en cuenta a la hora de tratar los limites de la traduccion en el tejido del
pensamiento arabe en su fase moderna. En términos generales, el primero condicionaba al
segundo en su desarrollo, en sus ocupaciones y en sus preocupaciones hasta que ambas partes
estuvieran condenadas a vivir continuamente en una dinamica de concordia y discordia. Tal
situacion ha ocasionado, desde su creacion en el siglo XIX, varias crisis ideoldgicas y
politicas entre Occidente y Oriente, bajo el mandato otomano, por una parte, y, por otra, entre
y dentro de los futuros paises arabes, en el marco de los Estados-nacion’ de la fase
posotomana Yy poscolonial. Pero, asimismo, ha ayudado a divulgar una version
occidentalizada de la cultura oriental en Occidente y una version orientalizada de la cultura
occidental en Oriente; y, por consiguiente, ha contribuido a hacer del proceso de traduccion
un acto de globalizacion de los conocimientos y de la circulacion de las ideas.
Recapitulando, la traduccion en la época moderna no solo era una operacion de transmision
de textos de una lengua a otra, sino también un movimiento cultural que habia contribuido,
en gran medida, a la creacion y en el tejido de una aculturacion inédita entre los pueblos
occidentales y orientales. Ademas, constituia un instrumento decisivo tanto para el
orientalismo como para el occidentalismo, dos movimientos culturales e ideoldgicos que

aparecieron en el escenario intelectual decimondnico, para crear canales de comunicacion y

72 Sabiendo que este término “en si mismo es profundamente incorrecto, puesto que asocia la idea del Estado a
la nacion, cuando en realidad muchos paises del mundo no se corresponden con ese esquema y su identidad
nacional o bien esta ausente o bien es sepultada por otras formas identitarias: regionales, étnicas o lingiisticas”.
Para una definicion mas detallada de este término, véase la siguiente referencia de la cual hemos recogido este
fragmento: Blin, A. y Marin, G 2013: 98-101.
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corregir los conceptos desarrollados en Occidente sobre Oriente y viceversa. Era también un
mecanismo utilizado para luchar contra aquellos estereotipos que marcaron, durante siglos,
el imaginario de los pueblos frente a la alteridad oriental u occidental. Independientemente
de las reservas expresadas en los estudios criticos desarrollados en ambos bandos, el
conocimiento y la creacion del didlogo cultural, que se centraban en la circulacion de las
personas y en la migracion de los textos, eran métodos eficaces para la construccién y la
representacion de las identidades culturales.

Durante la nahda cultural arabe, cuyo impulso coincidié con la Campafia de Napoledn en
Egipto, Occidente y Oriente se vieron inmersos en un interés correlativo, ora de fascinacion,
ora de cautela, que desembocd en la decision tomada por la élite cultural, apoyada por la
institucion politica, para transmitir la materia cultural occidental. Entre los métodos seguidos
en esa operacion de traslacion intercultural, destacaron los trabajos filologicos de la academia
francesa, la traduccion del arabe al francés y viceversa, y, también el papel intermediario que
este idioma desemperfiaba en las tareas de traduccion entre el arabe y las demas lenguas
europeas. Este procedimiento cientifico y pragmatico vino para establecer un nuevo
orientalismo y despertar el interés oriental por el desarrollo cientifico y tecnoldgico logrado
en Europa. En este contexto, es preciso sefialar la importancia de las relaciones de
entendimiento que habia entre las figuras orientalistas francesas, como Silvestre de Sacy y
Edme-Francois Jomar, por una parte, y, por otra, al-Tahtaw1, figura occidentalista egipcia’>.
Por tanto, el deseo urgente de civilizacidn por parte de los orientales y la aspiracion a estudiar
Oriente por parte de los occidentales generaron la idea de trasladar Oriente a Occidente y

Occidente a Oriente. El cruce de esas transmisiones, pese a sus pros y a sus contras,

73 Para mas informacion sobre esos contactos, véase el intercambio de cartas entre esas figures, publicadas en
el libro de al-Tahtawi Tajlis al-ibriz fi taljis bariz (2011 [1834]: 173-174, 206-207, 209-211, 224).
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desempefid un papel primordial en la globalizacion del conocimiento dentro y fuera de los
determinantes arquetipos inventados por el orientalismo y el occidentalismo.

Todos esos factores de intercambio cultural entre orientalistas y occidentalistas concluyeron
con prometedores resultados para Egipto y para gran parte del Oriente arabe: por ejemplo, la
creacion de la imprenta, la construccion de escuelas modernas, la aparicion de la prensay la
presencia de la traduccion en todos esos ambitos. Al mismo tiempo, se profesionalizo la
actividad traductora gracias al envio de misiones estudiantiles a Europa y a la construccion
de la Escuela de Idiomas en EI Cairo, y, posteriormente la creacion de las academias arabes
de la lengua.

A pesar de todos esos logros, el cruce entre el orientalismo y el occidentalismo no logro
alcanzar las expectativas que se habian depositado porque las traducciones y los estudios
realizados por ambas partes se tropezaban con las exigencias de los patrones politicos y con
los estudios criticos que se hacian en funcion del canon sociocultural. Ademas, el acervo
cultural occidental transmitido a Oriente a menudo se convertia en una mercancia cultural de
consumo directo, sin prestar atencion a los cambios sociopoliticos ocurridos en Europa desde
el Renacimiento hasta después de la Revolucion Industrial. Por altimo, la incapacidad de
encontrar una férmula armoniosa que pudiera sintonizar la cultura de los salaf con la ciencia
moderna hace tambalear, hasta el dia de hoy, las relaciones de Occidente—QOriente entre

fuerzas centripetas y centrifugas.

4, El impacto de la misidn estudiantil en el escenario egipcio

En 1826 fue destinada a Paris la primera mision estudiantil egipcia, cuya lista estaba

compuesta de 33 estudiantes segun la siguiente clasificacion de ‘Omar Tasiin:

Cuatro armenios cristianos y treinta musulmanes, tres de ellos contaban con
el apelativo de jeque; dieciocho nacieron en Egipto y dieciséis fuera. Uno

de los dieciocho era de origen otomano y de madre egipcia y otros doce

204



eran otomanos y llegaron de pequefios a El Cairo [...]. Veinticinco de estos
estudiantes recibieron su formacion en la Escuela de Qasr Bilaq y en la
Escuela de Qasr al-‘Ayni, tres de ellos en la Universidad de al-Azhar y
cinco en escuelas privadas (Ttstn 1934: 29-30).
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Mas alla de los nimeros, la identidad religiosa y nacional de esa primera mision reflejaba el
caracter multiconfesional y cultural de la sociedad egipcia todavia bajo el mandato de M.
‘Ali. Por otro lado, El Cairo y sus escuelas oficiales y privadas eran el punto de partida de
todos los miembros de la mision, tanto de los nativos como de los que procedian de otras
partes del Imperio otomano. Era un lugar de encuentro, de trabajo y de creacion intelectual
en pleno desarrollo del nuevo proyecto constructivo del Estado moderno. Asimismo, la
mayoria de los estudiantes acabaron su formacion en las escuelas modernas fundadas por M.
‘Ali, excepto tres de los jeques graduados en la Universidad de al-Azhar. La combinacion de
varios perfiles estudiantiles y de diversas instituciones tenia como objetivo principal aprender
las ciencias didacticas y realizar, de manera inmediata, su traduccion oral. Es decir, la
traduccion, al inicio, tenia que desemperiar un papel exclusivamente didactico —segun cita
Abdel-Malek (1969: 135)—: “la tache principale du traducteur ait été de réaliser une version
lisible, a I'usage des classes, mais pas suffisamment bonne pour la publication”.
Efectivamente, se trata de una medida necesaria que se debia tomar ya que segun Jacques

Tayir:

El profesor extranjero daba clases en su propia lengua (francés o italiano),
pero necesitaba a alguien para arabizar o explicar lo que estaba diciendo.
Por eso, venia a clase acompafiado del intérprete que se encargaba de

traducir a los alumnos la leccion en &rabe para que pudieran apuntarla en
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sus libretas. Si necesitaban mas aclaracion, el profesor volvia a intervenir a

través del intérprete (Tayir 1945: 23-24).
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Entonces la mediacién de los traductores en las clases era primordial. Su labor facilitaba la
comunicacion entre los profesores extranjeros y los alumnos egipcios que ignoraban las
lenguas extranjeras. En eso nos apoyamos para afirmar que, si las clases se daban en francés
o en italiano durante el mandato de M. ‘Alj, el arabe era la lengua del aprendizaje. En esta
primera etapa de la traduccion en Egipto, asistimos a una necesaria comunicacion verbal

entre el turco-otomano’, el arabe, el italiano y el francés, ya que segiin Abdel-Malek:

La traduction des ouvrages scolaires francais et italiens en langues arabe ou
turque se fait par l’intermédiaire de résidents syriens et européens.
Mohammad ‘Ali fait venir d’Istanbul et réimprimer & Bolaq un grand
nombre de livres scientifiques déja traduits en turc, pour faire face aux
besoins de I’enseignement (Abdel-Malek 1969 :130).

Se trata, entonces, de una experiencia Unica inaugurada por las primeras misiones”
estudiantiles durante los primeros afios del proyecto de la nahda, a la espera de arabizar los
métodos y los programas de ensefianza elaborados en Europa. En una primera etapa, los

miembros de esas misiones se enfrentaban en su tarea, excepto al-Tahtawi, a varias

4 El turco-otomano era la lengua oficial del Imperio otomano. Utilizaba el alfabeto arabe y contenia un
importante nimero de recursos léxicos del arabe y del persa. Con la creacion de la Republica Moderna de
Turquia, M. Atatirk sustituyo el alfabeto arabe por el latino y lanzd una campafia nacional de turquizacion para
reemplazar los vocablos arabes y persas por los del turco arcaico o por neologismos. Para mas informacion
sobre la evolucion del idioma turco-otomano y su relacién con el persa y el arabe, véase el trabajo de I. al-
Daqaqt (1988: 339-363): “al-Ta tir al-mutabadal bayna al-lugatayn al- ‘arabiyya wa al-turkiyya fi al-‘ahd al-
‘utmani” [La influencia mutua entre la lengua arabe y la lengua turca en el periodo otomano].

> Estas misiones destinadas en Europa durante el mandato de M. ‘Ali contaron con la participacion de
aproximadamente 350 estudiantes. Para mas datos sobre el tema, véase Abdel-Malek 1969: 120.
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dificultades, ya que no fueron a Europa para estudiar lenguas o traduccidn, sino para aprender
ciencias. Evidentemente recibian una previa formacion en lengua francesa para poder seguir
sus clases en las escuelas de Paris, pero esta no bastaba para que los estudiantes se
convirtieran en traductores especializados. Por eso, hemos de tener en cuenta esa situacion
de malestar para entender el caos y la presion que atajaban el impulso del movimiento de
traduccion.

Después de esas dificultades, se abriria un camino a los profesores egipcios para que se
ocuparan de la ensefianza en las escuelas modernas de Egipto. Esta situacion multilinguistica
continuaria durante los afios treinta y cuarenta del siglo XIX. Mas tarde, se prescindid del
italiano y se mantuvo el frances como lengua de traduccién a lo largo de la época precolonial

en Egipto, ya que:

El papel de la transmision era en su mayoria cientifico y se limitaba a las
escuelas sin conseguir que los ulemas y los estudiantes de otras
instituciones educativas como al-Azhar pudiesen aprovecharlo (al-Sayyal
1951: 225).

Ol axi Y 33 s0me Lgi il iS5 Luale lalad) 453 ClS Lgalina 6 den il
OS5 eadlda g ailaley a8 5 i & oAl dnale 55 llin culS diga sl

EJ}JM s 'L\J \\“ - \7(“.\ ;,Y“B_Q SJ\.S.L&\

Luego, durante el colonialismo britanico, el proyecto de traduccidn tenia que incluir al inglés
entre sus idiomas de trabajo. Aun asi, el francés seguia siendo el principal idioma de la
traduccion porque la gran mayoria de los traductores ya estaban preparados para traducir de
este idioma y no del inglés. No solo se traducia directamente de él, sino que desempefi6
también el papel intermediario entre el inglés y el arabe, 0 entre este y otros idiomas europeos,
para llevar a cabo amplias tareas de traduccién. Sin embargo, el gran resultado de esos
cambios radicé en que asistimos al inicio de un proceso cultural nuevo en Egipto cuyos

ingredientes estaban basados en la egiptizacion y en la arabizacion de la cultura como
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reaccion frente a la otomanizacion, o mejor dicho a la turquizacion, y como procedimiento
para llevar a cabo la operacion traductora.

Al-TahtawT fue uno de los estudiantes mas destacados de esa primera mision. Su papel dentro
de la delegacion estudiantil era el de predicador. Pero luego se le permitié al joven azhari
estudiar traduccién por el previo interés y el entusiasmo que mostro frente a los responsables
de la mision.

La mayoria de estos estudiantes procedia de una sociedad otomano-egipcia conservadora.
Eran muy conscientes de la diferencia que habia entre su cultura y la cultura francesa. Sin
embargo, las directrices de los responsables de la misién y del propio al-Tahtawi eran
fructiferas y habian convertido la incertidumbre inicial en unos notables desafios culturales.
A su vuelta a Egipto, su trabajo se habia cuadruplicado. Muchos de ellos ejercian de
profesores, traductores, intérpretes y correctores.

Como traductores, su mision consistia no solo en traducir, sino en saber seleccionar los libros
que traducir. A veces, estos se traducian de manera completa, a veces de modo parcial por
motivos culturales o profesionales. No se trataba de una mera traslacion de una lengua a otra,
sino de una operacion compleja que iba mas alla del proceso de traduccion propiamente

dicho. Segun al-Sayyal:

En general, se nota que el movimiento de traduccién no seguia una
normativa especializada. Hemos visto como un médico traducia geografia,
0 un especialista en industria de la seda traducia un libro de historia;
mientras que al-TahtawT traducia cualquier ciencia y disciplina, método que
transmitia a sus alumnos en Madrasat al-Alsun. Al traductor, apenas
acababa la traduccion de un libro de historia o de geografia, se le encargaba
la traduccion de otro que trataba sobre quimica, botanica, geometria, viajes,
etc (al-Sayyal 1951: 209).
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Efectivamente, la traduccion en aquella época estaba atn en un proceso de emprender los
primeros pasos. Se perseguia el objetivo de conseguir libros con fines didacticos y, como se
trataba de una etapa de urgentes necesidades, los traductores debian continuar con su multiple
tarea. A menudo se enfrentaban con obstaculos linglisticos dificiles de resolver, por eso se
cuestiond la capacidad de la lengua arabe para poder responder a los nuevos conceptos, sobre
todo a nivel cientifico. Para cerrar esa brecha, el gobierno de M. ‘Ali pens6 en contar con la
colaboracion linguistica de los jeques de al-Azhar. Es por esa razon por la cual se les permitid,
durante un cierto tiempo, incorporarse a la tarea para trabajar al lado de los traductores que

habian regresado de Paris:

para ayudarles a pulir la lengua y a usar la terminologia correspondiente.
La participacion de los jeques en la operacion transmisora se convirtié en
una tradicion. Por lo tanto, los traductores —excepto aquellos miembros de
la mision estudiantil graduados en al-Azhar— debian someterse a ese
criterio (al-‘Is 1999: 33 [la cursiva es mia]).
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Eso quiere decir que los traductores de esta mision que habian seguido estudios previos en
al-Azhar estaban exentos de la revision linguistica de los jeques azharies convocados para
corregir la lengua de las traducciones realizadas.

A medida que esa generacion traducia, surgieron varias dificultades. Habia discrepancias
entre los traductores y los jeques de al-Azhar, sobre todo en determinar las tareas selectivas,
y en la toma de decisiones. En realidad, habia en el fondo un chogque de mentalidades, nacido

de la discordia observada entre partidarios de la tradicion y los seguidores de la modernidad.
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Los jeques no se limitaban a la tarea de correccion linguistica que se les habia asignado, sino
que iban més alla de ello y se esforzaban —segun sefiala al-Sayyal (1951: 174-175)— en
resurgir la antigua terminologia cientifica arabe y procurar conciliarla con la terminologia
europea moderna, tras haber revisado las fuentes arabes antiguas de medicina, geometria y
matematicas.

Pero ese proceso tropezd con la situacién sociolinglistica de entonces, marcada por el
bilingliismo turco-otomano y arabe. Por lo tanto, la ayuda de los jeques durd poco, y habria
que ir més all& de esta solucién provisional. No obstante, este hecho era una prueba de peso
para afirmar que la lengua arabe no era la lengua principal u oficial de ensefianza en las
escuelas modernas creadas por M. ‘Aliy de las cuales procedian la mayoria de los miembros
de la primera mision estudiantil enviada a Paris. El turco-otomano era la lengua de ensefianza
en la mayoria de esas escuelas antes de emprender el viaje hacia la capital francesa, excepto
en al-Azhar donde el arabe era el idioma exclusivo de ensefianza. Pero inmediatamente
después, con el regreso de los estudiantes a El Cairo, fue cuando el arabe ocup6 un rango
esencial en la ensefianza y en la traduccion. Eso demostraba que se produjo un cambio
significativo en la lengua de ensefianza en los centros educativos de El Cairo.

En efecto, asistimos a la aparicion de las primeras sefias de identidad del proyecto de la nahda
llevado a cabo por M. ‘Ali. El interés por la identidad cultural y lingiiistica arabe era la
modalidad adecuada para promocionar la ensefianza y la traduccion; la primera para formar
generaciones y la segunda para transmitir a Egipto los logros cientificos modernos de la
civilizacion europea. Y eso nos lleva a sostener que el periodo de M. ‘Ali fue testimonio del
inicio del retroceso de la cultura otomana en el Oriente arabe y del ascenso de la cultura
arabe, que buscaba nuevos modelos alternativos en la orilla norte del Mediterraneo para el
despegue del proyecto de la nahda basado en la ciencia y la educacién. Esas dos disciplinas
eran la base de cualquier nahda, segun afirmé posteriormente Sakib Arsalan, “predicador del

panarabismo islamico”:
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No necesitamos recalcar que los fundamentos de esta nahda son la

educacion y la ciencia. Para mi, los pueblos no conseguiran su despertar sin

nahda cientifica. Lograr esta significa emprender el camino del desarrollo

politico, militar, social y econdmico (Arsalan 2008: 24).
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En efecto, como aparece mencionado en la primera frase de este texto de Arsalan, la ciencia
y la educacién constituian la base de toda nahda. En la segunda frase, leemos de modo
explicito una advertencia retérica como si de un canon historico se tratara. Viene, como una
regla, para insistir en el papel condicional exclusivo de la ciencia y la educacion en cualquier
nahda.

Retomando el hilo de esas afirmaciones de Arsalan, se percibe que, a pesar del cese de los
jeques en tareas de correccion, era preciso revisar los recursos de la lengua arabe para
ponerlos al servicio de la traduccion. Los traductores y la institucion oficial se dieron cuenta
de que la revision de dichos recursos linguisticos suponia la revision de toda una cultura, de
todo un legado arraigado en el pasado salafi arabe-islamico. Para llevar a cabo todas esas
tareas, hacia falta crear una institucion que se encargara de los asuntos de la ensefianza de las
lenguas y de la traduccion. Eso era lo que al-TahtawT hizo inmediatamente tras su regreso de
Paris. Solicité a M. Alf la construccion de una escuela llamada Madrasat al-Alsun’® (Escuela
de Idiomas) para sistematizar e institucionalizar la labor de traduccién que se pretendia
implementar en Egipto a partir de los afios treinta del siglo XIX. Se trataba de una labor que

ya habia ejercido al-Tahtawi durante su estancia formativa en Paris. En su libro Tajlis al-

76 Seglin Ahmad ‘Izzat (1938: 332), en esta escuela los estudios duraban seis afios y abarcaban el aprendizaje
del francés, del turco y del &rabe; ademas de las matematicas, la historia y la geografia. Mas tarde, la comisién
administrativa y docente de la Escuela decidié consolidar el nivel del francés ensefiando matematicas y
geografia en esta misma lengua. Asi, los alumnos llegaban a dominar los temas cientificos, objeto de futuras
traducciones. Durante quince afios esta institucion fue considerada un punto de encuentro entre la cultura
occidental europea y la cultura oriental egipcio-otomana de su tiempo.
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ibriz fi taljts bariz'’, que podemos clasificar dentro del género de la literatura de viaje, recogia
en varios pasajes conceptos tedricos y practicos sobre la traduccion como primer mapa
conceptual del proyecto de la nahda.

Tajlis al-ibriz contiene seis capitulos, una introduccién y una conclusion. En el primer
capitulo, el autor describia la primera etapa del viaje desde EI Cairo a Marsella. El segundo,
describia esa ciudad y el viaje hacia Paris. En cuanto al tercer capitulo, el mas extenso del
libro, describia la civilizacion de dicha ciudad, su geografia, sus costumbres y su politica. El
autor trataba en varios pasajes la Constitucion francesa y los derechos que garantizaba.
Luego, contemplaba de manera detallada los edificios de Paris, las tradiciones y la vestimenta
de la gente, su comida e higiene personal, el sistema sanitario, la vida religiosa, la educacion,
las ciencias, etc. El cuarto capitulo versaba sobre las caracteristicas de la retorica que se debia
considerar como disciplina universal. En el quinto capitulo, la Revolucion de 1830 ocupo
gran cantidad de paginas, ya que el autor analizaba en ellas las causas de dicha revolucion,
ocurrida en Paris. Le llam6 mucho la atencion la satira de los medios frente a la figura del
rey Carlos X y las consecuencias que tuvo esta revolucion en Europa. Por ultimo, en el sexto
capitulo, al-Tahtawi trataba la clasificacion de las ciencias de los franceses, la division de las
lenguas, el arte de escribir y la retorica de la lengua francesa, que comparaba con la retorica
de la lengua arabe; luego paso a tratar la 16gica, a citar los diez tratados de Aristoteles y a
subrayar la importancia de la aritmética y sus ramas, para lo que recordaba las aportaciones

de los antiguos egipcios a esta disciplina cientifica. A continuacion, trataremos la figura de

" He aqui la traduccién literal que proponemos para este titulo rimado: Extraccion del oro puro del sumario
parisino. Fue traducido al inglés por Daniel L. Newman (Saqi, 2004): An Imam in Paris. Account of a Stay in
France by an Egyptian Cleric (1826-1831); al francés por Anouar Louca (Sindbad, 1988): L or de Paris y al
espafiol por Hany El Erian El Bassal (Instituto Egipcio de Estudios Islamicos, 2018): Un imam egipcio a la
orilla del Sena- Rifa ‘a Rafi * al-Tahtawry su viaje a Paris (1826-1831). La traduccion al castellano de los textos
citados de este libro en esta tesis es mia. No he utilizado la traduccion de El Erian porque tenia hecha la
traduccion del corpus antes de la publicacidon de esta version castellana. En adelante, y para hacer referencia al
libro de al-Tahtaw, utilizaremos, como abreviatura, la primera parte de su titulo original Tajlis al-ibriz.
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al-Tahtawi como traductor y reformista de la nahda arabe contemporédnea a partir de su

primer libro Tajlis al-ibriz.
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CAPITULO II:
AL-TAHTAWI, TRADUCTOR-INTELECTUAL Y LOS
IDEALES DE PARIS
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1. La literatura de viaje y la traduccién

Para aproximarnos a los principales planteamientos de esta figura intelectual, hemos de tener
en cuenta los tres factores principales que estuvieron detras de ella: se gradud en la
universidad de al-Azhar; su primera larga estancia en la extrafia y exotica’® ciudad de Paris
y los frecuentes vinculos que mantuvo con la misma en épocas posteriores; y, por Gltimo, su
incansable dedicacién a la actividad traductora. Fue un intelectual que estaba muy
convencido de que el despertar arabe solo seria posible si se basaba en los modelos politicos,
econdmicos, sociales y tecnoldgicos europeos. Su actitud se justificaba en un doble
razonamiento. Primero, porque la sharia, para él, no era contraria a la instauracion de
instituciones fuertes y organizadas para permitir el desarrollo y el progreso tanto en Egipto
como en cualquier otro lugar del mundo arabe-islamico. Segundo, porque este préstamo de
civilizacion no era, en realidad, nada mas que la recuperacion de lo que habia sido arabe-
islamico en otros tiempos. No existia ninguna razon para negarlo o ignorarlo, ya que los
motivos del progreso europeo no eran ajenos a la civilizacion arabe-islamica. En este

contexto, Yury Zaydan considero que:

Antes de esa nahda, los arabes tenian muchas ciencias médicas, naturales,
matematicas, etc. No obstante, lo que transmitieron [al arabe] en la nahda
actual era distinto de lo que poseian antafio. Ademas, gran parte de los
textos transmitidos los tenian los europeos prestados originalmente de los
arabes, pero los desarrollaron con descubrimientos e inventos hasta
apropiarse de ellos, igual que los arabes reprodujeron y transmitieron la
medicina y la filosofia griega, persa e india (Zaydan 2013 [1911]: 1377).
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8 En todo el libro, al-Tahtawi calificaba de “extrafio y exético” (garib) todo aquello que era nuevo y diferente
de su propia cultura arabe-islamica.
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Entendemos en esas palabras de Zaydan que las ciencias se atribuyen a las culturas que las
desarrollan, las reproducen y las transmiten tanto en época medieval como en la edad
moderna.

En medio de esa ecuacion cultural e historica, al-Tahtawi trataba de edificar una sociedad
ideal basada en los prototipos de la ciudad parisina, con todos sus componentes politicos,
sociales, econémicos, juridicos y cientificos. Eso si, siempre de acuerdo con las instrucciones
de la sharia, uno de los puntos de partida de su proyecto que habia dejado bien claro en la
introduccion del libro en que narraba su viaje de mision a la ciudad de las luces. Paseaba por
la Cité observando sus calles, sus cafeterias, sus clubs, sus exposiciones, sus salones y todo
tipo de espacios que encontraba. Estaba fascinado por el orden de la ciudad y por su ritmo

dinamico. Advertia al lector que todo lo que le interesaba de la sociedad parisina era:

aquello que no se contradecia con el texto de la sharia del profeta
Muhammad [...]. Este libro no solo trata de cdbmo fue nuestro viaje, sino
también de los frutos y de los objetivos que en él se consiguieron. Describe
también las ciencias y los oficios de acuerdo con el método que los francos
emplearon en clasificarlas (al-Tahtawi 2011 [1834]: 11).
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No obstante, a medida que avanzamos en la lectura del libro, se aprecia que el autor se
desviaba considerablemente de los objetivos planificados al principio, pese a los intentos de
recuperar el hilo en varias ocasiones. Utilizaba un lenguaje digresivo que discurria entre
varias corrientes ideoldgicas y varios ideales interrelacionados. Partia de un presente

decadente, marcado por una cierta inercia cultural. Lleg6 a Paris, capital del recién antiguo
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colonizador, para buscar la salvacion sin perder sus verdaderas sefias de identidad como
egipcio, arabe y musulman procedente de un “pasado cultural glorioso” lejanisimo en el
espacio y en el tiempo. Dicho de otro modo, se trataba de un suefio enfocado hacia el futuro
sin negar, del todo, el peso del pasado. Tomaba como punto de partida la critica del presente
y del pasado relativamente cercano apoyandose en el pasado lejano y “auténtico” para ser
sistematico en su futuro proyecto de modernizacion. Es un procedimiento que podemos
calificar de utdpico, entendiendo la utopia como el proyecto de forjar en el futuro una realidad
imaginada en el presente. Pretendia alcanzar lo inalcanzable mediante métodos y medios
nuevos inadmitidos por el conjunto de su propia sociedad, inmersa en su identidad tradicional
y costumbrista. Parecia un utopico que —segun Baczko (1978 :16)— “voit sa cité nouvelle.
Ainsi demande-t-il que le lecteur cherche des correspondances et des oppositions entre la
Cité révée et la société actuelle qu’il les envisage comme deux projets de société et qu’il les
compare”.

Se trata entonces de un proyecto elaborado con la intencion de observar, de comparar, de
contrarrestar, de seleccionar, de cribar, de traducir, de criticar y de hacer autocritica frente a
la cultura europea descubierta en el Paris de los afios treinta del siglo XIX. Era un proyecto
social que el propio al-Tahtawi perseguia constantemente desde su salida definitiva de la
institucion de al-Azhar; un proyecto basado en la libertad y en la justicia social tal como estas
se percibieron en la Cité parisina y entendidas en la cultura textual y contextual del islam.
No obstante, la cultura francesa del tiempo de al-Tahtawi no fue del todo virtuosa si seguimos
las pautas de Tajlis al-ibriz. El autor optaba por un método fundamentado sobre la
contemplacion, la comparacion y la valoracion pragmatica del proceso. En este contexto,

afirma que:

Los franceses habian alcanzado el maximo nivel en matematicas, en

ciencias naturales y en metafisica [...]. Algunos de ellos participaron en el

desarrollo de algunas ciencias &rabes hasta llegar a asimilar la complejidad
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de sus secretos. Pero, aun asi, se negaron a coger el camino correcto de

salvacion y se resistian a la profesion de la verdadera religion (al-Tahtawi

2011 [1834]: 15).
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De esta cita se desprende, de manera explicita, el idealismo que al-Tahtawi tenia de acuerdo
con los logros y los avances cientificos de los franceses, sin dejar de aferrarse a su religion
islamica. Asistimos a una interaccion de la propia cultura que parecia hermética frente a la
cultura francesa, extremadamente abierta en ciertos aspectos. Es una manera de preparar al
lector para aceptar la lectura del libro desde el principio hasta el final. En este marco, incidia
en unas advertencias, expresadas en segunda persona, para que se tomara en serio el
contenido de sus paginas: “No deberias [el lector] considerar el contenido del libro como
algo ajeno a tus costumbres o dificil de entender, y creer que solo trata de contar historias y
fabulas” (al-Tahtawi 2011 [1834]: 11) (Wa iyyaka an tayida ma adkuruhu laka jariyan ‘an
‘ddatika, faya ‘suru ‘alayka tasdiquhu fatazunnuhu min babi al-hadr wa-l-jurafat).

Esa estrategia no solo aparecia al principio del libro, sino que el autor la usaba en varias
ocasiones y la recordaba en momentos oportunos. Se trataba de un pacto que se establecia
con el lector para transmitir y observar la sociedad francesa que habia visto y que presentaba
teniendo en cuenta la relacion de Oriente consigo mismo y la relacién de este con el
Occidente, descubierto en su cuna parisina. Dicha presentacion se centraba en alabar a la
civilizacién del Otro criticandola al mismo tiempo. Esta cultura del Otro la encarnaban los
habitantes de Paris cuyas costumbres eran bien detalladas en el segundo capitulo del 7jizs al-
ibriz, dedicado a los parisinos. Estos eran, entre otras cosas, inteligentes, libres, curiosos,
cultos, habiles, diferentes, inmersos en politica, viajantes, aventureros, patriéticos,
doctrinales, mas avaros que generosos, cumplidores, fieles, furibundos, sinceros, esclavos de
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las mujeres, y creian que las mentes de sus filosofos superaban a las de los profetas. Por otra
parte, esta critica que mandaba al-TahtawT a la otredad francesa no era mas que un recurso
usado para criticar a la propia cultura arabe-isldmica. Es decir, criticar al Otro supuestamente
civilizado en el campo cientifico, pero atrasado y superado por Oriente en el ambito
espiritual. No obstante, las ciencias religiosas no eran suficientes para alcanzar los logros

cientificos del Otro europeo. Es lo que al-Tahtawi pretendia aclarar en el siguiente fragmento:

Asimismo, los musulmanes destacaron en la practica de las ciencias de la
sharia y en las ciencias racionalistas, pero dejaron completamente de lado
la filosofia. Por eso, necesitaron a Occidente para adquirir lo que ignoraron,
por una parte, y para importar la tecnologia industrial, por otra (al-Tahtaw1
2011[1834]: 15).
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Efectivamente, la filosofia es el motor de la ciencia y ambas disciplinas deben mantener una
estrecha relacion. Por lo tanto, el autor de Tajlis al-ibriz revel0 explicitamente sus intenciones
al poner en tela de juicio la trayectoria del erudito musulman destacando el papel de la

filosofia y de la ciencia en el progreso de los pueblos. A este respecto dijo que:

Actualmente, Europa ha logrado enormes avances en las ciencias
filosoficas, sobre todo Inglaterra, Francia y Austria. Sus fil6sofos
trascendieron a los filésofos antiguos como Aristoteles, Platon, Hipocrates
u otros de lamisma indole. Dominaron las matematicas, la fisica, la teologia
y la metafisica (al-Tahtawi 2011[1834]: 30).
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Por consiguiente, al-TahtawT incitaba a los jeques de al-Azhar a mirar hacia la filosofia
porque creia que esta era el secreto del triunfo de las civilizaciones. Era una materia que abria
camino a los planteamientos utdpicos de la época, que anhelaban desembarazarse, en parte,
de los dogmas del pasado para hacer frente a las doctrinas innovadoras del presente deseado
y del futuro sofiado. En este sentido, el planteamiento de al-Tahtawi se inspiraba en las
utopias tradicionales, pero no dejaba de ser propio, exigente y rigurosamente pragmatico. No
hay que olvidar que Tajlis al-ibriz fue contemporaneo de la publicacion en arabe de Robinson
Crusoe’® de Daniel Defoe y de Las aventuras de Telémaco® de Frangois Fénelon. Ambas
novelas pertenecian a la corriente literaria utdpica cuyo objetivo fue, respectivamente, educar
y gobernar con justicia.

En la larga introduccion de la traduccion al arabe de Las aventuras de Telémaco, al-Tahtawi
habia indicado claramente las razones que le empujaron a traducirla; de hecho, era la Unica

obra literaria que habia traducido:

Célebre entre las religiones y las naciones y traducida a todas las lenguas
gracias a las benéficas ideas que contiene. Por una parte, se trata de dar
consejos a los sultanes y a los reyes y, por otra, llamar a la gente a mejorar
su comportamiento, ora de manera explicita y clara, ora de manera
simbdlica y alusiva (al-Tahtawi, en Fénelon 1870: 29).
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" Traducida por Butrus al-Bustani en 1861 bajo el titulo al-Tufa al-bustaniyya fi I-asfar al-kriiziyya.

8 Traducida por el propio al-Tahtawi bajo el titulo Mawagi ‘ al-aflak fi waqa’i* Tilimak entre 1851 y 1854
cuando fue enviado al exilio, a Sudan, por el gobernador otomano ‘Abbas 1. De hecho, este acontecimiento no
solo afect6 a la vida personal e intelectual del propio al-TahtawT, sino que también fue un factor que interrumpio
el movimiento de traduccion durante el mandato de ‘Abbas Iy se extendid hasta finales del mandato del pacha
Sa‘id. Para mas informacion sobre el tema, véase: Ahmad Badaw1 1950: 6.
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El idealismo radicaba, entonces, en establecer una buena relacién, regularizada por la ley,
entre los gobernantes y los gobernados. Cada cual tenia que cumplir con sus deberes para
vivir en una sociedad de derechos y libertades. Para dejar claro este planteamiento utdpico
de al-Tahtawi, nos referimos a la definicion del término utopia que propuso Paul Ricoeur
(2001: 357): “Es un ejercicio de la imaginacidn para pensar en otro modo de ser [...], de otra
manera de apropiarse de las cosas y de consumir los bienes, de otra manera de organizar la
vida politica, de otra manera de vivir la vida religiosa”. Es, en definitiva, vivir el pasado en
el presente con el fin de mantener un cierto equilibrio entre los movimientos centripetos y
centrifugos, partiendo del presente para emprender el camino, tanto hacia el pasado como
hacia el futuro. De esta manera, la utopia del proyecto intelectual de la nahda elogiaba la
civilizacion occidental y, al mismo tiempo, invocaba los valores del pasado arabe-islamico
medieval para adquirir confianza en la propia identidad. Estas “otras maneras de ser” de las
que hablaba Ricoeur coincidian con los planteamientos de al-Tahtawi. Por ello, era imposible
desembarazarse, de una vez por todas, de la memoria cultural arabe-isldmica para construir
una sociedad perfecta, sino que mas bien se debia asimilar ese patrimonio a partir de los
razonamientos desarrollados en Francia. Esa era la idiosincrasia del discurso del movimiento
intelectual de la nahda, fuera desde una perspectiva salafi durante sus inicios, fuera desde un
enfoque liberal o marxista en tiempos posteriores. En este contexto, hemos de tener en cuenta
que dicho movimiento reaccionaba frente a los sucesos decisivos que marcarian al futuro del
mundo de entonces, como la Primera Guerra Mundial o el triunfo de la Revolucion
Bolchevique y la construccion de la Unidn Soviética. La dimension historica era un factor
muy presente en al-Tahtawi, de la misma manera que lo estaba en la mayoria de los
pensadores utopicos. La historia, segin estos, “comienza con la ciudad nueva [...], son
necesariamente seres carentes de sentido del humor quienes se vuelcan con el maximo de
seriedad sobre su historia y veneran sus origenes” (Yardeni 1980: 37-38). Efectivamente, la

historia constituye la base para reformar el presente y construir el futuro. Por consiguiente,
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para al-Tahtawi, Paris no vino de la nada, sino de su historia vinculada de manera atinada a

la Antigua Grecia:

Paris es la ciudad ideal para aprender las ciencias. Es la Atenas de los
franceses [...]; es decir, la ciudad de los filosofos de Grecia. He oido a
algunos intelectuales franceses decir que los parisinos se parecian a los
atenienses 0, mejor dicho, son los atenienses de este tiempo; ya que sus
mentes eran romanas y su aspecto era griego (al-Tahtawi 2011[1834]: 89).
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Con esta fascinacion utopica, al-Tahtawi queria establecer vinculos con el pasado ideal de la
Antigua Grecia, tierra de filésofos, que fue objeto de traduccidn para los antiguos traductores
al arabe durante el “esplendor” del califato abasi, sobre todo durante el reino de al-Ma’min.
Asimismo, pretendia Ilamar la atencion del lector para compartir la historia de Paris,
prototipo ideal de ciudad para inventar el futuro. Por ultimo, deseaba elaborar “un proyecto
detalladamente construido del futuro utopico del Egipto moderno que, bebiendo de los
aspectos positivos de la sociedad —pero muy especialmente, del pensamiento francés— no
debia dejar de lado el rescate de las glorias pasadas” (Siguan M. y Rius M. 2018: 11). Asi
pues, el peso cultural del pasado y los suefios del futuro se convirtieron en dos fuerzas
utopicas que marcaron el proyecto de la nahda desde sus inicios hasta la época

contemporanea.
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2. La rikla® de al-Tahtawi, entre la traduccion y el suefio nahdawi

La rikla es, segiin Nazik Saba Yarid, el género que mejor refleja la situacion en la que se

encontraban los viajeros arabes del siglo XI1X:

Por una parte, el arabe intentaba mantener su identidad oriental arabe
fundamentada sobre un patrimonio cultural continuo en el tiempo.
Asimismo, expresaba su fascinacion por Occidente, sin dejar de plantear
una cuestion constante: ¢Hasta qué punto este aferramiento al patrimonio
auténtico arabe era la causa de su retraso? Por otra, deseaba tomar prestado
de la civilizacién occidental considerada como simbolo de fuerza y
desarrollo. Sin embargo, este préstamo podria ser para él un verdadero
factor para la pérdida de la propia identidad (Saba Yarid 1992: 9).
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En estas palabras, Saba Yarid arrojaba luz sobre una de las grandes paradojas que vivia la
mayoria de los intelectuales arabes de la modernidad. En Egipto, la Campafia de Napoleén y
la politica de apertura seguida por el gobernador otomano M. ‘Alf hicieron posible tener una

idea global sobre los avances cientificos y tecnoldgicos de Europa. Asimismo, se desperté de

81 Viaje, periplo, igualmente relato de viaje. En la literatura del hadiz, el profeta recomienda a los creyentes
buscar la ciencia incluso en China. En el islam medieval, esta recomendacion dio lugar al nacimiento del
concepto de rikia fi ralabi al-ilmi (viaje en busqueda de la ciencia). Después, el género de la rila se
desarrollaria en el contexto del peregrinaje (kayy). Para mas informacion, véase Netton, I.R. 1994: 545-546. En
este contexto, destacaron los viajes del viajero abasi Ibn Fadlan (877-960), del andalusi Ibn Yubayr (1145-
1217) y del magrebi Ibn Battita (1304-1377). En Europa, destaco la litertura de viaje europea desde el Gran
Tour hasta el propio orientalismo.
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manera inmediata el interés de la élite intelectual por descubrir la cultura de la alteridad®? en
su propia casa, asumiendo las consecuencias morales que dicho interés suponia para sus
miembros pese a considerar Europa, y sobre todo Francia, como “tierra de infieles y tercos,
muy alejada de nosotros, y distinguida por mucho consumo y por la carestia de la vida” (p.
13) (diyyaru kufrin wa ‘inadin, ba‘ida ‘anna gayata al-ibti‘adi wa Kkatirat al-masarifi
lisiddati guluwwi al-as ‘ari fiha gayata al-istidadi).

Por lo tanto, en medio de ese “choque de culturas” habra que desplazarse a Paris o a Londres,
cueste lo que cueste, para descubrir la nueva cara de Europa, intentando, por una parte,
acortar distancias en varios ambitos y, por otra, cuestionar la condicién del Yo arabe fuera
de su territorio cultural y en medio de unas culturas aparentemente ajenas.

En este contexto, la rikla de al-Tahtawi pertenecia al género de la literatura de viaje, pero
abarcaba diferentes disciplinas de las ciencias humanas, como la historia, la geografia, la
filosofia, la antropologia, la jurisprudencia, la literatura, la sociologia y la traduccién. Fue
considerada, por el mismo al-Tahtawi, como la primera guia de representacion escrita en
arabe sobre la ciudad de Paris, ya que “desde los inicios de los tiempos —que yo sepa— no
se ha escrito nada en arabe sobre la ciudad de Paris, trono del reino de los franceses” (p. 10)
(min awwali al-zman ila al-an lam yazhar bi-lluga al- ‘arabiyya —hasaba zanni— Say 'un fi
tarij madinat bariz, kursiyyu mamlakat al-faransiyyin).

Aparte del contenido informativo que observamos en estas palabras, en el fondo al-Tahtawi
pretendia transmitir al lector su propia autoridad cultural respecto a la disciplina histérica.
Asimismo, esa autoridad iba acompafiada del inciso “que yo sepa” para darle a sus palabras
un cierto tono de objetividad cientifica. Ademas, el autor eligio la expresion tajlis al-ibriz (la

extraccion del oro puro) para el titulo de su libro con la finalidad de advertir al lector, desde

82 Definida, segiin Leonardo Samona (2005: 47), como “el re-ferir que permite dar cuenta del recogimiento
articulado de lo diferente en la mirada unitaria del Si mismo, lo otro como Si mismo. La alteridad es lo otro del
Si mismo, lo otro que se conserva en el Si mismo, lo otro como Si mismo”.
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el principio, de laimportancia de su contenido. Tal vez se tratara de un primer mensaje, segin

la lectura de Ahmad Darwis, quien cree que al-Tahtawt planteaba la posibilidad de:

aprender de la desarrollada y diversa civilizacion europea parecida a una
veta (ibriz) que constituye la materia prima del oro mezclado con arena y
otros metales cuyo valor es insignificante. Por eso, esa materia no se debe
coger del todo, tampoco se debe dejar por completo, sino hay que extraer
de la veta las impurezas del oro para poder aprovecharlo (Darwis 2008: 35-
36).
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Se trata entonces de un viaje, por encargo, que seguramente deberia responder a los planes
reformistas, inspirados en Europa y disefiados por la institucion politica y cultural egipcia sin
contar con el conforme de la Sublime Puerta. Pero también era un viaje que recogio la imagen
de Occidente que circularia en el imaginario arabe hasta la actualidad; una imagen ora de
fascinacion, ora de desencanto tal como la describia Saba Yarid en su libro dedicado al
estudio de los viajeros arabes frente a la civilizacion occidental durante la nahda arabe

moderna:

La literatura de viaje de los siglos XIX y XX [...] era uno de los géneros
literarios que mejor reflejaron el contacto entre el mundo arabe y Occidente
y las repercusiones que ese contacto tuvo en el imaginario y en la sociedad
arabes; unas consecuencias que generaron un conflicto de caracter politico,
econdmico, intelectual y cultural que sigue siendo, hasta el dia de hoy, uno
de los factores que inquietan a la identidad arabe (Saba Yarid 1992: 7).
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La literatura de viaje se convirtio, en este sentido, en un documento donde los viajeros arabes
registraban la imagen de la otredad europea, que no dejaba de ser para ellos un tema
preocupante a la hora de comparar su propia civilizacion oriental, que consideraban atrasada,
con la civilizacion europea avanzada, sobre todo en los &mbitos cientificos. La superioridad
de Europa en el siglo XIX fue obviamente un verdadero motivo para que la élite politica e
intelectual de la época planteara una serie de interrogantes de gran envergadura: ;coémo
conseguir el modelo de desarrollo de Europa? ;Como desembarazarse del retraso
acumulado? Y, sobre todo, pensar, de acuerdo con la precedente lectura de Darwis, hasta
donde se debia tomar prestado de Occidente. En el caso de Tajlis al-ibriz, vemos cémo al-
Tahtaw1 mantenia ese método comparativo consciente de la diferencia civilizadora que habia
entre Occidente y Oriente. Esa toma de conciencia estaba intrinsecamente relacionada con
las caracteristicas del género literario de relatos de viaje de la época. El autor viajaba,
mediante la escritura, por el espacio y por el tiempo vertical y horizontalmente con el fin de
reestablecer canales de comunicacidn entre la herencia cultural egipcia, que se remontaba a
los faraones, y la cultura de los francos, que se remontaba a la Antigua Grecia. Es una
estrategia que intentaba vincular la tradicién arabe-islamica al marco cultural que
predominaba en el tiempo de al-Tahtaw1. Es una via seguida para buscar un pasado cultural
comun con la finalidad de integrarse en un presente comun.

Volviendo al libro, el autor eligi6é una terminologia utilizada por primera vez en la literatura
arabe de viaje. A lo largo del libro, se hablaba de safar y de rihla, ambos términos parecian
ser sindbnimos, a simple vista, pero en realidad significaban algo mas que efectuar un viaje de
un lugar a otro. Se utilizaba el término rikla para referirse al libro y al proyecto de escritura
que encerraba, mientras que el término safar se usaba para aludir exclusivamente al
desplazamiento fisico de un espacio a otro, a bordo de un medio de transporte. El autor habia
sefialado en varias ocasiones, en un discurso metatextual, la importancia de su rikzlay de la

lectura de este género literario en general porque se trataba de un medio que ayudaba a
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extender los saberes entre pueblos en varias disciplinas para enriquecer las identidades
culturales. De ahi, —segun sefiala Muwaddin (1996: 31)— para el viajero, la rikla se
convierte en un medio textual para reflejar su acervo cultural, su conocimiento cientifico y
su capacidad de aprendizaje que le acomparia en todo momento.

Este genero no fue elegido casualmente por al-Tahtawi para escribir su primer libro, sino que
era fruto de sus lecturas efectuadas en Paris. En el quinto capitulo del cuarto ensayo de Tajlis
al-ibriz (pp. 218-219), el autor citaba los libros que habia leido® durante su estancia en Paris.
Por ejemplo, en el apartado titulado “Historia” contaba que habia leido® un libro titulado [La
biografia de los fildsofos griegos]; un resumen de la historia general de los antiguos egipcios,
iraquies, sirios, griegos, persas, romanos e indios; un texto sobre la mitologia de los griegos;
un libro titulado Les agrements de I histoire; un libro de G. B. Depping titulado Apercu
historique sur les moeurs et coutumes des nations; un libro de Montesquieu titulado
Considerations sur les causes de la grandeur des romains et de leur décadence; Le voyage
du jeune Anacharsis en Grece de Jean-Jacques Barthélemy; Histoire universelle ancienne et
moderne de Louis-Philippe de Ségur; un libro titulado [La biografia de Napoleon]; un libro
sobre ciencia de la historia y de la genealogia; una obra titulada Panorama du monde; y, por
altimo, relatos de viajes realizados en tierras del Imperio otomano y en Argelia. Por
consiguiente, el viajero considero que:

La historia es una escuela general [...] que recoge las experiencias de todas

las épocas [...] y nos ayuda a pensar en el futuro. Brinda lecciones a toda

8 Debe tenerse en cuenta que al-Tahtawi, en general, no citaba los nombres de los autores de los libros que
habia leido. Estos trataban sobre historia, geografia, medicina, filosofia, I6gica y agricultura; y, fueron objeto
de futuros proyectos de traduccion que se realizarian por los alumnos de Madrasat al-Alsun, supervisados por
el propio al-Tahtawi. Ademas, casi todos esos manuales contaban con titulos rimados, introducciones en las
que los traductores explicaban el objetivo de la traduccion y expresaban su agradecimiento al tutor que
supervisaba sus trabajos. Asimismo, contaban con conclusiones en las que se explicaban las dificultades de la
tarea de la traduccion y los resultados conseguidos una vez acabada la tarea transmisora. Para mas informacion
sobre la tutorizacion de al-Tahtawi de las traducciones en Madrasat al-Alsun, véase Badawi, A. 1950: 196-212.
8 Los titulos mencionados a continuacion, algunos con los nombres de sus respectivos autores, los hemos
recogido de las notas al pie de pagina introducidas por el editor. VVéase las paginas 218, 219 y 220 de Tajlis al-
ibriz.
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la gente que quiera aprender independientemente de su rango [...]. jQué

desderiable e insignificante es el encanto de la vida cuando se mira desde la

altura de la historia! (al-Tahtaw1 2011 [1834]: 290).
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La historia, entonces, llega a ser calificada de disciplina noble. Para administrar el presente
y gestionar el futuro es necesario entender las experiencias del pasado, de todos los tiempos
y de todas las culturas. No se consigue el conocimiento profundo sin haber leido libros de
historia y por eso esta se convirtid, en el tiempo de M. ‘Alf, en una materia de importancia

capital para la traduccion. En este contexto, contaba al-Tahtawi que al gobernador otomano,

calificado en varias ocasiones de walr al-ni ‘am (benefactor), le encantaba:

Leer libros de historia traducidos al turco, sobre todo los que trataban
historias de los conquistadores como Alejandro Magno, Pedro el Grande,
emperador de los rusos [...] v Napoleon, entre otros. Asimismo, leia
continuamente las traducciones de los textos publicados en las gacetas de
los francos (al-Tahtawi 1912 [1869]: 207-208).

Gy sl SV uSu) g S il gl 55 LY 5 gl i) dalldae
Glsl e A ey sl s o[L] Gusol) Dshlsel SV Gyl
U L fY) B L e g3 e il sl e ARSI ) Res il

5
v

_de.;_).uiﬁﬁs

Este gran interés de M. ‘Ali por la historia que transmitia al-Tahtaw1 vino para hacer de su
época un tiempo historico trascendental en el cual se renovaban las ciencias y el

conocimiento en general igual, que se habian renovado en el periodo histérico de los

8 Al-Tahtawi menciond esa comparacion entre ambos periodos, de manera explicita, en las paginas 23 y 307

de Tajlis al-ibriz.
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En el ambito geografico, al-Tahtawi sefialaba en un breve apartado, redactado

inmediatamente después del anterior, que estudio:

Con monsieur Chevalier un libro de geografia que comprende la geografia
fisica, la geografia matematica y la geografia politica. Luego, lei otro
tratado de geografia, una enciclopedia de paises [...]. También lei con
monsieur Chevalier interesantisimas frases sobre la geografia de Malte-
Brun y, por mi cuenta, lei también varias obras dedicadas a esta disciplina
(al-Tahtawi 2011[1834]: 219).
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La geografia y la historia, entonces, debian ser consideradas bases fundamentales necesarias
para obtener cualquier saber. De ahi que el espacio y el tiempo —no solo los parisinos— se
hubieran convertido en materia principal de varios apartados de Tajlis al-ibriz. Por

consiguiente, dicha rizla venia para anunciar, segun Kilita, que:

La palabra riZzla anuncia el relato de viajes y significa ir lejos de la tierra
natal [...]. ES una vuelta en el espacio y en el presente, mientras que la
historia es desplazarse en el tiempo pasado. La rizla significa el acto de
describir; en cambio, la historia implica el acto de narrar. Sin embargo, esta
distincion no deja de ser relativa ya que la rizla contiene una parte de la
narracion histérica y la historia una parte del discurso descriptivo (Kilitd
1988: 72-73).
o] Gl ol sall e Tasmy a (i (panatis il 3 s e Gleidla Aa
s ) il (8 el (A ga o )il ey ¢ pualall 8 coliadl) 8 4 5a Als
3 pmal) (g U G Al 1) (0 st (85 ALl 038 1 W)y 2 il 5 ey
sta gl Cladl) (e Uand Cpancaty g Ul 5 ¢ A 5l

La rikla y la historia, entonces, constituian dos géneros interrelacionados que abrian un

horizonte ante el viajero para vivir de nuevo los acontecimientos de la historia y la
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experiencia viajera. Aparte de las lecturas sobre historia y geografia, dos disciplinas gemelas
e interdependientes, al-Tahtawi se dedicaba en Paris al “arte de la traduccion” como medio
imprescindible para transmitir al arabe gran parte de los conocimientos que habia adquirido
en varias disciplinas. A este respecto decia que “durante mi estancia en Francia traduje doce
libros y algunos fragmentos de otros” (al-Tahtawi 2011 [1834]: 219) (taryamtu muddata
igamati fi faransa itnay ‘asara kitaban wa sadra).

Efectivamente, la actividad traductora iniciada de manera temprana se convirtid
inmediatamente después de regresar a Egipto en una herramienta ejecutiva del proyecto de
civilizacion disefiado en la rizla. Esta dimension geo-cultural, histérica y traductoldgica
representaba una constante en la rikzla. Se trataba de un recurso que se utilizaba para
cuestionar la identidad del Yo frente a la alteridad europea manejando textos portadores de
ambas identidades a traves del uso de los recursos lingisticos y traductores de los que
disponia el autor de Tajlis al-ibriz.

Se criticaba a la propia cultura mediante el analisis de la cultura del Otro cuya imagen servia
de instrumento para tejer la propia imagen, de acuerdo con el espiritu de la época. El objetivo
principal del libro no era la descripcion del Otro, sino poner a prueba la propia cultura en el
retrato de este. Es decir, utilizar las palabras del Otro para hablar de si mismo. La verdadera
intencion no era describir Paris, sino describir Egipto vislumbrada en el espejo de Europa. Y,
para ir mas lejos, el objetivo supremo no era ir a Paris, sino regresar a Egipto, pais que podria
trascender la posicion de Francia, en el sentido de que “si quieres, puedes”, segun sefialo al-
Tahtawi en la siguiente cita: “Si Egipto quisiera, [...] podria ser la mejor tierra del mundo;
y, como se dice en la cultura popular, Egipto es la madre del mundo” (p. 78) (law ta ‘ahhadat
misr, [...] lakanat sultan al-mudun wa ra’isat biladi al-dunya, kama huwa $a’i* ‘ala lisani
al-nas fi qawlihim: misr ummu al-dunya).

Asimismo, la rikla se habia convertido en un espacio textual abierto para que el autor

reflejara en él sus abundantes conocimientos en diferentes ambitos del saber. Esta
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interdisciplinariedad de al-Tahtaw1 nos recuerda la figura de adib (intelectual) del periodo
clasico de la cultura arabe-islamica. Se trata de una figura que derivaba del concepto adab;
es decir de la cultura filosofica, religiosa, histdrica, geografica y de la produccion intelectual
en general cuya adquisicion era necesaria para quien deseaba ejercer el oficio de la escritura
desde el punto de vista autoral y traductor. Esa cultura de adab, elaborada por ‘Abd al-Hamid
al-Katib en su breve epistola Adab al-katib; Ibn al-Muqqafa‘ en al-Adab al-kabir y en al-
Adab al-sagir; al-Yahiz en Kitab al-Bayan wa-l-tabyin; al-Tawhidi en al-Basa'ir wa-I-
daja’ir; Ibn Qutayba en Adab al-kuttab o Ibn Jaldin en Mugaddima podemos asociarla con
el concepto del humanismo decimononico.

En este contexto, nuestro viajero se interesd también por la literatura francesa. Durante su
estancia, leyd a Voltaire, Racine, Rousseau, Montesquieu, etc. Mencionar todas estas
disciplinas de saber representaban, por una parte, la piedra angular para conseguir la
interdisciplinariedad y, por consiguiente, alcanzar la figura de adib y liberarse de la figura
tradicional de sayj (jeque), cuya unica formacion se limitaba a las ciencias religiosas,
linguisticas y jurisprudenciales adquiridas en al-Azhar. Desde otra perspectiva, el autor
queria mediante esta “hibridacion de géneros” —segun la terminologia de Bajtin (:1989
[1975]: 121-122)— hacer de su riZzla un espacio abierto para todo tipo de aprendizaje fuera
donde fuera y con quien fuera. En este sentido, el texto estaba abierto a todo tipo de discurso
desde el punto de vista formal y tematico, de manera que el relato agrupara varios géneros y
recursos linguisticos, como las memorias, la poesia, la historia, la geografia, la politica, la
religién, la jurisprudencia, la intertextualidad, la descripcion o la traduccidn, lo que hacia que
la rizla fuera hibrida y, desde luego, un género literario ilimitado. Esta digresion que marcaba

el discurso coincidia, en gran medida, con la estrategia seguida por otro destacado viajero
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multidisciplinario, lon Jaldin®®, quien afirmoé en su Mugaddima (s. f: 598) que “el gran
objetivo de la rizla debe ser el aprendizaje” (fa-I-rikla labudda minha fi ralabi al- ‘ilm).
Para defender este objetivo principal de la rizla y del futro proyecto de la nahda, al-Tahtaw1
apoyaba sus argumentos con las citas de dichos extraidos del hadiz para conciliar dar al-
islam® con dar al-kufre® como estrategia pragmatica en la transferencia de saberes. Basta
con citar dos ejemplos recogidos en la pagina 17 de Tajlis al-ibriz: “La sabiduria es el punto
de mira del creyente; debe buscarla incluso entre los infieles al islam” (al-hikma dallatu al-
mu’'min yatlubuha wa law fi ahli al-Sirk). O bien: “Busca la ciencia incluso en China” (uglub
al- ‘ilma wa law bi-l-sin).

Esta conciliacion entre dar al-islam y dar al-kufr estaba presente en practicamente todo el
relato de la rikla, basado en el método racional para que el lector pudiese asimilar la
intensidad del discurso. El autor intentaba crear una armonia entre la modernidad europea y
la tradicion arabe-islamica. De otro modo, pretendia crear un nuevo marco cultural cuyas
sefias de identidad deberian tener en cuenta el espiritu de la epoca, sin perder de vista el
legado oriental de la civilizacion arabe-islamica. Por lo tanto, mantenia la figura del jeque
gue seguia su conducta a la luz de las instrucciones religiosas. Por otra parte, adquirio la
figura del intelectual que se basaba en la razén para distinguir entre el bien (al-kzalal) y el
mal (al-haram) sin salir de los margenes establecidos por la sharia. Esa nueva formacion
recibida en Paris dejé sus huellas en su pensamiento situado en un marco cultural ambivalente

y que tendria un impacto irreversible en las generaciones futuras.

8 Su rikla recopild su periplo dentro del dar al-islam en su tiempo: al-Andalus, el Magreb, Egipto y el Hiyaz.
87 Tierra del islam.
8 Tierra de los infieles al islam. Al-Tahtawi utilizaba el término en plural diyyar al-kufr (tierras de los infieles);
véase, por ejemplo, la pagina 13 de Tajlis al-ibriz.

233



3. Hacia un nuevo concepto de libertad y justicia

No cabe duda de que una de las ideas centrales de Tajlis al-ibriz es la de libertad, tomada del
francés “liberté”. Parece sencillo transmitir esta palabra al &rabe usando el término “al-
hurriyya”, pero, en realidad, una traduccién asi esta muy lejos de expresar el significado de
este término en su contexto decimondnico francés. Por eso, al-Tahtawl procuraba buscar un
vocablo intermedio de acuerdo con las peculiaridades de la cultura arabe-isldmica de su
tiempo. En este contexto, afirmo que “lo que ellos [los franceses] Ilaman libertad y desean
tener es exactamente igual a lo que llamamos justicia y equidad, porque gobernar con libertad
consiste en establecer la igualdad ante la ley” (p. 113) (wa ma yusammiinahu al-hurriyya wa
yuraggibiina fihi huwa ‘aynu ma yutlagu ‘alayhi ‘indana al- ‘adlu wa-l-insafu, wa dalika
li’anna ma ‘na al-hukmi bi-1-hurriyya huwa igamatu al-tasawr fi al-ahkami wa-lgawanini).

Este concepto de libertad propuesto por al-Tahtawi nos ayuda a entender el marco general
del que derivaba. Al tratar algunos articulos de la Constitucion francesa de 1814, explicaba
que —segun el Articulo 1—: “Todos los franceses son iguales ante la ley” (p. 106) (sa’ir al-
firansawiyya mustawiina quddama al-Sari‘a). Y €S0 €S un importante argumento para
comprobar, segun él, la existencia de la justicia y la libertad en todos los dominios de la
sociedad francesa; y, paralelamente, la inexistencia de ambos valores en la sociedad egipcia
segun el testimonio del joven viajero. El uso de la palabra sharia en la traduccion de al-
Tahtawi no era nada gratuito, sino que detrds de esa eleccion habia dos motivos principales:
primero, que el 1éxico de la lengua 4rabe no disponia todavia del concepto “ley” usado en la
lengua francesa de la época; segundo, que probablemente tenia la intencion de establecer,
mediante la traduccion, una identificacion total o parcial entre el derecho francés y la sharia
islamica. Es cierto que este marco progresivo representaba en él una constante general porque
no deseaba que el lector chocara, de forma inmediata, con algo que no conocia habitualmente.
Asimismo, en el libro intentaba actuar en primera persona del plural como un individuo que

pertenecia a un colectivo. Entonces, podemos considerar los articulos de la Constitucion
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francesa traducidos al &rabe en el tercer capitulo de Tajlis al-ibriz titulado “La gestion del
Estado francés” como un acto revolucionario para el lector egipcio de la época. Y, por
consiguiente, es razonable calificar los comentarios que hizo el propio al-Tahtawi a esos
articulos de actos mas revolucionarios todavia. ¢Por qué? Simplemente porque el lector
egipcio bajo el mandato otomano vivia en un Estado en el que apenas se podia distinguir

entre las instituciones y el gobernador totalitario M. ‘Ali. Al contrario, en Francia:

Esta claro que el Rey no es totalitario y que la politica francesa se ejerce de
acuerdo con las diligencias de la ley. El gobernador es Rey a condicion de
que este gobierne en virtud de las prerrogativas que le otorga laley [...] y
ningun erudito es capaz de negar que todo forma parte de la justicia (al-
TahtawT 2011 [1834]: 105).
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La moraleja de esta cita radica en la Gltima expresion. La justicia es un fundamento y la
referencia es la razon. Es decir, que al-TahtawT veia que los franceses, hombres y mujeres,
tenian cosas importantes que se aceptaban por logica y que se debian tomar al pie de la letra
como modelo. Su habilidad consistia en compaginar la cautela con el consenso desde una
perspectiva racional. Por consiguiente, el hecho de gobernar estaba basado explicitamente en
la justicia, ya que la sharia islamica no admitia, en absoluto, que se gobernara con injusticia.
¢No se trataria de una idea resucitadora de la razon que fue ora aceptada, ora perseguida en
diferentes periodos del califato abasi?

Al-Tahtawi consideraba la razén como medio extremadamente esencial para alcanzar un
cambio social capaz de absorber el espiritu de la época con el objetivo de alcanzar una
sociedad ideal marcada por la libertad y la justicia. Pero ¢hasta qué punto acerté en convencer
a sus colegas de al-Azhar, entre los cuales la razon fue hostigada por ser considerada como

enemiga de la sharia? No pretendemos contestar a esta pregunta, sino mas bien queremos
235



destacar la polémica que al-Tahtawi tuvo con su propia institucion, maxima autoridad de
formacion y de saber en su tiempo. Asi pues, observamos que las ideas principales que
recorrian toda la obra de al-Tahtawi defendian la cultura de apertura hacia el Otro, el
Occidente en ese caso, incluso siendo este infiel a la religion islamica, como apuntaba el
propio al-Tahtawi. Esa apertura tenia que basarse en el principio de justicia y libertad, dos

términos inseparables:

Para los franceses, la libertad consiste en que cada individuo elija su
religion bajo la proteccion del Estado que castiga a quien molesta a los
seguidores de un credo.
Asimismo, no se puede donar o regalar algo a las iglesias sin contar con la
autorizacion expresa del Estado.
Todos los franceses tienen derecho a opinar sobre politica o religion dentro
del marco juridico. No se violan las propiedades. Nadie esta obligado a
donar su propiedad a quien sea excepto cuando se trata del bien comuin, y
es menester que los tribunales emitan sentencias que contemplen las
indemnizaciones correspondientes (al-Tahtawi 2011[1834]: 116-117).
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Entre estas lineas se posicionan, de manera conjunta, una serie de libertades como la
religiosa, la politica, la de opinion y la de propiedad®®; todas ellas garantizadas por la ley. Asi

se amplia y se enriquece el significado de la palabra libertad en la lengua arabe. Es un

8 En la cita anterior, al-Tahtawi hablaba del derecho a la propiedad como libertad personal garantizada por ley
y utilizaba la palabra &rabe “wagf ” para criticar la institucion religiosa de su tiempo, cuyo presupuesto dependia
principalmente de los ingresos de los donantes. Se trataba de un sistema de financiacion dirigido a las mezquitas
y a las madrasas que no estaba regularizado por ley, al contrario que el legado pio francés.
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significado que parte de una breve definicion para englobar el campo de los derechos civiles
y espirituales, garantizados ambos por el Estado. Por lo tanto, todo aquello que le habia
fascinado a al-Tahtawi en las tierras francesas era compatible con las ensefianzas del islam.
Asi pues, la libertad de expresion, la libertad de la mujer, la libertad de culto, la imparcialidad
de la justicia, la proteccion de la propiedad o las igualdades ante la ley no se contradecian,
en nada, con el islam.

Después de citar las teorias de la libertad traducidas de la Constitucién francesa, al-Tahtawi
volvi6 al método comparativo para consensuar ese nuevo concepto entre los franceses del

siglo XIXy los arabes de la yahiliyya, como escribia en la conclusion de Tajlis al-ibriz:

En cuanto al espiritu libre que los franceses defienden siempre, podemos
decir que antiguamente los arabes también se distinguian por ser libres tal
como estaba reflejado en el didlogo que hubo entre al-Nu‘man Ibn al-
Mundir, rey [nestoriano] de los 4rabes, y Kisra, rey de los persas.” (p. 300).
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Insistir sobre la importancia de la libertad recordando las tradiciones arabes antiguas es una
manera de impulsar al lector para que conquiste el campo amplio de la libertad como virtud
caracteristica de los arabes beduinos. Una virtud que, junto con la justicia, al-Tahtawi
remontaba a ‘Umar Ibn al-Jattab, segundo califa del islam, conocido en la tradicion arabe-
islamica como simbolo de justicia y libertad de acuerdo con su famoso dicho dirigido al
gobernador de Egipto ‘Amr Ibn al-‘As: “No debéis esclavizar a la gente nacida para vivir
libre” (p. 305) (mata ista ‘badtum al-nasa wa qad waladthum ummahatuhum ahraran).

Ese dicho era un argumento para demostrar que la libertad y la justicia formaban parte del

patrimonio arabe-isldmico en sus primeros tiempos “esplendorosos”, igual que lo fueron en

% Véase el didlogo completo entre al-Nu‘man y Kisra en las paginas 300-304 de Tujlis al-ibriz.
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la avanzada sociedad francesa decimondnica. Recordar el pasado arabe lejano en las dos
altimas citas fue un hecho evidente que indicaba que al-Tahtawl no negaba su pasado. Al
contrario, siempre lo traia a colacién en el momento oportuno. Era fiel a este pasado y, a la
par, estaba convencido de que el futuro de los &rabes se debia buscar en el presente de los
franceses, a condicion de que los primeros tuvieran en cuenta la asimilacion de su patrimonio,
igual que lo asimilaron estos ultimos.

Siempre en el contexto de las libertades, al-Tahtaw1 subray6 entre sus ideales sociales la
importancia de la libertad de la mujer, que debia ser considerada como un eje dinamico para
el desarrollo de cualquier sociedad. Para él, la mujer parisina llevaba una vida ideal que
abarcaba todas las actividades humanas que se podian imaginar. Ella “trabaja en diferentes
ambitos”, “baila con los hombres”, “va al teatro” o “es autonoma”, aunque lo que mas le
Illamo la atencion fue que “incluso las mujeres pueden viajar solas o con un hombre que
contratan como acompafante durante el viaje. Ellas se apasionan por el saber y estan
interesadas en descubrir los secretos de la existencia” (p. 123) (hatta al-nisa’ fa’innahunna
yusafirna wahdahunna aw ma‘a rayulin yattafigu ma‘ahunna ‘ala al-safari wa yunfigna
‘alayhi muddata safarihi ma ‘ahunna; li’anna al-nisa’a aydan miila ‘at bihubbi al-ma ‘arifi
wa-l-wugqifi ‘ala asrari al-ka’inat).

Justamente, uno de los significados basicos de la libertad es poder moverse por donde y
cuando quieran las personas. Las mujeres no pueden ser libres sin “libertad de movimiento”,
uno de los componentes esenciales del concepto de la nahda. Por lo tanto, la libertad y la
justicia en ambas épocas y culturas tenian un significado utépico profundo que consistia en
el derecho natural a la dignidad y a la igualdad humanas. Si se elogiaba la libertad y la
importancia del individuo en el pasado remoto de los arabes fue porque existia un fuerte
deseo, por parte del autor, de liberarse de las represiones medievales evocando los auténticos
valores de libertad y justicia que eran compatibles con el espiritu decimondnico europeo. En

efecto, la libertad garantizada por la justicia constituia un valor supremo y trascendental,
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necesario para liberar al individuo de los dogmas tradicionales. Al mismo tiempo,
representaba un factor primordial para guiar a las personas hacia el sendero de una
civilizacion ideal. Asi pues, la libertad como término en Tajlis al-ibriz, transcendia su
significado tradicional a fin de convertirse en un pilar esencial para construir una sociedad
utépica. Incluso lleg6 a traducirse, para al-Tahtawi, en una reivindicacion imperiosa, ora de
manera implicita, ora de modo explicito, ya que la libertad, como concepto amplio, siempre
ha sido un ideal para los que no la tienen.

A continuacion, trataremos esta relacion de influencia entre la traduccién y la lengua, sobre
todo en el aspecto reconstructivo que ejercio la primera sobre la segunda. Desde este enfoque,
pretendemos mostrar hasta qué punto esta relacion termind encontrando su curso en el

sendero de la nahda.

4, La traduccion y el resurgimiento de la lengua arabe

Al-Tahtawi dedico varios pasajes al tema de la traduccion y a la conquista de un nuevo
lenguaje a traves de esta. Hizo de la operacion traductora un elemento primordial para llevar
a cabo los primeros pasos del proyecto cultural llamado nahda. Por su parte, el lenguaje era
una herramienta imprescindible para que hubiera traduccion y, consecuentemente, para
emprender el camino de la nahda sofiada en las tierras de Francia. En realidad, se trataba de
dos ejes matriz que darian forma a todo aquello que se habia contemplado en Occidente, vy,
que se habia leido en las lenguas de este mismo Occidente. En consecuencia, la transmision
del saber europeo escrito en francés debia pasar simultaneamente por la revision y la
adaptacion de los recursos de la lengua arabe con el objetivo de aprehender las ideas
derivadas del espiritu de la época. Pero la revision de estos recursos linguisticos requeria
examinar toda una cultura arraigada en los tiempos de “esplendor” cultural arabe-islamico,
recopilado durante el proceso de la “registrografia” cultural que tuvo lugar en el periodo del

califato abasi.
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En este contexto, la operacién traductora tenia que asumir el reto de resucitar el pasado
cultural &rabe-isldmico traduciendo el presente cultural y cientifico europeo, especialmente
desde el frances. Por consiguiente, “traducir es trasladar verbalmente de un espacio a otro,
no solo textos sino cosas, muestras, miembros, retazos de culturas dispares. Se trata de una
accion, una iniciativa cultural, tan innovadora como cualquier otra, en lo que se refiere al
publico receptor” (Guillén 1985: 352). En medio de estos elementos interrelacionados que
marcaban la traduccion y el lenguaje, los intelectuales de la nahda se dieron cuenta de la gran
labor linguistica que les esperaba para llevar a cabo su proyecto de traduccion. Al-Tahtawi
fue el primero de ellos que se atrevid a criticar el estado en que se encontraba la lengua arabe
de su época y el precursor en cuestionar su capacidad para transmitir “los retazos de culturas
dispares”. Mientras alababa la sencillez y la claridad de la lengua francesa, lament0 la

complejidad de la lengua arabe:

La persona que lea uno de sus libros [de la lengua &rabe] sobre una ciencia
cualquiera necesitard adaptarlo a todos los mecanismos del lenguaje.
Asimismo, debera precisar los términos, en la medida de lo posible, y hacer
que la expresion tenga significados més alla de lo que parecen (al-Tahtawi
2011 [1834]: 178).

Aty o gling o slell (o ple 8 (A yad) B ol) LS (o WIS oy (5301 (s
L alh e By Alaa s el Jangy s ¢Sl L Lalal) 8 38y 5 dalll YT il e

Por lo tanto, la lengua, segun al-Tahtawi, debia responder a las necesidades y al gusto de la
época, marcada por profundos cambios internos y externos. En este sentido, la traduccion y

los traductores® fueron considerados como herramienta imprescindible para reactivar la

%1 No solo los traductores egipcios, sino también —segtn informaba al-Sarqawi (2016: 9)— los libaneses y los
sirios, pese a que ni Siria ni el Libano contaban con una actividad traductora institucionalizada. Dichos
traductores emigraban entonces a Egipto porque las condiciones de trabajo y de edicion eran mejor en
comparacion con las que habia en las zonas de las que provenian, y que todavia vivian bajo la supremaciay la
censura de los otomanos.
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orientacion de los egipcios. Entonces debian empezar por preparar la lengua y capacitarla
para ejercer el papel que le correspondiera en el proceso de transmisién de las ciencias
europeas innovadoras a Egipto. Al-Tahtawi, como especialista en la traduccion cientifica y
juridica, veia la necesidad de seguir los pasos de la lengua francesa para elaborar unos corpus
que se tenian que introducir en la lengua arabe con el fin de cubrir las exigencias linguisticas
de los traductores y de los profesores de las distintas disciplinas cientificas y juridicas, ya
que “las disciplinas cientificas en lengua francesa alcanzaron su punto culminante. Ademas,
cada una disponia de un glosario dispuesto en orden alfabético” (p. 100) (inna al-funiina bi-
lluga al-firansawiyya gad balagat darayata awyiha hatta inna kulla ‘ilmin fihi gamis
murattab ‘ala hurafi al-mu ‘yam).

Este auge cientifico alcanzado por los franceses en su lengua despertd el interes de las figuras
de la nahda. No solo tenian que elaborar las nuevas disciplinas cientificas en Egipto, sino
que debian hacerlo en &rabe siguiendo los pasos que se siguieron en el francés.
Efectivamente, es lo que hicieron, por ejemplo, los traductores en el campo de la medicina

que pudieron elaborar, segin Georgine Ayoub:

Un vocabulaire médical de prés de 6000 entrées. Les méthodes pour
I”établir étaient multiples: les traducteurs recouraient a des termes utilisés
dans les traités de médecine arabe datant de 1’époque classique; ils
“arabisaient”, sinon, le mot francais a savoir qu’ils le prenaient tel quel en
tenant compte du systéme phonologique de I’arabe [...]; o bien ils

traduisaient mot & mot le terme francais (Ayoub 2007: 313).

Si nos fijamos detenidamente en este nimero de entradas, bastante elevado, se pensaria que
la tarea de traducir la medicina del francés al arabe era sencilla porque contaba con el 1éxico
necesario. Al principio, se seguian dos métodos en la transmision: se traducia arabizando o
se seguia el método de palabra por palabra. Ambas estrategias se inspiraron en el método que

se seguia por los traductores del periodo clasico. Y, como el &mbito de la medicina fue uno
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de los objetivos principales de la traduccion, desde los inicios de esta en la cultura arabe-
islamica, era obvio a que el arabe disponia de un buen depdsito lexicografico en este ambito.
Entonces, la Unica tarea de los traductores de la nahda consistia en obrar el resurgimiento
(ihya’) de la lengua &rabe centrandose esencialmente en el propio pasado cultural &rabe-
islamico para enfrentarse a los desafios de la época. En este contexto, y, segiin Abdel-Malek
(1969 :136), destacaron “la traduction du Dictionnaire médical de Nesten, puis Dictionnaire
des dictionnaires de médecine en 8 volumes de Fabre, sous le titre de Kitab al-shoudho(r al-
dhahabiyyah fi'l-alfaz al-tibbiyyah, fournit aux sciences médicales et connexes en Egypte
leur terminologie moderne précise”.

Por lo tanto, el movimiento de traduccion colabord en la creacion y en la recreacion de un
nuevo léxico médico. Sin embargo, ¢qué pasaria con la traduccion del resto de las disciplinas
tanto cientificas como literarias? Este resurgimiento deberia haber alcanzado de forma
general y urgente la lengua arabe como fundamento principal para llevar a cabo el proyecto
de construccion cultural durante la nahda. De este modo, la propia lengua asumiria los
vocablos de la modernizacion cientifica europea decimononica. Los libros que se tradujeron
pusieron a disposicion de la lengua arabe una amplia lista de términos nuevos que abarcaron
diferentes campos cientificos del nuevo pensamiento derivado de la Revolucion Industrial
europea, de la Revolucion Francesa y de las consecuencias que ambas revoluciones habian
tenido en el desarrollo de los pueblos durante los siglos XVI11'y XIX.

Los intelectuales—traductores de la nahda se dieron cuenta de las carencias que habia tenido
la lengua 4rabe desde finales de la Edad Media hasta la llegada de M. ‘Ali al poder en Egipto.
Eso no queria decir que al arabe le hubieran faltado recursos cientificos en todas las épocas,
sino que pretendemos realzar la problematica linglistica que se vivia en aquel momento. No
habia una evolucion natural de los conceptos cientificos, filos6ficos, econémicos o juridicos.
Por esta razén, habia que recuperar el retraso conceptual de la lengua para evitar caer en la

imitacion total de la produccidn linguistico-intelectual del periodo clasico del pensamiento
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arabe-islamico, un pensamiento que habia vivido un largo tiempo de silencio sin poder, por
supuesto, ponerse al dia respecto a los avances de las ciencias tecnolédgicas y humanas que
habia a su alrededor. En Tajiis al-ibriz, al-Tahtawi expresaba, en varios pasajes, sus
inquietudes hacia el gran proyecto de traduccion que se deseaba desarrollar para modernizar
Egipto. Trabajaba en doble sentido: primero, revisaba la gramética y la sintaxis; luego,
intentaba enriquecer la lengua mediante las aportaciones de la traduccién. Al final del mismo
libro, el editor afiadi6 un comentario donde analizaba la tarea y la estrategia de al-Tahtawi

como “brillante reformista” de la lengua arabe mientras traducia libros del francés al arabe:

Por ultimo, descubrimos el interés del primer maestro [al-Tahtawi] por la
lengua. La enriquecié mediante la traduccion [...], o bien a través de la
seleccion de los nuevos términos cientificos que unificaba bajo forma de
glosarios especializados al final de cada libro traducido [...]. EI primer
maestro fue practico al méximo en este campo. Si no encontr6 en el arabe
clasico (fusha) el término que necesitaba acudia al dialecto; si no lo hallaba
en este, transcribia en letras arabes el término europeo tal cual (En al-
Tahtawi 2011[1834]: 318).
Fan L Ll sk e ) gme cally (o stagdall) J 391 leall oLainl CaiSs )yl
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En efecto, al-Tahtaw1, junto con su equipo de traductores, se enfrentd a un auténtico desafio
linguistico intentando superar la problematica cultural de la nahda, en la cual la lengua arabe
estaba condenada a traducir la cultura occidental. Su pragmatismo le motivaba a elaborar una
nueva terminologia cientifica basada en un lenguaje hibrido que combinaba el fusha, el
dialecto y la transliteracion. Aun asi, y en medio de esa presion cultural en la cual todo estaba

practicamente por traducir y decidir, cabe recordar que la lengua arabe habia vivido el mismo
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desafio y habia asimilado, gracias a la traduccién, la ciencia, la filosofia y la l6gica de los
antiguos durante los primeros siglos del islam. Desde el punto de vista metodoldgico, estamos
ante dos operaciones similares sobre todo en lo que atafie las carencias de la lengua arabe, a
nivel de expresion y terminologia en los siglos V111 y IX'y durante el siglo XIX. Se afiadia a
eso el contacto progresivo y directo con la cultura occidental que marco la época moderna,
hecho que no habia ocurrido antes en todas las épocas de encuentro entre la cultura occidental
y la cultura &rabe-islamica.

De acuerdo con la cita anterior, deducimos que la relacion entre el arabe clésico y el dialecto
nunca habia sido objeto de discusién entre las figuras de la nahda —sin negar que hubo
debates ocasionales— pero nunca llegaron al grado de controversia que hubo entre los
primeros intelectuales de la nahda y los jeques de al-Azhar. El gran debate, que llevo a un
callejon sin salida, era sobre el tema de la innovacion de la lengua arabe, una decision que
tendria unas consecuencias decisivas en el desarrollo del nuevo pensamiento arabe de la
segunda mitad del siglo XIX. Los primeros estaban completamente a favor y trabajaban, en
medio de esa ola vertiginosa de vocablos cientificos, en distintas lineas para innovar y
enriquecer la lengua arabe; no solo a través de la traduccidon, sino también mediante la
creacion de nuevos manuales de gramatica, sintaxis y Iéxico. Mientras tanto, los segundos
adoptaron la posicion contraria y eran muy conservadores en este aspecto. Por eso se
opusieron a cualquier cambio. Pero aun asi el cambio era inexorable porque contaba con el
apoyo politico e institucional del propio M. ‘Ali.

Durante la época moderna, la lengua arabe se encontro frente a las exigencias de la traduccion
y la creatividad de la ciencia moderna, que se diferenciaba en sus detalles y sus bases de la
ciencia antigua. En este contexto, los intelectuales de la nahda debian, primero, explorar y
buscar en los libros antiguos lo que se sabia antes para luego desarrollar un nuevo Iéxico que
podria trasladar al arabe la nueva terminologia cientifica procedente principalmente del

francés, como idioma fuente o intermediario. Este nuevo Iéxico al que nos referimos consistia
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en introducir en el arabe palabras nuevas, y al mismo tiempo desarrollar los significados de
algunas que ya habia antes para intentar arabizar los conceptos extranjeros. Es decir, dar a
estas palabras una imagen arabe y naturalizarlas de acuerdo con las normas gramaticales y
morfosintacticas del arabe clasico. Esta es la metodologia que se seguia para realizar la tarea

de la traduccién, una labor que llegé a ser para al-Tahtawt:

Una disciplina dificil, sobre todo la traduccion de los libros cientificos, ya
que se necesitaba tener suficiente conocimiento de la terminologia de los
principios fundamentales de la ciencia, objeto de la traduccién. Es decir, el
conocimiento de la lengua fuente, de la lengua meta y del tema a traducir
(al-Tahtawi 2011 [1834]: 20).
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Aparte del conocimiento profundo de ambas lenguas, era preciso adaptar la lengua arabe para
asumir algo absolutamente nuevo. Ademas, conocer el tema de la traduccion se habia
convertido en una de las condiciones para que la transmision de los textos se completara.
Este era el reto de los primeros traductores de la nahda que abrieron un nuevo camino para
el pensamiento arabe moderno. Para tejer este pensamiento, al-Tahtawi introdujo en arabe
muchas palabras recogidas del francés, como thédtre (tiyatr), spectale (sbiktakl), opéra
(ubira), etc.; palabras que, méas tarde, encontrarian respectivamente su formula arabe
(masrah, ‘uriid, ubira). Asimismo, reformul6 una serie de conceptos fundamentales entre
ellos el de la libertad (al-kurriya®). Su objetivo principal era acercar, en la medida de lo
posible, este concepto al lector sin perder de vista la sharia islamica. Pero, su significado

moderno adquiriria un aspecto nuevo en el campo semantico de la lengua arabe: “la libertad

92 \/éase el apdo. 3, Il cap. de la Il pt. de la tesis.
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personal” (al-kurriyya al-sajsiyya), “libertad de credo” (hurriat al- ‘agida), “igualdades ante
la ley” (al-musawat amama al-ganin), “libertad de expresion” (hurriyat al-za ‘bir), “libertad
de la mujer” (hurriyat al-mar’a), etc. También afiadié al diccionario &rabe el término
“ciudadania” (al-muwatana), que no existia antes.

No obstante, la palabra méas importante que se introdujo en la lengua arabe en el siglo XIX
fue dustir (constitucion), que aparecio para revolucionar, establecer y regularizar la relacion
entre el “gobernador y el pueblo” (al-hakim wa-1-mahkiim) durante el reinado de Luis XVIII.
En realidad, no se trataba de una constitucién propiamente dicha, sino mas bien de una Carta
Constitucional (Charte Constitutionnelle®). Al-Tahtawt la transcribio al drabe con la forma
Sarta porque en aquel entonces no existia en arabe el concepto actual del término dustir®,
palabra que actualmente se utiliza, tras un proceso de “ikya’”, para decir constitucion. En
efecto, “sarra” la definia al-Tahtawi (2011 [1834]: 105) como “un documento en el cual fue
redactada la legislacion juridica [...] aunque la mayoria de su contenido no estaba ni en el
Coran, ni en el hadiz” (sipillun maktubun fihi al-ahkam [...] wa in kana galibu ma fihi laysa
fi kitabi allahi ta‘ala wa la fi sunnati rasilih).

En esta definicidn, nos ha llamado la atencion ese paralelismo que hacia al-Tahtawi entre la
jurisprudencia francesa y la jurisprudencia islamica. Este procedimiento tenia el objetivo de
avisar al lector arabe de que habia otras leyes no inspiradas directamente en las religiones,

sino mas bien en los propios avances politicos, econdmicos y sociales de los pueblos.

93 Véase el texto integral de la Carta Constitucional Francesa del 4 de junio de 1814 en el siguiente enlace:
[https://www.conseil-constitutionnel.fr/les-constitutions-dans-1-histoire/charte-constitutionnelle-du-4-juin-
1814]. [Consulta: 10/12/2019].

% Segln el Supplément aux dictionnaires arabes de Dozy este término significa “regla” y “formulario”; y,
segin Muhammad Salim al-Ni‘aymi, traductor del mismo diccionario al arabe, el término dustir es de origen
persa. Fue arabizado y compuesto de dos lexemas: el primero dast y significa (regla); el segundo dur y significa
“propietario de”. Véase: al-Ni‘aymi 1981: 353 [Nota 893].

El proceso de iiya’ se dio con el préstamo persa, cultura asimilada ya gracias a la llegada del islam a Persia y
a través del papel intermediario que desempefio el idioma persa para traducir del griego al rabe. Por esa razon,
se prefirid més tarde usar un término persa a uno europeo, como sarta arabizado por al-Tahtawi. Finalmente,
cabe sefialar que la palabra dustir se menciona una sola vez en Tajlis al-ibriz (p. 95), al citar la explicacion de
las magamat, elaborada en &rabe por S. de Sassy.
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Asimismo, el hecho de que ese documento constitucional contuviera disposiciones no
mencionadas en la sunna significaba que su traduccion generaria un texto novedoso en la
lengua arabe desde el punto de vista terminoldgico y seméntico.

Antes de traducir los 74 articulos de esa Carta, incluidos en el tercer capitulo del tercer ensayo
de Tajlis al-ibriz, al-Tahtawl hizo una reflexion previa de tres paginas sobre el
funcionamiento del gobierno francés. Luego, empez6 por traducir los siete titulares
(magqasid) de los apartados que la componian para facilitar la comprension al lector arabe,
acostumbrado a utilizar el término “al-magasid al-sar iyya” (los propésitos de la sharia).
Asimismo, para legitimar la traduccién y la introduccion de esos nuevos principios juridicos

en la cultura arabe-islamica:

Esta Ley incluye varias materias:
La primera trata sobre el derecho publico de los franceses, la segunda sobre
cdémo gobierna el rey, la tercera sobre el estatuto de la Camara de los pares,
la cuarta sobre el estatuto de la Camara de los diputados que son los fieles
protectores y representantes del pueblo, la quinta sobre los ministros, la
sexta sobre las categorias de los jueces y de sus dictamenes y la séptima
sobre los derechos del pueblo (al-Tahtawi 2011 [1834]: 106).
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De esa primera traduccién al arabe de la Carta constitucional francesa realizada por al-
Tahtawi saldria gran parte del Iéxico juridico del arabe moderno. En tiempos posteriores,
otras traducciones se realizaron en grupo dentro de ese mismo ambito juridico. Segun Abdel-

Malek:
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Le Code Napoléon est traduit, en trois volumes, en 1866, par Tahtawi,
‘Abdallah Aboil-Sé’olid, Ahmad Helmi et ‘Abdallah effendi; Tahtawi
traduit encore le Code commercial francais; d’autre traducteurs font de
méme pour le Code de Procédure, le Code Pénal et le Code des Frontieres;
tous les jugements des Tribunaux Mixtes sont traduits en arabe en 1876
(Abdel-Malek 1969: 139).

El traductor no solo traducia, sino que —de vez en cuando y segun el tema— procedia a
comentar algunos términos o fragmentos traducidos. Por ejemplo, al final de la Carta
mencionaba las reformas ulteriores de algunos articulos de la misma. En este contexto, las
disposiciones constitucionales no siempre tenian que ser las mismas y permanecer validas
para siempre, sino que se debian reformar, modificar y adaptar a los cambios sociales,
politicos, econdémicos y culturales de los pueblos. Fue incluso més alld de ese proceso y

afirmo que:

Las disposiciones juridicas de los franceses no se inspiraron en los libros
sagrados, sino que emanaban de otras legislaciones politicas en su mayoria,
y, completamente distintas de las leyes religiosas. Sus ramas no eran
estables y se llamaban “los derechos de los franceses” (al-Tahtawi 2011
[1834]: 118 [la cursiva es mia]).
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Esta innovacion linglistica a nivel juridico generada por la traduccion del Codigo civil
franceés, considerado uno de los mas desarrollados en la Europa del siglo X1X, habia ayudado
a la difusion de los nuevos conceptos y valores ideoldgicos derivados de las revoluciones que
tuvieron lugar en Francia, sobre todo el impacto de las revueltas de julio de 1830. En ese afio,

al-Tahtawi estaba concluyendo su estancia de formacion en Paris y probablemente ya habia

avanzado en la redaccion de Tajlis al-ibriz, su primer libro, y planeaba la traduccion del libro
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de G. Depping Apercu historique sur les moeurs et cotumes des nations, con el titulo arabe
Qala’idu al-mafajini fi garibi ‘awa’idi al-awa’ili wa-l-awajiri.

Al-Tahtaw1 consideraba los “derechos de los franceses” mencionados en la cita anterior como
elemento fundamental para construir una buena ciudadania, aunque esos derechos no se
derivaran de la legislacion religiosa. ¢No se trataria de un intento inédito para introducir en
arabe las primeras sefias del concepto de “laicidad”?

Asi se introducian paulatinamente los nuevos conceptos en la lengua arabe mediante la
traduccidn. La época exigia seguir un estilo distinto en la escritura, marcado por la claridad
y alejado del uso de los recursos tradicionales, como la asonancia y la aliteracion.

En Madrasat al-Alsun, donde se ensefiaban idiomas y se formaba a profesionales de
traduccion, se pudo convertir la época de M. ‘Ali en una época de traduccion y arabizacion
y pudo cambiar la vida cultural en Egipto en quince afios bajo la direccion de al-Tahtawi.
Los logros de esta escuela y de su primera generacion llegaron a sentar las bases
fundamentales de la traduccion en Egipto y a conquistar una nueva lengua arabe. Segun

Abdel-Malek la Escuela era:

Une institution proche d’une faculté des lettres et de droit. Le service de la
traduction, galam al-targamah, créé en 1841, absorbe la majorité des
diplomés de I’Ecéle. 1l est lui-méme divisé en quatre sections: Sciences et
mathématiques [...]; sciences médicales et naturelles [...]; matiéres
sociales et littéraire (histoire, géographie, logique, littérature, récit, lois,
philosophie, [...], traductions turques (Abdel-Malek 1969 :132).

Todos esos factores derivados de los objetivos definidos por el gobierno de M. Al marcarian
y tejerian el pensamiento de las generaciones futuras de la nahda. El lapso que acabamos de
mencionar llegdé a ser un récord si tomamos en consideracion el tiempo dedicado a la
traduccion y el volumen de obras y textos traducidos, adaptados o arabizados. En este

contexto, y —segun Vincent Monteil (1960: 90)— “les intellectuels arabes passent les trois
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quarts de leur temps a traduire [...]. La création en est réduite d’autant. Et toute la vie
culturelle s’en trouve influencée”.

Efectivamente, era necesario traducir el maximo de textos en un tiempo récord para recuperar
el retraso acumulado, sin hacer concesiones a nivel espiritual. Se trataba de una de las épocas
cruciales que aceleraron el proceso de aculturacion en la sociedad egipciay en el resto de las
sociedades arabes. En medio de esa aculturacion abrumadora y de sentido Unico, generado
por la traduccion, aparecié un fenédmeno llamado arabizacion para proteger la identidad
linguistica arabe y restringir la cantidad de préstamos linguisticos que se introducian tal cual
y de manera continua en la lengua arabe. A partir de este momento, “langue et traduction
sont au centre des problématiques de la culture arabe. Langue d’une culture dominée, I’arabe
est condamné a traduire et a assimiler un univers matériel et symbolique a la production
duquel ses locuteurs ne prennent aucune part” (Jacquemond 1997: 151).

A nivel dialectal, cabe destacar la aparicion del primer diccionario [Francés-dialecto
egipcio]® de mas de cuarenta mil entradas, elaborado por el orientalista Jean Joseph Marcel.

En la introduccion decia el autor que:

Cuando llegué a Alejandria con la Campafia francesa hace cuarenta afios
observé desafortunadamente que mi ayudante no me entendia y tampoco le
entendia yo, pese a que habia aprendido la lengua arabe con excelentes
profesores. Por eso, decidi aprender la lengua dialectal y, tras un extenuante
esfuerzo, pude publicar en Egipto un diccionario conciso de lengua arabe
dialectal (en Tayir 1945: 10).

O ) pe adan (A il Alead) ae) A (ppm )l e 3y paSuY) ) cilia g Lals
ARl g o i il (ge a8 Il 4aDIS agdl W T LS aDIS gl Y el adla
ol O aadae aga aey oSy dAalad) ol Cuddni 3 g 33T &y e Ay el

% Marcel J. J. (1837). Vocabulaire frangais-arabe des dialectes vulgaires africains. Paris in 8. Véase Tagir
1945: 9.
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No cabe duda de que la aparicién de esa obra llenaria el vacio que sufria la comunicacion
oral entre los hablantes del francés que sabian fusha —pero no dominaban el dialecto
egipcio— Y los del dialecto egipcio, que no dominaban ni francés ni fusha.

A continuacion, trataremos, de manera pormenorizada, los limites entre la traduccion y la
arabizacion, porque se trata de un tema que era objeto de una larga polémica que ha durado
hasta la actualidad, a pesar de la creacion en diferentes paises arabes de diversas academias®
estatales de la lengua que llevan décadas trabajando de manera coordinada. Entre sus
objetivos principales estaba la arabizacion de la traduccion, de acuerdo con la politica
linguistica y traductoldgica que se sigue en los paises arabdfonos. Estos esfuerzos culminaron
con la creacion de la Oficina Permanente para la Coordinacion de la Arabizacion en Rabat

en 1961%7. Ademas, segiin Mahmiid Mustafa:

la idea misma de crear academias de la lengua arabe siempre se ha asociado
con la traduccién y con los obstaculos con los que se enfrentaban los
traductores a la hora de buscar equivalencia entre el arabe y las demas
lenguas. A menudo, el traductor cuando se encuentra con la dificultad de
traducir un término no llega a elegir el vocablo adecuado porgue necesita
una especificacion que solo se logra gracias al consenso entre los
especialistas en la lengua (en Tayir 1945: 156).

O sen siall ddsliay Lo g chon ill dalls ) gumaall S 3 S (5 5a) ana £L331 5 i ()
O pa el oY fleie i G Al e b e 5 A al) G G5l 8 e (e
pad cal oyl Laalll ity JDELY) adaivg ¥ Clalliad) (e allaas 4l (e
Ll Jal (e o o W) 05SE Y (o8 5 dial o () ling I 0 5 e b ) 43 g3

el R s

%Como la de Damasco (1919): [http://www.arabacademy.gov.sy/], la de ElI Cairo (1932):
[https://mww.sis.gov.eg/newVR/acadmy/html/acadmay07.htm], la de Bagdad (1947):
[https://www.arabiclanguageic.org/view_page.php?id=1932], etc. [Consulta de las tres URLs: 04/02/2020].
Una vez creadas esas academias, entre sus objetivos principales estaban el de restablecer el &rabe como lengua
oficial del Estado y el de recuperar y reconstruir la identidad lingdistica.

97 Esta Oficina sigue hasta la actualidad dedicando sus actividades a coordinar temas relacionados con la
arabizacién en el mundo arabe: [http://www.arabization.org.ma/]. [Consulta: 20/11/2019].
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Este consenso no siempre se conseguia por falta de una politica linglistica comdn y por las
restricciones que los gobiernos arabes ponian a la libre circulacion de las ideas. Aun asi, la
traduccion era la impulsora de la creacion de las academias de la lengua arabe, la arabizacion
como mecanismo pretendia establecer un determinado orden académico ofreciendo
soluciones a las dificultades léxicas y terminoldgicas generadas por la traduccién. Debia
haber entonces una cierta complementariedad entre ambas operaciones. Pero ¢cudl era el
estado de la cuestion entre los intelectuales de la nahda?; ;como pudieron combinar ambos
procesos para traducir o arabizar, 0 ambas cosas a la vez?; ;qué repercusiones habia tenido

todo eso en la trayectoria de la lengua &rabe?
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CAPITULO III;
INTERFERENCIA ENTRE LA TRADUCCION, LA
ARABIZACION Y LA AUTORIA
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1. Los limites entre la traduccién y la arabizacién

Como hemos expuesto al final del apartado anterior, parece ser que en el fondo la traduccion
y la arabizacion eran dos operaciones distintas. En realidad, lo eran, pero en las primeras
décadas de la nahda se tendia a confundir las dos operaciones cuando se usaban ambos
términos para decir lo mismo. Asi se hablaba, sin distincion, de traduccion (taryama),
arabizacion (za rib), traductor (turyuman 0 mutaryim) y arabizador (mu ‘arrib). No obstante,
nosotros pretendemos esclarecer los limites entre ambos términos, desde el punto de vista del
significado, para luego analizar el fondo de la cuestion de la arabizacion o de la traduccion
de las ciencias europeas durante la nahda.

Si la traduccidn significa la transmision de palabras, textos o ideas de una lengua a otra, la
arabizacion no sera, en absoluto, sindnimo de la palabra traduccion, como venia recogido en
varios diccionarios®® que veremos a continuacion: por ejemplo, lbn Manziir (m.1311) nos

propone en su Lisan al- ‘arab (2005) [La lengua de los arabes] la siguiente definicion:

-Arabizar: hablar con argumentos; aclarar
AR ey IS5 e -
las palabras.

-Arabizar el sustantivo extranjero:
Sle call a4y o :‘;A;.GY\ P IR S
pronunciarlo de acuerdo con la normativa

arabe.

-Arabizacién: mostracion y aclaracion del
sl (b5 el o il -
habla.

% Aqui nos interesa mas definir el término “arabizacion” en la lexicografia arabe y coémo fue recibido el término
en la cultura lexicogréfica hispano-catalana.
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Mientras tanto, Ahmad Mujtar (m. 2003) (2008), ha definido el término arabizacion en su
Mu ‘yam al-luga al- ‘arabiyya al-mu‘asira [Diccionario de la lengua arabe contemporénea]

de la siguiente manera:

-Arabizar: revelar, mostrar, aclarar segun
A gall Ac\ﬁéé}cﬁa}i (O ccaiS g_a)s:\ -
las reglas del arabe.

-Arabizar la  palabra  extranjera:
trasladarla fonéticamente dandole un | 4 sxae al) Ledadl Lol dual) A<l e -
aspecto arabe (teléfono es una palabra (e AalS (il 4y je druay

arabizada).

-Arabizar un libro extranjero: transmitirlo
Al ) e i gl Al Ll LS e -
o traducirlo al arabe.

-Arabizar la educacion 0 la

administracion: hacer que el arabe sea su Laiad A jal) a1 )Y 5l adail) e -
lengua.
-Arabizar el habla: aclararlo y clarificarlo. Ay daiagl S Qe -

-Arabizacion: dar a la palabra extranjera
una formula arabe al trasladarla | L& xic 4y e danay Laial) A ¢ gon 1w i -
fonéticamente al  é&rabe: (talfana: Slie Gl A el Al ) Ll

telefonear, por ejemplo).

Por otra parte, Margarida Castells y Dolors Cinca (m. 1999) en su Diccionari arab-catala
(2007) han definido en catalan los términos fa ‘rib (arabitzacio) y ‘arraba (arabitzar) como
se indica a continuacion: “ta‘rib: traduccid a I’arab, ‘arraba: adaptar a 1’arab; traduir a

I’arab; transcriure en arab; expressar clarament”.
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Por su parte, Federico Corriente (m. en 2020) e Ignacio Ferrando han definido en su
Diccionario avanzado: Arabe-Espaiiol (2005) el término ta 7ib como “traduccion al arabe”
y el término ‘arraba como “traducir al arabe”, mientras que Julio Cortés (m. 2009) ha
extendido un poco su definicion y nos sugiere en su Diccionario de arabe culto moderno:
arabe-espariol (1996) lo siguiente: “ta ‘rib: arabizacion (de costumbres, de vocablos, . . .);
traduccion al arabe; ‘arraba: arabizar (a alguien o algo); pronunciar al modo é&rabe;
transcribir (algo) en arabe; expresar (algo) claramente; traducir algo al arabe”. En el
diccionario de Maria Moliner (m.1974) Diccionario de la Lengua Espafiola (1998) se recoge
que “arabizar” significa “dar (o adquirir caracter arabe)”. Finalmente, el DRAE (1995) define
el término “arabizar” como ‘“hacer que algo o alguien adquiera caracter arabe”.

A partir de todas estas definiciones, tanto en drabe como en catalan y en castellano, tenemos
una idea bastante amplia sobre lo que significa el término arabizacion que trataremos en este
apartado.

Debemos tener en cuenta, entonces, que arabizar significa “revelar, mostrar, aclarar, verter,
trasladar fonéticamente las palabras extranjeras dandoles un aspecto arabe, interpretar,
traducir al arabe, convertir en arabe, hacer que el arabe sea lengua oficial, adaptar al arabe,
arabizacion de costumbres, de personas y cosas, expresar claramente, etc.”. Aun asi, resulta
dificil tener unaidea claray precisa sobre este término. Se observa que mantiene una relacion
intrinseca con la traduccion y, al mismo tiempo, se distancia y se desvia de ella para
desemperfiar otras funciones que van mas alla de una mera operacion traductora. Por
consiguiente, no debemos considerar una operacion de arabizacion como si fuera un proceso
de traduccion, aunque ambos términos hayan llegado a ser sinGnimos en varias ocasiones.
Eso no significa que los diccionarios que hemos citado antes confundan ambos términos,
desde el punto de vista del significado; al contrario, muchos de ellos han definido el término
arabizacion segun su proceso evolutivo. Un hecho que ha sido obviamente sometido a

distintas circunstancias histéricas, politicas, sociales y culturales que marcaron la trayectoria
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modernista y posmodernista arabe. Por lo tanto, insistimos sobre la diferencia que hay entre
la traduccion y la arabizacion, y, en este sentido, estaremos de acuerdo con ‘Abd Allah al-
‘Alaylt al distinguir entre ambos términos de la siguiente manera: “En la ciencia del lenguaje,
la arabizacion significa adaptar el vocablo extranjero a las normas gramaticales y sintacticas
del arabe. Sin embargo, hoy dia se ha convertido errdneamente en un sinénimo de la
traduccion (al-Alayli 1963: 586) (al-ta ‘rib fi ‘ilmi al-luga naglu al-kalima al-a ‘yamiyya wa
iyra’uha ‘ala minhayi al- ‘arabiyya wa abniyyatiha. Wa yutlaqu al-yawma jata’an ‘ald ma
yuradifu al-taryama).

Al decir “hoy”, al-‘Alayli se referia a principios de los afios sesenta del siglo XX,
exactamente dos afios despues de la celebracion del primer congreso sobre la arabizacion,
que tuvo lugar en Rabat en 1961. Asimismo, considero que la arabizacion de las expresiones
y de la terminologia extranjera se debia hacer de acuerdo con las normas linguisticas
establecidas. Es decir, arabizar respetando la estructura gramatical de la lengua arabe. Por
otra parte, citamos otra definicién que se remonta a la primera década del siglo XXy que fue

establecida por ‘Abd al-Qadir Ibn Mustafa:

La arabizacion es una transformacion natural o una modificacion
progresiva que afecta constantemente a la lengua. El arabe en su totalidad
fue sujetado a este sistema desde su génesis hasta la actualidad y continuara
asi en el futuro. Quiero decir con eso que la lengua arabe se transformaba
completamente y arabizaba igual que hoy dia se transmiten a ella
numerosas palabras extranjeras. No obstante, todos esos cambios que nos
llegaron pensamos que ocurrieron de golpe (Ibn Mustafa 1908: 26)
ke (sl G ler (gms Aalll e Tk a0 st ol gaads Jygnd el
Y s OY) Al i LS Ll il e s e sana A pall Aalll 4l Camiad S8
Leall Jsah LS Dpanel dal o A snay 4o yma Lee sanay Ay all Aall) of el el
Baa) 5 dady Jean olisnd dileny L) Joa g 4 dgane ) Gl o 1S o 5l
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Ibn Mustafa, uno de los miembros fundadores de la Academia Siria de la Lengua Arabe
(1919), arrojaba luz en su definicion sobre el proceso de transformacién natural y progresiva
a la cual fue sometida la lengua arabe de su tiempo, siguiendo los mismos pasos de
metamorfosis asumidos en el pasado lejano. Segun él, la lengua &rabe fue modificada por
completo y el mito de su sacralizacion dejaba mucho que desear. Se trataba entonces de un
planteamiento ambivalente al pretender ser innovador—revolucionario y, al mismo tiempo,
tradicional-conservador. Sin embargo, si lo miramos desde el punto de vista metodolégico,
nos daremos cuenta de que se trata de un esbozo que respetaba, al pie de la letra, los planes
generales del movimiento cultural de la nahda. Por lo tanto, la arabizacién en aquella época
era unarespuesta practica y pragmatica al reto de la identidad linglistica arabe. La generacion
de la nahda debia reformar la lengua igual que lo hicieron las generaciones anteriores.
Efectuar un cambio® en la lengua y desde dentro, igual que se habia hecho en otros tiempos,
era necesario para evitar asi introducir en ella vocablos enteros sin someterlos a las normas

de la arabizacion. En este sentido, A. Amin postula que:

Cuando llegaron las ciencias, los especialistas les pusieron la terminologia
correspondiente basandose para ello en palabras de origen arabe, pero con
la adaptacion de sus significados. Por ejemplo las palabras al-‘ariid (la
métrica), el metro rawil, el metro basit, el metro madid, al-nahwu (la
gramatica), al-fa ‘il (el sujeto), al-maf“ul (el complemento), al-mantiq (la
légica), al-gadiyya (el caso), al-mawdu‘ (el tema), al-mahmil (el
predicado), usil al-figh (fundamentos de la jurisprudencia), al-givas (la
analogia), al-istizsan (la conveniencia), etc.; todos esos conceptos que se
introdujeron en la lengua arabe y en sus diccionarios no fueron conocidos
por los antiguos arabes (Amin 2011b [1933]: 579-580).

Jea¥) L pe K g W ST 38T diala clallaias slalall g g s o slall Cogla
Jsedall s Jeldll s sadll g daall s Japadl 5 Jyshall ol s (a5 palld Ledglae 15 ) m

9 Ademés, la Academia Real de la Lengua Arabe de Egipto permitia, en este contexto, arabizar las palabras
siempre que fuera necesario. Véase Tayir 1954: 154,
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Estos términos que hemos citado con A. Amin, y que eran fruto del proceso de arabizacion
basado en la adaptacion, han sido objeto de varios estudios!®® que enriquecieron la
produccion intelectual &rabe-isldmica en diferentes épocas histéricas. Asimismo, habian
marcado constantemente los debates tradicionales, como por ejemplo los de la mu‘tazila, que
giraban en torno a cuestiones relacionadas con el lenguaje, la retérica, la filosofia, las ciencias
religiosas y la literatura.

Después de esta amplia definicion del término arabizacion, desde varios angulos, nos
ocuparemos en adelante del mismo como fendmeno que marco las polémicas entre los
intelectuales de la nahda, por una parte, y entre estos y los jeques de al-Azhar, por otra. Los
segundos, que pretendian ser guardianes de la identidad linguistica, hablaban de la
arabizacion y solo de ella, mientras que los primeros estaban en una posicion intermedia entre
esta y la traduccién. Ambos adquirieron conciencia de la época decisiva que atravesaba
Egipto en la segunda mitad del siglo XIX. Nadie estaba en contra de abrirse hacia Europa
para importar su ciencia modernizada y utilizar sus métodos para conseguir un amplio
desarrollo en diferentes niveles. Al contrario, ambas partes estaban unidas alrededor de la
idea del progreso. La gran problematica planteada era sobre cOmo entrar en esta aventura y
salir de ella sin deteriorar las sefias identitarias arabe-islamicas de Egipto. Como sabemos, el
islam y la lengua arabe constituyen dos componentes inseparables, no solo para los egipcios,
sino para la mayoria de los musulmanes. Es por eso por lo que la lengua arabe, como primer
vinculo entre la cultura arabe y la europea, debia preservarse al maximo para desempefiar su

papel en el desarrollo de la sociedad egipcia y arabe en general. Por lo tanto, la arabizacion

100 Entre ellos cabe destacar el estudio de Muhammad Hasan ‘Abd al-‘Aziz (1990) Al-Ta 7ib fi al-qadim wa-I-
hdit [La arabizacion en el periodo clasico y moderno].
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se convirtié en un proyecto que se debia conectar directamente con el desarrollo de la lengua
y la cultura nacional. Los jeques eran muy conscientes y estaban totalmente convencidos de
la dificultad —o incluso de la imposibilidad— de conseguir el desarrollo de una sociedad
conservadora fuera del marco religioso y tradicional. Por eso, la arabizacién para ellos era el
unico procedimiento que se tenia que seguir para introducir la ciencia moderna occidental en
Egipto. En este mismo contexto conservador, arabizar se convierte en un proceso complejo

que requiere, segin Muhammad Bendow:

Partir del presente hacia el pasado y buscar un equivalente para cada
invento occidental [...] en el 1éxico arabe clasico, sea original o arabizado.
Si no se puede, se busca en las reglas antiguas de generacion y de derivacion

basandose en la raiz original del arabe (Bendow 2006: 95).

[..] Cmodd die & jise JS Jiie e diag g alall olat) & jualad) (e (33U

el G Ll 5 4313 ) chm S5 oy SIS el a3l
a1 oyl ) ladins dagail) BEEY] 5 2l 51l ac) B 3 Cand Jae 13

Efectivamente, el proceso de arabizacion debia ser compatible con los paradigmas de la
lengua arabe. Se tenia que velar por las palabras y comprobar si eran asimiladas morfolégica
y sintacticamente. Los vocablos una vez arabizados y “desculturalizados”, formaban parte de
la nueva patria linglistica arabe. Por consiguiente, podian tratarse de la misma manera que
el resto de la terminologia Iéxica arabe. Ademas, gozaban de la posibilidad de someterse a
las reglas sistematicas de la derivacion.

Esta perspectiva tradicional salafi se mantuvo muchas décadas a pesar de las criticas que
recibio por parte de algunos miembros de la segunda generacion de la nahda como Hafiz
Ibrahim, Mustafa Sadiq al-Rafi‘i, Taha Husayn, ‘Abbas Mahmid al-‘Aqqgad, Zaki Najib
Mahmiid, Salama Miisa, o Tawfiq al-Hakim.

Sin embargo, estas criticas no consiguieron establecer un modelo alternativo para la sociedad

arabe egipcia de principios del siglo XX. Lo que si lograron era plantear, de manera compleja
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y profunda, un problema de identidad de gran envergadura: la cuestion de la autenticidad y
de lamodernidad (al-asala wa-1-mu ‘asara), no solo en los aspectos linguisticos, sino en todos
los &mbitos. En medio de esta situacion calificada de “absurda” por al-Yabirt (1991: 104),
los intelectuales de la nahda intentaron, en vano, conciliar el pasado con el futuro: el pasado
arabe-islamico, cuya imagen representa la tradicion, y el futuro arabe, cuya imagen ideal se
refleja en las ciencias, las tecnologias y las instituciones de Occidente.

Estamos entonces ante una situacion cultural trascendental en la que operaban varios factores
sociales, religiosos y linglisticos. El islam es el principal determinante de la vida social y
politica; por eso, la tradicién se ha convertido en sindnimo de religion, mientras que la
modernidad se entiende como un sindnimo de ciencia occidental. Por lo tanto, cualquier acto
de desarrollo o de innovacion fuera del marco espiritual no iba a ser bien recibido por gran
parte de la poblacion egipcia. Este era el punto de vista de la lectura conservadora de la
tradicion arabe-islamica. Sin embargo, la lectura moderada de la misma tradicion buscaba en
la herencia medieval, abasi y no mongola o safavida, una orientacion correcta para caminar
con pasos firmes en el presente y con el objetivo de enfrentarse a los desafios del futuro. De
ese modo, sin recuperacion de la memoria cultural, el periodo de la nahda continuaria siendo
confuso sin perspectiva de futuro.

Recapitulando, la traduccion y la arabizacion eran durante la nahda dos operaciones paralelas
muy parecidas, e incluso se cruzaban para participar en el proceso de transmision del francés
al arabe. Los jeques de al-Azhar defendian la postura de arabizar la traduccidn para preservar
la propia identidad y evitar cualquier deslizamiento hacia la occidentalizaciéon de la vida
cultural. Es decir, la traduccion debia partir de una vision “renacentista” arabe-islamica. Por
otra parte, la arabizacién procuraria transgredir los limites de la traduccion y transmitir
aquello que esta no podia transmitir. Los intelectuales—traductores entendieron la relacion
que debia haber entre ambos fendmenos que caracterizaban la transmision al arabe, no solo

en la nahda, sino en las diferentes épocas de transicion que marcaron la historia del mundo
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arabe contemporaneo y las consecuencias que esta transicion genero en la politica linguistica
de cada pais. En este sentido, eran conscientes de que oponerse por completo a la arabizacion
no era ni factible ni cientifico; incluso podria ser un obstaculo en algunos aspectos traductores
y culturales. Eso nos lleva a deducir que aquellos intelectuales—traductores eran pragmaticos
en su orientacion y se interesaron por la traduccion teniendo en cuenta las sugerencias de la
arabizacion sin que esta fuera para ellos objeto de estudio en ningin momento.

Por consiguiente, durante la segunda mitad del siglo X1X, la traduccién era una practica que
se ejercia de acuerdo con dos procedimientos principales: el pragmatismo y la critica. En este
marco, los textos se reproducian en funcion de la necesidad del patron politico y se sometian
a una reaccion critica en virtud del canon sociocultural.

Asi pues, se habia logrado establecer un cierto equilibrio entre los procedimientos de las tres
figuras que controlaban el movimiento de la traduccién durante las cuatro primeras décadas
de la nahda: el politico, el jeque y el traductor. El debate entre los partidarios de la traduccién
y los partidarios de la arabizacion se concluyé dentro de los planteamientos generales del
marco ideoldgico de la nahda. Ademas, ayudd a que tanto la traduccion como la arabizacion
pudiesen dar importantes pasos hacia adelante en el &ambito de la transmision al arabe de las
ciencias y de las artes europeas. Al mismo tiempo, todos aquellos esfuerzos laboriosos se
convertirian en verdaderos impulsos para la fundacion de la Academia de la Lengua Arabe
del Cairo (1932), con la finalidad de normalizar el registro de la lengua arabe, por una parte,
Yy, por otra, para sistematizar y organizar el acervo linglistico generado por el movimiento
de traduccion durante la nahda.

A continuacién, estudiaremos como se refleja esta compleja relacion entre arabizacion y

traduccion en dos libros de al-Tahtawt: Tajlis al-ibriz y Qala’id al-mafajir.
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2. Tajlis al-ibriz y Qala’id al-mafajir: autoriay traduccion-arabizacion
En el glosario que hemos recogido de Tajlis al-ibriz, y que se recoge a continuacion, se
percibe como al-Tahtawi procuraba integrar nuevos conceptos en la lengua arabe. Introdujo
varias palabras de origen francés sin someterlas al proceso de arabizacién, como si fuera
imposible encontrar sus equivalentes. La integracién de esos nuevos conceptos suponia la
incorporacion de nuevas ideas. Por consiguiente, no solo se trataba de hacer frente a una
dificultad linguistica, sino también de afrontar un fendmeno cultural generado por la
traduccion del francés al arabe. Para que la traduccion siguiera su curso, al-Tahtawi tomaba
prestados del francés términos como journal, théatre, quarantaine, gazette, académie, etc. y
procedia a explicar al lector su significado. De este modo, su tarea de traductor consistia en
explicar y traducir a la vez. En medio de esa traduccion funcional, asociaba la arabizacion
con la transliteracion, aunque en esta lista de vocablos predominaba el segundo proceso sobre
el primero. Consideraba que la transliteracion y la arabizacion de los vocablos extranjeros
enriquecia la lengua arabe de su época. En la siguiente cita, recogida de la introduccion de
su libro Qala’id al-mafdjir fi garib ‘awa’id al-awa’il wa-1-awajirt®, explicaba él mismo la

razon de ello:

Esos vocablos eran extranjerismos y hasta ahora no fueron catalogados en
los manuales de la lengua arabe, pero eran necesarios para entender este
libro. Por eso los habiamos arabizado de la manera mas sencilla posible
[...] para que se convirtiesen con el paso de los dias en préstamos en nuestra
lengua, de la misma manera que fueron arabizados varios vocablos de

origen persa y griego (al-Tahtawi, en Depping 1833: 2).

101 En realidad, se trata de la traduccion al arabe del libro Apercu historique sur les moeurs et coutumes des
nations de Georges Bernard Depping (m.1853), realizada por al-Tahtawi y cuyo titulo es: Qala’id al-mafdjir fi
gartb ‘awa’id al-awa’il wa-l-awajir [Collares gloriosos acerca de las costumbres exdticas de los pueblos
antiguos y contemporaneos]. En adelante, usaremos el titulo resumido Qala id al-mafdjir.
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Estas lineas hacian hincapié en la necesidad de entender términos que procedian directamente
del francés o de otros idiomas a través de este. Se trata, entonces, de una introduccion® en
la cual al-Tahtawi trazaba un mapa conceptual con el fin de acercar al lector el libro de
Depping. En efecto, la traduccién de aquellos vocablos no solo se dirigia a los lectores que
no entendian francés, sino también a los que deseaban tener nuevos conocimientos sobre
geografia, historia y costumbres de los distintos pueblos. El traductor-autor decia que los
introdujo usandolos en arabe tras haber sido sometidos a un simple proceso de arabizacion.
En efecto, tenia que ser una operacion &gil para poder traducir rapidamente los encargos del
sultan dentro de los plazos establecidos. Al decir: “las habiamos arabizado de la manera mas
sencilla posible”, al-Tahtawi insinuaba que su arabizacion era una operacion compleja y que
el tiempo no era el oportuno para aplicar los paradigmas instaurados por los salaf, que
arabizaron diversos vocablos procedentes del persa o del griego. A pesar del conocimiento
que tenia sobre la historia de la lengua y de la traduccion, sostenia que la arabizacion de los
extranjerismos, que habia utilizado y continuaba utilizando, era cuestion de dias. Sin
embargo, muy pocos vocablos, como los de origen griego (fisiuliyia: fisiologia, mitiliyiya:
mitologia, acadimiyya: academia...) habian podido sobrevivir en arabe; mientras que el resto
0 bien fue arabizado (como tiligraf: telégrafo, al-biyani: el piano, al-ibira: la opera...)
medio siglo més tarde, o bien paso a tener uso dialectal pese a su arabizacion (al-yurnalat:

los periddicos, al-yiniral: el general...). En el siguiente glosario, vemos como al-Tahtawi

102 Esta introduccion de al-Tahtawi consta de 108 paginas, de tamafio normal, mientras que la traduccion del
libro consta de 109. Véase: [https://archive.org/details/kitbgalidalmafkhO00ahwruoft]. [Consulta: 05/03/2020].
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intentaba introducir libremente en arabe una serie de palabras de diferentes campos

semanticos:

Francés

Les Etats Unis
Londres
L’institut

La quarantaine
Passer la quarantaine
Le spectacle
Lisbonne

Le boulevard
Les ballets
Grammaire
Les journaux
La Charte
Gazettes
Centimétre
Décembre

Le piano

Le restaurant
Le theétre
L’opéra

La physiologie

Comique

Arabe
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s 9
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Pagina
25
26
32
51
57
63
72
80
90
92
115

105
115
117
117
120
126
124
124
133

135
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Transliteracion

al-Aytaziiniya
Lindra
al-anstitut
al-kurantina
kartana
al-sbiktakl
Asbiina
al-bilwar
al-balat
gramatiki
al-yurnalat
al-Sarta
al-kazitat
santimitr
disambar
al-biyant
al-ristorator
al-tiyatr
al-tibira
al-fisiyulayiya

kiimik

Traduccion al castellano

Estados Unidos
Londres

El instituto

La cuarentena
Pasar la cuarentena
La cuarentena
Lisboa

El boulevard

Los balés
Gramaética

Los periodicos

La Carta Constitucional
Las gacetas
Centimetro
Diciembre

El piano

El restaurante

El teatro

La opera

La fisiologia

Cbémic



Le carnaval
L’orthopédie
El general
Coucou

Fiacre
Omnibus

Le télégraphe
Le numéro
Académie
L’anémom¢tre
Le conservatoire
Acdémiques
La philomathique
Le college
Polytechnique
L’archéologie
Pension

Le baron
Département
La mythologie
Panorama

La politique
Cosmografie
Les fabriques

L’arithmétique
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138

145

166

169

169

169

169

170

182

184

185

185

187

189

189

190

1991

211

214

218

218

220

227

236

287
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al-kanawal
al-urttbidi
al-yiniral
koka
al-fiakra
al-umnibisa
al-tiligraf
al-namra
akadima
al-anTmamitr
al-kunsirwatwar
akadimiyytin
al-filamatiyya
al-kaliy
balitigniga
al-arligaligi
bansiytn
al-bartn
dibartamana
al-mitalayiya
bantrama
al-bulitiqa
gismugrafiya
al-fabtikat

al-aritmatiqt

El carnaval

El ortopedista
El general
Cocu

Coche de punto
El 6mnibus

El telégrafo

El nimero
Academia

El anemometro
El conservatorio
Académicos
La filomatica
El colegio
Politécnica

La arqueologia
La pension

El bardn
Departamento
La mitologia
Panorama

La politica
Cosmografia
Las fabricas

La aritmética



La metodologia que seguia a la hora de traducir o arabizar términos que procedian del francés
y que carecian de equivalentes consistia en transliterarlos con la ampliacion de sus
significados en &rabe hasta que el lector tuviera una idea de lo que se infiere, pensando asi
que “los posibles receptores de su traduccion tienen una comprension o experiencia tan
limitadas que necesitan que él incorpore a la traduccidn sus propias explicaciones. O puede
creer que el lenguaje de los receptores es tan deficiente que solo mediante ciertas mejoras
[...] puede comunicar el mensaje” (Nida 2012: 157). De todas maneras, la traduccion siempre
ha empleado varias estrategias para comunicar el mensaje, mas alla de la terminologia usada
en el texto fuente. Por eso, a al-Tahtawi le interesaba mas transmitir los conceptos y los
significados, sin prestar mucha atencion a la terminologia.

En su tarea de traductor, actuaba de la siguiente manera: por ejemplo, la palabra quarantaine
la transcribié entera afadiéndole la 7a’ marbiita /~—/ para indicar el femenino (al-
kurantina: s 1)1 y de ella deriva el verbo (kartana: ¢55) y el sustantivo (al-
kartana: 4 sl). Significa, segun al-Tahtawi, el hecho de no permitir a las personas recién
llegadas de Oriente salir del barco sin haber cumplido la cuarentena, es decir, supone
quedarse “confinadas” un determinado numero de dias hasta que desaparezcan los posibles
“aerosoles” pandémicos (raihat al-waba’). Con la evolucion Iéxica y semantica de la lengua
arabe, el término arabizado al-kurantina tuvo su equivalente completamente distinto, tal
como se recogia en el DLAC: “hayr sihhi”. Sin embargo, esa distincion afectaba Unicamente
al significante, mientras que el significado quedé tal cual.

Se seguia el mismo proceso con la palabra théatre y spectacle, pero esta vez se ampliaba la

explicacion y la funcion de ese nuevo fendmeno artistico en busca de una equivalencia en la

103 Aqui y mas adelante hemos mantenido el término en arabe para visualizar la ta’ marbiita y otros recursos
linglisticos que no aparecen en la transliteracion. Asimismo, para tener una idea general sobre el método de
arabizacién que aplicaba al-Tahtawi.
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cultura egipcia o en la cultura turco-otomana. Comento, tras haber dedicado més de dos

paginas a la descripcion de ambas palabras, que:

En &rabe no conozco ningln término que pueda definir mejor el significado
de “espectaculo” o “teatro” que la palabra “espectaculo”. “Espectaculo”
quiere decir escenario, lugar de distraccion, o algo similar; y ese también
es el significado original del término “teatro”. Luego se ha denominado asi
a la actuacion y al lugar en el que se actla y es bastante similar a lo que los
intérpretes llaman “jayal*®” [...]. Entre los turcos es conocido como
“comedia”, pero este término es demasiado limitado al menos que se amplie
su significado. Por lo tanto, es aceptable traducir la palabra “teatro” o
“espectaculo” por la palabra “jayal” en el sentido amplio de la palabra'®
(al-Tahtawi 2011 [1834]: 135).
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104 Sjguiendo la definicion de The Oxford Encyclopedia of Theatre and Performance, “Khayal: Traditional
theatre form from Rajasthan, India. Derived from khel (play), khayal probably took shape as a musical dance-
drama in the early eighteenth century. It is based on mythological, historical, or popular romantic tales,
emphasizing qualities of heroism, self-sacrifice, and nobility”. Recuperado de:
[https://ww.oxfordreference.com/view/10.1093/acref/9780198601746.001.0001/acref-9780198601746-¢-
2080?rskey=4Lm7Y9&result=2081] el [01/03/2020]. Al-Tahtawi utiliza la palabra jayal, tal vez para asociarla
a jayal al-Zil (teatro de sombras). En el Mu yam al-fulklar [Diccionario del folklore] de ‘Abd al-Hamid Ytnus
(2005: 241-242) se explica que este arte entr6 a la cultura arabe a través de los turcos, que lo tomaron de la
cultura indochina a traves de los mongoles. En turco-otomano se le llamaba al-qarah giz (karagdz, en turco
moderno, literalmente, el del ojo negro) y sus espectaculos solian contar con mucho publico durante las noches
del mes de Ramadan. Mas tarde, el término cogi6 su forma arabe karakiz (titeres). Por su parte, Moreh y
Sadgrove (1986: 4) afirman que Maimdnides se refirid en su comentario a la Mishna a un accesorio teatral
Ilamado faras al- ‘id (caballo de palo) en el mundo medieval arabe. Tal caballo estaba confeccionado con un
palo con cabeza de caballo sobre el cual los artistas montaban y se divertian cuando realizaban obras en vivo
(ayal).

105 Este proceso nos recuerda al cuento de Borges “La busca de Averroes”, que se referia a la misma dificultad
de traduccién con la que se habia encontrado Averroes, a la hora de traducir Aristoteles al &rabe, sobre todo
para entender en toda su dimensionalidad las palabras “tragedia” y “comedia” traducidas desde otras
traducciones y no desde el griego, ya que “Averroes, ignorante del siriaco y del griego, trabajaba sobre la
traduccion de una traduccion. Vanamente habia fatigado las paginas de Alejandro de Afrodisias, vanamente
habia compulsado las versiones del nestoriano Hundin ibn-Ishaq y de Abu Bashar Mata” (Borges 1997: 106).
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Efectivamente, la raiz del verbo saraka no aparecia en los diccionarios clasicos més
conocidos de la lengua arabe que hemos consultado, como al-Sikah del al-Yawhari o Lisan
al-arab de Ibn Manzir. Se tuvo que esperar hasta el siglo XV para que aquel verbo fuera
mencionado por al-Fayriiz Abadi en su diccionario al-Qamiis al-muhit de la siguiente forma:
saraha: alegrarse; insaraka: tumbarse o estirarse; misrak: tribuna; masrak: lugar donde
pastan los animales, el prado, por ejemplo. Mientras tanto, al-Zubaydi, quien elabor6 a finales
del siglo XVII1 su diccionario Tay al- ‘aris min yawahir al-gamus a partir de la interpretacion
del diccionario de Abadi citado antes, no mencion6 el verbo saraka, y, ademas, omitié la
forma derivada insaraka. Por su parte, en 1870 Butrus al-Bustani desarroll6 su diccionario
Mubhit al-Muhir para ampliar al-Qdmiis al-muhit de Abadi, y no hizo mas que reproducir la
entrada saraka recogida por este. Hasta aqui la evolucion del significado del verbo saraka
ha sido asi desde el periodo clasico, medieval, posmedieval y moderno.

Llegados a al-Bustani, contemporaneo de la nahda y de al-Tahtawi, nos hemos planteado la
siguiente pregunta: ;como era posible que no se hubiera introducido la palabra “teatro” como
préstamo o como término arabizado en la lengua arabe? Ademas, en la segunda mitad del
siglo XIX, el teatro ya se habia convertido en una realidad artistica, tanto en Estambul como
en Beirut o en El Cairo. Después de dar varias vueltas al tema, hemos decidido buscar en el
diccionario de al-Bustani la palabra “teatro” como préstamo transliterado, pensando que no
seria posible encontrarla, ya que esa figura intelectual era uno de los reformistas rigorosos de
la lengua arabe de la época. Era, ademas, uno de los defensores de arabizar toda la nueva
terminologia que se introducia en arabe a condicion de preservar al maximo la identidad

lingUistica. Tras la consulta de su diccionario Muhit al-Muhit, sorprendentemente!®

106 | 3 otra sorpresa la da Dozy, quien menciond en su Supplément aux dictionnaires arabes, citando a al-Idrist
(m. 1165), la palabra “teatro” como préstamo transliterado con el fonema /&: ¢/ ziyar. Por otra parte, D.
Newman (en al-Tahtawi 2011: 228) afirma en la nota 1 al pie de pagina de su traduccion al inglés de Tajl7s al-
ibriz que la palabra “teatro” es un préstamo que entr6 en el arabe a través del griego y fue utilizada por primera
vez por el poeta tunecino Mahriz Ibn Jalaf (m. 1022) en referencia al teatro de Cartago. Aproximadamente un
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encontramos la entrada tiyatr (teatro) como préstamo que procedia del italiano, segun al-
Bustani, con su equivalente en arabe marsa/ y no masra/ que significaba para los muladiest®’
escenario de juego y de baile. Entonces, buscamos el significado de la raiz rasaka en los
diccionarios de lon Manzir, de al-Yawhari, de al-Zubaydi y de Abadi para comprobar si
tenia algo que ver con el término marsaz introducido en la lengua arabe por al-Bustani. Todos
esos diccionarios definian la raiz rasaka de la siguiente forma: “Tener nalgas y caderas
flacas”. En el DLAC, hemos notado que se ha omitido la raiz rasaka y se ha mantenido el
nombre de lugar marsaz mencionado anteriormente por al-Bustani. Significa masra/; es
decir, un lugar habilitado para representar relatos dramaéticos. Por lo tanto, gracias al
fenomeno linguistico del ibdal (permutacion y asimilacion) que es uno de los recursos de
arabizacion en la lengua arabe, el término marsa/ paso a ser masra#, la palabra que se utiliza
actualmente en arabe para decir “teatro”.

En general, cuando ocurre un ibdal en alguna época las palabras sometidas a ese proceso
linguistico suelen quedarse obsoletas. Algunas vuelven a renacer gracias a los profundos
cambios culturales que caracterizan la vida de los pueblos, otras emigran hacia una nueva
patria linguistica para sobrevivir; otras desaparecen por completo sin dejar ningun rastro. Al
final de ese proceso que hemos desarrollado acerca de la palabra “teatro” en la cultura

lexicogréafica arabe, destacamos el triunfo del i4ya’ y el fracaso de la traducion basada en la

arabizacion, en la introduccién de neologismos o en aplicar el sistema de transliteracion. No

siglo més tarde, al-Fath Ibn Muhammad Ibn Jagan al-I$bilf (m. 1134) mencion6 también la palabra masra’ en
el titulo de su libro Magma#k al-anfus wa masra/ al-ta annus fi mulahi ahli al-andalus [La aspiracion de los
espiritus y el teatro de representacion en las anécdotas de la gente de Al-Andalus], cuya tercera parte se
dedicaba, segun Yaryi Zaydan (2013 [1911]: 866), a los udaba’ (escritores). Eso significa que los lexicografos
arabes orientales del periodo clasico no estaban muy al tanto de las obras lexicograficas arabes occidentales,
sobre todo en el &mbito artistico-literario. Por lo tanto, la palabra “teatro” ya habia emigrado a la lengua arabe
para pasar a la Europa cristiana en la Edad Media y volvi6 de nuevo a emigrar, en una nueva forma, a la cultura
arabe del siglo XIX.

107 Se refiere a los neoclasicos.
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obstante, si no fuera por los tropiezos de la traduccion no habria nunca ihya’ al-kalimat
(resurgimiento de las palabras), sino ingirad al-kalimat (extincion de las palabras).

Con todo eso, Tajlis al-ibriz constituye el primer libro sobre la cultura francesa escrito en
arabe en la época moderna. Es el espejo de todo un periodo histérico y cultural. Al principio
fue pensado para que fuera un documento que recogiera la experiencia viajera de al-Tahtawi
tras las recomendaciones de su maestro de al-Azhar Hasan al-° Attar sefialadas en el siguiente

fragmento:

Algunos familiares y algunos amigos, especialmente nuestro maestro al-
‘Attar me recomendaron observar todo lo que ocurriera durante este viaje y
todo lo que viera de asuntos extrafios y de cosas maravillosas y apuntarlo
para revelar el rostro de aquella tierra considerada como la més bella de
todas las tierras (al-Tahtawi 2011 [1834]: 10).
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En medio del relato de la rizla, al-Tahtawi se enfrenté con muchas dificultades para expresar
en arabe lo que veia y lo que le llamaba la atencion en Francia. Por eso, no nos extrafiemos
si el viajero incluyo, de una manera a veces ingenua, una serie de vocablos cogidos tal cual
del francés sin seguir un método coherente. Utilizaba la terminologia de acuerdo con su
aprendizaje recibido directamente de la cultura arabe-otomana o, de manera indirecta, de los
contactos que habia tenido esta con las demas culturas, como la persa y la griega, entre otras.
Es dificil optar por un procedimiento u otro porque él mismo no fue sistematico a la hora de
traducir, de arabizar o de transliterar. Pero, aun asi, insistié en varias ocasiones en definir los
conceptos de cada término transliterados del francés como método para incluir la nueva
terminologia en el arabe a medio o a largo plazo. Todas esas dificultades que se le habian
planteado para escribir su primer libro, Tajlis al-ibriz, se habian convertido en una materia

primordial para su primera traduccion de una obra titulada, Qala’id al-mafajir, en el que
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intentaba remediar los aspectos incongruentes presentes en la traduccién y en la arabizacion
de algunas expresiones y términos que habia encontrado durante su estancia en la capital
francesa. Esta toma de conciencia se reflejaba claramente en la introduccion de este Gltimo
libro, en la cual procuraba explicar los conceptos nuevos con la intencién de integrarlos en
la lengua arabe. El traductor—autor explicaba al lector el significado de una serie de términos
relacionados con toponimos, antropénimos o fendmenos sociales de diferentes pueblos de la
época contemplados en la obra de Depping.

El libro estaba dividido en dos partes: la primera trataba sobre la ropa, la vivienda, los
alimentos, la limpieza, el matrimonio, la mujer, la infancia, la vejez, etc.; y la segunda, sobre
el juego, el deporte, la poesia, la musica, la escritura, el baile, los espectaculos, las
celebraciones, la hospitalidad, la esclavitud, las guerras, las armas, la nobleza y los reyes. En
una nota al pie de pagina en el indice al-Tahtawi (en Depping 1833: 2) afirmé que “este libro
fue escrito por el maestro Depping, excepto la introduccién, que hemos sacado de varios
libros y que hemos arabizado hasta convertirla en una copia idéntica al original” (wa hada
al-kitab gayra sabiqatihi ta’lifu al-jawaga Depping, wa amma al-sabiqga faqad istajraynaha
min kutubin ‘adida wa ‘arrabnaha ka-1-asl). Esta cita tan corta informa al lector sobre el
método pragmatico general que seguia al-Tahtawi en la traduccion del libro de Depping y
que probablemente seguiria en sus futuras traducciones. Dicho método consistia en afiadir un
material externo procedente de otros libros a cualquier obra u objeto de traduccién, cuando
fuera necesario. Este material podia provenir de libros escritos en arabe o en francés, lenguas
principales de las fuentes traductolégicas de al-Tahtawi. Ademas, consideraba que esa
introduccién se habia sometido al proceso de arabizacion hasta convertirla en un texto
parecido al original.

Sin embargo, creemos que no se referia a la arabizacion y a sus criterios, que nunca
pretendian poner el texto original y el texto de la traduccion en el mismo rango. Al contrario,

entre los partidarios de la arabizacién se prestaba mas atencién a la lengua meta que a la
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lengua fuente, es decir, al &rabe méas que a la lengua extranjera. En general, ese interés por la
propia lengua se debia—segln Guillén (1985: 331)— a que “a fines del siglo XVIII y durante
el XIX culmina el sentimiento de lealtad al idioma materno”. Por eso, los traductores debian
clasificar lo traducible, lo intraducible y lo que era indeseable traducir; evidentemente, a base
de sus habilidades y posibilidades traductol6gicas, por una parte, y, por otra, de sus
pretensiones y sus propdésitos ideoldgicos para hacer frente a la operacion traductora y a la
extrafieza de la lengua extranjera.

En efecto, utilizar aqui el término arabizacidén no era mas que para expresar un sinénimo de
traduccion, como fue habitual en arabe durante muchos siglos, cuando los términos (ta ‘rib:
arabizacion, taryama: traduccion y nagl: transmision) se consideraban sinGnimos y se usaban
indistintamente. Independientemente de esas limitaciones relacionadas con la lengua materna
y el impacto que este factor tuvo en la traduccién y en la arabizacion, también debemos tener
en cuenta las tendencias generales de las teorias de la traduccion elaboradas en Europa antes
y durante la nahda. En este contexto, G. Steiner clasificaba estas teorias caracteristicas de la

época moderna en tres categorias:

La primera comprende la traduccion estrictamente literal, el acoplamiento
palabra por palabra de los diccionarios bilinglies [...]. La segunda,
representa esa vasta zona intermedia de la “translacion” con ayuda de un
enunciado fiel y sin embargo auténomo. Aqui el traductor reproduce de
cerca el original, pero también compone un texto que resulta natural en su
propia lengua y que se puede valer por si mismo.

La tercera categoria es la de la imitacién, la recreacion, la variacion o la
interpretacion paralela. Cubre un terreno amplio y difuso, que abarca desde
la transposicion del original a un giro mas accesible hasta el eco mas libre

de la alusion o el matiz parddico (Steiner 1980: 290-291).

Probablemente, al-Tahtawi estaba al tanto de esas tendencias tedricas seguidas en su época

en el proceso traductor y que oscilaban entre la literalidad, la reproduccion, la adaptacion y
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la interpretacion. Su texto introductorio al libro de Depping tenia un papel didactico porque
era bajo forma de explicaciones previas que el lector arabe debia tener en cuenta para
entender el contenido del libro. No obstante, si ese texto fue fruto de una traduccion idéntica,
como pretendia su traductor, ¢por qué este no hizo lo mismo con el texto de Depping? Es
decir, ¢por qué no habia procurado traducirlo de modo idéntico? Al hacer una comparacion
estructural entre el libro de Depping y la traduccién de al-TahtawT hemos observado que los
apartados de ambos textos no eran idénticos del todo. La traduccion no incluia dos apartados
del original de suma importancia. Se trataba, primero, de la introduccion del propio Depping,
que constaba de cuatro paginas sobre historia, geografia y literatura de viajes; y, segundo, de
la bibliografia incluida al final del libro y que se componia de seis paginas. Ademas, el texto
de la traduccion no siguio la distribucion textual de los parrafos del texto fuente, sino que fue
redactado como un relato continuo sin signos de puntuacion.

A nuestro parecer, en la traduccion dejar caer esas partes del cuerpo general del texto fuente
es dejar caer lo que Derrida (1989:290) califico de “energia esencial de la traduccion” o lo
considerado por Salvador Pefia (1997:45) como ‘“‘auténticos tesoros de informacion
traductologica”. Pese a la pérdida de esa energia y de esos tesoros, creemos que la razon por
la cual al-Tahtawi suprimi¢ la introduccion de Depping radicaba en ¢l contenido encerrado
en ella. El traductor no compartia algunas ideas de Depping, que podrian representar un
escandalo para él. Por ejemplo, en la pagina cuatro del original el autor advirtié de que no
trataria en su libro una serie de cuestiones como “tout ce qui concerne les institutions
religieuses, civiles et politiques, les préjugés et les superstitions de tout genre qui ont exercé
sur tous les peuples de la terre une domination si despotique” (Depping 1826: 4). Era obvio
que esa advertencia no era compartida por al-Tahtawi que procedia en su traduccion con unos
objetivos completamente distintos a los de Depping. Se apreciaba claramente que el joven
traductor no estaba dispuesto o, mejor dicho, no podia traducir o escribir fuera de los

paradigmas ideoldgicos y dogmaticos excluidos por Depping. Es el tema cultural que se
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plantea aqui, en el cual la traduccion marca distancias y en el que la cultura se entiende
— segln Newmark (1992: 133)— como “modo de vida propio de una comunidad que utiliza
una lengua particular como medio de expresion y las manifestaciones que ese modo de vida
implica”. Ademas, las orientaciones de la institucion religiosa y politica dirigida por M. ‘Al1
constituian una constante para €l, sobre todo durante los cinco afios de la estancia formativa
en Paris y, durante los quince afios dedicados a la ensefianza y a la actividad traductora en
Madrasat al-Alsun.

También, al-Tahtawt justificaba la supresion de algunos pasajes del libro de Depping con el
argumento de que su contenido estaba en contra de los valores del islam. De hecho, el director
de la mision estudiantil egipcia destinada en Paris, monsieur Jomard!®® le recomendaba
omitir en su traduccion “Todo aquello que el autor del libro mencionaba para criticar y
despreciar algunas tradiciones islamicas” (al-Tahtawi, en Depping 1833: 3) (ma yadkuruhu
mu’allifu al-kitabi min al-hati wa-l-tasni‘i ‘ala ba ‘di al- ‘awa’idi al-islamiyya).

Esta posicion de censura de Jomard, adoptada por al-Tahtawi, frente a los escritos de Depping
sobre las tradiciones islamicas tenia el fin, primero de advertir al lector arabe sobre la version
original del libro de Depping. Segundo, a través de ella, al-Tahtawi pretendia resaltar su
traduccion tras haberla sometido a un exhaustivo filtro cultural. Asimismo, vino para marcar
un giro radical en la mision oriental del propio Jomard. Con Ovidi Carbonell (2003: 381) nos
preguntamos: “Bajo qué condiciones se abre paso la voz del Otro en traduccion y llega a
ejercer su accion [...] en la cultura de destino”. Al principio, fue un orientalista miembro de

la Campaiia de Napoledn en Egipto. Luego, fue investigador y redactor del amplio proyecto

108 Es el ejemplo de sabio para al-Tahtawi (véase el IV cap. del IV Ensayo de Tajlis al-ibriz). Edme-Francois
Jomard (m. 1862), segun la Enciclopedia Universal, “En calidad de ingeniero gedgrafo hizo la Campana de
Egipto (1798-1801) y después tomd parte en la redaccion de la Description de |’Egypte”. Procurd, segin
Catherine Chadefaud (2012), crear una escuela franco-egipcia para promocionar en Egipto las ideas de las
Luces. Una amplia informacidn sobre el tema esté disponible en: [https://journals.openedition.org/dhfles/3409].
[Consulta: el 10/05/2019].
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orientalista Description de I’Egypte. Finalmente, fue designado por M. ‘Alf como director de
la primera mision estudiantil egipcia destinada en Paris. Por lo tanto, estamos ante una figura
orientalista que particip6 en el desarrollo de una obra que dio lugar al nacimiento de la
egiptologia, y, en definitiva, colabord en la construccion del nuevo Egipto'®. Es el prototipo
intelectual, pese a su posicion controvertida, que represento el papel francés en el proyecto
modernista de la nahda elaborado —segun Patrice Bret (2003: 5)— “au prix d’une tension
permanente entre I’objectivité scientifique, 1’autonomisation des savoirs y la subjectivité du
vécu”. Fue por esa razén por la que al-Tahtawi no dejo de alabar esa figura orientalista
constructiva. Comentaba en Tajlis al-ibriz las conversaciones que habia tenido con él y
traducia al arabe los textos epistolares que habian intercambiado. Jomard lleg6 a ser para al-
Tahtaw (2011 [1834]: 305) “uno de los hijos fieles de Egipto, digno de estar entre los amigos
personales del pachd” (min abna’i misr al-barrin biha, fahuwa yadirun bi’an yandamma fi
silki al-muhibbin).

Aparte de la supresion de algunos fragmentos del libro de Depping, al-Tahtawi, en vez de
anotar sus observaciones paratextuales en los margenes, procedia a introducirlas en el propio
texto de la traduccion. De ese modo, la traduccion y la opinion sobre ella se hacian de manera
simultanea. En vez de ocultar algunos pasajes que podian perjudicar la moral arabe-islamica
y convertir asi la traduccién en una operacion camuflada, procedio a opinar sobre estos de
modo explicito. Ademas, no le importaban tanto las repercusiones que ese procedimiento
podria tener en su labor traductora que acababa de iniciarse. Por ejemplo, en las paginas 9,

10, 11, 12 y 13, mientras Depping calificaba de primitivas las tradiciones gastrondémicas y la

109 Ey este contexto cabe destacar sus siguientes trabajos: (1828) “De jeunes Egyptiens envoyés & Paris en
1826”. Le Moniteur, miércoles 12 de marzo de 1828, 299. Revue Encyclopédique, t. XXXVII, 843-845;
(1830) Recueil d'observations et de mémoires sur I'Egypte ancienne et moderne, ou Description historique et
pittoresque de plusieurs des principaux monuments de cette contrée; y (1839) Etudes géographiques et
historiques sur I'Arabie, suivies de la relation du voyage de Mohammed-Aly dans le Fazogl, avec des
observations sur I'état des affaires en Arabie et en Egypte.
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manera de comer de algunos pueblos del mundo, entre ellos los arabes, consideraba, por otra
parte, a los franceses como maestros de la gastronomia a nivel mundial. Al-Tahtawi, por su
parte, y, como traductor, reacciond frente a esa postura abriendo un largo paréntesis en el

texto meta:

El traductor de ese libro es digno de opinar que todo lo que se dijo
previamente de alabanzas sobre la comida francesa [...] no era mas que un
cuento de hadas [...]. Juro por Dios que si hubiera querido extenderme en
hablar de las comidas y de las bebidas de los franceses mencionaria mil
pruebas que demostrarian que su gastronomia es sinénimo de impureza y
fealdad (al-Tahtawi, Depping 1833: 13).
A8 _A IS [..] A s pdl) Asadall 20 (e 2385 L qaen s O LS 138 aa il
s Gl S s i) o piall s JSLAD s 3 el (f vl ) g [ ]
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Volviendo a la introduccion de Qala’id al-mafajir, creemos que su importancia trascendental
radica en seguir la tradicion de la historia de la lengua para enfrentarse a la arabizacion, y, en
reinventar una parte importante de la terminologia que ya habia existido en arabe. Asimismo,
asistimos a la evolucion fonética de algunos términos arabizados en tiempos anteriores. En
este contexto, procedemos a citar algunos ejemplos:

- Pégina 14: se menciona la palabra (Amrika®": 3 ), con la t@’ marbiita, que antes se
transcribia con el fonema /q: &/: (Amriga: 4% 1), y que en arabe moderno se transcribe:
(Amrika: \Sa ).

- Pagina 10 y 16: se utiliza la /p/ del persa /</ para transcribir respectivamente el fonema

Ipl de las palabras “Europa” (Uriipa: Lsos) y “Papal''” (Papa: W), que antigua y

110 Top6énimo mencionado también en Tajlis al-ibriz, pp. 23, 30, 31, etc. Se transcribe indistintamente con los
fonemas /k o q/: (Amriga o Amrika).
111 Se refiere al Papa de Roma.
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actualmente se transcriben: (Uriba*'?: bs,sl, Baba'**:\us ). Por lo tanto, este criterio de
transcribir la /p/ quedo obsoleto.
Pagina 14: se transcribe la ciudad de “Washington” de la siguiente manera: (Was-

14: Osixiews). En este toponimo, y con la influencia del francés, al-Tahtawi

hingtin®
considero los fonemas /s/ 'y /h/ como si fueran dos letras distintas sin darse cuenta de que
se trataba de un solo fonema /sh/. En &rabe moderno, “Washington” se transcribe:
(Wasingun: ohidl s).

Pégina 50: el fonema /v/ se transcribe con el fonema /s/, como en el caso del topdnimo
“Scandinavie”: (Skandinawa: %s5xSw), En arabe moderno, y como norma general, se
transcribe el fonema /v/ con el fonema /< f/; con lo cual Skandinawa pasa a ser
Iskandindfiya.

Paginas 56 y 89: se transcribe el gentilicio plural “espafioles”: (al-isbanyil*'® J sy
con la total influencia del francés (les espagnols) excepto en el uso del articulo y del
fonema /b/ para transcribir la /p/. En arabe moderno, se expresa este gentilicio plural, en
su forma fracta, del siguiente modo: (al-isban: JusY'). Aqui no sabemos por qué no utiliza
el fonema /</ del persa para transcribir la /p/ de la palabra espagnols, como habia hecho
en los casos de Uripa y Papa . De todas formas, estos criterios de transliteracion estaban

aun en su fase de iniciacion. Por eso, a veces al-Tahtawi dejaba de ser sistematico en este

aspecto.

112 Toponimo mencionado también en Tajlis ali-briz, pp. 21, 22, 23, etc. transcribiendo el fonema /p/ con el
fonema /b/.
113 Topdnimo mencionado también en Tajiis al-ibriz, pp. 73 y 173, transcribiendo el fonema /p/ con el fonema

/bl

114 Top6nimo mencionado también en Tajlis al-ibriz, p. 26.
115 Gentilicio mencionado también en Tajlis al-ibriz, pp. 49, 258 y 264.
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- P4gina 88: el toponimo “Méxic” o se transcribe de la siguiente forma: (Maksik!1®: duss,
Maksiq: &S« 0 Massika: \Si). En &rabe moderno, este topdnimo se expresa de la
siguiente manera: (al-Miksik: Sl 0 al-Makstk: <lwsSall),

Aparte de la influencia del francés para transcribir y arabizar una serie de términos, al-

Tahtawi acudia también al uso de la lengua turco-otomana para definir algunos topénimos y

gentilicios, como es el caso del de la ciudad de “Kabul”, citado en la pagina 6: Qabiilistan*’,

o el caso del gentilicio “bosnios” mencionado en la pagina 22: al-Busnag''®. En arabe

moderno ambas palabras pasan, respectivamente a ser transcritas del siguiente modo: Kabul,

al-basniyyan. Por lo tanto, muchos préstamos se habian introducido en el arabe en diferentes
épocas a traves del griego, del italiano o del espafiol, pero se quedaron obsoletos y volvieron

a aparecer en la nahda gracias al frances y al turco-otomano.

En efecto, ese mecanismo ayudo a tejer paulatinamente, la terminologia arabe moderna a

partir de diferentes recursos resumidos en la siguiente cita de Newman (2013: 475): “The

methods they employed have, to a large extent, remained in use to this day: borrowing

(ta‘rib), that is, transliteration of the foreign term, paraphrase, calque (loan translation),

semantic extension of existing Arabic words, derivation, and compounding”.

Recapitulando, se entiende por traduccidén—-arabizacion, tanto en Tajlis al-ibriz como en

Qala’id al-mafajir, el proceso de seguir unas pautas y normas bien determinadas a la hora de

transmitir, mutatis mutandis, textos del francés al &rabe. Primero, transliterar en arabe los

términos del francés que no tenian equivalente y adaptarlos a las reglas morfosintacticas del
arabe; segundo, definir el significado de dichos términos para facilitar su comprension en el
proceso de la traduccion, a la espera de conseguir el término correspondiente para su

significante; y, por ultimo, evitar incluir en la traduccion todo aquello que es grotesco y

116 Top6nimo mencionado también en Tajlis al-ibriz, pp. 25-26.
117 Top6nimo mencionado también en Tajlis al-ibriz, p. 22.
118 Gentilicio mencionado también en Tajlis al-ibriz, p. 22.
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critico respecto a las costumbres arabe-isldmicas, lo que crea unos margenes en la traduccion
para reaccionar, de modo critico, frente a las ideas del texto fuente.

Sin embargo, esa defensa del Yo por parte del traductor—autor nunca nego el retraso en el
cual se encontraban las sociedades arabe-islamicas. En ambos libros, estamos ante una
interferencia de géneros que abarcaban diferentes &mbitos, como la historia, la geografia, la
literatura, la antropologia o el derecho dentro del ambito de traduccion. Dicha interferencia
tenia dos motivos principales: por una parte, al-Tahtawi, al que hemos considerado en varias
ocasiones como traductor—autor, buscaba redactar su primer libro; por otra, deseaba llevar a
cabo su primera traduccién. Para conseguir ambos objetivos —que en realidad eran encargos
de la institucion politica—, hacia uso de la traduccion para conseguir su primera autoria;
asimismo, hacia uso de la autoria para conseguir su primera traduccion. Dicho de otro modo,
traducia si no podia escribir y escribia cuando no podia traducir. Ademas, en ambas
operaciones cabia sefialar la presencia de la intertextualidad como recurso imprescindible
para iniciarse tanto en la traduccién como en la autoria adaptando los textos, de un proceso
o0 de otro, al medio en que se producian y se reproducian.

De este modo, llegamos a afirmar que el autor y el traductor estaban en un nivel similar. El
primero escribia lo que pensaba, lo que veia, lo que sentia, lo que opinaba o lo que le
preocupaba; y el segundo reproducia y experimentaba todo eso en su propia lengua. Asi
convertia la traduccién, —segun Berman (1999:16)— en “une expérience des ceuvres et de
I’étre-ceuvre, des langues et de 1’étre-langue”. Desde esta perspectiva bermaniana, podemos
considerar tanto Tajlis al-ibriz como Qala 'id al-mafajir como dos libros en los cuales el autor
intentaba representar al Otro a través del lenguaje traductor. Al mismo tiempo, pretendia
construir la identidad nacional comparando los resultados de la traduccién con el patrimonio
cultural adquirido en el Egipto otomano. De ese modo, conseguia construir su relato como
narrador de la obra utilizando la traduccion para interactuar entre ambas culturas desde una

perspectiva humanistica.
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Finalmente, queremos destacar la metodologia traductolégica que seguian al-Tahtawi y sus
discipulos para que fuera objeto de estudios traductoldgicos. Creemos que los libros nacidos
en el seno de la traduccion, incluyendo los procesos de adaptar, suprimir o afiadir, eran obras
dignas de ser traducidas a las lenguas europeas, pese a que se han considerado, hasta hoy dia,
como meras traducciones dentro del acervo traductor y cultural arabe-islamico. Si llegan a
ser traducidas, los lectores europeos haran un importante hallazgo cultural. Descubriran
como se recibid su cultura cientifica y literaria en la cultura arabe-islamica de la nahda arabe.
Adivinaran que su cultura fue sometida a una lectura orientada por factores ideolégicos,
sociales, politicos y confesionales, dentro de un proceso que podemos calificar de “pseudo-
traduccion”, es decir una traducciéon manipulada y hecha “a medida”. Deducirdn que la
identidad de los textos originales fue completamente deformada. Entenderan la posicion y la
reaccion, de rechazo y de aceptacion, de los traductores arabes que marcaron, con su
produccion traductora, el imaginario de varias generaciones de lectores arabes durante varias
décadas de la época moderna.

En el siguiente apartado, trataremos el papel que ha desempefiado el idioma turco-otomano
en el contexto expresivo y transmisivo del arabe durante la nahda. Nuestro objetivo principal
consiste en analizar un corpus léxico seleccionado de Tajlis al-ibriz para valorar hasta qué
punto al-Tahtawi era consciente del vocabulario que utilizaba. Como metodologia para
elaborar este tema, procedemos a desarrollar un analisis comparativo de este corpus
basdndonos en las obras lexicograficas de B. al-Bustani y de Dozy, y en la obra

historiogréafica de al-Yabarti.
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3. El papel mediador del idioma turco-otomano

Vocablos turco-otomano localizacion en Tajlis al- | Traduccion
introducido en &rabe ibrig al castellano
tubyiyya 20 Artilleria/ original
haraby1 46 Guerrero

basa 210, 212, 222 y 254. Pacha

sultan 145, 175, 181, 186, etc. Sultan

ada 120y 122 Habitacion
qahway1 60 Cafetero

‘araby1 91 Carretero

‘arduhal 117 Solicitud, instancia
bustanyi 172 Jardinero
nawbaty1 201 Oficial de servicio
muhasiby1 214 Contable

qasla 165 Cuartel

kitabjana 296y 319 Biblioteca

bajsis 138 Propina
jaznadariyya 19 Tesoreria

Este breve corpus abarca un campo semantico variado. Contiene Iéxico militar, politico,
financiero, administrativo, cultural, profesional y doméstico. Fue introducido en arabe como
préstamos del turco-otomano. Su morfologia seguia tres aspectos fundamentales, de modo
que tenemos el primer grupo de palabras de origen completamente turco-otomano (basa,

sultan, gasla, uda, tubyiyya, bajsis); el segundo grupo es de palabras compuestas de dos
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lexemas diferentes: persa arabe (jaznadariyya'®® [jaznalalmacén; dar/lugar]) o arabe persa
(kitabjana [kitabllibro; janallugar]); el tercer grupo es de palabras compuestas de dos
lexemas arabes: ( ‘arduhal*® [“ard/exposicion; hallsituacion]); el cuarto grupo es de palabras
de origen arabe mas el sufijo adjetival y7 del turco-otomano (karab-yi, qahwa-yi, ‘arab-yr,
etc.).

La mayoria de las palabras que hemos citado aqui las hemos localizado en las referencias que
hemos citado antes. Sin embargo, no las hemos localizado en las fuentes lexicogréficas
clasicas, como Lisan al-‘arab, al-Qamiis al-Muhit o Tay al-‘ariis, pese a que los contactos
entre la lengua éarabe y la lengua turco-otomana se remontaban —segun al-Daquqi (1988:
343)— al siglo X, cuando los turcos adoptaron el alfabeto arabe en su lengua escrita y, “con
importante vocabulario prestado sobre todo del persa y del arabe, y con una gramatica
claramente influenciada por estas lenguas, el turco-otomano reflejaba en su estructura mas
de mil afios de historia de Oriente Medio” (Dorren 2019: 83). En este contexto, agrega al-
Daquqi —citando a Carl Brockelman, Tahir Necat Gencan, Muharrem Ergin, Mehmet Fuat
Kopriilii, Tahir Nayat Kanyan, ‘Abd al-Mu‘ti al-Sayyad, y Kasgarli Mahmud—, que los
turcos habian utilizado varios alfabetos desde el siglo 1X a. C. hasta la época contemporanea.
El mas antiguo de estos era el koktirk utilizado desde el siglo VI a. C. hasta el siglo V d. C.
sustituido por el alfabeto uygur. Asimismo, los turcos utilizaron en sus escrituras otros
alfabetos de otros pueblos que entraron en contacto con ellos, como, por ejemplo, el sanscrito,
el pahlavi, el arameo, el siriaco, el bizantino, el griego, el hebreo y el latino-eslavo. Esta
hibridad linglistica y cultural se ampliaria desde que los pueblos turquicos crearon el Imperio

otomano, gobernado por la dinastia osmanli en visperas del siglo XIV.

119 Palabra mencionada por aI—S:{abarﬁ 2012: 29.
120 palabra mencionada por al-Yabartt 2012: 77, 91, 93, 94 y 95.
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Aun asi, si los manuales lexicogréficos elaborados antes de la nahda no habian registrado
gran parte del léxico turco-otomano, notamos que otros manuales —como la obra
historiogréfica de al-Yabarti ‘Ayayib al-atar fi al-tarayim wa-l-ajbar [Obras maravillosas
sobre biografias y crénicas], elaborada en los afios veinte del siglo XIX— utilizaban el 1éxico
turco-otomano como vocabulario usual y corriente. Por su parte, al-Tahtawi seguia las
mismas pautas que al-YabartT respecto al uso del léxico turco-otomano, caracterizado por la
influencia del sustrato'?! arabe-persa acumulado, y por la afluencia de las lenguas europeas
durante la politica de las tanzimar seguida por la Sublime Puerta. En este contexto, Dorren
(2019: 86) afirma que “en el siglo XIX, cuando el Imperio intent6 modernizarse [...], la
lengua recibio una verdadera oleada de vocabulario procedente de Europa, sobre todo del
idioma de moda en la época: el francés”.

Por lo tanto, la modernizacion de la administracion y del ejército otomanos influy6 en la
modernizacion de la lengua durante el siglo XIX. De la misma manera, en las provincias
arabes del Imperio, sobre todo en Egipto, asistimos a la misma politica de modernizacion. A
nivel linguistico, los escritores y traductores arabes introducian en sus escritos préstamos
cogidos de las lenguas europeas, sobre todo del francés, y también préstamos del turco-
otomano. Los primeros préstamos eran objeto de una larga polémica que hemos tratado en el
apartado titulado “Los limites entre la traduccion y la arabizacion!??”, mientras que los
segundos fueron tolerados en su momento mediante un cierto proceso de ikhya’ del
vocabulario turco-otomano marginado por los manuales clasicos de la lexicografia arabe.
En Tajlis al-ibriz, al-Tahtawi utilizaba la terminologia del turco-otomano sin presentar

explicaciones ni comentarios al respecto, como hacia con algunos términos del francés que

121 Este término es definido en el Diccionario de terminologia linglistica actual de Werner Abraham del
siguiente modo: “Se habla de un sustrato cuando una poblacion radicada en un territorio que es dominado por
invasores con una lengua distinta adopta la lengua de estos; sin embargo, en este proceso la lengua de los
vencidos influencia en cierto modo la lengua de los vencedores”.

122 \/éase el apdo. 3 del 111 cap. de la 1 pt.

284



no tenian un equivalente claro o directo en el arabe, como los vocablos a los que nos hemos
referido anteriormente. En este sentido, intentaba explicar al lector arabe palabras como, por
ejemplo, “teatro” comparandola con la palabra “comedia” del turco-otomano: “es conocida
entre los turcos como comedia” (p.135) (wa tastahiru ‘inda al-turki bismi kumidia); o el
toponimo de la ciudad de “Napoles™: “antiguamente se llamaba en turco Buliya” (p. 35)
(kanat qadiman tusamma bi-1-luga al-turkiyya Buliya). Esta comparacion referencial que
hacia usando el adstrato?® turco-otomano para acercar los ambientes de su rizla parisina al
lector &rabe demuestra que el autor dominaba esta lengua entonces cooficial de Egipto y, al
mismo tiempo, los egipcios la conocian por estar en contacto cotidiano con la cultura
otomana. En el tercer capitulo del cuarto ensayo (pp. 201-202) tradujo del turco-otomano un
documento llamado faraman'** que habia enviado M. Al y que al-Tahtawi definia como “lo
que se llama entre los otomanos resurreccion de los corazones” (ma yusamma ‘inda al-
‘utmaniyya ihya’ al-quliib). El objetivo de esta traduccion no era explicar el término faraman,
sino mas bien informar del seguimiento epistolar que llevaba a cabo la méxima autoridad
politica otomana de Egipto hacia la misién estudiantil.

Por otra parte, nos ha llamado la atencion el uso de la palabra “sultdn”, con su amplia
connotacion de gestion politica, para calcar en arabe todo aquello que era de “realeza”, en el
Reino de Francia, como por ejemplo: acadimat al-samka al-sulfaniyya (Real Academia de
los Sordomudos): p. 45; al-‘@’ila al-sultaniyya (la familia real): p. 175; al-jizana al-
sultaniyya (Biblioteca Real): p.181; al-rasd al-sultgani (el Observatorio Real): p.184;

acadimat al- ‘ulium al-sultaniyya (Real Academia de las Ciencias): p. 186; al-akadima al-

123 En el Nuevo Tesoro Lexicogréafico de la Lengua Espaiiola este término es definido como “Lengua cuyo
territorio es contiguo al de otra, sobre la cual influye [...]. Cada uno de los rasgos que una lengua comunica a
la que se habla en un territorio vecino, a la que comparte con ella el mismo territorio o a la que, sin ser vecina,
recibe su influjo en un momento dado”. Recuperado de [http://ntlle.rae.es/ntlle/SrvitGUILoginNtlle] el
[15/05/2020].

124 Orden del sultan, segiin Dozy.
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sultaniyya mustazrafat al-funiin (Real Academia de Bellas Artes): p. 187; maktab al- ‘umyan
al-sulzant (Institucion Real de los Ciegos): p. 191; sultan al-salatin (rey de los reyes): p. 232;
td ‘at al-sultan (obediencia al rey): p. 139; al-sulzan Nabuliyin (el rey Napoleon): p. 257; etc.
Toda esta terminologia relacionada con el contexto real francés y el contexto sultanico arabe-
otomano se convertiria mas tarde en nacional o en real con la aparicion del Estado-nacion
arabe. Por lo tanto, podemos decir que las exigencias de la traduccion impuestas por las
circunstancias emergentes del siglo empujaron a al-Tahtawt a interactuar entre dos lenguas.
Su objetivo era llevar a cabo la traduccion de la terminologia a partir de una tercera lengua

para facilitar la comprension de las ideas y la transmision de estas de una cultura a otra.

4, La traduccion cientifica y técnica

A nivel lingistico, y desde el punto de vista cientifico, los intelectuales de la nahda, tanto
los conservadores como los moderados, intentaban rescatar la lengua arabe de los
procedimientos retoricos originales y clasicos. Su objetivo era ganar tiempo y establecer una
nueva lengua comunicativa y cientifica, de acuerdo con el gusto y las exigencias de la época.
Deseaban una lengua que fuera capaz de responder a las necesidades del proyecto traductor
que se intentaba llevar a cabo.

En este mismo contexto relacionado con el estado de la lengua arabe, ‘Abd Allah al-‘Arwi

afirmd, parafraseando a Vincent Monteil, que:

La lengua arabe se despertd gracias a la pasion que sus hablantes sentian
por ella, pero se encontré a si misma en medio de un mundo que le fue
dificil de describir; por eso, se quedd asombrada. Debia pagar el precio de
su largo suefio. Evolucionaba rapidamente, pero el mundo a su alrededor se
desarrollaba todavia mas rapido. Asi pues, el problema de la lengua
permanecié planteado ante las sucesivas generaciones (al-‘Arwi 1995:
220).
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Desde esa perspectiva, el proceso de la arabizacion y los planteamientos culturales y
linglisticos que conllevaba era un procedimiento complejo que no dejaba de tropezar con las
aspiraciones de los intelectuales de la nahda. En este contexto, la recuperacion del retraso no
se conseguiria jamas con la vuelta a los recursos lingiisticos del pasado lejano. Cualquier
paso que se diera hacia el pasado equivaldria al doble o al triple de pasos que se debian dar
hacia adelante. Por esa razon, no valia la pena dar pasos absurdos en un callejon sin salida.
A este respecto, al-Tahtaw1 (2011[1834]: 275) reconocié en Tajlis al-ibriz —en el cuarto
capitulo— que “la retorica del estilo del Coran [...] forma parte de las particularidades de la
lengua arabe. Sin embargo, lo que es retorico en una lengua puede ser que no lo sea en otra”
(balagatu uslibi al-qur’ani [...] min jusiasiyyati al-luga al- ‘arabiyya, tumma innahu gad
yakiinu al-Say 'u baligan fi lugatin wa gayra baligin fi ujra).

Efectivamente, lo que se buscaba era liberarse de la tradicion retdrica que se remontaba a los
primeros siglos de la génesis de la lengua arabe y que se pretendia seguir en el presente
decimondnico. Asimismo, era preciso liberarse del tipo de arabizacion inspirado en la
ideologia conservadora elaborada en al-Azhar y que se extendid a otras instituciones de
formacion tradicional, como al-Zaytiina de Ttinez o al-Qarawiyyin de Fez para consolidar la

creencia de que —segun al-* Arwi—:

Todo lo filosofico o cientifico es prosaico y todo lo que es literario o

jurisprudencial es retdrico. Mas bien, muchos consideran el lenguaje

prosaico como un claro argumento para afirmar que el contenido es ajeno e

importado, mientras que la retérica es una prueba de autenticidad (al-*Arwi

1995: 13).
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Por esa razon, la retorica de la expresion favorecia el pensamiento tradicional, que parecia
ser mas original en comparacion con las ideas modernas. No obstante, nos parece inapropiado
perseguir esa retdrica en plena construccion del proyecto reformista de la nahda. Para llevarlo
a cabo, era necesario transgredir ese choque entre la retorica arabe y las ciencias europeas
innovadoras teniendo en cuenta el papel de la lengua que consistiria exclusivamente en
redactar y establecer imperiosos canales de comunicacion entre la cultura francesa y la arabe.
En este contexto marcado por el deseo de desembarazarse de la retérica para recuperar el
retraso, el conde Alexandre César Louis nos informé de que a M. Al le regalaron un libro,

que trataba sobre geografia, y actud de la siguiente manera:

El pacha Ilamoé al jefe del gabinete de traduccidn y le pregunto: “;cuanto
tiempo necesitas para traducir este libro?”. El traductor le contesto:
“aproximadamente tres meses”. En seguida, M. ‘Ali cogi6 su espada y corto
el libro en tres trozos y los repartié entre tres traductores para realizar la
traduccion en solo un mes (César Louis, en Tayir 1945: 16).
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Este suceso, pese a su aspecto anecdotico, reflejaba el gran interés que tenia el gobernador
otomano en conocer la geografia. La presencia de la espada para el reparto equitativo del
libro objeto de traduccion entre varios traductores representaba una toma de posicion y
decision frente al texto original y ante la cultura geografica del libro en cuestion. Partir el
libro en tres pedazos no era mas que una reaccidn y una accion urgente para conseguir el
saber, por una parte, y para apropiarse'?® de dicho saber, por otra, una vez realizada la

traduccion; sin preocuparse, entonces, por el destino del texto original.

125 Esta idea de apropiacion se desarrollard en el apartado titulado “La apropiacion de los textos originales”.
Véase el V cap. de la Il pt.
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Asi pues, en un contexto de traduccion como este, apropiarse de los textos originales viene
como consecuencia del conflicto entre culturas. Asi la traduccion se convierte, de acuerdo
con al-Sarqawi (2016: 8) en “un esfuerzo apasionado para poseer la cultura extranjera en
todos sus aspectos” (yuhdun sagifun li-mtilaki tagafa aynabiyya bikulli yawanibiha). En
efecto, la reconstruccion de la cultura nacional se hacia a partir de la cultura extranjera y a
través de la traduccion. Por otra parte, ese acontecimiento ponia en evidencia dos elementos
esenciales para llevar a cabo la operacion traductora: el plazo de entrega y el trabajo en
equipo. Ademas, lo mas importante de la produccidn traductora hacia el arabe durante sus
primeros afios fue la cantidad y no la calidad de los libros traducidos. En este contexto al-

Sayyal constatd que:

Con el deseo de traducir la mayor cantidad de libros y realizar su traduccion
lo mas rapido posible, se repartian entre los traductores los libros segun el
numero de volumenes de que se disponia, o en capitulos cuando se trataba
de un libro de un solo volumen. A cada traductor se le indicaba el plazo
para realizar la traduccién en funcion del tamafio del volumen o del
capitulo. Normalmente el plazo de entrega oscilaba entre cinco y catorce
meses (al-Sayyal 1951: 149).
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Por consiguiente, los traductores debian aplicar ese método que, como se ha destacado, tenia
en suma consideracion el respeto del trabajo en equipo y del plazo de entrega de las
traducciones.

La presencia de la espada de M. “Ali en el proceso de traduccion, no era mas que un medio
para recuperar, tal vez, una fuerza perdida: era un medio que procuraba convertir la

traduccion en un mecanismo eficaz para adquirir dicha fuerza, en una funcion del Estado y
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en una accion politica, en primer grado, que ayudaria a construir la nueva cultura nacional y
consolidar las posibilidades de un Egipto moderno. Recordemos que cuando hemos definido,
en el primer capitulo de la segunda parte, el concepto nahda, la palabra “fuerza” era uno de
los términos integrantes de su significado, junto con las palabras “energia” y “movimiento”.
Volviendo a la retérica clésica arabe, considerada como simbolo de originalidad, veremos
que en el siglo XIV Ibn Jaldin habia mencionado el hecho de primar el lado comunicativo
de la lengua, ya que esta evolucionaba continuamente. Ademas, insistir sobre el aprendizaje
de las ramificaciones de la lingiiistica antigua era absurdo y se consideraba como ‘“una
pérdida de tiempo y una labor inutil” (Ibn Jaldin, s. f: 593) (tadyi‘an li-1- ‘umri wa suglan
bima la ya ‘ni).

Asimismo, cada época y cada region tenian su propia lengua como resultado natural del
proceso evolutivo que marcaba la vida de los pueblos. Por lo tanto, estariamos de acuerdo

con su planteamiento cuando decia:

Has de saber que la ciencia de la comunicacion en los paises y entre las
ciudades ya no se hacia mediante la lengua antigua de Mudar'?®, sino que
se trataba de una lengua autébnoma. En efecto, la lengua del Mashreq es un
poco diferente si se compara con la lengua del Magreb o de al-Andalus.
Cada uno usa su lengua para conseguir su objetivo, [...] y la pérdida de al-
i ‘rab no es una deficiencia para ellos, tal como habiamos sefialado respecto
a la lengua arabe de esta época (Ibn Jalddn, s. f; 618).
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126 Conjunto de las principales tribus arabes ubicadas en la peninsula arabiga.
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Por tanto, el papel de la lengua “autonoma” ha de desempefiarse en funcion de las
circunstancias espaciotemporales para conseguir los objetivos comunicativos de la
traduccion. Ademas, la evolucion de los pueblos implica la evolucion de las lenguas. La
creacion de amsar suponia la creacion de una lengua propia que debia considerar la
comunicacion entre los hablantes como uno de sus objetivos principales. También la lengua
de la traduccién debia desempefiar el mismo papel. En fin, creemos que la idea subyacente
entre estas palabras de Ibn Jaldun era que cada generacidn tenia su lengua comunicativa y no
tenia por qué ser como la antigua lengua de Mugdar. Y, como se sabe, a menudo, Ibn Jalddn
defendia el paradigma de los salaf, pero aqui en temas linguisticos se aprecia que era mas
reivindicador que salafi. Dichos objetivos eran exactamente los mismos que los que
perseguian los traductores de la nahda. Por ello, la traduccién comunicativa era la mas
apropiada ya que, —segun Peter Newmark (1992: 72)— “trata de reproducir el significado
contextual exacto del original, de tal forma que tanto el contenido como el lenguaje resulten
facilmente aceptables y comprensibles para los lectores”. Para ello, la lengua no debia ser
objeto de estudios pormenorizados, pese a su importancia, porque eso representaria un
obstaculo para el proceso de traduccion e incluso para la propia operacion de arabizacion.

Los intelectuales de la nahda se enfrentaron a esa cuestion que concernia a la autenticidad de
la lengua arabe, desde el punto de vista convencional, para demostrar que lo importado a
través de la traduccién no tenia que entrar en el marco de los estudios linguisticos. ¢No se
trataria, entonces, de una actitud muy intrépida para establecer orden entre dos disciplinas
paralelas a lo largo de mucho tiempo, la linglistica y la traduccion? Esta separacion, en
general, constituia uno de los temas que al-Tahtawi procur0 transmitir en Tajlis al-ibriz. La
figura del sayj (jeque) debia cambiar o, al menos, ampliarse. El sayj no siempre tenia que ser
aquella persona que lo sabia todo cuando llegaba, después de largos afios de estudios basados

en aprender de memoria, a dominar la jurisprudencia, la linglistica y sus ramas y las ciencias
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religiosas. Advertia al-Tahtawi que el saber debia abarcar diferentes &mbitos, en funcién de

la siguiente afirmacién:

Si se dice en Francia que una persona es sabia, eso no significa que lo es en
su religién, sino que dispone del conocimiento de otras disciplinas
cientificas. Las ciencias en Paris evolucionan y avanzan continuamente.
Apenas pasa un afio, los franceses descubren algo nuevo. Son capaces de
inventar numerosos saberes en solo un afio (al-Tahtawi 2011[1834]: 180 [la
cursiva es mia)).
Oe Lale oy 43) s iy b alle ol 4 agdd Y alle ) 1 clus i 6 8 1))
Y Ll 3ol (8 Laily e cas S w2EH gl Aine (B aslall s [L.] AV slal
B (5 bae Al (8 (5005 38 agdld dana Und 6808 5 V] A paad

Por lo tanto, la traduccion cientifico-técnica era una necesidad no solo imperiosa, sino
también diacronica, ya que los inventos en Paris se habian convertido en una realidad diaria.
Ademas, era preciso trascender la figura tradicional del sabio para poder seguir el ritmo de
los descubrimientos cientificos de la época.

De esta cita se desprende que existia una clara intencion de argumentar lo que hemos
explicado antes sobre el monopolio que el sayj ejercia sobre el conocimiento. Al mismo
tiempo, percibimos un cierto tono motivador que debia ligar la figura del ulema al contexto
sociocultural en el que se produciria la traduccion. También destacaba la importancia del
presente en la transmisidn de las ciencias europeas al arabe. Es decir, a los intelectuales de la
nahda les interesaba enfocar su propio interés en los limites del desarrollo de las ciencias y
de su modernizacion alcanzado por Occidente a lo largo del siglo XIX 'y a principios del XX
porque la actividad de los traductores siempre se tenia que desarrollar, de acuerdo con Basil
Hatim e Ian Mason (1995: 24), “en funcion de la vida social de su momento, sobre la cual,
al mismo tiempo, no dejaba de influir”. Asi pues, el objetivo principal de esa traduccion
cientifica era traducir las ciencias innovadoras de Occidente y los nuevos sistemas juridicos,

administrativos y educativos. Por ello, se tradujeron al arabe libros de varias disciplinas
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cientificas en ambitos de medicina, veterinaria, ciencias naturales, quimica, boténica,
matematicas, algebra, geometria, mecénica, ciencias marinas, administracion, ciencias
juridicas, etc. No hemos procedido a citar algunas obras destacadas de estos campos en este
trabajo porque las fuentes que hemos podido consultar hasta el momento a menudo, citaban
los titulos en arabe y no indicaban el original'®>’. Ademas, la traduccion de los titulos no
coincide, en absoluto, con el original. Estamos ante unos titulos completamente nuevos
redactados en un tono asonante y consonante, de acuerdo con la tradicion estilistica heredada
de siglos anteriores y con frecuencia sin mencionar los nombres de los autores originales. En
este contexto al-Sayyal (1951: 173) reafirmé que “la tnica cosa que aquellos traductores
pasaban por alto, pese a su importancia, eran los nombres de los autores, que raras veces se
mencionaban”  (al-say’'u al-wahidu alladi kana yugfiluhu al-Suyiiju —ragma
ahammiyyatihi— huwa asma 'u al-mu’allifina, faqallama yusiriina ila dalika).

¢Qué es lo queda entonces de los libros traducidos tras haber perdido sus titulos originales y
haberse sometido al proceso de adaptacion? Ademas, el autor desaparecio y cedio al traductor
el protagonismo absoluto para transmitir a su cultura lo que deseaba transmitir y del modo

que veia oportuno para realizar sus traducciones. En esta linea, Jacquemond postula que:

Les traducteurs arabes se tournent d’abord vers des formes d’écriture et vers
des textes relativement proches des canons littéraires, esthétiques,
idéologiques, de leur culture. Dans sa poétique, car le mode premier de
traduction est la libre adaptation (igtibas, ta‘rib, tamsir), qui transforme
entierement 1’ceuvre originale en quelque chose de familier a son nouveau
public dans son style, sa forme, son contenu. L’auteur disparait

complétement derriére son traducteur-adaptateur (Jacquemond 1993: s. p).

127 Para mas informacion sobre el caso de las traducciones realizadas por al-Tahtaw1, véase Ahmad Badaw1
1950: 151-194. Y, sobre traducciones realizadas por otros traductores, véase Yuryi Zaydan 2013 [1911]: 1387-
1397.
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Entonces, ya no estamos hablando de la traduccion propiamente dicha, sino més bien de una
amplia adaptacion basada en recursos linguisticos e identitarios como los préstamos, la
arabizacion y la egiptizacion. Esa libre adaptacion, que se sometia a factores ideoldgicos,
transformaba total y absolutamente los textos originales en textos naturalizados para el lector
arabe. Para alcanzar ese objetivo esencial, perseguido durante el proceso de traduccién, habia
que sacrificar las fuentes originales. Dicho de otro modo, para que el traductor tuviera valor
—Y, en consecuencia, también lo tuviera su obra traducida—, el autor y su obra deberian
desaparecer para siempre.

Se afiade a eso la dificultad interpretativa de los titulos de estas obras traducidas. Incluso
sabiendo el nombre de los autores, en varias ocasiones resulta dificil identificar los titulos de
las obras una vez traducidas. No cabe duda de que ese factor complicara ain maés la tarea del
investigador que pretende realizar estudios comparativos de traduccion, o del traductor que
aspira a retraducir los libros traducidos en la nahda.

A veces, se traducian varios capitulos de diferentes libros del mismo autor y se titulaban en
arabe con titulos rimados, de acuerdo con el estilo de la época, inspirado en la tradicion'?®
arabe posmedieval. De este modo, los titulos originales se convirtieron en titulos totalmente
nuevos. Asi podemos tener, o bien parte de la traduccion de un determinado libro, o bien la
traduccion de un libro compuesto de diferentes parrafos o capitulos que podrian pertenecer
al mismo autor o a otro, pero, eso si, de la misma disciplina. Es decir, si se traducia un libro
de una rama especifica de la medicina, los capitulos o apartados incorporados procedentes

de otros libros debian mantener vinculos tematicos entre si. Segun al-Sayyal:

128 En este contexto, ‘Abd Allah Husayn (1948: 150) afirmé que la Biblioteca Nacional de Egipto (Dar al-
Kutub al-Misriyya) contaba aproximadamente con ciento veinte mil ejemplares, traducidos o escritos en varios
ambitos, y cuyos titulos eran todos rimados. Es evidente que este nimero es mucho més alto si se incluyen
libros de otros centros de documentacion.
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El texto no siempre se traducia por completo, sino que se sometia a
objetivos generales y especificos de la traduccion en aquella época. Habia
libros cuyos capitulos eran recopilaciones de distintos libros. Habia otros
que mantenian algunos capitulos originales. Y, por ultimo, libros cuyos
capitulos y partes pertenecian a libros europeos y, en algunas ocasiones,
procedian de libros arabes® (al-Sayyal 1951: 210).
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Se podian incluir, incluso, algunos capitulos cuya autoria era del propio traductor. Ese
fendmeno no era una tradicion exclusiva de los primeros traductores de la nahda, sino
también de algunos de las generaciones posteriores. Por ejemplo, A. Amin (2014 [1918])
afirmd en la introduccion de la traduccion al arabe del libro Principles of Philosophy de A.
S. Rapoport que habia afiadido al texto fuente un capitulo sobre la historia de la filosofia
arabe, adaptandolo al contexto general del libro.

No obstante, el recurso de la adaptacion que acababa con la identidad de los propios autores
de los textos originales no siempre fue un método que siguieron todos los traductores de la
nahda. Habia algunos que se aferraban por completo a los textos originales. En este caso, los
traductores anunciaban su resignacion frente a la lengua y a la cultura extranjera, ya que estas
presentaban una solida resistencia a la hora de someterlas a la traduccion, o quiza debido a
un insuficiente conocimiento de la lengua o de la materia, o de ambas. Para convertir un texto
que parecia intraducible en un texto traducible, en un momento determinado, a los traductores
arabes no les quedaba otra solucion que no fuera la traduccién literal. Como la mayoria de
los libros traducidos en la segunda mitad del siglo XIX eran cientificos, era obvio que el

método de traduccién y su estilo tenian que ser cientificos y técnicos. Por lo tanto, la

129 para més informacion sobre algunos ejemplos de este tipo de libros véase al-Sayyal 1952: 210-211.
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traduccion debia ser muy literal, con lo que el texto de la lengua meta —el &rabe en este
caso— iba muy adherido al texto fuente, escrito en francés. A eso se referia el traductor Jalifa
Mahmid sefialado en la introduccién de la traduccion del libro de William Robertson The
History of the Reign of the Emperor Charles the Fifth (1 Volume), desde la version francesa,
bajo el titulo de Ithaf al-mulik al-alibba’ fi yam ‘iyyat bilad urubba [Deleite de los reyes

prudentes en las sociedades de los paises de Europa]:

Traté de seguir al pie de la letra la expresion del texto fuente [...], €S por
eso por lo que algunas expresiones aparecieron en mi traduccion en un
orden desvinculado, en algunos aspectos, de la elocuencia arabe y se acerca
al aspecto de las lenguas extranjeras; y, eso sucede porgue el traductor debe
ser prisionero del original, de acuerdo con su estructura, su ritmo y su orden
(Mahmud 1842: 8-9).
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Este calco al pie de la letra que se seguia en la traduccion palabra por palabray en un proceso
de “infratraduccion”, segin Newmark, convertia al traductor en un prisionero del texto
fuente, a diferencia del método de adaptacion, que le dejaba traducir con total libertad. En
esta ocasion, el traductor ejercia su tarea trascendiendo la cantidad de las palabras del texto
fuente en un procedimiento llamado por el propio Newmark “sobretraduccion”. Ademas,
aqui el traductor se esforzaba al maximo e incluso sacrificaba algunos aspectos canonicos de
la lengua arabe para acortar la distancia respecto a los textos escritos en otras lenguas.
Actuaba en su traduccion en medio de una dependencia total del texto fuente. Su tarea estaba
a punto de convertirse en una labor “miserable” y su persona en “un personaje apocado”,
como sostenia Ortega y Gasset (2016: 8) en su articulo “Miseria y esplendor de la

traduccidon”.
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Sin embargo, si observamos esta situacion desde otro angulo, veremos que cuando la
operacion traductora se complica es porque la lengua fuente no se deja traducir por la razén
que sea. Ademas, no siempre es posible o facil recibir esta lengua en la lengua meta, debido
a las peculiaridades culturales e identitarias que controlan cualquier proyecto de traduccion;
debido también a la complejidad que presentan algunos textos cientificos. No obstante, una
vez hecha la traduccidn, los posibles estudios que proyectaran la luz sobre esta, lo deberéan
hacer, en este caso, con hincapié en los contextos culturales de la lengua meta méas que en la
lengua de partida. Y, en esta misma linea, estamos de acuerdo con Toury (2004 [1995]: 69)
al postular que “las traducciones son hechos de la cultura meta; a veces tienen un estatus
especial, en ocasiones llegan a constituir (sub)sistemas por si mismos, pero, en cualquier
caso, pertenecen a la cultura meta y deben ser consideradas como hechos de la lengua de
destino”.

En realidad, este procedimiento ambivalente que marcaba la traduccion era una constante en
la mayoria de los traductores de la época de M. ‘Ali y se extendi6 hasta la década de los afios
ochenta del siglo XIX. A medida que se realizaba la traduccidon, habia un conflicto creciente
entre dos fuerzas intelectuales que controlaban el movimiento de traduccién: la primera era
partidaria del método de adaptacion que enfocaba su punto de interés en la lengua meta, como
hacia el propio al-Tahtawi; mientras que la segunda se centraba mas en la lengua fuente,
como era el caso de Jalifa Mahmad, mencionado en la pagina anterior. Ambas actitudes
desempefiaron un papel primordial en la labor traductologica. Por una parte, habian
conseguido resurgir los recursos clasicos de la lengua arabe y, por otra, habian logrado
moldear dichos recursos y ponerlos al servicio de la traduccion dentro del nuevo marco de la
modernidad creado durante la nahda. En esa operacion en la cual prevalecia la cultura de la

lengua meta, seguin Carbonell:
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La traduccion no puede desligarse de los mecanismos que conforman la identidad
de la cultura receptora y que se convierte asi en una via mas de confirmacién o
modificacion de esquemas culturales, segun la relacion de fortaleza o debilidad
que se da entre ambas culturas o la relacion de dependencia o no que pueda existir
entre ellas. El prestigio o el dominio determinan gran parte de las interferencias,
que siempre se dan en la cultura de destino. La traduccion ha de verse casi como
parte integrante de la cultura receptora y no como mera reproduccion de otro texto
en términos de equivalencia estatica y univoca (Carbonell 1997: 56).

Este resurgimiento linguistico y traductor alcanz6 su punto culminante durante el mandato
de M. ‘Aliy se interrumpi6 durante los respectivos mandatos de los pachés ‘Abbas I (g. 1848-
1854) y Sa‘id (g. 1854-1863). Las sucesivas suspensiones del proceso de traduccién suponian
la interrupcion de la vida intelectual en Egipto®°. No se reanudd hasta el mandato del jedive
Isma‘1l (g. 1863-1879), quien fue destituido por el sultdn otomano bajo la presion de Gran
Bretafia y Francia. Todas esas circunstancias influian directamente en la vida intelectual, que
no dejaba de interrumpirse a causa de la inestabilidad politica del propio Imperio otomano.

Segtn A. Badawi, la época de M. ‘Al era la mas brillante, pero:

Esta bendita nahda cientifica no tuvo continuidad durante los mandatos de
‘Abbas y de Sa‘id, ya que el primero Volvio inoperativas la mayoria de esas
escuelas y el segundo cerrd la Oficina de las Escuelas. Durante el mandato
de ambos gobernadores, la educacién habia vivido sus peores momentos.
Con la llegada de Isma‘il [...], se reabrieron esas escuelas y se construyeron
otras. Asimismo, durante sus dias abundaron los periédicos y las imprentas
(Badawi 1950: 6).
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130 E| retroceso que vivio tanto el movimiento de traduccidn en particular, como la vida intelectual en general,
se reflejaba también en el nimero de miembros de las diversas misiones estudiantiles egipcias enviadas a
Europa durante los tres mandatos. Segun Tasan (1954: 576), las estadisticas de dichas misiones anunciaban que
M. ‘Alt mando6 a 245 estudiantes, ‘Abbas [, a 41 y Sa‘id, a 48.
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Este conservadurismo de los pachas ‘Abbas y Sa‘id se produjo tal vez para frenar el
cambio drastico que vivid Egipto durante el mandato de M. ‘Ali. Se trataba de un
cambio que representaba una amenaza directa a sus respectivos mandatos en Egipto.
Por eso, decidieron seguir una politica de centralizacion a nivel interno, y de
precaucion a nivel externo —sobre todo ‘Abbas I— respecto al sistema reformista de
las tanzimar seguidas por la Sublime Puerta, y también respecto a la modernidad

europea.
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CAPITULO IV;
LA TRADUCCION Y LA PRENSA

301



1. El marco general de la aparicion de la prensa en Egipto

La aparicion de la prensa en el mundo &rabe representa un acontecimiento de gran
envergadura que marcO una nueva etapa en la construccion de la cultura arabe. Asimismo,
constituia, junto con la labor traductolégica y la imprenta, uno de los elementos
fundamentales del desarrollo de la nahda. Se trata de una cultura emergente que se adquiria,
en su momento, a través de la materia textual que se transmitia por los periddicos y las
revistas redactados directamente en arabe o traducidos de las lenguas europeas, sobre todo
del francés como lengua fuente o intermediaria. La prensa habia sido también el vector
principal para crear la opinion oficial y la opinidn publica, en cuya gestacion contribuyeron
tanto los egipcios como los samies, todavia bajo el mandato otomano. Muchos periodicos y
revistas eran portavoces de diferentes corrientes politicas e ideoldgicas cuyas directrices eran
conservadoras o modernas, de acuerdo con el marco cultural general de la nahda. En el
contexto de esa nueva conciencia, los medios ensefiaron a los lectores arabes y difundieron
entre ellos el significado de nuevos conceptos de caracter social, politico, econdémico,
cientifico y literario.

A nivel tematico, y en relacién con los planteamientos de la nahda, la prensa se convirtié en
el espejo que reflejaba los debates de la situacion intelectual liderada por dos bandos
ideoldgicos opuestos. El primero, de tendencia salafi, encontraba en las ensefianzas del islam
la solucidn para enfrentarse a la invasion cultural y politica de Occidente. Aqui destacaban
diarios y revistas como al- ‘Urwa al-wutga [El lazo indisoluble], al-Manar [El Faro], al-
Nadw [El Predicador], al-ljwan al-muslimin [Los Hermanos Musulmanes], al-Liwa’ [La
Bandera] y al-Mu’ayyad [EIl Partidario], entre otros. El segundo, de tendencia liberal, tomd
a este mismo Occidente como modelo a seguir para conseguir el desarrollo deseado. En esta
linea destacaban al-Mugaszam [El Monte al-Mugattam], al-Mugtazaf [La Antologia], al-
Yarida [El periddico], al-Mayalla [La Revista], al-Yadida [La Nueva] y al-Hilal [El

Creciente], entre otros.
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Antes de adentrarnos en esta relacion entre prensa y traduccion en el &mbito arabe, haremos
un esbozo de la prensa francesa establecida en Egipto antes de la aparicion del primer
periddico egipcio, al-Wagqga'i‘ al-misriyya [Acontecimientos de Egipto]. Aqui hemos de
sefialar que el surgimiento de la prensa en Egipto habia seguido los mismos pasos de los
comienzos de la traduccion en el contexto de la nahda. Tras la Campafia de Napoledn sobre
Egipto, se tradujo primero del &rabe al francés y luego del frances al arabe. También aparecio
en Egipto la prensa escrita; primero, en francés y luego en arabe. La primera estaba al servicio
de la Campaiia y de sus miembros integrantes, mientras que la segunda estaba al servicio del
Estado de M. ‘Ali. Al movimiento de traduccion y al desarrollo de la prensa habia que afiadir
la introduccidn de la imprenta, que acelerd tanto el ritmo de la traduccion como el de la
prensa y de la produccion cultural egipcia en general.

En el siguiente apartado trataremos la prensa destacada en Egipto escrita en frances y en
arabe. Nos centraremos mas en el papel que desempefio la traduccion en el desarrollo de los
periodicos La Décade Egyptienne, Courrier de I’Egypte y al-Waqd'i* al-misriyya.
Asimismo, enfocaremos nuestro interés en la labor que ejercio la prensa para ampliar el rol
de la traduccion con el fin de conquistar nuevos ambitos de expresion a través de un lenguaje
arabe innovador. Luego, analizaremos hasta qué punto la prensa se convirtio durante la nahda

en una materia prima para la traduccion, y viceversa.

2. La prensa francesa de Egipto

2.1.  Courrier de ’Egypte y La Décade Egyptienne
El periddico Courrier de 1I’Egypte se publicd por primera vez inmediatamente después de la
Campafia de Napoleon, en concreto el 28 de agosto de 1798, mientras que el primer nimero

de La Décade Egyptienne, cuyo subtitulo era Journal littéraire et d’économie politique, se
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publico el 1 de octubre de 17983, La diferencia entre ambos periddicos se centraba —segun
Ibrahim ‘Abduh?® (1945: 21)— en que el primero se interesaba por informar a los soldados
0 a los ciudadanos franceses de los asuntos de Egipto, mientras que el segundo era, segun el

mismo ‘Abduh:

Un periddico cientifico que se dedicaba a estudiar los asuntos de Egipto y
a publicar temas relacionados de manera especial con la vida social, literaria
y econdmica en Egipto. Era, asimismo, el periddico de la Academia
Cientifica Egipcia, cuyos miembros eran todos franceses. Dicho de otro
modo, se trataba de un documento oficial o de un registro que recogia las
actividades cientificas de la Campafa (‘Abduh 1945: 21).
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El papel de esa prensa estaba muy bien determinado y se dirigia a los soldados y ciudadanos
franceses que vivian en Egipto durante la Campafia. Su materia tematica provenia
directamente de Francia y de Egipto y se centraba, en ocasiones, en traducir del arabe al
frances, sobre todo aquellos temas relacionados con la actualidad egipcia. Pero, de vez en
cuando, también aparecian en esa prensa temas literarios y religiosos traducidos del arabe.

En este contexto, nos informa ‘Abd Allah Husayn de que:

Se observaba una cierta presencia de la traduccion en La Décade

Egyptienne; por ejemplo, el orientalista Jean Joseph Marcel tradujo al

131 Hemos tomado estas fechas de ‘Abduh, Ibrahim 1945: 19-20.

132 para abordar este apartado nos hemos basado en sus dos libros considerados como fuentes principales que
han tratado el desarrollo de la prensa en Egipto durante la nahda; el primero es Taryj al-Waqa'i* al-misriyya:
1828-1942 [Historia del periddico al-Waqga'i‘ al-misriyya: 1828-1942] publicado en 1942; el segundo es
Tagawwur al-sikafa al-misriyya wa ataruha fi al-nahdatayn al-fikriyya wa-I-ijtima ‘iyya [El desarrollo de la
prensa egipcia y su influencia en la nahda intelectual y social], publicado en 1945.

304



francés poesia [...]. Asimismo, tradujo los dichos de Lugman al-Hakim y
explico el valor que representaban para los orientales citando algunas aleyas
del Coran (Husayn, A. 1948: 132).
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Estas publicaciones, a pesar de que la prensa francesa elaborada en Egipto era escasa Yy,
debido al breve marco temporal que duré la Campafia, reflejaban la presencia de la traduccién
en el acervo orientalista francés desarrollado principalmente en El Cairo. La figura
orientalista mencionada en la cita anterior procuraba acortar distancias entre la produccion
cultural francesa en Egipto y la produccion cultural autctona respecto a temas de interés
cotidiano. Asimismo, procuraba poner al dia al lector francés sobre la vida cultural egipcia
de principios del siglo XIX. Dada esta situacion, nos llamd la atencion la falta de interés, por
parte de Napoledn, por crear paralelamente un periddico en arabe, en turco-otomano, 0
bilinglie para comunicarse regular y sistematicamente con la poblacion de Egipto en vez de

acudir a:

Las imprentas arabes como uno de los medios para comunicarse con los
egipcios y para difundir informes entre las masas colgandolos —segun al-
Yabarti— en los cruces de caminos, en los arboles y en las puertas de las
mezquitas [...], o para imprimir folletos y libros a los jefes de las caravanas
de los peregrinos y a los lideres arabes del Proximo Oriente a cambio de

gue estos dejaran de luchar contra él (‘Abduh: 1945: 23).
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Esos folletos, que aparecian como resultado estratégico y pragmatico de las imprentas arabes,
se utilizaban para informar y para dar 6rdenes a los egipcios durante la Campafia se traducian
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al arabe antes de pasarlos a la imprenta, excluyendo del proceso al turco-otomano, que era,
en aquella época, la lengua oficial de la élite gobernante. Ese procedimiento tenia su l6gica.
Por una parte, eramas facil y rapido comunicarse con la gran mayoria de la poblacién egipcia,
que no dominaba la lengua turco-otomana; por otra, se trataba de un proceso que reflejaba
las intenciones de Napoledn de rechazar la cultura linglistica otomana dentro del marco
politico francés, que se preparaba para el futuro de Egipto.

En general, asi fueron los primeros pasos de la traduccion del francés al &rabe antes de que
dejara de estar al servicio de los franceses y pasara a estar al servicio de los egipcios, a partir
de 1805. En este contexto, el gobernador otomano M. ‘Ali procedié a realizar, durante su
mandato, una nacionalizacion de la traduccion, de la prensa, de la imprenta y de las escuelas
que estaban bajo monopolio del francés y de la élite francesa, para fomentar e impulsar la
cultura egipcia. De este modo, se recupero el elemento arabe-otomano con el objetivo de
reconstruir la identidad arabe-otomana de Egipto. Aun asi, hemos de mencionar que tanto
Courrier de I’Egypte como La Décade Egyptienne, pese a su breve duracion, constituyeron
una fuente de informacion de suma importancia, en la cual estaba registrada una buena parte
de la historia moderna de Francia en el exterior y, a la vez, de Egipto durante la breve

Camparia de Napoleon.

3. La prensa egipcia

3.1.  al-Waqa’i‘ al-migriyya

La prensa egipcia se cred con la publicacion del primer nimero de al-Waga'i“ al-misriyya
(en adelante al-Waga’i ‘) en 1828. Este periddico seguia, desde el punto de vista de la prensa
estatal, los mismos pasos que habian seguido los dos periddicos franceses que hemos
mencionado en el apartado anterior. Es decir que fue fundado para cubrir, en arabe y en turco-
otomano, sobre todo las actividades politicas, econdémicas, militares y educativas del Estado

de M. ‘Aliy de las etapas posteriores del Egipto moderno y contemporaneo. Por lo tanto, la
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prensa de ambos bandos fue creada para funcionar como portavoz del Estado. No obstante,
esa funcién bidimensional distaba mucho de la percepcion que al-Tahtawl tenia sobre la
prensa estando en Francia, dos afios antes de que apareciera el primer numero de al-Waqa i “.
El descubri6 la prensa en Paris y la defini6 en Tajlis al-ibriz —inmediatamente después de
haber traducido la constitucion francesa y haber comentado, en el tercer capitulo del segundo

ensayo, las enmiendas introducidas en ella— de la siguiente manera:

Se trata de unos folios diarios llamados “al-pirnalat™® o “al-kazitat>*”
[...], a través de los cuales la gente percibe toda la actualidad informativa
tanto en el interior como en el exterior del Reino, aunque es probable que
exista en ellos un sinfin de mentiras. No obstante, contienen noticias
entretenidas que las personas desean conocer (al-Tahtawi 2011 [1834]:
115).
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Esta definicion de la prensa, que podemos considerar como primera en la lengua arabe, hacia
hincapié en dos aspectos principales. EI primero consistia en el material (folios) y el segundo,
en el conceptual (un medio para conocer la actualidad). A estos dos aspectos basicos se
afiadian dos caracteristicas paradojicas que oscilaban entre tomar los contenidos muy en serio
o tomarlos muy a la ligera. Después de esa breve definicion, en el décimo tercer capitulo del

mismo ensayo vino la ampliacién de los conceptos anteriores:

Se trata de folios que se imprimen cada dia, [...] se difunden por la ciudad
y se venden a la gente. En estos periédicos, a todos los franceses les esta

permitido opinar, con total libertad, sobre la politica del Estado, alabar o

133 Arabizacion de la palabra francesa journaux (periddicos).
134 Arabizacion de la palabra francesa gazettes (gacetas).

307



criticar lo que les parece bueno o malo, en virtud de los limites que
establece la ley (al-Tahtawi 2011 [1834]: 192).
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Esta ampliacion de la definicién del concepto de prensa coincidia completamente con la
situacion de la produccién periodistica en Francia, pero dejaba mucho que desear respecto al
desarrollo de la prensa en Egipto, tanto en el caso de la escrita en francés como de la redactada
en arabe o en turco-otomano. De acuerdo con este fragmento, la prensa francesa elaborada
en Francia era un campo de expresion abierto a todos los franceses y estaba totalmente basado
en la libertad de expresion, mientras que en Egipto dicho campo estaba muy restringido y
reservado, primero, a la élite francesa, y, luego, a la élite gobernante del Estado de M. ‘Ali.
Estamos, entonces, ante tres realidades distintas respecto a la produccién periodistica entre
la cultura francesa y la cultura arabe-egipcia-otomana. Al-Tahtawi era consciente de esa
brecha en sus afirmaciones anteriores, razon por la cual advirtio al Estado de M. ‘Ali de que
el modelo de prensa que se desarrollaba en Egipto y que se inspiraba en el modelo francés de
Courrier de I’Egypte 0 de La Décade Egyptienne no tenia nada que ver con la prensa en
Paris. Por consiguiente, el modelo de civilizacion producido por la Camparia de Napoledn en
Egipto no se tenia que tomar como prototipo para desarrollar el pais, sino que se debia basar
en la transmision del modelo establecido en Paris.

De todas maneras, lo dicho hasta aqui supone que, con este acontecimiento periodistico,
asistimos a un fendmeno de transmisién y de redaccién completamente nuevo. Este consiste
en trasladar textos de acuerdo con dos mecanismos: o bien del manuscrito a la imprenta, o
bien a través de la traduccion. Sin embargo, la prensa establecié una nueva disciplina basada
en todo tipo de transmision, lo que abrié camino para abordar periédicamente en unas paginas

diferentes temas politicos, econdmicos, cientificos, sociales, literarios o religiosos.
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Asimismo, aparecio para establecer una nueva lengua inspirada en el espiritu de la época y

que se llamaria, mas tarde, “lugat al-yara’id” (el lenguaje de los periddicos).

3.2.  El bilingtismo en el periddico al-Waqa’i¢ al-misriyya

Tras la salida del ejército francés de Egipto en 1803, el pais se quedé sin imprenta durante
aproximadamente veinte afos, hasta que en 1820 M. ‘Ali estableci6é en El Cairo la Imprenta
Biilag. Con este acontecimiento, la vida cultural en Egipto cambid de forma radical, ya que
a partir de entonces la técnica se puso al servicio de las letras. Al principio, dicha imprenta
se cred para cubrir las necesidades del ejército egipcio respecto a su formacion y a su
informacion, con lo que seguia los mismos pasos que siguio la Imprenta del Ejército de
Oriente durante la Campana de Napoleon. Para que M. ‘Ali sistematizara la relacion entre €l,
como jefe de Estado, la administracion y el ejército cred al-Waga'i‘. 1. ‘Abduh (1942: 67)
nos informa de que este periodico fue publicado en cuatro paginas cuya longitud era de unos
treinta y siete centimetros. Tenia dos columnas: en una figuraban temas redactados en turco-
otomano y en otra, su traduccion al arabe.

El hecho de que el turco-otomano ocupara la columna derecha de al-Waga i implico que el
arabe se colocaba en un rango secundario en el Estado de M. ‘Ali, en el cual Egipto gozaba
de una cierta autonomia politica respecto a la Sublime Puerta, pero no de una autonomia
lingUistica®®®. Ademas, la redaccion en idioma arabe debia tolerar la traduccion, de modo
directo o indirecto, desde dos fuentes principales: la turco-otomana en los asuntos internos
del Estado y la europea en los asuntos externos. Por lo tanto, al-Wagqa'’i¢ era el portavoz del

aparato oficial respecto a la politica interior y fuente de informacidn de dicho aparato sobre

135 En Egipto, tal vez se pudiera hablar de esa autonomia lingUistica a partir de los afios ochenta del siglo XIX,
mientras que en el Sam, todavia provincia otomana, no empez6 hasta principios del siglo XX, como consta en
un documento oficial, que trataba sobre la nueva legislacion de la prensa otomana, en el VIl apdo. dedicado a
especificar “la lengua de publicacion de los periddicos” de manera libre. Es decir, que esa lengua podria ser el
turco-otomano, el &rabe, una lengua extranjera o cualquier otra lengua del Imperio otomano. Véase Qanin al-
sihafa al- ‘utmaniyya al-yadid [La nueva Ley de la prensa otomana] (1909: 4).
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el exterior, sobre todo a partir del nUmero XV. Por consiguiente, y —segun el mismo ‘Abduh
(1942: 82-83)— empezaron a publicarse diversas noticias externas sobre Esparia, Inglaterra
y sobre los enfrentamientos en Irlanda, etc. Sin embargo, era obvio que la mayoria de dichas
noticias externas que trataban sobre temas politicos se traducian desde la prensa francesa.

Frente a esa realidad, no sabemos exactamente qué pasaba con los textos que procedian del
francés, del inglés o del italiano. Desconocemos si se traducia de estas lenguas al arabe y al
turco-otomano o si se traducia a uno de estos idiomas que hacia de intermediario respecto al
otro. Es muy dificil saber qué lengua hacia de intermediaria en aquella época. Ademas de los
estudios escritos en arabe sobre la historia de la traduccién y que hemos consultado hasta el
momento ninguno trata el papel que desempefié el turco-otomano en la transmisién de los
textos. Por ejemplo, en la época moderna y contemporanea, ni J. al-Din al-Sayyal, ni J. Tayir,
ni L. Zaytiini, entre otros, han tratado en sus estudios sobre la traduccién y la nahda el papel
del idioma turco-otomano en la traduccion al arabe, en tanto que lengua intermediaria 0 como
fuente original, sobre todo en el ambito periodistico desde los afios treinta del siglo XIX hasta
el inicio del periodo colonial britanico en Egipto (1882). Lo que si sabemos es cual era la
fuente original de la traduccion: en gran medida, el francés, que habia desempefiado un papel
influyente con sus recursos léxicos y estilisticos en la lengua arabe, no solo en el &mbito de
la prensa, sino también en el literario y en el cientifico. En un estudio de diecinueve obras
culturales que trataban sobre la Europa de entre 1844 y 1900 y escritas por varios autores de
diferentes regiones del mundo arabe, como Egipto, Levante y Africa del Norte, Newman

afirma que:

This is a surprisingly low figure since authors primary focus was on the
unfamiliar culture and technologies they witnessed and had to convey to
their home readership. The overwhelming majority of the loanwords were
French (70.1%), followed by Italian (21.5%), Spanish (4.1 %), which was

restricted to Moroccan works, and English (3.8%). French dominance is
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largely due to the fact that for most of the century it was viewed as the
model of modernity by Muslim nations (Newman 2013: 477).

Estos nameros indican que la influencia del francés en el arabe no fue absoluta, pero si
significativa en comparacion con la de otros idiomas europeos.

Continuando con el lado derecho que ocupaba el turco-otomano en al-Waga'i‘, ese
posicionamiento duré poco més de diez afios, ya que el arabe se coloco a la derecha cuando
al-Tahtawi fue nominado redactor jefe del periddico en 1842. Eso ocurrié inmediatamente
después de su vuelta de la mision estudiantil y de la fundacion de la Madrasat al-Alsun. Esos
acontecimientos que marcarian el futuro de la vida cultural y cientifica en Egipto jugaron un
papel decisivo en que el arabe ocupase no solo la parte principal del periddico al-Waga i,
sino también en el estatuto lingiiistico del Estado de M. ‘Ali. Desde la institucion politica se
buscaban traductores preparados para llevar a cabo el proyecto de traduccion del que la
prensa formaba parte. Ademas, el gobernador otomano sabia que tarde o temprano el arabe
ganaria terreno al turco-otomano tras haber superado esa fase de alternancia interlingtistica
en diferentes ambitos. Aun asi, esos cambios prometedores de esa nueva generacion que
habia completado su formacion en Paris no habian durado lo suficiente como para marcar un
destacado giro en la evolucion de al-Waga’i‘. En esta misma linea y —segun Louis ‘Awad
(1987: 406)— en seguida se tomaron unas medidas conservadoras respecto a la organizacion
del periddico. EIl turco volvié a ocupar el lado derecho, mientras que el arabe ocupd el
izquierdo. Ademas, en el periodico ya no se publicaba sobre temas literarios.

Con ello, esas medidas tomadas a finales del mandato de M. ‘Al y durante los sucesivos
mandatos de los pachas Ibrahim, ‘Abbas I y Sa‘id frenarian la innovacion del periddico
porque este procedimiento novedoso amenazaba la estabilidad gubernamental de Egipto. Por
esa razon, el turco-otomano volvié a ocupar la posicion principal, mientras que el arabe, y

desde luego la traduccion, se mantuvieron en una posicion secundaria. Ademas, la
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introduccidn de la literatura de origen arabe o traducida de otras lenguas entre las columnas
del al-Wagqa’i * significaba la incorporacion de una nueva conciencia generada por la opinion
personal de los columnistas egipcios de entonces. De este modo, el periddico se volvio a
publicar de forma tradicional para cubrir las actividades de los pachds y la labor
administrativa de los divanes. Las lenguas de redaccion seguian siendo el turco-otomano y
el arabe. Segtin I. “‘Abduh (1942: 111), la traduccion se hacia de la primera a la segunda y, si
se traducia de las lenguas europeas, el turco-otomano hacia de intermediario entre estas y el
arabe. En este sentido, corresponde agregar que el movimiento de traduccién no se habia
interrumpido del todo, ya que se hacia entre dos lenguas oficiales, el turco-otomano vy el
arabe, enfocando su interés en la comunicacion entre el Estado y el pueblo. Por consiguiente,
la traduccion se habia convertido en una cuestion interlinguistica dentro de la provincia
otomana de Egipto. Lo que si se habia interrumpido, en este caso, era el proceso general de
la nahda basado en la traduccion del francés al arabe del acervo cultural europeo y de la
modernizacion de las ciencias realizada en Europa.

Este retroceso intelectual y traductor, debido a la politica de dependencia respecto a la
Sublime Puerta que seguian los tres pachas ya mencionados —y teniendo en cuenta que la
politica de esta institucion era de precaucion hacia Europa— culminé con el cierre de la
Madrasat al-Alsun y con el exilio de al-Tahtawi, su director y principal traductor, a Sudan
en 1851. Esta paralizacion de la actividad traductora que influyé directamente en la vida
cultural egipcia durdé aproximadamente diez afios y empezé a reanudarse con la llegada al

poder del jedive Isma‘il.

4, El boom de la prensa en Egipto

Durante el mandato del jedive Isma‘il, caracterizado por una amplia apertura hacia Europa,
especialmente hacia el Paris de la belle époque, se habia introducido en la prensa egipcia,

sobre todo la oficial, una serie de reformas tanto a nivel teméatico como a nivel de la
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traduccion. Por ejemplo, en al-Waga’i* se publico de nuevo el capitulo literario y se
afiadieron nuevos capitulos de sumo interés. En este sentido, I. ‘Abduh (1942: 136) afirmo
que el periddico se volvio a publicar en varios nimeros traduciendo de las lenguas europeas
lo que los autores europeos trataban en sus libros sobre Egipto.

Eso ayudd a establecer una nueva conciencia social egipcia acerca de la imagen desarrollada
en Europa sobre Egipto y sobre el Oriente arabe, en general, y, a reflexionar sobre el valor
simbdlico de esa imagen. Esas novedades no solo alcanzaron a al-Waga i, sino a toda la
prensa que habia entonces en Egipto. En este sentido, cabe recordar que el nimero de revistas

y periodicos escritos en arabe o en otras lenguas era de alrededor de sesenta, ya que:

Isma‘1l autoriz6 la publicacion de mas de cuarenta medios de comunicacion
entre periddicos y revistas que se publicaban en Egipto en francés, italiano,
griego e inglés. Asimismo, concedi6 apoyo econémico a mas de veinticinco
periddicos, entre ellos cinco estatales, que se publicaban en arabe en El
Cairo y en Alejandria (‘Abduh 1942: 217).
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Sin embargo, la mayoria de esos periddicos y revistas no seguian una linea regular, tanto en
la publicacion como en su duracidon. Aun asi, reflejaban claramente la introduccion
multitudinaria de la prensa extranjera y arabe en Egipto durante los afios sesenta y setenta
del siglo XIX. Por otra parte, la traduccion recupero6 la actividad cultural que se hacia entre
diferentes idiomas de manera mas abierta y libre, en comparacion con el periodo anterior.
Como resultado, la libertad de expresion establecida durante el mandato del jedive Isma‘il
implicaba la libertad de la traduccion, la ampliacion de sus campos de interés y la libre
circulacion de ideas entre Egipto y Europa. Todo el apoyo que prestaba Isma‘il a la prensa
arabe favorecié una emigracion cultural masiva hacia El Cairo por parte de la élite cultural

arabe procedente de varias provincias que se hallaban bajo el mandato otomano, como
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Damasco y Beirut. Los miembros de esa élite buscaban continuar su actividad intelectual,
censurada en sus lugares de origen a causa de la represion del sultan ‘Abd al-Hamid II (g.

1876-1909), cuyas consecuencias describe Isma‘il Ahmad Yagt:

La tirania de ‘Abd al-Hamid II, observada especialmente en el ambito de la
prensa [...], tuvo como consecuencia el cierre de todos los periodicos en
Bilad al-Sam excepto aquellos de tendencia islamica y que estaban lejos del
panarabismo. Algunos de esos medios consideraban la historia otomana
como secuela de la historia islamica [...]. Por otra parte, los trabajadores de
ese sector se fugaron fuera del Estado otomano y se dirigieron hacia El
Cairo (Ahmad Yagi, en al-Tamimi 1990: 531).
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Por lo tanto, los limites de la libertad de expresion en el Sultanato otomano se distinguian de
una provincia arabe a otra. En la parte asiatica, sobre todo en el Sam, la prensa que no fuera
de tendencia islamica seria reprimida; mientras que en Egipto gozaba de libertad de opinion
y de una cierta tolerancia ideologica. Este fendmeno de migracién intelectual influiria en la
vida periodistica y cultural de Egipto, que se convertiria en el destino preferible para esas
figuras. Asimismo, daria lugar a la aparicién de todo tipo de revistas y periodicos estatales y
privados para luchar no solo contra la politica reprimida del Sultanato, sino también contra
el protectorado britanico y francés, tanto en Oriente como en el norte de Africa. Entre las
figuras samies activas en este campo y que actuaban como patrones intelectuales de la

A=

prensa'®, destacaban las siguientes: Ibrahim al-Yazi§i, que cred la revista al-Diyya’ [La

136 Hemos recogido la siguiente informacién de: M. ‘Abbiid 2014: 324, 325 y 344; de Y. Zaydan 2013 [1911]:
1247 y 1475.
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Claridad]; Ya‘qub Sarraf y Faris Nimr, que crearon en Beirut la revista al-Mugrazaf [La
Antologia] y la trasladaron a El Cairo; Adib Ishaq, que cred el periédico Misr [Egipto]; Farah
Antin, que cred la revista al-Yami‘a [La Liga]; Yuryi Zaydan, que creé la revista al-Hilal
[El Creciente]; Nayib al-Haddad, que fue redactor jefe del periodico Lisan al-‘Arab fi Misr
[La Lengua de los Arabes en Egipto], etc. Todos estos medios fueron creados para llevar a
cabo el movimiento de innovacion cultural y linguistica a partir de la traduccién desde las
lenguas europeas. Y para difundir la conciencia religiosa, Yamal al-Din al-Afgani y
Muhammad ‘Abduh crearon el periddico semanal al- ‘Urwa al-wuzga [El Lazo indisoluble],
y Rasid Rida cre¢ la revista al-Manar [El Faro].

A esas revistas y a esos periodicos procedentes del Sam habia que afiadir otros medios
egipcios de corriente innovadora, como®*” al-Nahda al-Fikriyya [La Nahda Intelectual] de
Muhammad Gallab; al-Mayalla al-yadida [La Revista Nueva] de Salama Miisa; y al- ‘Usir
[Las Epocas] de Isma‘il Mazhar. Por otra parte, se fundaron otros medios para traducir el
pensamiento occidental y dar a conocer su produccion filoséfica y literaria sin negar el acervo
cultural arabe, como al-Risala [La Epistola] de Ahmad Hasan al-Zayyat; al-Tagafa [La
Cultura] de A. Amin, etc.

Asistimos entonces a una interactuacion cultural entre la empresa intelectual sami y egipcia
puesta al servicio del gobierno jedival orientado hacia la civilizacion europea. En esta misma
linea, sucesivos acontecimientos ocurrieron durante el mandato del jedive Tawfiq (1879-
1892), en el cual tuvo lugar la Revolucion de ‘Urabi (1879-1882), la ocupacion britanica
(1882) y la pérdida de Sudan. Todo eso coincidio con la creacidn de la primera constitucion
otomana, adoptada en 1876 e inspirada en los modelos institucionales europeos de la época,

introducidos en el Sultanato en plena fase de las tanzimar. Estos hechos cambiaron

137 Hemos recogido esta informacién de M. al-Kattani 1982: 205-206.
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practicamente el presente y el devenir de Egipto, incluida la vida cultural, de acuerdo con la

siguiente descripcion de ‘Abbas Mahmud al-‘Aqqad:

Hemos crecido en un periodo que no permitia a ninguna escuela ejercer su
dominacion sobre las ideas de la juventud en todas las regiones de Egipto
[...], porque se trataba de un periodo revuelto y perturbado [...]. Nuestra
época era como la “Torre de Babel”, se construiay se reconstruia de un afio
a otro [...]. En la etapa de la Liga Islamica estabamos divididos a nivel
doctrinal; igualmente divididos estabamos durante el periodo del yihad
nacional y a lo largo de la innovacion intelectual (al-‘Aqqad 2013: 16).
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En estas palabras en las que el peso de la época cobraba un destacado protagonismo, al-
‘Aqqad lamentaba la situacién de la vida intelectual de su tiempo que se parecia a la Torre
de Babel, simbolo de la diseminacion de las lenguas y la dispersion de las ideas. Los
intelectuales arabes estaban divididos entre conservadores, reformistas y liberales laicos. Se
inspiraban en distintas épocas sin perspectiva de ta‘asur (contemporaneidad), segun la
terminologia de ‘Ai$a ‘Abd al-Rahman®®, Es decir, que estamos ante una misma generacion
de intelectuales que eran incapaces de crear vinculos culturales homogéneos para superar sus
preocupaciones ideologicas. Cada corriente tenia sus periddicos 0 sus revistas, que
funcionaban de portavoces y transmisores de sus ideas.

En vista de todo ese conflicto intelectual, todavia cabe contestar a la siguiente pregunta, ;qué
pasé con al-Waga'’i‘ antes de la ocupacion colonial britanica de Egipto? Primero, el arabe

volvié a ser la lengua principal y el turco-otomano, la lengua de la traduccion. Segundo, la

138 Escritora egipcia (1913-1998) que publicaba sus obras con el seudénimo Bint al-Sati’.
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direccion del periddico estaba en manos de una nueva figura reformista de orientacion
claramente religiosa y muy distinta de las figuras directivas anteriores. Se trata del ulema
Muhammad ‘Abduh, que supo cémo aprovechar un periddico oficial para difundir su
proyecto reformista, que giraba en torno a la basqueda de la compatibilidad y la conciliacion

del islam con la civilizaciéon “moderna”. Asi pues:

A partir del nmero 933, publicado el 9 de octubre de 1880 bajo la direccion
del jeque Muhammad ‘Abduh, al-Waga’i* al-misriyya se convirtié en un
periodico oficial independiente en todos sus asuntos, y que se publicaba

diariamente excepto los viernes (I. ‘Abduh 1942: 154).
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Partiendo de esa idea de conciliacion, M. ‘Abduh aspiraba, a través del rango que ocupaba
en al-Waga’i‘, a modificar progresivamente el estado en el cual se hallaba la umma dentro
de los paradigmas generales del movimiento cultural de la nahda. Por una parte, su proyecto
reformista encontraba apoyo por parte del sultdn otomano y, por otra, fue recibido con una
cierta desconfianza por parte del jedive de Egipto. ElI primero necesitaba una figura
intelectual para difundir el panislamismo, ideologia que adopto la Sublime Puerta para llevar
a cabo sus luchas contra las tribus arabes que combatian, bajo la bandera del panarabismo en
la peninsula arabiga durante la Primera Guerra Mundial, al lado de Gran Bretafia y Francia.
El segundo creia que al-Wagqa’i* necesitaba una figura intelectual moderada que supiera
cémo influir en las masas manteniendo una relacién de equilibrio entre el panislamismo y el
panarabismo para defender los intereses de la umma egipcia. En ese marco, las columnas de
al-Wagqa'i* estaban repletas de opiniones criticas dirigidas a la situacion degradante de la
sociedad egipcia, cuya decadencia era fruto de la invasion cultural europea llegada a Egipto

mediante la traduccion o mediante la prensa que se publicaba en lenguas europeas. Eso no
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significaba que M. ‘Abduh estuviera en contra de todo lo que provenia de Europa incluida la
produccion traductora. Al contrario: lo que deseaba era establecer un cierto orden, 0 mas bien
marcar un cierto ritmo en la recepcién cuantitativa y cualitativa de la produccion cultural
europea introducida en Egipto. Incluso tradujo, en un momento dado, el libro de Herbert
Spencer Education: intellectual, moral and physical, que trataba sobre la educacion y el papel
de la ética religiosa en la reforma social.

Frente a esa nueva dindmica, el periddico intentaba reaccionar a partir de su propia cultura
arabe-otomana basada en la conciencia religiosa, como réplica a la produccion traductora
acumulada y procedente de fuentes culturales europeas. Por consiguiente, desde que M.
‘Abduh introdujo la conciencia religiosa en la prensa, asistimos a un gran debate entre dos
ideologias distintas: la islamicay la laica. Pero sin olvidar que la traduccion también fue parte
de ese choque ideologico, ya que siempre habia estado presente entre los fundamentos de la
nahda. Habia sido igualmente una herramienta eficaz para establecer canales de
comunicacion entre idiomas, personas y culturas. A continuacion, trataremos el estado de la
cuestion entre la traduccion y la autoria en el &mbito periodistico y su papel en el tejido

cultural de la nahda.

5. La prensa, entre la traduccién y la autoria

Durante el ultimo tercio del siglo XIX, la traduccién inaugur6 una nueva etapa de produccion
cultural que pretendia romper con el pragmatismo estatal y abrir nuevos horizontes para estar
al servicio de las masas. Entre los factores que habian contribuido en esta transicion,
destacaron las escuelas, los periddicos y las revistas que contaron con la traduccién para
transmitir al lector arabe la actualidad politica, cientifica, intelectual y literaria desarrollada
en otras lenguas. En este sentido, y —segun Salim al-‘Is (1999:216)— los periédicos y de
forma especial las revistas dependian casi por completo de la traduccién. Es por esta razén

por la que la traduccion amplifico la produccion periodistica que, a su vez, generd debates

318



entre las corrientes ideoldgicas liberales y conservadoras, tanto egipcias como samies. La
polémica no solo concernia a las ideas, sino también alcanzé a la reforma de la lengua arabe
en diferentes ambitos. Por ejemplo, desde la perspectiva salafi, M. ‘Abduh hizo hincapié en

dos cuestiones principales:

La primera consistia en liberar el pensamiento de la imitacion y entender la
religion segun los salaf de la umma antes de la discordia [...]; la segunda
estribaba en la reforma del estilo de la lengua arabe, tanto el utilizado en el
discurso oficial de los divanes y de las oficinas del gobierno como el que
los periddicos publicaban originalmente o traducido de otras lenguas (M.
‘Abduh, en Rasid Rida 2006: 11).
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Por lo tanto, la tesis de M. ‘Abduh se centraba en liberarse de la imitacion intelectual y
entender la religion siguiendo los pasos de los salaf de la umma en sus tiempos de unidad®,
para tratar con la civilizacion “moderna”. Y para conseguir ese objetivo, era imprescindible
reformar la lengua. Se trataba de un tema que ya habian considerado otros intelectuales
anteriores a ‘Abduh como al-Tahtawi en el periddico al-Waga’i“ y en la revista Rawdat al-
Madaris al-Misriyya [El Prado de las Escuelas Egipcias]; o0 Ahmad Faris al-Sidyaq en el
periddico al-Yawa 'ib [Las Noticias], que se publicaba en Estambul. Asimismo, advertia a la
élite intelectual de que procurara no caer en la dependencia de la traduccién, sino tomarla
como recurso para la innovacion intelectual y linguistica. Eso era lo que se pretendia

conseguir a finales del siglo XIX'y a principios del XX, de acuerdo con la opinion de Ibrahim

139 Como hemos mencionado en el apdo. 4 (IV cap. de la Il pt.), M. ‘Abduh, igual que su maestro al-Afgani,
hacia un llamamiento a la unidad de la umma siguiendo la campafia promocionada por la Sublime Puerta para
enfrentarse al panarabismo que apoyd a las potencias de la Entente durante la Primera Guerra Mundial a cambio
de ayudar a los &rabes a liberarse de los otomanos y a crear un amplio reino en la peninsula ardbiga.
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al-Yazi$1, recogida de la introduccion de su libro titulado Lugat al-para 'id**° [El lenguaje de

los periddicos]:

Si te fijaras en los propios periddicos te darias cuenta que vivian una nueva
etapa marcada por la retorica y la elocuencia de la expresion como se nota
al comparar el estado de muchos titulos de hoy con el de todos los titulos
de hace diez afios 0 menos; y aquello se debe, sin lugar a duda, a la
abundancia de la produccidn periodistica (al-Yaziyi s. f: 2).
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Estamos entonces ante una notable transicion que tuvo lugar, segun al-Yaziyi, en menos de
diez afos, y que afectd al lenguaje de los periddicos. Se trata de una redaccion completamente
nueva que se inspiraba en el espiritu politico e intelectual de la época y que fue creada por
los samies, los egipcios y por la influencia de al-Afgani, “guia intelectual” de toda una
generacion, tras su paso por Egipto entre 1871 y 1879. Esta emergente innovacion de la
redaccion en arabe, inspirada en su entorno cultural, rompio con el estilo tradicional, basado
en la prosa rimada, con las largas introducciones y conclusiones innecesarias. A los autores
les interesaba el contenido méas que la forma. Asimismo, hizo hincapié en el seguimiento de
un estilo literario claro y directo como fundamento esencial de la retérica moderna. Sin
embargo, el propio al-Yaziy1 (s. f: 124) advertia, esta vez en la conclusion del libro citado
anteriormente, a los autores que publicaban en los periodicos de que cuidaran la lengua.

Consideraba que los periodicos eran como una escuela en la cual los lectores aprendian la

140 |_a idea general de este libro es muy parecida a la del libro Kanz al-huffaz fi tahdibi al-alfaz [La joya de los
recitantes en el refinamiento de los vocablos] de Aba Yasuf Ya‘qub ibn Ishaq al-Sikkit (m. 858), editado por
Louis Cheikho en 1926. Es un libro que aparecié en el siglo IX, en plena actividad traductora, para poner orden
en la lexicografia arabe, que se veia muy marcada por la influencia traductora del siriaco, del persa y del griego.
Al-Yazi§1 por su parte escribio su Lugat al-yara’id [El lenguaje de los periddicos] para hacer frente a la gran
oleada de vocablos que se transmitian al &rabe mediante la prensa, la traduccion y la literatura de viajes.
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nueva lengua; asimismo, eran fuente de informacion de primera mano sobre las novedades
politicas, comerciales, cientificas o literarias. Efectivamente, los periddicos a finales del siglo
XIX'y a principios del XX desempefiaban un papel informativo fundamental y también se
presentaban como espacio didactico de aprendizaje linguistico moderno.

De esa perspectiva de M. ‘Abduh —basada en la conciliacion entre los valores islamicos y
los valores de la ciencia moderna—y de la expectativa moderna y conservadora de al-Yaziy1
—enfocada hacia la transicién del lenguaje de los periédicos —, pasamos a un tema polémico
generado por la traduccion entre los intelectuales arabes. Se trata de la teoria de Darwin que
estudia el origen de las especies y la evolucion bioldgica, introducida por primera vez en la
lengua arabe —segun Alf al-Muhafaza— por el intelectual laicista libanés SiblT Sumayyil
(m. 1917) a través de las traducciones que publicaba en la revista al-Mugrazaf, y, a traves de
la traduccion del libro del filésofo aleman Ludwig Buichner (m. 1899) Falsafat al-nusi” wa-
I-irtiga’ [La filosofia de la evolucion y el progreso], publicado en 1884. Esta traduccion
contaba con una introduccion de 24 paginas en la cual Sumayyil defendia la importancia de
las ciencias naturales y de la medicina més alla del conocimiento teoldgico y metafisico. A
estas traducciones se enfrentaron —segun el propio al-Muhafaza— muchos intelectuales

arabes, tanto cristianos como musulmanes:

Asi notamos que los intelectuales arabes recibieron por unanimidad las
ciencias aplicadas modernas, pero se distinguieron en sus posiciones frente
a las teorias cientificas que las acompafiaban, sobre todo aquellas que
afectaban a sus creencias religiosas. Por eso, algunos de ellos creian en esas
teorias y se pusieron a defenderlas y a difundirlas; otros las habian
rechazado rotundamente y las consideraban como simbolo de incredulidad
y ateismo, mientras que otros no veian ninguna contradiccion entre esas
teorias y la religion, incluso procuraban conciliarlas (al-Muhafaza 1987:
243).
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Ese tipo de teorias habia dividido las filas de los intelectuales arabes. En este contexto, al-
Muhafaza sefialaba a algunos defensores cristianos de la teoria de Darwin, como A. Louis,
profesor en la Facultad Evangélica Siria, la actual Universidad Americana de Beirut. Este fue
muy criticado por Yims Anas al-Amir Kani, director de la Escuela de Teologia de Beirut,
quien calificaba a Darwin de infiel y ateo.

Por su parte, los intelectuales musulmanes tenian una posicion similar a la de los intelectuales
cristianos. Por ejemplo, Yamal al-Din al-Afgani publico en 1884 una epistola de
aproximadamente setenta paginas titulada al-Radd ‘ala al-dahriyyin [Réplica a los
materialistas], traducida del persa por el entonces mufti de Egipto M. ‘Abduh, con la ayuda
de ‘Arif Afandi, para rechazar de manera contundente la teoria darwiniana y para reaccionar
contra el pensamiento materialista occidental antiislamico'#!. De ese modo, la autoria en
lengua persa —traducida aqui al &rabe— habia encontrado su camino en la conciencia
religiosa emergente en el ambito cultural de la nahda para reaccionar frente a la produccion
traductologica acumulada cuya materia provenia de la cultura laica occidental. El peso
intelectual de al-Afgani anim¢6 a M. ‘Abduh a traducir desde el persa para defender la propia
cultura en una época en que el pensamiento arabe-isldmico de la nahda se dedicaba a revisar
las primeras fuentes del islam recogidas durante el periodo de la “registrografia” cultural
arabe. En efecto, estamos ante un choque cultural que implicaba dos procesos de traduccién:

primero, la traduccion del francés al arabe de la teoria de Darwin; segundo, la traduccién del

141 En este contexto cabe destacar la réplica que publico al-Afgani en el Journal des débats el 18 de mayo de
1883 para desestimar algunas afirmaciones del intelectual francés Ernest Renan acerca del retraso y de la
inferioridad de la cultura islamica, a las que se refirio en una conferencia titulada “L’islamisme et la science”,
dictada en la Universidad de La Sorbona el 29 de marzo de 1883. Los textos tanto de Renan como de al-Afgani
estan disponibles en: [http://journals.openedition.org/abstractairanica/30892]. [Consulta: el 26/03/2020].
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persa al arabe para reaccionar contra esta traduccion. De ahi, las traducciones del naturalista
inglés empezaron a sembrar los primeros debates entre religion y ciencia en la cultura arabe
contemporanea y dieron lugar a la retraduccion de la teoria de Darwin y a la publicacion
directamente en &rabe en este ambito cientifico. En este contexto, destacaban la retraduccién
de El origen de las especies realizada por Isma‘il Mazhar4? en 1918 y los siguientes trabajos
de Salama Miusa: Nazariyyat al-tarawwur wa asl al-insan (1928) [Teoria de la evolucion y

el origen del ser humano] y al-Yawm wa-I-gad (1929) [Hoy y mafiana].

142 Segin Marwa Elshakry (2013: 273), este intelectual calificaba su tiempo de una “era de traduccion” que se
parecia a una época anterior en la que los traductores habian facilitado la transmision de ideas de Occidente a
Oriente, primero durante el periodo abasi, y luego, en direccion contraria durante el Renacimiento. Por
consiguiente, el resurgimiento intelectual del pensamiento &rabe significd restaurar esta circulacion de las ideas
para recuperar la estabilidad del pensamiento oriental.

323



324



CAPITULO V:
TRADUCCION LITERARIA
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1. Caracteristicas generales

La traduccion literaria, a diferencia de la traduccion cientifico-pragmética, habia

emprendido paulatinamente su trayectoria a partir de la segunda mitad del siglo XIX, en un
nuevo ambiente cultural. El gran volumen de la traduccion administrativa y cientifica fue un
factor que impidio a los traductores dedicarse a la traduccion literaria. Ademas, la traduccion
cientifica, como hemos mencionado en el apartado 4 (tercer capitulo, segunda parte) —
dedicado a la traduccion cientifica y técnica— seguia un programa ya que, desde el principio,
fue un proyecto de Estado, mientras que la traduccion literaria no gozaba de ningln
seguimiento oficial, sino que se limitaba, en ambos casos, a las iniciativas personales de las
figuras de la nahda. Pero esa motivacion personal contaba, en un principio, con el apoyo de
la prensa como instrumento potente puesto al servicio de la traduccién y de la difusion de las
ideas, y que publicaba la produccion literaria traducida al arabe. De ese modo, la literatura
encontraba facilmente su camino hacia el lector porque se habia liberado de algunas
restricciones atribuidas al canon estilistico y al mercado del libro en general. En este
contexto, ‘Abd Allal Husayn (1948: 149) nos informa de que los autores y los traductores de
la nahda debian poner a sus trabajos literarios y traductores titulos asonantes; si no, no
tendrian ningun valor para el librero. Este procedia incluso a rechazar su puesta a la venta si
no contaban con titulos rimados.
Si la poesia habia sido durante muchos siglos el divan de los arabes, la escritura dramaturgica
y narrativa, en sus significados contemporaneos, se convirtié gracias a la traduccion en un
factor revolucionario y novedoso en la historia de la literatura arabe. Por lo tanto, entendemos
por traduccidn literaria la traslacidn al arabe de una serie de géneros literarios europeos como
la novela, el cuento, el teatro, la poesia e incluso la critica literaria.

Muy a menudo, los especialistas opinan que la traduccion literaria es un campo que hay que
tratar con mucha cautela porque el texto literario no solo trata de una serie de ideas, sino que

se presenta como un tejido que aspira a reflejar varios puntos relacionados de manera directa
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o indirecta con el mundo interior del autor. Por lo tanto, esté al frente la intencion de este, su
estilo, su imaginacion, su pasion, su realidad, su suefio, su ocupacion y su preocupacion, su
época, su pasado, su presente, su futuro, su cultura y demés pardmetros. En este contexto, y

seguin Jacquemond:

La traduction littéraire s’oppose nettement a la traduction pragmatique:
alors que celle-ci transforme tres tot le lexique y la stylistique arabes, celle-
la apparait plus tard, et fonctionnera longtemps sur un mode
“ethnocentrique”. Cette opposition correspond parfaitement au projet
réformiste qui précede la colonisation, a savoir, rattraper le retard... sans
faire de concession au niveau “spirituel”, ¢’est-a-dire sur les plans moral et
esthétique (Jacquemond 1997: 152).

En medio de estos elementos esenciales, el traductor literario debia actuar en la medida de
lo posible para acortar distancias entre el texto fuente y la traduccion. No obstante, ¢hasta
qué punto esa traduccidn literaria que no gozaba de una tradicion en el mundo arabe logré
sentar sus bases y abrir camino a la introduccién de nuevos generos narrativos, poéticos y
dramaticos en la literatura arabe contemporanea de la nahda? Antes de contestar a esta
pregunta, cabe tratar brevemente como era el estado anterior de la prosa en la literatura arabe
egipcia antes de tener las primeras traducciones de obras narrativas, sobre todo del francés al
arabe.

Desde finales de la Edad Media hasta el siglo XIX, la prosa arabe se mantuvo fiel al estilo de
la Magama, caracterizado por la artificialidad y dominado por el uso de la prosa rimada. Pero
los jovenes graduados en las escuelas modernas pensaron en conquistar un nuevo estilo, mas
proximo a los lectores de la época y capaz de llamar la atencién de las masas para acceder a
la nueva literatura procedente de Europa. En realidad, un nuevo estilo exigia un nuevo
lenguaje que pudiera asumir una serie de factores: las particularidades de la retérica arabe y

la influencia del nuevo ambiente generado por la modernidad europea a todos los niveles.
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Todos estos factores eran decisivos para cultivar, poco a poco, diferentes estilos de cada
campo basandose en las traducciones. En la época, los prosistas debian adquirir una cultura
amplia y un estilo original, de acuerdo con el siguiente proceso peculiar del escritor y

traductor literario Ahmad Hasan al-Zayyat:

Conciliar entre la tradicion resurgida y la modernidad generada; y escribir
entre Oriente atrasado y Occidente avanzado hasta que el lector que esta
versado en lengua no asocie este estilo ni a las doctrinas de los arabes, ni a
las de los europeos. Se trata de un estilo personal independiente
caracterizado por la originalidad (al-Zayyat 1985: 504-505).
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En estas palabras, al-Zayyat arroja luz sobre la peculiaridad estilistica del periodo de la nahda
que pretendia tener sus propios mecanismos intelectuales para marcar un antes y un después
en la trayectoria cultural arabe. En medio de esta sintesis definitoria del concepto nahda,
emergio una nueva conciencia distinguida por la busqueda de originalidad y por evitar la
imitacion total del acervo cultural, tanto arabe como europeo. Una serie de novelas, cuentos,
ensayos didacticos y de filosofia historica y social, asi como libros de viaje fueron traducidos
0 adaptados al arabe desde finales de los afios sesenta del siglo X1X hasta la primera década
del siglo XX. En el siguiente cuadro se citan algunos ejemplos destacados recogidos en los
trabajos de Tayir (1945: 125-134) y de al-Zaytini (1994: 163-171) dedicados

respectivamente a la historia del movimiento de traduccion en Egipto y en el Sam:
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Autor

Francois Fénelon

Gaston Maspero

Henri de Castries

Gustave Le Bon

Jeremy Bentham

Paul Leroy-Beaulieu

Victor Hugo

Pierre Corneille

Titulo en lengua
fuente
-Les  aventures de

Télémaque

-Histoire des peuples de

[’Orient

-L’Islam: impression et

étude

-La psychologie des

foules

-An Introduction to the
Principles of Morals

and Legislation

-Preécis d’économie

politique

-Les misérables

- Hernani
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Traductor

Rifa‘a al-Tahtawi

Ahmad Zaki

Fatht Zaglil Pacha

Hafiz  Ibrahim

Matran Jalil Matran

Hafiz Ibrahim

Nay1b al-Haddad

y

Titulo en arabe

-Mawagqi*

waqa’i‘ tilimak

al-aflak  fr

-Tarij  al-Su‘ub  al-
sarqiyya

-Al-Islam: Jawatir wa
sawanih

-Ruh al-iytima *

-Ruh al-sara’i*
-al-Muyaz fi  ‘ilm  al-
igtisad

-Al-Bu’asa’

-Hamdan



Jean-Baptiste

Poquelin, Moliére

Alexandre Dumas

Francois-René

Chateaubriand

Jules Verne

Alphonse Esquiros

Jean Racine

Jacques-Henrie

Saint-Pierre

de

de

-Le Cide

-L’Avare

-Les trois

mousquetaires

- Un voyage en
Californie
- Les mille et un
Fantomes

- Madame aux camilias

-Atala

-Le tour du monde en

quatre-vingts jours

-L’Emile du XIXe siécle

-Andromaque

-Paul et Virginie
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‘Afifa al-Dimasqiyya

Niqula Rizq Allah

Ahmad Zaki

Yamil Najla

Yisuf Asaf

Muhammad ‘Abd al-

‘AZiz

Adib Ishaq

al-

Mustafa  Lutft

Manfalati

-Garam wa-ntigam

-al-Bajil (retraducida por

Mariin al-Naqqas)

-al-Fursan al-talata

- al-Rinla al-kalifirniyya

-Alf jayal wa jayal

-Margarit

-Atala

-al-Tawaf hawla al-ard fi

lamanina yawman

-al-Tarbiyya al-

istiglaliyya

-Andromaque

-Al-fadila



Francois Coppée -Pour la couronne -Fisabil al-Tay
Jean Baptiste | Sous les tilleuls Maydilin
Alphonse Karr

Edmond Rostand -Cyrano de Bergerac -al-Sa ‘ir
Alphonse de | -Raphaél Ahmad Hasan al- | -Raphaél
Lamartine Zayyat

Johann Wolfgang | -Les souffrances du -Alam Werther
Goethe jeune Werther

Todas estas obras, y otras mas, constituirian los fundamentos esenciales de la narrativa
moderna arabe. En efecto, la traduccion literaria durante la nahda desempefio un papel
innovador desde el punto de vista estilistico, e introdujo en la literatura arabe el género
novelistico. No obstante, estas primeras traducciones literarias, independientemente de su
calidad, no eran traducciones propiamente dichas, sino que utilizaban el acto de traducir para
reescribir obras narrativas propias de los mismos traductores, sobre todo en el caso de al-
Tahtawi y aproximadamente medio siglo después en el caso de al-Manfalati o de Hafiz

Ibrahim.

2. La apropiacién de los textos originales

2.1. Al-Tahtawt

Como hemos visto anteriormente, con al-Tahtawi, la traduccion iba mas alla de la mera
traslacion convencional de un texto de una lengua a otra, de acuerdo con los parametros
socioculturales y linglisticos que marcaban la operacién traductora en su época. En la

introduccidn a la traduccién de Les aventures de Télémaqgue de Fénelon afirmé que:
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Se me ocurrié moldearla [la novela] en un estilo que correspondiera al tono
de la lengua &rabe y en un canon literario diferente. Asi, procedi a afiadir al
original temas arabes, entre ellos refranes y proverbios tanto en prosa como
en poesia. Es decir, tejia la traduccion siguiendo un método estilistico
nuevo que se correspondia aproximadamente al original para que el texto
de la traduccion no fuera un mero paradigma del texto fuente (al-Tahtawri,
en Fénelon 1870: 23).
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¢Qué quedaba entonces del texto fuente? Ademas de ese proceso, asistimos a un estilo
digresivo seguido en la traduccion para captar la atencion de un lector arabe todavia
acostumbrado a “los temas arabes” (al-mundsabat al-‘arabiyya), para que el texto
transmitido contara con la recepcion requerida. El traductor intentaba adaptar la novela de
Fenelon a los rasgos culturales arabes como Unica manera de encontrarle un lugar entre los
lectores. En este sentido, la traduccion literaria se basaba en la creatividad como
procedimiento estético al cual acudia el traductor para expresar las ideas percibidas del texto
fuente. Ejercia un modelo de mediacion cultural con el fin de integrar la cultura trasladada
en la cultura receptora moldeandola en su propio canon cultural. Pero centraba su interés en
el texto fuente sin prestar atencion al contexto cultural en el cual se desarrollé este texto. Lo
que limitaba su tarea como traductor, asi como el papel de la traduccion en el tejido cultural
arabe.

Por consiguiente, podemos calificar la actitud de al-Tahtaw1 de apropiacion puesta al servicio
de la arabizacion, ya que se anadia al texto original “temas arabes”. Ademas, se trata de uno
de los métodos que se seguian en la circulacién de las ideas y en la construccion intercultural
mediante el proceso de traduccion literaria, todavia en su fase inicial, y, durante el proyecto
cultural de la nahda arabe contemporanea. En realidad, al-Tahtaw1 seguia este método en su
traduccion para conseguir en la lengua meta el principal objetivo didactico que Fénelon
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perseguia, con éxito, desde una perspectiva politica en Les aventures de Télémaque. El autor
del texto fuente pretendia, mediante el relato de la vida de los pueblos y de los gobernantes,
educar a Luis XV de Francia (g. 1715-1774), principe heredero del rey de Francia Luis XIV
(9. 1643-1715). De la misma forma, el traductor pretendia desde su exilio en Sudan mandar
a los gobernantes otomanos lecciones sobre el destino de los gobernantes de otros paises del
mundo que ejercian su poder sin respetar las reglas de la politica.

Asi pues, la traduccion literaria se convirtio en un ejercicio ideoldgico que tomaba el hecho
de traducir como herramienta para influir en el receptor. En este nivel, Meschonnic
(1999:185) sostiene que “ce n’est plus la traduction qu’on voit, et le texte d’origine encore
moins. C’est le traduire [...], ¢’est-a-dire sa situation et sa relation a une poétique, présente
o absente”. En el mismo contexto, Marisa Siguan (2015: 516) afirma que “en el siglo XIX,
la universalidad de la literatura se convierte en historia de literaturas nacionales que exponen
las caracteristicas intrinsecas de los pueblos que las producen, la traduccion se apropia del
autor sin ningun tipo de concesiones a su propia identidad, y la apropiacion consiste en
introducirlo en el propio canon nacional del traductor”. Entonces las traducciones en este

caso solo tenian en cuenta el canon cultural de la lengua meta y jamas el de la lengua fuente.

2.2.  Al-Manfalitt

Como se aprecia en el cuadro anterior, al-Manfaliti era uno de los ejemplos mas
representativos de este fenomeno traductor del que habla Siguan. En la solapa de sus
traducciones no figuraban los nombres de los autores originales: el propio traductor se habia
convertido en Frangois Coppée, Alphonse Karr, Jacques-Henrie de Saint-Pierre, Edmond
Rostand, etc. Estamos leyendo a al-Manfaliitt y no a los autores originales. Es decir, que el
traductor se habia convertido en un nuevo autor gracias a su sensibilidad literaria; y la

traduccion en una nueva obra que, en gran medida, conseguia cortar cualquier vinculo con
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los textos fuente. A eso se debe agregar que el traductor no dominaba el francés del cual

traducia la mayoria de sus obras, ya que segn Muhammad ‘Alf Ibn Yihad:

Entre los libros [de al-Manfaliti], estan los traducidos del francés sabiendo
que él no dominaba esta lengua. Algunos compafieros suyos le traducian la
historia de los textos al arabe y él se encargaba de redactarla en su propio
estilo y la publicaba en su nombre (Ibn Yihad 2003: 240).
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Estamos ante un caso particular que habia influido con sus traducciones en varias
generaciones de lectores y escritores, gracias a su innovacion de la prosa arabe a la vez que
conservaba las ideas y el estilo tradicionales. Por eso, el estudio de las traducciones de al-
Manfaliti o de otros traductores de la nahda como al-Bustani o Hafiz Ibrahim debe prestar
especial atencion a los recursos linguisticos y estilisticos utilizados para elaborar los textos
de sus adaptaciones, en vez de centrarse solo en si el traductor ha sido fiel o no al texto fuente.
Aqui recordamos las traducciones de Ibn al-Mugqaffa‘ integradas en el canon de la literatura
arabe clasica. También al-Manfalati con su experiencia de secretario en diferentes
cancillerias de Egipto —del mismo modo que 1bn al-Mugaffa‘ habia ejercido el mismo oficio
en diferentes divanes omeyas y abasies— pudo influir en la innovacién de la escritura en
lengua arabe y, de ahi, en la innovacién del imaginario colectivo de los hablantes de esta
lengua. Por lo tanto, asistimos en ambos casos a la evolucion del significado de la palabra
“secretario”, que pasO a adquirir paulatinamente la connotacién de traductor—autor hasta
llegar a desempeniar la funcion de escritor.

Aparte de dedicarse a la traduccion, al-Manfaliti se interesaba también por la lectura y la
critica de las traducciones de los clasicos realizadas en su época. En la introduccion a la
traduccion al arabe de Las cuartetas de al-Jayyam realizada por Wadi* al-Bustani subrayaba

la importancia de esas traducciones para la lengua arabe:

334



iOh pequefio al-Bustani! Agradezco el servicio que me rendiste y que
rendiste a los hablantes de la lengua arabe al traducir poética y exitosamente
estas Cuartetas. Llenaste un vacio en la lengua &rabe igual que hizo al-
Bustani mayor al traducir la lliada de Homero (al-Manfalati, en al-Bustant,
W. 1912: 7).
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En estas palabras de al-Manfaliti se aprecia esta conciencia personal que mostraba ante las
lagunas estilisticas y retéricas que vivia la lengua arabe en su época. Asimismo, destaca en
ellas la belleza de la traduccion de Wadi® al-Bustani, que el propio al-Manfalati situd en el
mismo rango que la traduccion de la lliada realizada por Sulayman al-Bustani. En efecto, la

traduccion jugo un papel estético para elevar el nivel estilistico del lenguaje arabe literario.

2.3. Wadr’ y Sulayman al-Bustani

Estas traducciones, que formaban parte de las iniciativas de Wadi‘ y de Sulayman al-
Bustani*}, se elaboraron a través del inglés y del francés. Pese al gran esfuerzo de los
traductores, este fendmeno intermediario indica que la traduccion literaria hacia el arabe no
dejo de depender de la mediacion de otras lenguas europeas, igual que dependia en el periodo
clasico de la mediacion del siriaco y del persa para traducir del sanscrito y, sobre todo, del
griego. Se trata de un ejemplo que representaba la cultura de los clasicos en arabe a través de

las versiones inglesas, francesas o italianas. Se acudié a la mediacion por falta de traductores

143 Seglin M.2 Isabel Lazaro Duran (1987: 318) los al-Bustani ejercieron una considerable influencia en el marco
socio-politico y cultural de la Siria decimondnica y del Libano posterior. Desde sus puestos eclesiasticos (es el
caso del arzobispo ‘Abd Allah al-Bustani y de Monsefior Butrus al-Bustani), hasta sus actividades culturales
como traductores, periodistas, poetas, novelistas, lexicografos, linguistas y profesores; y politicas (es el caso de
Wadt‘, en Palestina; de Sa‘id, en Egipto y de Sulayman, en Estambul), esta familia no dejé de estar implicada
en los avatares de su tiempo, con lo que contribuy6 de forma innegable al renacimiento politico y cultural siro-
libanés e hizo trascender su aportacion al vecino pais de Egipto.
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especializados en griego y en persa, por una parte, y, por otra, por la falta de centros
académicos de estudios clasicos en el mundo arabe de entonces. En el marco literario, ese
factor no permitiria al traductor arabe seguir un método especializado en la traduccion y
mucho menos le ayudaria a recrear el conocimiento humanistico y filoséfico que abarcaban
las obras de Homero o de al-Jayyam. Esa situacion genero la reaccion inmediata de varios
traductores que se plantearon la retraduccion, sobre todo de Las Cuartetas de al-Jayyam. Asi
pues, la traduccion de Wadi* al-Bustani realizada en 1912 fue seguida —segun Hilmi Badir
(1991: 98)— por la traduccién de dos traductores egipcios: primero la traduccién del inglés
de Muhammad al-Siba‘1 (1922), y luego la traduccion del persa de Ahmad Ramt (1923)4;
después, vino la traduccion desde el persa del iraqui Yamil Sidqi al-Zahawi (1928). Estas
traducciones y retraducciones, que se produjeron en el mismo marco sociocultural y dentro
de la misma generacion literaria, desempefiaron un papel de gran envergadura para introducir
en la cultura literaria arabe los estudios comparados en los ambitos de la literatura y de la
traduccion. Al mismo tiempo, dieron lugar a un conflicto abierto entre la traduccion directa
y la mediacion de otras lenguas que durd hasta los afios cincuenta del siglo XX. Ahora bien,
la traduccion de la lliada se produjo en un décalage de un siglo que exigia al equipo traductor
de A. ‘Itman amoldarse mas al texto fuente, de acuerdo con las teorias de la traduccion
elaboradas a lo largo de la época contemporanea.

A continuacion, dedicaremos los tres siguientes apartados a tratar, primero, el impacto que
tuvo la traduccion de la Iliada en la literatura arabe comparando entre la traduccion de S. al-
Bustani y la del equipo de A. ‘Itman. Segundo, trataremos el fendmeno de la manipulacion
de los textos originales por parte de los traductores. Terceo, estudiaremos como caso practico

los pactos traductores establecidos en la introduccién de la traduccién de Los miserables de

144 Esa version alcanz6 una gran reputacion en el mundo arabe gracias a la clasica cancion Ruba ‘iyvat al-Jiyyam
cantada por Umm Kaltam.
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Victor Hugo realizada por el poeta egipcio Hafiz Ibrahim. Por ultimo, analizaremos la
traduccion de Hafiz como objeto de la critica literaria y traductolégica basdndonos en las

opiniones criticas de Taha Husayn, de Munir al-Ba‘labakki y de Mustafa Sadiq al-Rafi 1.

3. La Literatura comparada y la traduccion de la lliada

La trayectoria de la traduccion de la lliada era completamente diferente de la de Las
Cuartetas y de muchas otras traducciones literarias de la nahda. La traduccion de S. al-
Bustani se habia convertido en una traduccion clasica dentro del marco literario arabe. En
este sentido, habia trascendido los limites de la traduccion para colaborar participativa y
activamente en inaugurar, en la cultura arabe, los primeros pasos de la historia de la literatura
y de la literatura comparada. Era la Unica obra que habia resistido cien afios —desde 1904
hasta 2004— sin ser retraducida. En efecto, no fue hasta principios del siglo XXI cuando un
equipo de traductores egipcios, dirigido por el profesor A. ‘Itman, consigui6 publicar una
nueva traduccion completa de la Iliada directamente del griego. Este hecho denotd que la
obra de Homero continuaba teniendo interés tanto en la traduccion como en los estudios
literarios. EI mismo ‘Itman —coordinador de la nueva traduccion al arabe de la lliada—
sostenia ( en Homero 2008: 18) que esta traduccion fue fruto de aproximadamente cien afios
de experiencia cientifica acumulada por tres generaciones sucesivas de traductores.

Si queremos hacer una comparacion general entre ambas traducciones, observamos que la de
al-Bustani se hizo en verso, aplicando estrictamente las normas métricas de la qasida arabe
clasica. El traductor dedic6 en la introduccion de su traduccion un apartado titulado “al-Nazm
fial-ta‘rib” (el verso en la arabizacion, pp. 89-94) en el que exponia las razones que le habian
empujado a utilizar los diez primeros tipos de metro arabe, como método adecuado para
transmitir al arabe los diferentes contextos en los que se desarrolld la lliada y los significados
incluidos en sus versos. La del equipo egipcio, en cambio, se hizo en prosa poética, pero, en

cualquier caso, ambas son fieles al estilo de la época en la que fueron elaboradas. La primera
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no es de facil accesibilidad para todo tipo de lector, mientras que la segunda, si. Al-Bustani
se aferraba al metro arabe contando con su experiencia de poetal#®; sin embargo, ese método
dificultaba la llegada al significado original de los versos de la lliada, pese a los grandes
esfuerzos del traductor, que hacia llamadas al pie de pagina en casi todas las paginas de su
traduccidn. En este contexto, Taha Husayn opinaba en la introduccion de una “tradaptacion”
de la lliada de unas trescientas péginas, realizada desde el inglés por la escritora y traductora

libanesa ‘Anbara Salam al-Jalidi en 1974:

No era facil leerla en arabe [...] debido a la extrafieza de los nombres de los
dioses y héroes griegos y a su poco arraigo dentro de la poesia arabe. No
obstante, la tentativa de al-Bustani, que en paz descanse, era atrevida y
prolifica ya que él era el primero en interesarse por este asunto y por llamar
la atencion de los arabes hacia la retérica griega. Mas aun, esa traduccion
iba dirigida exclusivamente a la élite intelectual de alto nivel mas que a los
lectores de cultura media (Husayn, T., en Homero 1974: 6).
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En realidad, la obra traductoldgica de al-Bustani era muy atrevida porque estaba inmersa en
resucitar los recursos arcaicos de la poética y de la lengua arabe, usados indisolublemente
por los poetas de los periodos de la yahiliyya, omeya o abasi, como herramienta solida capaz
de soportar la traduccion de la lliada. Por otra parte, tal vez hubiera pretendido contrarrestar
el lenguaje literario innovador de su tiempo, modelado y derivado, en gran medida, de la

lugat al-yara’id. En este contexto, hemos de recordar que al-Bustani conocia muy bien ese

145 No obstante, la experiencia poética puesta al servicio de la traduccion destacaba la veterania de al-Bustant
como traductor mas que como poeta, igual que “algunos de los mayores, como Lutero, Voss, Shlegel, tienen
mucha mas importancia como traductores que como poetas” (Benjamin 1996: 341).
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lenguaje ya que publicaba con frecuencia en la revista al-Yinan [Los Jardines]. Por ello,
aspiraba a situar su traduccion en el contexto canénico-historico, poético y linguistico arabe-
griego, lejos de las corrientes modernistas que empezaron a introducir, por primera vez en la
cultura &rabe, el verso libre (al-si‘r al-hurr), en detrimento del paradigma de la qasida
clasica. Incluso decidio, en un momento determinado, aprender nociones béasicas del griego
clasico para procurar resolver las dudas planteadas por la mediacion traductolégica de otras

lenguas. Recibi6 clases particulares durante unos meses a manos de un padre jesuita:

Sabia que los padres jesuitas no se dedicaban a dar clases particulares fuera
de sus escuelas. Tenia que convencer al profesor y contar con el permiso
del director. Gracias a Dios, consegui las dos cosas [...]. Mi profesor se
puso a ensefiarme los fundamentos de la lengua y a explicarme capitulos de
la lliada [...]. Tras unos meses [...], me despedi de él con gratitud y
permaneci un tiempo leyendo por mi cuenta; luego reanudé la arabizacién
(al-Bustani, en Homero 1904: 71).
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Se da por sentado que este aprendizaje del griego basado en la traduccidn, método seguido
en general por los Jesuitas en la ensefianza de los idiomas, le habia servido bastante a al-
Bustani para continuar firmemente su tarea de arabizacién. Asimismo, le habia valido de
apoyo para liberarse de la dependencia total de la mediacion de otras lenguas para traducir la
Iliada. Por otra parte, esta traduccion —realizada segun al-Bustani en veinte afios repartidos
entre Bagdad, EI Cairo, Damasco, Constantinopla, Europa'y América— seria una de las obras
de suma importancia, no solo para la generacién de la nahda que se dedicaba a la reforma de
la lengua arabe, sino también para los investigadores de la época contemporanea,

especializados en estudios traductoldgicos, linguisticos y literarios desde una perspectiva
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comparada. De ese modo, la operacion traductora sobrepasé las preocupaciones literarias de

la nahda, de acuerdo con la siguiente afirmacion de Sa‘id ‘AllGs.

A partir de ahi, la traduccion se habia convertido en un momento de
conciencia histérica que transgredia la mision del texto traducido dentro del
contexto de la nahda y trascendia sus limites respecto a la produccion
nacional vinculandolo con una percepcion cualitativa del mundo y del ser
humano (‘Allas 1987: 264).
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En cambio, la introduccion de Ahmad ‘Itman constaba de 114 paginas en las que habia
tratado los principales antecedentes de su proyecto traductor de la Iliada, entre ellos el valor
trascendental de la traduccion de al-Bustani. Luego, consagré muchas paginas a explicar la
historia de la Iliada, la mitologia griega, el método traductor seguido —basado en un texto
homogéneo sin hacer llamadas al pie de pagina—, la recepcion de la traduccion en el ambito
intelectual arabe e internacional etc. Mientras tanto, la presentacion de al-Bustani constaba
de aproximadamente 200 paginas dedicadas a la problematica de la literatura comparada que
todavia desconcierta a los investigadores, sobre todo en lo referente a la relacion de la
literatura arabe antigua con la literatura griega; un tema que carecia de antecedentes en los
estudios literarios arabes clasicos y en la actividad traductologica de los siglos IX y X.
Asimismo, dedicé gran parte a la vida de Homero y a como fue recibida su obra en diferentes
culturas del mundo. Por altimo, trato6 la relacion de la lliada con las ciencias y las artes.

En ambas presentaciones—introducciones y “paratraducciones”*, los traductores procuraban

ser congruentes con los objetivos que deseaban alcanzar. Hacian de la traduccién, de una

146 Segtin J. Yuste Frias (2015: 321), este término “proviene de Gérard Genette y de su nocion de paratexto, ese
segundo tipo de relacién transtextual que hace referencia a todos los instrumentos, materiales y aparejos
mediadores que ayudan al lector a aparatarse frente a un texto editado”.
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obra de la magnitud de la Iliada un &mbito abierto para reproducir conocimiento en campos
como la historia y critica literaria, la historia de la lengua &rabe, la propia historia de la lliada,

los estudios comparados o la historia y la critica de la traduccion.

4, Los traductores y la manipulacién de los textos

En consonancia con lo dicho anteriormente sobre las iniciativas personales tratadas en el
apartado sobre “Traduccion literaria”, la mayoria de los traductores eran poetas, prosistas o
ensayistas que se esforzaban en la medida de sus posibilidades no solo en traducir, sino en
dejar su huella ideoldgica y cultural en las obras literarias europeas traducidas del francés.
En este sentido, y de acuerdo con Guillén (1985: 413), “dificil es concebir la existencia de
una cultura sin canones, autoridades e instrumentos de autoseleccion”. Al mismo tiempo,
traducian para enriquecer su propia experiencia como futuros escritores y para sentar las
primeras bases de su propia obra literaria. Siguieron este mecanismo hasta la tercera década
del siglo XX, cuando empez6 a aparecer la nocién de autor en el mundo arabe. Ahora bien,
eso no significa que el autor se hubiera liberado por completo de la influencia de otras
literaturas transmitidas al arabe, sino que habia conseguido no depender directamente del
acto de traducir para escribir sus obras. De este modo, la autoria —segun M. Foucault (2002
[1969]: 46-47)— establecia unos indicadores psicoldgicos necesarios para elaborar obras con
“la intencion del autor, la forma de su intelecto, el rigor de su pensamiento, los temas que le
obsesionan, el proyecto que atraviesa su existencia y le da significacion”.

Por consiguiente, los traductores eligieron esta forma de traducir escribiendo para
encontrarse a si mismos al entrar en contacto con nuevas formas narrativas. Entendian la
traduccion como acto cultural e intelectual, como medio fundamental para incorporarse a la
cultura de su tiempo. Traducian o arabizaban en funcién de diferentes estrategias, sin perder
de vista las circunstancias culturales y los acontecimientos politicos posteriores a la Primera

Guerra Mundial. Elaboraban sus obras traducidas en funcién de su cultura receptiva y de
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acuerdo con sus propias convicciones ideoldgicas. A eso se referia Muhammad Hasan ‘Abd

al-Gani cuando decia que:

Puede ser que el traductor elija mutilar o suprimir o dejar de lado algunas
expresiones mencionadas en el texto fuente por motivos personales, como,
por ejemplo, evitar dafiar los sentimientos de su gente al traducir injurias
dirigidas a lareligion o al profeta de esta religion o a su libro revelado [...];
o criticar las costumbres de la gente, sus tradiciones, su moral (‘Abd al-
Gani 1969: 57).
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Esta actitud en la traduccion obligaba a los traductores a tener en cuenta el gusto de la época
en los textos de sus traducciones. Por eso, ejercian un tipo de autocensura religiosa y cultural
sobre el proceso de traduccion que iba desde la seleccion de los textos a traducir hasta la
publicacién de estos. Muchos creian que debian actuar de esa manera para que Sus
traducciones llegaran a los lectores, so pretexto de que estas chocaban con el canon
sociocultural establecido. En cuanto a los motivos personales esgrimidos por ‘Abd al-Gani,
podian estar relacionados también con la siguiente afirmacion de T. Husayn, que se negaba
a traducir un capitulo completo del libro de Gustave Le Bon La psychologie de [’éducation,

optando por convertir el texto de la traduccion en un espacio de “paratraduccion”:

Hemos decidido no traducir este capitulo por dos razones: primero, porque
no contenia ninguna novedad y solo trataba sobre lo que el autor habia
explicado antes, mas de una vez, sobre la inutilidad del cambio de los
programas si no se cambian los planes de aprendizaje. Segundo, abarcaba
detalles del sistema educativo francés dificiles de entender para los
orientales excepto si se les descifrara por completo y eso necesitaria un libro
entero que tampoco seria Gtil o provechoso (T. Husayn 2014 [1934]: 91).
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Efectivamente, el autor traté de abordar esos temas en su libro Mustagbal al-tagafa fi misr
[El futuro de la cultura en Egipto] publicado en 1938, fecha en la cual empez6 su actividad
politica en el marco del despegue de la construccion cultural en Egipto. En este sentido, fue
uno de los impulsores de la fundacion de la Universidad de Alejandria en 1938, cuando era
inspector en el Ministerio de Cultura, y de la fundacién de la Universidad de ‘Ayn Sams de
El Cairo en 1950, cuando encabezaba ese mismo Ministerio.

Al mismo tiempo, este procedimiento de quitar, afiadir, cambiar o recrear en la traduccién es
probable que tuviera como motivo, ademas de lo que hemos expuesto antes, el poco dominio
del traductor de la lengua o de la cultura de las cuales traducia; en este caso, de la lengua y
la cultura francesas. Y, posiblemente, la cuestion se complicaria cada vez que se traducia a
través de una traduccion realizada en otra lengua, o a través de un mediador ayudante. Sin
embargo, habia otros traductores, como al-Zayyat, que procuraban que sus traducciones

fueran idénticas y lo mas fieles posible al texto fuente:

Yo traduzco al arabe el texto extranjero de manera literal y segun su
composicion en la lengua fuente. Luego, lo adapto, de acuerdo con la
originalidad del estilo arabe. Asi coloco las palabras adelante o atras sin
suprimir, ni afiadir. En una tercera fase, introduzco en el texto la intencién
del autor, su eleccién emocional de los vocablos apropiados y el uso de la
metafora correspondiente teniendo en cuenta la coherencia del discurso. No
salgo de estas tres etapas hasta estar completamente seguro de que si el
autor hubiera preferido escribir su novela o su poema en arabe lo habria
hecho de este modo (al-Zayyat, en al-Yazzar 1989: 127).
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Este método experimental de al-Zayyat procuraba en la medida de lo posible mantener el
espiritu del texto fuente, hasta que —segin Foucault (2002 [1969]: 175)— “texto y
traduccion constituyen el mismo conjunto enunciativo”. Asimismo, mostraba que las
estrategias variaban de un traductor a otro segln los objetivos subrayados por cada uno y
segun la variacion de las obras literarias traducidas. Por esa razdn, muchas traducciones
habian sido objeto de mucha critica positiva y negativa. Asi pues, la traduccion logré no solo
la transmisién al arabe de obras literarias escritas en francés y que influirian, necesariamente,
en la elaboracién de la narrativa arabe de modo especial, sino que también abrié camino a
los primeros pasos de la critica literaria arabe. Habria que afiadir que esas traducciones
sentaron las primeras bases de la critica de la traduccion en los estudios traductolégicos
arabes en la época contemporanea.

A continuacion, hemos elegido para tratar una de estas estrategias de traduccion y de la critica
de esta la primera version arabe de Los miserables de Victor Hugo, realizada por el poeta
egipcio Hafiz Ibahim y publicada por primera vez en 1903.

Los motivos que nos han empujado a elegir esta obra consisten primero, en la importancia
literaria de la misma respecto a la produccion literaria de la época; segundo, en que se trata
de un caso que representa, en gran medida, todo lo que hemos expuesto acerca de nuestra
aproximacion a los aspectos de la traduccién literaria durante la nahda: adaptacion,
arabizacion, supresion, agregacion, alteracion, intertextualidad, etc.; tercero, en que es la
primera traduccion de Los miserables al arabe, a pesar de estar incompleta; y, por Gltimo, en
que tiene una presentacién—introduccion de nueve paginas de suma importancia en las que
Hafiz hizo sus reflexiones acerca de la arabizacion y el papel que esta habia desempefiado en
la innovacién y en el resurgimiento de la lengua arabe.

En esta introduccién de la traduccion—arabizacion de Los miserables, centraremos nuestro
interés en la presentacion de tres opiniones criticas realizadas acerca de ella: la primera, de
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Munir al-Ba‘labakkT; la segunda, de T. Husayn; y la tercera, de Mustafa Sadiq al-Rafi‘1. El
primero es el traductor libanés que tradujo al arabe Los miserables, por primera vez, de
manera completa en 1955. Los dos Gltimos formaban parte de la misma generacion literaria
que Hafiz Ibrahim. A continuacion, presentaremos tanto las reflexiones del poeta—traductor
como la critica de al-Ba‘labakki, de T. Husayn y de al-Rafi‘1, seleccionando algunos textos
de estos, que procederemos a traducir al castellano. Luego haremos un analisis comparativo
de las cuatro reflexiones criticas y representativas acerca de la traduccion al arabe de Los

miserables.
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CAPITULO VI:
EL TRADUCTOR Y LA CRITICA DE LA
TRADUCCION
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1. El caso de Los miserables

2.4.  Presentacion de Hafiz Ibrahim
1.2.1. Textol
Dedicatoria al maestro—imam?*’
“Eres realmente el refugio del miserable y el referente del desesperado. Este libro —que Dios
te apoye— trata sobre la vida de los miserables y de los desgraciados. Su autor lo escribi6
para hacer un llamamiento a los responsables, le puso el titulo de Los miserables e hizo de él
un espacio poético cuyas palabras reflejaban aquella sabiduria profunda: "la misericordia esta
por encima de la justicia™.
Asumi su arabizacion por el parentesco que habia entre mi vida y la vida de aquellos
miserables. Lo adapté y lo resumi de manera relativa y creia que era oportuno presentarselo
a usted a la espera de contar con su sensata opinion. Es cierto que aquello me brindaria tres
satisfacciones: primero, su amistad me hace sentir muy honrado; segundo, la satisfaccion
personal y la alegria del cdlamo por elevar aquel libro al hombre que entiende el valor de las
palabras; tercero, el deseo de extender la relacion entre la sabiduria occidental y la sabiduria
oriental dedicando la obra del sabio occidental al sabio oriental” (Hafiz Ibrahim, en Hugo
1903:2).
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147 Se refiere a M. ‘Abduh.
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1.2.2. Texto 2

Acerca de la arabizacion

“Este es el libro de Los miserables, lo mejor que estuvo al alcance de la gente en esta época.
Lo escribio su autor siendo miserable y lo arabiz6 su traductor siendo también un miserable.
Asi pues, el texto fuente y la arabizacion se presentaron en un aspecto idéntico al de una bella
y su imagen en el espejo. Lo escribid el genio de los poetas de Occidente en su exilio,
mientras lo arabizd el autor de estas lineas en plena desgracia. [...]. Si tuviera un calamo
hecho de los troncos de los arboles del paraiso y una pagina de los libros de Abraham y
Moisés, ya que la retorica me habria venido por todas partes [...] y habria cogido de ella lo
gue necesitaba, no habria decidido arabizar este libro si no fuera porque estabamos unidos en
el dolor y somos parecidos en la angustia [...]. Invoqué a la madre de las lenguas y procuré
acomodarme entre esta damisela oriental y aquella muchacha occidental. Mi intencién era
establecer un vinculo familiar entre ambas jovencitas para ver como acabaria la retorica de
los arabes y la de los franceses [...]. Hasta la actualidad, los hablantes &rabes no han podido
leer ninguna obra de este genio siendo ellos los méas necesitados respecto al conocimiento de
los secretos de la vida y de aquel pensamiento [...]. El destino quiso que la arabizara yo; le
pedi a Dios ayuda y me ayudo; le solicité guiarme y me puso en el camino correcto. Las
paginas que hoy tenéis a la vista, las arabicé en doce meses. Con ellas, pretendi recobrar
aquel vinculo que cort6 la traduccidén comercial entre nosotros y aquellos hombres que se

dedicaron a arabizar, con maestria, la mitologia de los antiguos [...].
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Si te fijaras en el libro de Kalila wa Dimna, ¢te imaginarias mientras disfrutabas de su
estructura y de su estilo admirables que ‘Abd Allah Ibn al-Mugaffa‘ lo hubiera arabizado del
persa si no lo supieras previamente? Aquellas plumas que habian arabizado tanto eran muy
agradecidas [...]. jAy de esa lengua condenada a estar entre un extranjero que llamaba a
enterrarla viva y un arabe que no dejaba de traicionarla!

¢Cémo es posible hablar actualmente de toda esta cantidad de sabios de la retorica arabe [...]
sin que yo sepa distinguir entre cuél es la antigua y la nueva de estas flores, excepto algunos
nombres contados? Apenas sé describir vocablos como palacio, maquina, 0 un invento
cualquiera si no estuviera bajo la mirada de los &rabes en aquella isla arida, o fuera alcanzado
por su civilizacion durante el periodo del Estado andalusi.

¢Quién es el autor de Los miserables? ¢De qué fuente bebid? ;En qué ambiente fue recibido
para introducir en su lengua innumerables palabras, pese a sus opositores? [...]. ;Acaso
nuestros hombres, apoyados entre si, no serian capaces de conseguir lo que aquel hombre
consiguié solo?

iBenditos sean sus vocablos, Dios mio! ¢Acaso es normal que en esta lengua se pueda
designar al camello —aquel medio aspero para el transporte— con multitud de vocablos que
llenan las paginas de los libros, mientras que apenas encontremos sinénimos para los buques
a vapor y otros medios de locomocion eléctrica? [...].

iOh, reformistas! jEchad una mano a la lengua! jMirad cuantas palabras persas introdujeron
en ella vuestros antepasados! He aqui el libro de Dios delante de vosotros, en €l se os permite
lo que acabamos de rogaros. Gracias a Dios, las puertas de al-istigag (la derivacion) y de al-
na/t (la composicion) estan todavia abiertas; no les afectd lo que habia afectado al tema del

iytihad (el esfuerzo interpretativo)” (Hafiz Ibrahim, en Hugo 1903:3-9).
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2.5.  Opinion critica de Munir al-Ba‘labakki

251 Textol

“Es raro que encuentres hoy en dia una persona arabe que no haya oido hablar de Los
miserables de Victor Hugo, o no haya leido alguno de sus resimenes publicados en arabe en
decenas ediciones, o la haya visto en la television. Desde que Hafiz Ibrahim, el poeta
"miserable"” de Egipto, publicé algunos capitulos de la novela en dos pequefios volimenes
que no llegaron ni a la décima parte del texto fuente, el personaje eterno de Jean Valjean
permanecia vivo en el imaginario de la juventud arabe generacion tras generacion [...]. De
aqui podemos decir que Los miserables ha llegado a la pasién arabe y la ha despertado,
creando asi una nueva conciencia social de la que disfrutamos hoy dia en la tierra de los
arabes de extremo a extremo.

Es una lastima que la lectura de Los miserables por parte de las generaciones arabes sea
incompleta y deficiente desde la época de Hafiz Ibrahim hasta ahora, sin integrar su estructura
Unicay sus apasionantes sentimientos. En cuanto al psicoanalisis de la obra, al aroma poético
que cubre cada pagina del libro, al retrato artistico brillante que distinguia a Hugo, a los
cuadros historicos diseminados en el interior de la obra, todo aquello fue arrasado y
suprimido para que fuera posible comprimir dos mil quinientas paginas, de tamafio grande,
en trescientas o0 en cuatrocientas paginas de tamafio pequefio y nada mas. Todo ello porque
ninguna pluma arabe se atrevid, pese a la gran actividad del movimiento de traduccion, a
traducir al arabe esta obra literaria eterna, de manera completa y sin distorsion” (al-
Ba‘labakki, en Hugo 1979: 5-6).
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2.6.  Opiniodn critica de Taha Husayn

2.6.1. Textol
“Hoy no voy a hablar de Victor Hugo, ni tampoco del libro Los miserables, sino que voy a
hablar de la traduccion de Hafiz. Como sabes, no es facil ni sencillo hablar de este tema
porque, para mi, Hafiz es un amigo que ocupa un rango muy importante, igual que para todo
egipcio que haya leido su pura poesia y su firme prosa [...].
Como Hafiz ocupa estos dos rangos para mi, entonces no seria justo elogiarle o criticarle.
Pero, a pesar de ello, es digno de homenajearle y de admirarle. No llegaréas a leer en alguno
de los libros que se publican en estos dias un estilo tan denso, o encontraras una estructura
tan solida, ni vocablos tan bien elegidos ni apropiados, de acuerdo con sus significados
estables, como lo que estas leyendo en este volumen del libro Los miserables.
No estoy exagerando, pero tampoco de eso quiero hablar. Y, ¢qué quieres decir sobre un libro
que aparecio en este afio y para esta generacion, pero al leerlo, seguramente te daras cuenta
de que no fue escrito en este afio, ni destinado a esta generacion?
¢Qué opinas de un libro que, apenas empiezas su lectura, te das cuenta de que se escribi6 en
otra época? Efectivamente, se escribié cuando la lengua arabe era una lengua beduina [...] y

todavia no habia puesto el tejido de la civilizacion [...]. El libro describe con esta lengua
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beduina sentimientos y significados procedentes de la civilizacion europea y que habian
salido del alma de Victor Hugo. Se sirve del lenguaje de Ru’ba, de al-‘Iyay y de Di al-
Rimma!*® para describir las ideas de los escritores franceses del siglo XIX. [...]. Creo que sé
leer en arabe un libro de la época contemporanea sin necesitar buscar en el diccionario, pero
cuando me leyeron'*® Los miserables, me di cuenta de que "Dios es digno de compensar a
los humildes®™®". Juro que, si no fuera por las explicaciones que Hafiz presento a los lectores,
[al pie de pagina], no avanzaria en la lectura del libro sin esfuerzo y dificultad” (Husayn, T.
1933: 83-84).
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148 Dos grandes poetas omeyas del siglo V111, conocidos por usar en sus poemas el metro rapaz. Véase: Husayn,
T. 1933: 84, nota 1 al pie de pagina.

149 Recordamos que T. Husayn perdi6 la vista a la edad de cuatro afios.

150 Dicho del profeta Muhammad.
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2.6.2. Texto2
“Pero no sé si eso es una ventaja o una desventaja. Puede ser que se trate de ambas cosas a
la vez. Ventaja, porque Hafiz fue consciente de su lenguaje [...] y se esforzé enormemente
en seleccionar los vocablos anémalos y acomodarlos a los significados y sentimientos
civilizados convencionales esforzandose, al méaximo, para mantener la belleza antigua y el
patrimonio beduino de nuestra lengua arabe [...].
Desventaja, porque todo es artificial y este procedimiento constituye una barrera entre el
lector y la comprension, por no contemplar el gusto de la época y por no ayudar a nuestro
pueblo egipcio a entender las ideas y los sentimientos de Victor Hugo [...].
Agradezco a Hafiz este lenguaje rebuscado porque refleja su enorme sufrimiento y esfuerzo,
pero al mismo tiempo diria que todo eso no valia la pena. ¢Qué opinarias si te dijera que al
leer el original en francés lo entendia sin dificultad y al leer la version arabe la comprendia a
regafiadientes? [...]. Un escritor me dijo una vez: jNo es de extraiar que uno afirme que es
mas facil entender a Ibn al-Muqaffa‘ que a Hafiz!” (Husayn, T. 1933: 85).
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2.6.3. Texto 3

“Si quisiéramos comparar el texto fuente y la traduccion, notariamos una gran diferencia
entre ambos poetas: el francés y el arabe. [...]. Hariamos a Hafiz tres reproches: primero, el
énfasis en el uso del vocabulario extrafio; segundo, que omitiera por completo algunos textos;
tercero, la distorsidn que se distingue en estos textos unas veces de manera clara y otras no.
[...]. Ahora bien, Hafiz supo cémo superar todo eso. No es posible leer —no digo su
traduccion, sino su libro— sin haber aprendido algo” (Husayn, T. 1933: 88).
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2.7.  Opinion critica de Mustafa Sadiq al-Rafi‘i
2.7.1. Texto1l

“La traduccion de Los miserables es el pensamiento de un filésofo adherido a la pluma de un
poeta inspirado en los margenes de la retorica en el sentido amplio de la palabra. La
traduccion se realizo sin saber si de la poesia se trataba o de la prosa. La escritura adquirio
un color claro y brillante como si estuviera iluminada por los primeros rayos del alba.
Hafiz tradujo y puso el lenguaje entre su pensamiento y su lengua [...]. Por donde fuera,
estaba entre lo facil y lo dificil. Sin embargo, ocultaba en ocasiones y desvelaba en otras;
gritaba y se extendia hacia el fondo dejando una fuerte resonancia. Aquello formaba parte de
las caracteristicas del lenguaje y de los fundamentos de la retorica, y, era normal que las
palabras se hicieran ora intensas, ora suaves” (al-Rafi‘1 2002: 340).
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2.7.2. Texto 2

“En su libro, la belleza estaba por todas partes y no se sabia si escribia formulando o

retratando, como si no tradujera de una lengua a otra, sino de un pensamiento a otro [...].
Una de las caracteristicas de Hafiz era la claridad en el uso de los vocablos, igual que lo hacia
Hugo al elegir sus significados; [...]. No obstante, veras que la version arabe de Los
miserables no tenia nada que ver con la traduccion propiamente dicha, como si Hugo hubiera
escrito este libro una vez y Hafiz, dos veces. Primero, traducia del francés, luego ponia a
prueba la expresion de manera fascinante y exagerada para tener después su obra traductora
plagada de una retorica solida. Por lo tanto, el libro salié asi y su traductor merecio haber
sido su propio autor en arabe: nadie podia negar que era de Hafiz y solo de él” (al-Rafi‘1.

2002: 341).
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En general, estos textos giran en torno a muchos temas que hemos tratado en los capitulos
anteriores de esta investigacion, como la relacion entre la arabizacién y la traduccion, la
retorica y la traduccidn, el resurgimiento y la innovacion de la lengua éarabe, la traduccion y
la apropiacion de los textos originales, y la tradicion y la modernidad, entre otros. No
obstante, su presencia aqui sirve para ilustrar nuestros planteamientos y para demostrar que
la traduccion en la nahda, pese a ser objeto de polémicas ramificadas, habia abierto muchos
caminos en campos cientificos, literarios y traductoldgicos. Procedemos, a continuacion, a
analizar el pacto traductor de Hafiz y las tres opinions criticas de al-Ba‘labakki, de T. Husayn

y de al-Rafi‘1.

3. El pacto traductor de Hafiz

Los textos seleccionados y traducidos al castellano son un caso practico de traduccién
literaria y de sus consecuencias culturales y criticas en la generacion de la nahda y en las
generaciones posteriores. Los miserables es una novela que marcé el escenario literario
universal desde la segunda mitad del siglo XIX. La traduccion al arabe —solo los dos
primeros volimenes— del poeta egipcio Hafiz Ibrahim fue la tinica que circulaba entre los
lectores arabes durante mas de medio siglo. En la introduccién, el traductor manifestaba de
manera aglutinada y en nueve paginas el motivo y las inquietudes que le empujaron a traducir
esta obra, y sus reflexiones sobre la arabizacion y la traduccion, asi como sobre el autor y la
miseria, sobre la lengua y la retorica, etc. Desde el principio, nos llamé la atencion la forma
de elaborar estos temas principales junto con otros subtemas en apartados independientes
manteniendo el mismo tono expresivo.

Por ejemplo, la dedicatoria a su maestro M. ‘Abduh es un apartado independiente en el cual
el poeta—traductor resalto la figura del “maestro” y le dedico su obra traductora como maxima
autoridad intelectual en Egipto de principios del siglo XX. Lo consideraba un verdadero

“refugio para el miserable y referente para el desesperado”. La referencia a M. ‘Abduh no se
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podia considerar como un hecho arbitrario, sino como reconocimiento al jeque que apoyaba
pragmatica y verbalmente las iniciativas de los traductores durante la nahda. En este sentido,
algunos criticos sostenian que Hafiz, igual que al-Manfaltti, no dominaba el francés y que la
traduccidn que hizo de Los miserables fue gracias a la ayuda de sus amigos y del mismo M.
‘Abduh. En este contexto, ‘Adil ‘Abd al-Mun‘im postulaba que los conocimientos que tenia

Hafiz del francés no eran suficientes para llevar a cabo ese tipo de traduccion y que:

Su profesor, el imam M. ‘Abduh, le recomend6 traducir Lo0S
miserables y al mismo tiempo le ayudé a entender el texto francés y
arabizarlo, ya que dominaba el francés tras su estancia en Francia
junto con Yamal al-Din al-Afgani (‘Abd al-Mun‘im, en Hugo 2014:
9).
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Dentro del mismo apartado, Hafiz comentaba que el motivo principal que le empujo a
traducir Los miserables era la identificacion con Victor Hugo y con sus personajes
miserables. Se trata, entonces, de una motivacion personal, originada por la miseria
compartida. Esa experiencia comudn se convirtié en una caracteristica constante no solo en
los traductores literarios de la nahda, sino en otros del siglo XIX obviamente en contextos
traductores y culturales distintos. A ello se referia Baudelaire cuando tradujo a Poe: “On
m’accuse, moi, d’imiter Edgar Poe! Savez-vous pourquoi j’ai patiemment traduit Poe? Parce
qu’il me ressemblait” (en Oseki-Dépré 2009: 152). No se trataba, entonces, de convertir la
traduccion en una imitacion del original, sino mas bien de una identificacion con las
cuestiones tratadas en los textos originales, cuyas dimensiones eran universales, de acuerdo

con el espiritu decimononico.
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Por otra parte, la miseria del traductor de la que hablaba el poeta egipcio no solo estaba
relacionada con la identificacion con los personajes de Los miserables, a través de un tipo de
“textos espejo”, sino que también formaba parte de una miseria personal generada por las
circunstancias del siglo y de crisis que vivia Egipto en todos los &mbitos. El poeta fue testigo
de la caida del Imperio otomano y de la division de opiniones que habia causado este
acontecimiento respecto al futuro politico de Egipto bajo el mandato britanico. Se afadia a
eso el fracaso de la Revolucion social de A. ‘Urabi y la trayectoria tambaleante de la
Revolucion de S. Zagliil a causa de la represion colonial. A nivel cultural, el poeta del Nilo
se veia muy afectado por la degradacion en la que se encontraban la lengua arabe y la moral
oriental en general, razon por la cual compuso su famosa gasida, titulada al-Luga al-
‘arabiyya [La lengua arabe] lamentando en términos lirico—dramaticos el estado en que se
encontraba esa lengua. Su relacion con el lenguaje fue marcada por un tipo de admiracion y
sacralizacion. Sostenia que el idioma arabe era capaz de expresarlo todo sin necesidad de
salir de sus normas sintacticas o de sus recursos estilisticos y retoricos. Por todo eso, decidid
traducir Los miserables para enfrentarse a la situacion y para condenar la condicién humana
que se vivia en su época, igual que hizo Victor Hugo al protestar contra la injusticia social y

politica que hizo estallar las revueltas de Paris de 1832, afirmando en este contexto que:

Tant qu’il existera, par le fait des lois et des meceurs, une damnation sociale créant
artificiellement, en pleine civilisation, des enfers, et compliquant d’une fatalité
humaine la destinée qui est divine; tant que les trois problémes du siécle, la
dégradation de ’homme par le prolétariat, la déchéance de la femme par la faim,
I’atrophie de I’enfant par la nuit, ne seront pas résolus; tant que, dans de certaines
régions, I’asphyxie sociale sera possible; en d’autres termes, et a un point de vue
plus étendu encore, tant qu’il y aura sur la terre ignorance et misere, des livres de

la nature de celui-ci pourront ne pas étre inutiles (Hugo 1862: 2).

Por consiguiente, con la traduccion al arabe de Los miserables Hafiz pretendia transmitir a

la literatura arabe la injusticia universal del siglo X1X, que se habia prolongado en todas
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partes hasta el siglo XX. Alli radicaba la identificacion del traductor “miserable” con los
personajes extremadamente “miserables” de la novela de Victor Hugo.

Avanzando en nuestro analisis, destacamos también en este primer apartado el pacto
traductor que el poeta—traductor establecié con el lector. Es un trato en el cual Hafiz explicitd
los limites de su traduccién. En este sentido, resumia y adaptaba la obra original con el
objetivo de “satisfacerse a si mismo”, por un lado, y por otro, de “acercar la sabiduria
occidental a la sabiduria oriental” a través de la traduccion.

En el siguiente apartado dedicado a la arabizacion, el poeta—traductor hacia hincapié en la
necesidad de innovar y reformar la lengua arabe utilizando unos recursos poéticos plagados
de elementos intertextuales, paratextuales y retoricos inspirados en el estilo coranico y en la
poesia arabe clasica. De hecho, ese procedimiento nos ha ocasionado una serie de dificultades
para llevar a cabo la traduccién de esos textos al castellano, que no tolera algunos recursos
retoricos del arabe como tikrar (la redundancia), itrnab (extension estilistica), say (prosa
rimada) o de al-maf*il al-mutlaq (complemento absoluto). Aun asi, hemos procurado, en la
medida de lo posible, transmitir el espiritu del texto de Hafiz, sabiendo que era inevitable la
pérdida de algunos recursos poéticos y elocuentes que aportd el traductor en su introduccion.
No obstante, ¢hasta qué punto el poeta—traductor acerté en su proyecto innovador y
reformista aferrandose al uso de los recursos linguisticos y poéticos puramente clasicos?

En realidad, el poeta del Nilo, como reformista de la lengua, eligié traducir la novela de
Victor Hugo para justificar que la lengua arabe era capaz de asumir la riquisima expresion
literaria y la condicién humana de la narrativa extranjera de la época. Al mismo tiempo, el
traductor pretendia responder criticamente al tipo de traduccion que se realizaba hacia el
arabe en aquel entonces. Hafiz la calificaba de “traduccion comercial”, un factor que hizo
que la traduccion viviese sus peores tiempos por haber cortado el hilo que la vinculaba con
el pasado “glorioso” del movimiento traductor que conocid la civilizacion &rabe durante los

siglos VI11'y IX. Por esa razon, el poeta del Nilo reaccion6 en contra de los traductores de su
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tiempo, ya que creia que estos habian ocasionado una serie de perjuicios a la lengua arabe y
habian hecho de ella una “extrana entre sus propios hablantes”. Segun él, la alternativa para
remediar esa situacion degradante de la lengua consistia en seguir el método de traducir
arabizando porque asi se seguiria el camino correcto de la innovacion y de la originalidad
linguistica.

Sin embargo, si Hafiz habia expresado explicitamente su fascinacién hacia la innovacién que
habia logrado Victor Hugo en el caso de la lengua francesa pese a sus opositores, ¢por qué
habia sido incapaz de evitar caer, en varias ocasiones, en el uso del vocabulario arcaico? El
poeta—traductor era consciente de eso porque a lo largo de su traduccion procedia a introducir
notas explicativas al pie de pagina. Con este planteamiento, creemos que tenia un objetivo
principal tras la traduccion de Los miserables: demostrar que la lengua arabe de su tiempo
era capaz de adaptarse a cualquier situacion comunicativa y expresiva siempre que el
traductor supiera como hacer que el producto linguistico extranjero entrara con naturalidad
en el contexto linguistico y cultural arabe. Es decir, saber adaptar los mecanismos y los
recursos poéticos y retoricos de la lengua extranjera a los de la lengua arabe y no al revés.
De este modo, el lector arabe llegaria, segun el poeta—traductor, a disfrutar de las obras
extranjeras en su propio idioma, y al mismo tiempo apreciarlas, como era el caso de Kalila
wa Dimna, traducida del persa al arabe por Ibn al-Mugqaffa‘ en el siglo VIII.

En esta misma linea, creemos que Hafiz habia citado esa figura cultural clasica en la
introduccidn de su traduccion para advertir al lector de la importancia del regreso a la retérica
del salaf literario y traductor y, con ello, buscar recursos que podrian ayudar a la lengua de
la época a jugar su papel retorico, tanto en la literatura como en la traduccién. Por
consiguiente, el traductor debia actuar de ese modo para desarrollar armoniosamente su labor
traductoldgica alrededor de la interculturalidad linglistica y de la cuestion de la identidad
cultural en busca de un idioma representativo; ya que —segun la afirmacion de Micaela

Mufioz (2008: 1)— “A language, any language, is a map, a cartography, a representation of

362



reality and an evolutionary device which has made the cultural identity of peoples possible
with the best of its artistic and social expressions”.

Cabe sefialar también que el traductor actuaba como mediador entre la lengua y la cultura de
su tiempo vy las de la época de los salaf para evitar caer en lo que Adonis llamo “sadmat al-
hadata” (el choque de la modernidad). Y, desde luego, para que su traduccién asumiera la
brecha cultural que solia haber entre culturas. Asi procederia a buscar un idioma
representativo para poder transmitir textos al arabe, en un marco tedrico integracional del
lenguaje y de la cultura, sin que el lector pensara en cémo eran los originales ni se sintiera
extrafio frente a la traduccion. EI propdsito era, en consecuencia, que el lector aceptara
facilmente el producto integral e intercultural que se le era transmitido mediante el traductor.
En este marco cartografico de interculturalidad y traduccion, David Katan (2015: 383)
explica en un apartado titulado “Il continuum dello sviluppo interculturale” (E1 continuum
del desarrollo intercultural) las fases principales de ese proceso traductor. Recoge sus

elementos basicos en la siguiente tabla:

Etnocentrica/ Monoculturale

Fase IDI*! DM|S?
Negazione Negazione
Polarizzazione Difesa:

Shock Culturale

Ribaltamento

Minimizzazione

Minimizzazione

Etnorelativa/ Interculturale

Accettazione

Accettazione

Adattamento

Adattamento

Integrazione

151 Inventario de desarrollo intercultural.

152 Modelo de desarrollo de la sensibilidad intercultural.
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A partir de esta tabla, observamos que hay seis fases principales, mediadas por el choque
cultural, que controlan el proceso de traduccion intercultural: rechazo, defensa,
minimizacion, aceptacién, adaptacion e integracion. Las tres primeras representan el
egocentrismo del Yo, de ahi el encierre en la propia cultura; mientras que las tres ultimas
representan la apertura hacia la cultura del Otro. Por consiguiente, podemos considerar el
rechazo, la defensay la minimizacién como una fase negativa impuesta por las peculiaridades
resistentes de la propia cultura frente a las demas. Por otra parte, podemos considerar la
aceptacion, la adaptacion y la integracion como una fase positiva porque en ella las culturas
empiezan a entreabrirse en el marco intercultural, como procedimiento para acelerar la
traduccion puesta al servicio de la interculturalidad. Esta teoria de fases se puede aplicar para
entender el complejo tipo de arabizacion de la cual hablaba Hafiz en el segundo apartado

mencionado anteriormente.

4, Analisis de las tres opiniones criticas

Prosiguiendo nuestro analisis, las tres opiniones criticas de la traduccion, que hemos citado
antes habian tratado la version arabe de Los miserables de Hafiz Ibrahim desde diferentes
perspectivas. Por lo tanto, era obvio que cada una desembocara en el campo critico que le
correspondia. Si empezamos por el traductor libanés Munir al-Ba‘labakki, veremos que su
opinion era légica y podia coincidir con la de otros traductores profesionales como él, ya que
en los afos cincuenta del siglo XX, en los que se publico su traduccion de Los miserables,
empezaron a aparecer las primeras teorias de la traduccién dentro del marco disciplinario de
la linglistica y de las humanidades. No obstante, hizo caso omiso del pacto traductor que
recogia Hafiz Ibrahim en la introduccion de su traduccion y paso a citar tres reproches a la
primera version en arabe de Los miserables. Primero, era “incompleta”; segundo,

“deficiente”, y, por ultimo, carecia de la “calidad expresiva” que caracterizaba a la obra
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original. Aun asi, coincidia con Hafiz en que Los miserables “habia llegado al sentimiento
arabe y lo ha despertado participando en la creacion de una nueva conciencia social”.

En cambio, la opinion critica de T. Husayn tomo por otro rumbo, aunque concord6 con la de
al-Ba‘labakki en lo que se referia al atrevimiento de Hafiz y al tamafio de su traduccién, que
no “llegaba a la décima parte del original”. Como critico literario innovador y partidario de
la sencillez del estilo y de la claridad del vocabulario, el autor de Los dias lament6 la
inutilidad del enorme esfuerzo que hizo Hafiz rebuscando el vocabulario obsoleto y complejo
para llevar a cabo “su libro y no su traduccion”, inspirdndose en una poética arcaica de cuya
existencia dudaba el propio T. Husayn en su libro F7 al-si‘r al-yahilt [La poesia de la
yahiliyya]. No obstante, en dicha traduccion habia resaltado un alto nivel estilistico que llegd
a convertirla, en su tiempo, en una obra Unica por aparecer en una fase de crisis linguistica.
Después, volvié a subrayar la inutilidad del uso del lenguaje antiguo para traducir los
sentimientos de la civilizacion europea del siglo XIX. Para T. Husayn, Hafiz acerté en
preservar la belleza y el patrimonio de la lengua arabe, pero exagerd en usar los recursos
linguisticos artificiales. Este procedimiento seria un obstaculo para que el lector arabe
comprendiese las ideas y los sentimientos que abarcaba la obra de Victor Hugo.

En cuanto a la opinion critica de al-Rafi‘1, vemos que no distaba tanto, en algunos aspectos,
de la de T. Husayn, ya que ambos habian destacado la innovacion del lenguaje que Hafiz
experimento en su traduccion. Pero eso no significa que las opiniones criticas de ambos
fueran idénticas del todo. Al contrario, al-Rafi‘T —como critico y poeta que pertenecia a la
corriente cladsica— no veia ningun inconveniente en que los recursos de Hafiz fueran
artificiales o arcaicos y se inspiraran en la retérica arabe antigua. Para él, el traductor procedia
de tal manera porque las lenguas, por naturaleza, necesitaban aquel trato en determinadas
circunstancias. Realz6 en Hafiz la poética de su prosa y su clara intencion de elegir las
palabras igual que Hugo elegia sus significados. Asimismo, alababa en él este

distanciamiento del texto fuente para satisfacer las exigencias de la retdrica arabe, pese a lo
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que suponia esa operacion de desviarse de los significados encerrados en la retérica de Hugo.
Ademas, destacaba en él la traduccion no solo de una lengua a otra, sino de un pensamiento
a otro.

Recapitulando, las paginas de la introduccion de Hafiz Ibrahim incluian una serie de puntos
de suma importancia y de aspecto completamente innovador, sin perder de vista los recursos
retoricos tradicionales de la lengua arabe, respecto al movimiento traductor de la época que
optaba por dejar de lado esos recursos para construir una nueva identidad linglistica capaz
de representar el espiritu del siglo. Hemos de tener en cuenta como el poeta—traductor
aprovecho la operacién traductora para emitir sus planteamientos innovadores respecto a la
lengua arabe, apoyandose en la tradicion que se remontaba a los tiempos del “esplendor”
cultural arabe. Desde esta perspectiva, Hafiz pretendia poner orden en medio del caos
linguistico que marcé su tiempo. En primer lugar, desmintio la posicion orientalista que
calificaba la lengua arabe de agonizante e incapaz de responder a las nuevas necesidades.
Luego hizo un llamamiento a los traductores a traducir arabizando, igual que lo hicieron los
traductores antiguos para preservar la identidad linguistica y, desde luego, la identidad arabe-
egipcia frente a las amenazas ideoldgicas del colonialismo.

Por altimo, cabe sefialar que, si el poeta—traductor habia incurrido en varias ocasiones en un
estilo arcaico y artificial dificil de entender incluso para el propio T. Husayn, es porque
procuraba transmitir la obra de Victor Hugo, un texto completamente nuevo desde el punto
de vista cultural y literario, utilizando los recursos del lenguaje tradicional arabe. Es aqui
donde radica el trasfondo personal del poeta-traductor, que parecia interesarse mas en su

traduccion y en su propia lengua que en la novela y en la lengua de Victor Hugo.
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CONCLUSIONES

Antes de abordar las conclusiones de esta tesis, creemos que es conveniente verificar primero
hasta qué punto hemos alcanzado los objetivos que nos habiamos planteado al principio de
esta investigacion. Asimismo, nos parece apropiado verificar la confirmacion de las hipotesis
de partida. Luego, pasaremos a sintetizar nuestras conclusiones en funcion de los objetivos
alcanzados y de las hipdtesis verificadas.

Como expusimos en la introduccion, el objetivo principal de este trabajo consiste en el
estudio analitico y critico de los limites del papel de la traduccién en el tejido del pensamiento
arabe-islamico en sus fases clasicay moderna. Después hay una serie de objetivos especificos
que representan el hilo conductor de las lineas generales de nuestra investigacion. En este
sentido, nos hemos centrado en diferentes propdsitos. El primero consistia en esclarecer los
rumbos del pensamiento arabe-islamico desde una perspectiva traductologica elaborada en
el seno de la civilizacion arabe-islamica en los periodos clasico y moderno. Dichos rumbos
concluyeron con la aparicion de dos bandos ideolégicos en la cultura arabe-islamica en ambas
épocas. Por un lado, estaban los conservadores, que se apropiaron del legado de los
predecesores, incluida la produccidn traductologica integrada en la “registrografia” cultural;
Yy, por otro, se encontraban los moderados, que aspiraban a conquistar nuevos métodos de
crear conocimiento independientemente de esa herencia tradicional y traductolégica.

El segundo propdsito era analizar el papel de la traduccién en el tejido del pensamiento arabe
clasico y moderno desde una perspectiva orientativa de los propios traductores. En este
marco, el estudio de los paratextos elaborados por los traductores en sus traducciones
reafirmé que se trataba de traducciones elaboradas de acuerdo con el espiritu de la época en
la que se desarrollaron. Se aprecia en las figuras que hemos tratado tanto en el periodo clasico
como en el moderno la presencia de la identidad cultural. Es un canon que controlaba, desde
una perspectiva religiosa y linglistica, la elaboracién de cualquier proyecto traductor cuyos

autores fueran siriacos, persas, egipcios 0 samies.
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Nuestro tercer objetivo era averiguar hasta qué punto el movimiento traductor hacia el &rabe,
basado en la mediacién de otras lenguas, se convirtio en una corriente intelectual dentro del
proyecto de construccion cultural elaborado en el periodo clésico, y, dentro del proyecto
reformista desarrollado en la época moderna. Efectivamente la traduccién al arabe de las
ciencias de los antiguos, antes de ser directa, se hacia a través de otras lenguas, como el
siriaco y el persa en el periodo clasico, mientras que en el periodo moderno destaco el papel
intermediario del francés y del turco-otomano para transmitir al arabe la modernizacion de
las ciencias desarrolladas en Europa. Ahora bien, hemos de recordar que estos dos Gltimos
idiomas funcionaron, a menudo, como originales en comparacion con su papel intermediario.
Este contacto entre lenguas generaria, obviamente, el contacto entre ideas, y, desde luego,
entre personas procedentes de diferentes culturas para participar en los debates que se
elaboraban alrededor de los proyectos de la traduccion. En este contexto, cabe destacar el
establecimiento de la institucion califal de Bayt al-Hikma en Bagdad que acogia los debates
entre los traductores siriacos y persas y los alfaquies-autores de la “registrografia” cultural
arabe. Asimismo, en El Cairo el pacha otomano M. ‘Ali cre6 la Madrasat al-alsun, una
institucién que compaginaba la ensefianza de las lenguas y la formacién de los traductores.
La diversidad cultural del perfil docente, representado por los jeques de al-Azhar, los
estudiantes egipcios formados en Europa, los profesores franceses, sirios, turcos e italianos,
también gest6 los primeros debates intelectuales de caracter traductologico en el ambito
arabe-islamico contemporaneo.

El cuarto propdsito era descifrar los limites entre la traduccion y la arabizacion y en qué
consiste la finalidad transmisora de cada operacion. La traduccién y la arabizacién eran
durante la nahda dos operaciones paralelas muy parecidas, e incluso se cruzaban para
participar en el proceso de transmision del francés al arabe. Esta dualidad creada a raiz de la
traduccion generaria dos grupos de traductores: por un lado, los conservadores, que optaban

por arabizar durante el proceso de la traduccion para preservar la propia identidad y evitar la
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dependencia de la traduccion, asi como cualquier deslizamiento hacia la occidentalizacion
de la vida cultural; y, por otro, los moderados, que defendian la traduccidn propiamente dicha
a partir de la arabizacion sin que esa fuese en ningn momento objeto de estudio para ellos.
El debate entre los partidarios de la traduccion y los partidarios de la arabizacion se concluy6
dentro de los planteamientos generales del marco ideoldgico de la nahda. Ademas, ayudé a
que tanto la traduccion como la arabizacion pudiesen dar importantes pasos hacia adelante
en el ambito de la transmision y a que se convirtieran mas tarde en verdaderos impulsores
para la fundacion de las futuras academias de la lengua arabe. Efectivamente se crearon esas
instituciones con el fin de normalizar el registro de la lengua arabe, por una parte, y, para
sistematizar y organizar el acervo lingtistico obtenido gracias al movimiento de traduccion
durante la nahda, por otra.

Por ultimo, el quinto objetivo era esclarecer la presencia de la cultura de los salaf en el
desarrollo de ambos proyectos traductores. Evidentemente, durante los tres primeros siglos
del califato abasi, que fue creador del proceso de la “registrografia” cultural, la idiosincrasia
de los salaf pudo persistir frente a todos los sucesivos imperios que habian gobernado en el
mundo arabe. Incluso logré mantener, hasta la actualidad, su constante influencia en la
manera de ser de gran parte de los pueblos arabes. Es una cultura que supo cOmo poner a su
servicio, mediante filtros candnicos, el acervo intelectual y traductor clasico y moderno para
después rechazarlo o abandonarlo, ya que inmediatamente dejaria de ser un elemento que
pudiera aportar algo a una identidad arabe-islamica consolidada ya desde siglos.

Todos estos objetivos los hemos alcanzado en el cuerpo general de nuestra investigacion.
Algunos se han elaborado de manera clara y directa, como, por ejemplo, el tema de la
mediacion de otras lenguas, tratado en el segundo capitulo de la primera parte, o el tema que
versa sobre los limites entre la traduccion y la arabizacion, desarrollado en el segundo
capitulo de la segunda parte. Otros objetivos se han abordado de modo general e indirecto,

tanto en la primera parte de la tesis como en la segunda, como, por ejemplo, el tema principal
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dedicado al anélisis de los limites de la traduccion en el tejido cultural &rabe-islamico, o
estudiar el papel de censura que el aparato cultural de los salaf ejercio sobre el desarrollo del
pensamiento arabe-islamico y sobre el movimiento de traduccién en el periodo clésico y
moderno.

En cuanto a la hipétesis de partida —cuyo tema principal es considerar que el estudio
analitico y critico de la traduccién y de la historia de la traduccion puede aportar rasgos
pertinentes para entender el tejido del pensamiento arabe-islamico en sus fases clésica y
moderna bajo la autoridad cultural de los salaf— también ha sido confirmada en las dos
partes principales de la tesis.

En el periodo clasico el movimiento de traduccion hacia el rabe habia marcado el proceso
de la plasmacion de la cultura arabe-islamica en la Alta Edad Media. Durante el proceso de
la “registrografia” cultural arabe, que empezo6 hacia la segunda mitad del siglo VIII, los
califas abasies decidieron establecer por escrito el canon cultural que determinaria el pasado,
el presente y el futuro de su Estado. Para conseguir dicho objetivo, se produjeron dos
procesos de transmision que cambiaron la vida cultural de la época. En primer lugar, se
redact6 una gran parte de recursos léxicos de la lengua arabe, lo que permitio transmitir —a
través de las aportaciones de la voz beduina— una gran parte de la oralidad arabe preislamica
que trataba sobre “los Dias de los arabes”. Dentro del mismo proceso, se redacto la
jurisprudencia y el hadiz para facilitar la interpretacion del Coran. Y, en segundo lugar, se
transmitio al arabe las ciencias de los antiguos para integrar la diversidad cultural del Estado
del islam. Al principio, el proceso traductor, antes de ser directo, se desarrollaba a través de
la mediacidn de otras lenguas entre el griego y el arabe, sobre todo el siriaco y el persa.
Dentro de ese circulo de intermediacion linglistica y cultural, se urdio el tejido del
pensamiento arabe-islamico, que no solo se contentd con conseguir los objetivos pragmaticos
de la traduccion, sino que también procedio a integrar todo aquello que dimanaba de otras

culturas en el proyecto de construccion cultural. Se trata de una operacién de aculturacién de
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gran envergadura que dio lugar a la aparicion de las primeras teorias de la traduccion
establecidas por al-Yahiz en el ambito arabe-islamico. La finalidad de ese marco tedrico
consistia en valorar la produccion traductora y advertir a los traductores de la época de que
debian seguir una serie de condiciones para ejercer eficazmente su oficio. Asimismo, dio
lugar a una gran controversia entre dos movimientos ideol6gicos que marcarian las fases
posteriores del pensamiento arabe-islamico. Por un lado, estaba el dogma de los partidarios
de los salaf o (predecesores), que decidieron apropiarse de la herencia cultural recopilada y
redactada durante el periodo de la “registrografia” cultural; por otro, la idiosincrasia de los
partidarios de los jalaf (sucesores), que optaron por trascender la doctrina salafi para
conquistar nuevos métodos de adquirir el conocimiento. Creian que los eruditos de la cultura
tradicional se centraron, al elaborar su proyecto cultural, en la transmision de la cultura oral
y de varios libros escritos en otras lenguas, sin tener en cuenta las grandes crisis politicas y
espirituales del mundo clasico. Ademas, la mediacion linguistica durante el proceso traductor
del griego al arabe, pese a su innegable papel intercultural, fue un factor decisivo que llevo
el pensamiento arabe-islamico a fluir, directa o indirectamente, entre la imitacion y la
dependencia durante muchos siglos.

Asi pues, la traduccidn no solo fue un instrumento para responder a necesidades pragmaticas
y cientificas, sino también una herramienta sociocultural para integrar la diversidad cultural
de la sociedad arabe-islamica del Estado abasi. Fue también un medio que permitia a los
traductores recontextualizar los textos de las fuentes originales y apropiarse de ellos
siguiendo un complejo proceso de transmision y arabizacion exigido por los mecenas de la
época. De ese modo, la traduccidn pasoé de ser una mera operacion de transmision de palabras
e ideas de una lengua a otra a convertirse en un movimiento de aculturacion inédito en la
historia de la traduccion en el ambito cultural arabe-islamico.

Como el Estado abasi se habia convertido en un gran imperio, era necesario potenciar sus

instituciones con la ciencia y el conocimiento, en tanto que medios, con la finalidad de
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mantener su propia estabilidad y poder controlar los nuevos territorios conquistados.
Entonces, el islam, como discurso politico-religioso, junto con la ampliacion de su imperio
y la necesidad que tenian los musulmanes de conocer la ciencia y la filosofia de los antiguos,
constituia el principal motivo e impulsor esencial de la transmision al rabe de dicha ciencia.
Eso sucedia cuando el arabe consiguié ser también la lengua oficial del Estado, tras la
elaboracion de sus componentes gramaticales, 1éxicos y sintacticos. Frente a esa nueva
situacion sociolinguistica, las élites intelectuales que se convirtieron al islam o las que vivian
bajo su bandera empezaron a observar un notable retroceso de sus lenguas maternas frente a
la expansion del arabe. Asimismo, se dieron cuenta de que sus propias sefias de identidad se
perdian escalonadamente. Por eso, decidieron dedicarse a la traduccion para recuperar y
reivindicar, de manera implicita, los valores identitarios integrantes de su patrimonio cultural
preislamico. El persa ‘Abd Allah Ibn al-Mugaffa‘ y el siriaco Hunayn Ibn Ishaq eran dos
ejemplos destacados de esa experiencia traductora. El primero traducia del persa al arabe la
filosofia griega y la literatura persa; el segundo traducia al arabe la filosofia y la medicina
desde el griego o desde el siriaco, y, al mismo tiempo, supervisaba las traducciones realizadas
por los miembros de su equipo traductor. Ambas figuras llegaron a marcar, con sus métodos
traductores, a toda una generacion de traductores en sus respectivos entornos arabe-persa y
arabe-siriaco. Ademas, crearon con sus traducciones la cultura del adab, que influiria en la
prosa arabe literaria y cientifica en el marco de la educacion de los secretarios, gobernantes,
filésofos y cientificos, y a los propios traductores.

En efecto, durante el periodo clasico la produccién traductora acumulada en diferentes
ambitos se integraria paulatinamente en la “registrografia” jurisprudencial y lingiiistica de la
cultura de los salaf. En este contexto, las traducciones realizadas se sometieron a un proceso
de reproduccion para arabizarlas e islamizarlas con la finalidad de completar los arquetipos
culturales que guiarian constantemente el devenir del pensamiento arabe-islamico. Asi pues,

la traduccion de las ciencias de los antiguos se sometié a un doble proceso de adaptacion.
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Por una parte, fue cristianizada por los traductores siriacos nestorianos y, por otra, fue
islamizada —a partir de esta cristianizacion— gracias al control de la demanda traductora
que el mecenazgo abasi ejercia sobre cualquier proyecto de traduccion. En algunas épocas
esta apropiacion cultural tuvo que hacer frente a supuestos fenémenos de saqueo, de omision
0 de quema de las fuentes originales en el marco de los conflictos culturales e ideol6gicos
del mundo clésico. Tras estos procesos de cristianizacion y de islamizacion, llegaron
procesos de europeizacion y de arabizacién. Y, en medio de esta dindmica, se deduce que
una cultura podia traducirse a si misma sin darse cuenta de que ella misma ya habia sido
objeto de traduccién en un determinado tiempo y en determinadas circunstancias. En este
caso, es posible que una de esas culturas llegase a traducir lo que fue ella misma, en un tiempo
determinado, bajo la sombra de otra cultura. Podria reproducir la propia imagen cultural
plasmada entre los paradigmas culturales de otras civilizaciones que lideraron significativos
proyectos de traduccion. Podria, en definitiva, recuperar unos rasgos identitarios que ya habia
perdido o que simplemente habia dejado de manifestar debido a las metamorfosis de su
estado de ser y del modo de pensar de su gente.

En la segunda parte de la tesis, que trata sobre los limites del papel de la traduccién en el
tejido del pensamiento arabe moderno, se aprecia como el movimiento de traduccion
asociado al movimiento de la nahda cultural se convirtio, por su parte, en un proyecto
intelectual. Sus primeros indicios tuvieron lugar en Egipto a partir de la tercera década del
siglo XIX, cuando se adquirié conciencia del supuesto retroceso de la cultura arabe en el
pais, bajo la dominacion otomana y, de la necesidad de salir de esa situacion a través de la
traduccion de la modernidad cientifica y literaria desarrolladas en Europa. A lo largo de esta
fase, procuramos analizar el papel de la traduccion en el tejido del pensamiento arabe de la
nahda y hemos conseguido alcanzar los limites de este rol.

Desde la Campafia de Napoledn Bonaparte, Egipto, considerado todavia como provincia

otomana, empez0 a vivir profundos cambios en todos los niveles porque habia en el pais una
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verdadera voluntad de innovar para conseguir lo mejor respecto al desarrollo cientifico,
artistico y literario, utilizando para ello los métodos que se consideraban Gptimos. No
obstante, esa voluntad de innovacion no vino de la nada; tampoco podemos considerar la
Campafia francesa como impulsor principal del proyecto de la nahda. Al contrario, todo
ocurrid gracias a la coincidencia de una serie de factores internos y externos que azotaban al
Imperio otomano desde finales del siglo XVIII. En esa época la superioridad militar y
cientifico-tecnoldgica de Europa constituia un auténtico desafio para el Imperio. Para superar
ese reto, la Sublime Puerta decidi6 llevar a cabo una serie de reformas generales inspiradas
en los modelos europeos. Del mismo modo, las provincias del Imperio emprendieron
reformas, de acuerdo con sus peculiaridades socioculturales. Por eso, encontramos esas dos
tendencias reformistas: desde Estambul se hablaba de reformas denominadas tanzimat y
desde EIl Cairo, de otras llamadas islahat. Estas dos tendencias aparentemente sinonimicas
gracias al amplio campo linglistico interferencial entre el turco-otomano y el arabe dio lugar
a la aparicion de dos movimientos occidentalistas: el occidentalismo turco-otomano y el
occidentalismo arabe. Partiendo de la idea que la cultura europea no era mas que la sintesis
del desarrollo humanistico de las ciencias, ambas corrientes decidieron —a través de la
literatura de viaje, de la traduccion o del envio de misiones estudiantiles— transmitir el
conocimiento innovador de Occidente al Oriente arabe-otomano. En este sentido y —segun
la hipdtesis de Gl Isik Alka¢ (2006: 91)— para el reformismo otomano la civilizacion
occidental no era necesariamente particular de la sociedad europea, Sino que era consecuencia
de la evolucion universal de las ciencias, independientemente de la evolucién social. Por ello,
se suponia que su adopcion no conllevaria para la sociedad otomana un cambio profundo.
No obstante, el acervo cultural occidental transmitido a Oriente a menudo se convertia en
una mercancia cultural de consumo directo, sin prestar atencion a los cambios sociopoliticos

e ideoldgicos llevados a cabo por el movimiento de la llustracion en Europa.
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Asi pues, los intelectuales egipcios, junto con la institucion politica de M. ‘Ali, tomaron la
decision de traducir el pensamiento europeo desde el francés y luego aprovechar los frutos
de este pensamiento para encaminarse hacia la modernidad de Egipto. Efectivamente, es lo
que se hizo siguiendo varias estrategias que planteaban una serie de interrogantes: primero,
¢como podria la traduccion desempefiar el papel de enriquecer y reconstruir la propia
cultura?; segundo, ¢qué se traduciria y qué no?; tercero, ;de qué capacidad dispondria la
lengua arabe para asumir los nuevos vocablos y las nuevas ideas sobre todo a nivel cientifico?
Todas esas preguntas desvincularon el proyecto reformista egipcio del proyecto reformista
turco-otomano. Asimismo, llevaron a largas polémicas y a verdaderas discrepancias entre los
propios intelectuales de la nahda, por un lado, y, entre estos y los jeques de al-Azhar, por
otro. Habia, por lo tanto, dos posiciones: una hablaba de la traduccion propiamente dicha,
mientras que la otra trataba de la traduccién en tanto que arabizacion. Sin embargo, estos
debates generados por las estrategias traductoldgicas que seguir acabaron haciendo una
experiencia unica, tanto de la traduccion como de la arabizacion. Si el traductor se encargaba
de traducir del francés al arabe un maximo de textos en un tiempo record, sin salir de los
limites de sus objetivos y sus necesidades, el arabizador intentaba desempefar el papel de
mediador entre la cultura arabe y europea sabiendo que el marco de su labor era bastante
amplio en comparacion con el del primero. Estas dos estrategias acabaron siendo una, en su
momento y, con ello, se abrid ante la traduccion un horizonte amplificado, sobre todo a nivel
productivo. Es una préactica que marco el pensamiento arabe durante la nahda y que tuvo sus
consecuencias en los planes futuros de las academias de la lengua arabe, en el desarrollo de
las ciencias y en toda una generacion de escritores que hicieron de su época una etapa clave
dentro de la historia contemporanea de la cultura arabe.

Gracias a la traduccién y a los traductores, independientemente del valor cualitativo de su
labor, la lengua arabe, como portadora del pensamiento arabe, pudo adaptarse a los nuevos

aires que provenian ininterrumpidamente de Occidente. A pesar del caracter prosaico del
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estilo de las primeras traducciones criticadas por los intelectuales de orientacion
conservadora, la mayoria consideraba aquella etapa como insoslayable porque las lenguas,
por naturaleza, han de atravesar estas fases cuando viven periodos de transicion e innovacion.
Efectivamente, si no fuera por la constancia y la insistencia de los intelectuales—traductores,
la lengua &rabe no gozaria de la abundante cantidad de vocablos cientificos, técnicos,
juridicos, literarios y artisticos que, hasta el dia de hoy, siguen enriqueciendo su capacidad
expresiva.

Igualmente, debemos tener en cuenta la creacion de una nueva prosa en la literatura arabe
gracias a la introduccién de la prensa y a las traducciones literarias efectuadas a partir del
ualtimo tercio del siglo XIX. La lectura de las traducciones influyé mucho en los lectores, lo
que ayudo a los escritores a concebir nuevas ideas para elaborar sus propias obras. De esta
manera, algunos intelectuales—traductores arabes pasaron de la traduccion a la autoria; otros
combinaron ambas operaciones para experimentar nuevas formas y técnicas de expresion.
Esta nueva situacion generd la aparicion de las primeras opiniones de critica literaria y de
critica traductolégica. Ademas, los textos traducidos liberaron el lenguaje arabe de la
artificialidad compleja que caracterizaba la expresion, lo que facilitd la adquisicion del
conocimiento a una gran parte de lectores, ya que el significado adquiri6 un valor privilegiado
respecto a la forma y al estilo.

Con todo esto, hemos llegado a deducir que la experiencia traductolégica y su papel en el
tejido del pensamiento arabe moderno es una experiencia peculiar por ser original e
independiente en sus planteamientos ambiciosos. Los intelectuales—traductores supieron
cémo elegir el marco de trabajo que les correspondia para ejercer su funcion de nutrir el
pensamiento arabe contemporaneo intentando evitar cualquier desvio hacia la
occidentalizacion o hacia la orientalizacion. Pero, aun asi, ho consiguieron encontrar una
posicién solida e intermedia entre ambas corrientes por falta de un claro aparato tedrico

traductoldgico e intelectual capaz de integrar la produccién cientifica y artistica de la
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ilustracion europea en la cultura arabe-islamica. Por consiguiente, a partir de la nahda el
pensamiento arabe estuvo condenado a desarrollarse entre dos fuerzas dominantes: la
centripeta, liderada por los partidarios de los salaf, y la centrifuga, liderada por los seguidores
de la modernidad.

Antes de concluir, ha llegado el momento de efectuar una comparacion entre ambos
proyectos traductores desarrollados en las fases clasica y moderna para sintetizar los
resultados finales de nuestra investigacion. Desde una perspectiva general, se observa que la
actividad traductora en ambos periodos separados por un larguisimo marco temporal —que
dura aproximadamente ocho siglos— presenta muchos puntos comunes, pero también
encierra varios puntos de divergencia que procedemos a citar a continuacion.

Primero, ambos proyectos de traduccion fueron patrocinados por la institucion politica y
tenian objetivos estrictamente pragmaticos, ya que el primero estaba enfocado hacia la
transmision de las ciencias de los antiguos y el otro, hacia la traduccién de la innovacion de
las ciencias realizada en Europa.

Segundo, en la época clasica la traduccion se inici6 en un ambito de construccion y
reconstruccion cultural que pretendia romper con el patrimonio arabe preislamico y hacer del
islam el punto de partida de la “registrografia” de la cultura arabe-islamica. A partir de ahi,
se desarrolld lo que mas tarde se Ilamaria la cultura de los salaf, que procuraria integrar todo
tipo de conocimiento, incluida la cultura traductora. En la nahda se siguieron los mismos
procedimientos de ruptura, de construccion y de reconstruccion cultural. Por una parte, las
figuras intelectuales traducian las ciencias innovadoras de Europa y procuraban que la
produccion traductora se ajustara a los arquetipos culturales de los salaf, lo que rompia con
el pasado cultural otomano que supuestamente asumid el cargo “califal” durante muchos
siglos. Y, desde los afios setenta del siglo XIX, surgié el movimiento reformista islamico
liderado por Y. al-Afgani, M. ‘Abduh y R. Rida para enfrentarse a las nuevas ideas

introducidas en la cultura arabe-islamica a través de la traduccion y la prensa. Asimismo,
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esas figuras procuraban corregir la trayectoria cultural descarrilada del “correcto camino”,
que tenia que ser la vuelta al “verdadero islam” de los salaf.

Tercero, en ambos periodos, y a nivel linguistico, hemos observado cémo la traduccién
generd polémicas sobre el lenguaje que llevaron a la creacidn de un vocabulario cientifico,
filosofico y literario. Gracias a dicha evolucion linglistica realizada en medio de debates
ocurridos entre la mu‘tazila y sus adversarios o los planteados a raiz de la arabizacion y la
traduccion, aparecié la actividad autorial, que procurd liberar el pensamiento de su
dependencia de la traduccion. Ese relevante ascenso de la actividad autorial en diferentes
ambitos provocd el descenso de la actividad traductora e interrumpi6 la continuidad de los
vinculos entre la cultura arabe-islamica y las demaés culturas. Esta discontinuidad consolidd
la vuelta a la cultura arquetipica de los salaf, que siempre ha censurado cualquier innovacion
intelectual elaborada fuera de sus margenes establecidos.

Cuarto, la traduccion cientifica en ambos proyectos a menudo estaba en manos de una figura
traductora que mantenia amplios vinculos con la institucion politica, como era el caso de
Hunayn 1bn Ishaq y de al-Tahtawi. Aun asi, cabe mencionar que las relaciones de los
traductores con los gobernantes no siempre gozaban de buenos momentos. Como hemos
visto, las principales figuras traductoras se sometieron a pruebas de la mizna de acuerdo con
el cambio de las circunstancias politicas e ideoldgicas de su tiempo. En este contexto,
recordamos la tragica mizna de lbn al-Muqaffa‘ con el califa Aba Ya‘fa al-Mansir, la de
Hunayn 1bn Ishaq con el califa al-MutawakkKil o la de al-Tahtawi con el pacha ‘Abbas 1.
Quinto, la traduccion literaria en ambos proyectos no gozaba del apoyo politico, sino que era
obra de las iniciativas personales de traductores como lIbn al-Mugqaffa‘, al-Tahtawi, al-
Bustani, al-Manfaltti, Hafiz Ibrahim, etc. Estas iniciativas —pocas en el periodo clésico,
tardias en el moderno— lograron liberar relativamente la traduccion del monopolio de la
institucién politica y de los dogmas de los salaf. Asimismo, consiguieron rescatar la

traduccion de la dominacion de la élite cultural de Bayt al-Hikma o de Madrasat al-Alsun.
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Ademas, hemos notado que esas figuras traductoras seguian una estrategia de doble mision
en el mundo de la escritura. A menudo compaginaban el ejercicio de la traduccion con la
practica de otra actividad de indole intelectual, cientifica o literaria. Por eso, hemos tenido
que afadir a la palabra traductor un sufijo o un prefijo para advertir al lector de las
peculiaridades de los traductores objeto de estudio. Asi pues, hemos calificado a Ibn al-
Mugaffa‘ de autor-traductor, a Hunayn lIbn Ishaq de médico—traductor, a al-Tahtawi de
traductor—autor o de autor—traductor, a S. al-Bustani de traductor—poeta, a al-Manfaliti de
escritor-traductor y a Hafiz Ibrahim de poeta—traductor.

Sexto, en varias ocasiones la traduccion se realizaba a través de una tercera lengua que hacia
de intermediaria entre la lengua fuente y el arabe. Las huellas siriacas y persas eran
innegables en este ambito. Ese fendmeno continud también en el periodo moderno, ya que el
turco-otomano y el francés desempefiaron —en un momento determinado— un papel
intermediario para traducir al arabe desde otras lenguas europeas, como, por ejemplo, el
italiano, el inglés o el aleman. Esa intermediacion ocurrida en varias épocas marco el
panorama cultural arabe, que a menudo fue caracterizado por la dualidad cultural entre la
cultura arabe-siriaca, la arabe-persa, la arabe-otomana y la arabe-europea.

Por ultimo, la interrupcion del movimiento de traduccién, que coincidié con el cierre de la
puerta del iptihad a finales del siglo X para evitar controversias y discrepancias doctrinales
entre los alfaquies y los gobernantes abasies, suponia la discontinuidad de la vida intelectual.
De la misma forma, y pese a la reanudacion de la actividad traductora durante el siglo XIX,
esta tuvo que hacer frente a nuevas interrupciones debidas a factores ideoldgicos y politicos
que dieron lugar a una nueva era cultural tras la desintegracion del Imperio otomano.

Todos esos factores que hicieron posible la traduccion al arabe de un amplio acervo cultural
tanto en el periodo clasico como en el moderno también reflejaban claramente los limites del

papel de la traduccion en el tejido del pensamiento arabe en sus fases clasica y moderna,
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como si se tratara de un proyecto cultural y traductor que habia sido victima de su propio
éxito.

Finalmente, y de cara a futuros proyectos, esta tesis nos anima a esbozar nuevos planes para
participar en futuras investigaciones cientificas que traten sobre la conciliacién de la cultura
arabe-turca con su pasado otomano dentro de los margenes de la otomanidad, la turquidad,
la arabidad y la islamidad. Se espera de esos proyectos el estudio traductolégico del “circulo
cultural perdido”, como se suele llamar al periodo de la “decadencia” comprendido entre el
cierre de la puerta de al-iytihad y el inicio de la nahda cultural. En esta misma linea
pretendemos recoger los pocos trabajos elaborados en diferentes culturas y dedicados a la
traduccion desde el turco-otomano al arabe para resaltar la presencia del elemento otomano
en la cultura arabe. Creemos que la investigacion en este contexto ayudara a entender toda
una época marcada por una importante diversidad cultural representada por los pueblos
grecorromanos, persas, mongoles, selydcidas, otomanos y arabes. Una de las estrategias que
aportaria muchos recursos a la investigacion en este ambito podria ser la creacion de una
revista especializada en el estudio de la otomanidad en el entorno cultural arabe. Para cubrir
los ocho siglos de existencia otomana, podria seguir los pasos de la actual revista al-Qanyara,
que se dedica al estudio pormenorizado de la cultura de al-Andalus desarrollada durante ocho
siglos.

Asimismo, en esta tesis nos ha surgido un tema que merece la pena trabajar en futuras
investigaciones. Se trata de elaborar un estudio comparativo entre la nahda en Bilad al-Sam
y la nakda en Egipto, sobre todo en el &mbito literario. EI movimiento cultural, junto con el
de la traduccion, era el mismo; también los mecanismos de trabajo eran los mismos, pero los
objetivos y los resultados alcanzados fueron distintos y propios de cada area, debido
principalmente a factores ideoldgicos y confesionales. En este sentido, seria conveniente
desarrollar un estudio cotejado y profundo de la traduccion literaria que trate, por ejemplo,

la traduccidn de la lliada realizada por S. al-Bustani y por un equipo de traductores egipcio
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dirigido por Ahmad ‘Itman; la traduccion de Les misérables efectuada por Hafiz Ibrahim y
por Munir al-Ba‘labakki; o la traduccion de Las Ruba ‘iyyat elaborada por W. al-Bustani y

por Ahmad Rami.
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CONCLUSIONS

Prior to addressing the conclusions of this thesis, it is advisable first to determine the extent
to which the aims set out at the beginning have been achieved. Specifically, can the initial
hypothesis be confirmed? Once this question is answered, the conclusions will be
summarized in relation to the objectives achieved and the hypotheses verified.

As set out in the introduction, the primary aim of the thesis was to conduct a critical analytical
study of the limits of the role of translation in the fabric of Arab—Islamic thought in its
classical and modern periods. The thesis went on to lay out a series of specific aims that
represent the guiding threads for the various broad lines of the study. Among the handful of
aims, the first was to clarify the different strands of Arab—Islamic thought in the two periods.
On one hand, there were the conservatives, who appropriated the legacy of the Salaf or
Predecessors, including the production of translations as an integral part of a project of
cultural “registrography”. On the other hand, there were the moderates, who sought to seize
on new methods of creating knowledge independently of this traditional heritage and its
approach to translation.

The second specific aim was to analyse the role of translation in classical and modern Arab
thought by looking at the perspective that guided the translators themselves. In this context,
the study of paratexts prepared by translators in their translations has reaffirmed the notion
that their translations were produced in accordance with the spirit of the age in which they
worked. The presence of cultural identity is clearly apparent both in the translators of the
classical period and in those of the modern period. From a religious and linguistic
perspective, this was a canon that governed the undertaking of any translation project whose
authors were Syriac, Persian, Egyptian or Levantine.

The third specific aim was to determine the extent to which the translation movement into
Arabic, based on the mediation of other languages, became an intellectual current not only

within the project of cultural construction in the classical period but also within the reformist
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project of the modern era. In effect, the sciences of antiquity were first translated into Arabic
not directly but through other languages, namely Syriac and Persian in the classical period,
whereas in the modern era French and Ottoman-Turkish played an intermediary role in the
transmission into Arabic of the modernization of sciences taking place in Europe. It must
also be recalled, however, that the latter two languages often functioned as original languages
in light of their intermediary role. Clearly, the contact between languages led to contact
between ideas and people from different cultures who took part in the debates that surrounded
the translation projects. Prominent in this context was the establishment of the caliphal
institution Bayt al-Hikma in Baghdad, which hosted debates between Syriac and Persian
translators and the Fakih authors of the Arab cultural “registrography”. In Cairo, the Ottoman
pasha Muhammad °‘Ali similarly launched the Madrasat al-Alsun, an institution that
combined language teaching and the training of translators. The cultural diversity of the Cairo
institution’s instructor profile, represented by the sheikhs of al-Azhar, Egyptian scholars
educated in Europe, and French, Syrian, Turkish and Italian instructors, also spawned the
first intellectual debates on translation in the contemporary Arab—Islamic world.

The fourth specific aim was to work out the boundaries between translation and Arabicization
and identify the purpose of transmission in each case. During the Nakda, translation and
Arabicization represented two very similar, parallel activities and they even intersected in
the process of transmission from French into Arabic. This duality, which grew out of the
translation effort, produced two groups of translators: on one hand, the conservatives, who
chose to Arabicize during the translation process in order to safeguard their own cultural
identity and prevent the dependency of translation as well as any slippage of cultural life in
the direction of Westernization; and, on the other hand, the moderates, who defended
translation itself, accepting Arabicization as a starting point but never as their ultimate object
of study. The debate between the proponents of translation and the champions of

Arabicization culminated in the general approaches of the ideological framework arising out
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of the Nakda. The debate also helped to enable both translation and Arabicization to take
important steps forward in the arena of transmission and subsequently act as real drivers in
the foundation of the future Academies of the Arabic Language. Indeed, the academies were
set up both to normalize the register of the Arabic language and to systematize and organize
the linguistic repertoire obtained through the translation movement in the Na/da.

Lastly, the fifth specific aim was to clarify the presence of the culture of the Salaf in the
development of both overarching translation projects. During the first three centuries of the
Abbasid caliphate, which had instigated the process of cultural “registrography”, the
particular hallmarks of the Salaf were able to persist through each successive empire that
ruled the Arab world. Even up to the present day, the Salaf have succeeded in exerting a
continuing influence over the way of life of a large proportion of Arab peoples. This was a
culture that knew how use to canonical filters to deploy both its classical and its modern
intellectual and translation-related heritage, only to reject or abandon this heritage later, when
it ceased to make a contribution to an Arab—Islamic identity that had by then become well
established for centuries.

All five of these aims have been achieved in the general body of the research. Some have
been laid out clearly and straightforwardly, for example, the issue of the mediation of other
languages, which is addressed in the second chapter of the first part, and the issue of the
boundaries between translation and Arabicization, which is developed in the second chapter
of the second part. Other aims have been addressed more generally and indirectly in the first
or second part of the thesis, for example, the central matter of analysing the limits of
translation in the Arab-Islamic cultural fabric and the examination of the censorship role
played by the cultural apparus of the Salaf in relation to the development of Arab—Islamic
thought and the translation movements of the classical and modern periods.

As for the initial hypothesis — whose main concern was to consider whether a critical

analytical study of translation and the history of translation could contribute traits that were
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important for understanding the fabric of Arab—Islamic thought in its classical and modern
periods under the cultural authority of the Salaf — this has also been confirmed in the two
main parts of the thesis.

In the classical period, the Arabic translation movement marked the process of shaping Arab—
Islamic culture in the Early Middle Ages. During the process of Arab cultural
“registrography”, which began towards the second half of the eighth century, the Abbasid
caliphate decided to establish a written cultural canon intended to shape the past, present and
future of their state. To achieve this aim, two transmission processes came into being that
would change the cultural life of the era. First, a large share of the lexical resources of the
Arabic language were written down. Drawing on the contributions of the Bedouin voice, it
became possible to transmit much of pre-Islamic Arab oral culture connected to the tales in
“The Days of the Arabs”. As part of the same process, jurisprudence and the Hadith were
written down to facilitate in the interpretation of the Qu’ran. Second, the sciences of antiquity
were transmitted into Arabic as a way to integrate the cultural diversity of the Abbasid state
under Islam. At first, before the translation process was carried out directly from original
sources, it was pursued through the mediation of other languages between Greek and Arabic,
primarily through Syriac and Persian.

This circle of linguistic and cultural intermediation served to weave the fabric of Arab-
Islamic thought, which was not content merely to achieve the pragmatic aims of translation,
but also proceeded to integrate everything that emanated from other cultures into the project
of cultural construction. This was a far-reaching activity of acculturation that gave rise to the
earliest theories of translation posited by al-Jahiz in the Arab—Islamic world. The purpose of
the theoretical framework was to evaluate translation output and caution the translators of
the era that they needed to adhere to a set of conditions in order to perform their craft
effectively. The framework also sparked a major controversy between two ideological

movements that marked later periods of Arab—Islamic thought. On one side stood the dogma
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of the adherents of the Salaf (or Predecessors), who chose to appropriate the cultural heritage
collected and written down in the period of cultural “registrography”, while on the other side
stood the idiosyncratic and particular nature of the supporters of the Khalifa (the Successors),
who chose to go beyond the Salafist doctrine in order to seize on new methods of knowledge
acquisition. The latter group believed that the scholars of traditional culture were focusing
their cultural project on the transmission of oral culture and various books written in other
languages without taking into account the major political and spiritual crises of the classical
world. Also, linguistic mediation in the translation process from Greek into Arabic, despite
its undeniable intercultural role, proved to be a key factor in prompting Arab—Islamic thought
to flow back and forth, directly and indirectly, between imitation and dependency for many
centuries.

Thus, translation was not only an instrument to respond to pragmatic and scientific needs,
but also a sociocultural tool intended to integrate the cultural diversity of Arab—Islamic
society in the Abbasid state. It was also a means by which translators could recontextualize
and appropriate source texts through a complex process of transmission and Arabicization as
their patrons in the era required. In so doing, translation went from being merely an operation
of transmitting words and ideas from one language into another to becoming an acculturation
movement never before seen in the history of translation in the Arab—Islamic cultural world.
As the Abbasid state grew into a large empire, it became necessary to strengthen its
institutions with science and knowledge, which provided the means to maintain stability and
exert control over the empire’s newly conquered territories. Islam as a political-religious
discourse, together with the expansion of the Abbasid empire and the need of Muslims to
become knowledgeable about the sciences and philosophy of antiquity, served both as the
prime motive and the driving force behind the transmission of science into Arabic. This took
place when Arabic was already the official language of the Abbasid state, subsequent to the

elaboration of the language’s grammatical, lexical and syntactical components. In light of the
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new sociolinguistic reality, the intellectual elites who had converted to Islam or who lived
under its banner began to observe the marked decline of their mother tongues amid the spread
of Arabic. They also took note of the gradual loss of their own hallmarks of identity. As a
result, they took a decision to dedicate themslves to translation in order to recover and
reclaim, implicitly, the values of identity that made up their pre-Islamic cultural heritage. The
Persian Ibn al-Mugqaffa® and the Syriac Hunayn Ibn Ishaq were two prominent examples of
this translation experience. The former translated Greek philosophy and Persian literature
from Persian into Arabic, while the latter translated philosophy and medicine from Greek or
Syriac into Arabic and supervised translations carried out by other members of his translation
team. Through their translation methods, both figures came to mark an entire generation of
translators in their respective Arabic—Persian and Arabic-Syriac milieus. With their
translation efforts, they also created the culture of Adab, which had an influence on literary
and scientific Arabic prose in the context of the education of secretaries, rulers, philosophers
and scientists, as well as on the translators themselves.

In effect, the translation output that accumulated in the classical period across a wide range
of fields was gradually incorporated into the jurisprudential and linguistic “registrography”
of the culture of the Salaf. In this context, translations were subjected to a process of
reproduction that Arabicized and Islamicized them in order to complete the cultural
archetypes that would constantly guide the evolution of Arab—Islamic thought. Thus, the
translation of the sciences of antiquity were put through a two-part process of adaptation.
First they were Christianized by Nestorian Syriac translators. Then, based on this
Christianization, they were Islamicized in line with the control exerted by the Abbasid
patrons over any translation project. In some periods, the process of cultural appropriation
had to confront purported cases of looting, neglect and burning that affected the original
sources as a consequence of the cultural and ideological conflicts that played out in the

classical world. After the processes of Christianization and Islamicization came the processes
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of Europeanization and Arabicization. In the midst of these dynamics, it follows that a culture
might happen to translate its own texts without realizing that they had already been the object
of translation at a certain time and in certain circumstances. In this case, it was even possible
for a culture to translate itself, but from a certain time in the past and under the shadow of
another culture. It might reproduce its own cultural image as reshaped through the cultural
paradigms of other civilizations that had previously undertaken major translation projects. In
short, it might recover hallmarks of identity that had been lost or had simply ceased to exist
owing to the metamorphosis of the people’s state of being or their way of thinking.

The second part of the thesis, which addresses the limits of the role of translation in the fabric
of modern Arab thought, shows how the translation movement associated with the cultural
Nakda turned into an intellectual project. The first signs of the shift emerged in Egypt in the
third decade of the nineteenth century, when there was a growing recognition not only that
Arab culture appeared to be in retreat across the country, which was under Ottoman rule, but
also that it was necessary to reverse this decline through the translation of scientific and
literary modernity produced in Europe. Throughout the period in question, the thesis has
sought to analyse the role of translation in the fabric of Arab thought in the Na/da and it has
reached the limits of this role.

With the campaign of Napoleon Bonaparte, Egypt, still considered an Ottoman province at
the time, began to experience profound changes at all levels. There was a genuine willingness
in the country to innovate and get the most out of scientific, artistic and literary developments,
using every method deemed appropriate to this end. However, the willingness to innovate
did not come out of nowhere, nor can the French campaign be regarded as the main driver of
the project of the Nakda. To the contrary, the entire situation grew out of the convergence of
a series of internal and external factors that buffeted the Ottoman Empire from the late
eighteenth century onwards. At the time, the military and scientific—technological superiority

of Europe posed a real challenge to the empire. To meet the European challenge, the Sublime
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Porte decided to enact a programme of general reforms inspired by European models.
Similarly, the provinces of the empire embarked on reforms in line with their own particular
sociocultural character. As a result, two reformist tendencies emerged: in Istanbul, the
reforms came to be known as Tanzimat, and in Cairo, there were other reforms called Isiahat.
The two tendencies, which appeared to be synonymous owing to the broad field of linguistic
interferences between Ottoman-Turkish and Arabic, gave rise to two Occidentalist
movements: Ottoman Occidentalism and Arab Occidentalism. Starting with the idea that
European culture was nothing more than a synthesis of the humanistic development of the
sciences, both currents of Occidentalism decided — through travel literature, translation and
the dispatch of student missions — to transmit the West’s innovative knowledge to the Arab—
Ottoman East. In this respect, according to the hypothesis of Gul Isik Alkag¢ (2006: 91),
Western civilization was not necessarily particular to European society from the vantage of
the Ottoman reform movement, but rather the consequence of the universal evolution of the
sciences irrespective of social evolution. Thus, the assumption was that their adoption would
not bring profound change to Ottoman society. However, the Western cultural heritage
transmitted to the East was often turned into a culture good for direct consumption without
any attention given to the socio-political or ideological changes that the Enlightenment had
wrought in Europe.

Accordingly, Egyptian intellectuals, together with the political establishment under
Muhammad ‘Alj, took the decision to translate European thought from the French language
and then reap the benefits of this thought in order to put Egypt on the path to modernity. In
effect, this was carried out through a variety of strategies that raised a host of questions. First,
can translation play a role in enriching and rebuilding one’s own culture? Second, what can
and cannot be translated? Third, what is the capacity of the Arabic language to take on new
terms and new ideas, particularly in the scientific realm? All of these questions decoupled

the Egyptian reform project from its Ottoman counterpart. They also led to lengthy
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controversies and stark disagreements among the intellectuals of the Nakda, on one hand,
and between the intellectuals and the sheikhs of al-Azhar, on the other hand. Consequently,
two positions emerged: one spoke of translation per se, while the other treated translation in
terms of Arabicization. The debates over which translation strategies to follow, however,
ultimately converged into a single experience both of translation and of Arabicization. While
a translator would be tasked with translating a maximum number of texts from French to
Arabic in record time without overstepping the bounds of his objectives and his needs, an
Arabicizer would seek to play the role of mediator between Arab and European cultures
knowing that the context of his efforts was quite broad in comparison with the context of the
former. Ultimately, the two strategies converged, opening up an expanded horizon for
translation, particularly at the level of output. This was a practice that marked Arab thought
during the Nakda and it would have consequences for the future prospects of the Academies
of the Arabic Language, the development of the sciences, and an entire generation of writers
who turned the period into a key phase in the contemporary history of Arab culture.

Thanks to translations and the translators themselves, independently of the qualitative value
of their efforts, the Arabic language as a vehicle for Arab thought was able to adapt to the
new winds blowing steadily out of the West. While intellectuals of a conservative bent
criticized the prosaic style of the first translations, most regarded this early phase as inevitable
since languages by nature must go through phases of this sort in times of transition and
innovation. Indeed, if not for the perseverence and insistence of translator—intellectuals, the
Arabic language would not enjoy the plethora of scientific, technical, literary and artistic
terms that have enriched its expressive power down to the present day.

In addition, it is necessary to take into account the creation of a new prose in Arabic literature
as a result of the introduction of the press and new literary translations from the final third of
the nineteenth century onwards. The reading of translations exerted a major influence on

readers, which helped writers to conceive of new ideas for the creation of their own works.
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Thus, some Arab translator—intellectuals moved from translation into authorship, while
others combined the two activities and experimented with new forms and techniques of
expression. The new state of affairs also gave rise to the first instances of literary and
translation criticism. In addition, the translated texts helped the Arabic language to overcome
the complex artificiality that had characterized its expression. This enabled a large number
of readers to acquire knowledge, given that meaning now took on a higher priority than form
and style.

All in all, it can therefore be surmised that the experience and role of translation in the fabric
of modern Arab thought is distinctive not only in its originality but also in the independence
of its ambitious approaches. Translator—intellectuals knew how to select the most appropriate
framework in which to perform their function of nourishing contemporary Arab thought
while also seeking to avoid any deviation into Occidentalization or Orientalization. Even so,
however, they did not succeed in finding a robust intermediate position between the two
currents, because they lacked a clear intellectual or translation-related theoretical apparatus
capable of integrating the scientific and literary output of the European Enlightenment into
Arab-Islamic culture. Consequently, Arab thought from the Nakda onwards was doomed to
develop between two powerful and competing forces: the centripetal forces led by the
adherents of the Salaf and the centrifugal forces led by the proponents of modernity.

Before concluding, it is time first to compare the two overarching translation projects of the
classical and modern periods in order to synthesize the final results of the research. From a
general perspective, it is apparent that the translation activity in the two periods is separated
by an enormously long timescale that spans roughly eight centuries. While the two projects
share many points in common, they are also marked by several points of divergence, which

are set out below.
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First, each translation project was sponsored by the political establishment and had strictly
pragmatic aims. The earlier project focused on the transmission of the sciences of antiquity,
while the later one sought to translate the scientific innovations coming from Europe.
Second, translation in the classical period was instigated as part of a broader project of a
cultural construction and reconstruction that sought to break with pre-Islamic Arab heritage
and make Islam into the starting point of a “registrography” of Arab—Islamic culture. These
efforts evolved into what eventually became known as the culture of the Salaf, which sought
to integrate knowledge of every kind, including translation culture. Later, the Na/da pursued
the same procedures of cultural rupture, construction and reconstruction. On one hand,
intellectual figures translated the innovative sciences of Europe and sought to adjust their
translation output to the cultural archetypes of the Salaf, thereby breaking with the Ottoman
cultural past that had sought to take on the caliphal role for many centuries. In the eighteen-
seventies, a new Islamic reform movement emerged under the leadership of Jamal al-Afgani,
Muhammad ‘Abduh and Rashid Rida in order to confront the new ideas being introduced
into Arab—Islamic culture through translation and the press. In particular, these figures sought
to redirect the cultural trajectory back onto the “right path”, which required a return to the
“true Islam” of the Salaf.

Third, at a linguistic level, translation in both periods sparked debates over language that led
to the creation of a scientific, philosophical and literary vocabulary. As a result of the
linguistic evolution that unfolded amid the debates between the Mu ‘tazilites and their
adversaries and between the proponents of Arabicization and those of translation, authorial
activity sprang up with the aim of freeing thought from its dependence on translation. The
significant increase in authorial activity in a variety of fields led to a decline in translation
activity and interrupted the continuity of the links between Arab—Islamic culture and other

cultures. This discontinuity consolidated the return to the archetypal culture of the Salaf,
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which has always censored any intellectual innovation that comes from beyond the
established boundaries.

Fourth, scientific translation in both projects was often in the hands of a translator figure who
maintained broad ties to the political establishment, for example in the cases of Hunayn ibn
Ishaq and al-Tahtawi. Even so, the relationships between translators and rulers did not always
go smoothly. As noted earlier, prominent translators were subjected to the ordeal of Mi/ina
as the political and ideological circumstances of their times shifted. In this vein, it is
important to recall the tragic Misna of Ibn al-Mugaffa‘ under the persecution of Abii Ya‘fa
al-Mansiir, the Mi/na of Hunayn Ibn Ishaq under the caliph al-Mutawakkil, and the MiZna
of al-Tahtawi under Abbas the Great, shah of Persia.

Fifth, literary translation enjoyed no political support in either project. Rather, it relied on the
personal initiative of translators such as Ibn al-Mugqaffa‘, al-Tahtawi, al-Bustani, al-
Manfaluti, Hafiz Ibrahim, etc. While these initiatives were few in number in the classical
period and belated in the modern period, they achieved relative success in freeing translation
from the monopoly of the political establishment and the dogmas of the Salaf. Specifically,
they rescued translation from the domination of the cultural elite at Baghdad’s Bayt al-Hikma
and Cairo’s Madrasat al-Alsun. As noted earlier, these translator figures pursued a two-
pronged strategy in the world of writing. They often combined their work in translation with
other activities of an intellectural, scientific or literary bent. As a result, it has been necessary
to attach a suffix or prefix to the word “translator” in order to alert the reader to the particular
characteristics of each translator. For example, Ibn al-Mugaffa‘ is characterized as an author-
translator, Hunayn Ibn Ishaq as a doctor-translator, al-Tahtawi as a translator-author or
author-translator, Sulayman al-Bustani as a translator-poet, al-Manfaltti as a writer-
translator, and Hafiz Ibrahim as a poet-translator.

Sixth, on several occasions, translations were carried out through a third language that acted

an an intermediary between the source language and Arabic. In this vein, the traces of Syriac
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and Persian were undeniable. The phenomenon arose again in the modern period, but with
Ottoman-Turkish and French playing an intermediary role at any given moment in order to
translate other European languages such as Italian, English and German into Arabic. The
intermediation that occurred in various periods marked the Arab cultural landscape, which
was often characterized by the cultural dualism of Arab—Syriac, Arab—Persian, Arab—
Ottoman and Arab—European cultures.

Lastly, the curtailment of the translation movement, which coincided with the closure of the
gate of lIytihad at the end of the tenth century in order to forestall doctrinal controversies and
disagreements between the Fagih and the Abbasid rulers, resulted in a discontinuity of
intellectual life. Similarly, despite the resumption of translation activity in the nineteenth
century, new disruptions cropped up as a consequence of ideological and political factors that
led to a new cultural era after the disintegration of the Ottoman Empire.

All of the aforementioned factors, which made possible the translation into Arabic of a far-
reaching cultural heritage in the classical and modern periods alike, clearly reflected the
limits of the role of translation in the fabric of Arab thought in its classical and modern
periods. Indeed, it was as if the two overarching cultural projects of translation fell victim to
their own success.

Finally, with an eye toward future projects, this thesis aims to spur new plans for participation
in future scientific research on the reconcilation of Arab—Turkish culture with its Ottoman
past within the bounds of Ottoman, Turkish, Arab and Islamic identities. The expectation is
that such projects would address the translation study of the “lost cultural circle”, which is
the typical characterization of the period of “decadence” that spans the time from the closure
of the gate of Iytihad to the launch of the cultural Nahda. Along the same lines, the aim would
be to collect the limited number of studies prepared in different cultures on the translation of
texts from Ottoman-Turkish into Arabic in order to pinpoint the presence of the Ottoman

element in Arab culture. Research in this context would assist in understanding an entire
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period marked by a significant cultural diversity represented by Greco-Roman, Persian,
Mongol, Seleucid, Ottoman and Arab peoples. One of the strategies that would provide a
great deal of resources to pursue investigation in the area would be the creation of a journal
that specializes in the study of “Ottomanness” in the Arab cultural milieu. In order to cover
eight centuries of Ottoman existence, one approach would be to follow in the footsteps of the
journal al-Qanrara, which is dedicated to the in-depth study of the culture of al-Andalus over
eight centuries.

Additionally, the present thesis has raised another subject that warrants analysis in future
research. A comparative study should be undertaken to contrast the Nakda in Bilad al-Sam
and the Nakda in Egypt, particularly in the literary arena. The cultural movement and the
translation movement were the same, as were the working arrangements. However, the aims
and results in the two areas were different, primarily because of ideological and religious
factors. In this respect, it would be advisable to carry out an in-depth comparative study of
literary translation that included, for example, the translations of the Iliad by S. al-Bustani
and by a team of Egyptian translators under the leadershp of Ahmad ‘Itman; the translations
of Victor Hugo’s Les Misérables done by Hafiz Ibrahim and by Munir al-Ba‘labakki; and the
translations of the Rubaiyat of Omar Khayyam produced by W. al-Bustani and by Ahmad

Rami.
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