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Resumen

En este ensayo se estudia la figura transiciodatrépisculo se balancea”, que juega un
papel central en un ritual crepuscular de posedidna desarrollado en la region central del

Himalaya, en la zona norte de la India. La figuegpeesenta en términos de la tropologia
occidental, de la tropologia clasica india y, camabido ambas, se considera en sus
asociaciones con algunos de los aspectos masreste connotados de la vida de los

habitantes del Himalaya Central, asi como su papel proceso ritual.

Palabras clave:tropo, Himalaya, ritual, posesion, poética indiacgidental, situacion de
vehiculo, la “magia dettnégrafo”.

Abstract

This paper considers the transitional figure "w¥li has swung", which plays a central role
in a crepuscular ritual of divine possession penfedt in the Central Himalayas in northern
India. The figure is presented in terms of westeopology, of classical indian tropology,
and, using both, is considered in its associatiorsome highly charged aspects of Central
Himalayan life and in its role in the ritual proses

Key words: trope, Himalaya, ritual, possession, indian and teves poetics, vehicle
situation, the “ethnographer’s magic”.

SUMARIO: 1. Los milenios. 2. El crepusculo se balancea &adgo del Himalaya. 3.
Recurriendo a las poéticas. 4. El crepusculo.l banceo. 6. Ampliando la comparacioén
del balanceo. 7. El atardecer y el tiempo: la medglaetndgrafo. 8. Apéndice. 9. Referencias
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1. Los milenios

Una primera version de este ensayo fue presentaftaente a finales de
los afios noventa, a punto de concluir el milenisagd. En aquella ocasion
empecé mi alocucidon con un chiste malo: “Ha pasadoho tiempo -dije-
desde el ultimo cambio de milenio; en realidad pamgue hubiesen pasado
mil afios”.

¢ Por qué resultaba tan malo el chiste? Era utechisque situaba a los
oyentes ante la expectativa de una hipérbole, parese preciso momento
este cliché particular no era una hipérbole. Erb mparque, excepto quizas
al “Hombre de los Dos Mil Afios de Edadiel comicde Mel Brooks y Carl
Reiner, o al depresivBaudelaire que escribid aquello dEengo tantos
recuerdos como si hubiese vivido mil afios”, milafo se sienten como mil
afos. No se sienten como nada en realidad, sopunaaabstraccion. Sin
embargo, un milenio es una abstraccion bien definidmo lo son siglos,
vidas, afios, meses, semanas y dias. Entre éstsosal son puras
abstraccionespero otros-etapas vitales, estaciones del afio, mes lunar,
semana social, ciclos del dia y de la noche- senviambién en el cuerpo.
Eso que llamamos tener un sentido del tiempo saciogla con la
experiencia vivida, a través de un condicionamientitural del cuerpo méas
0 menos choate body hexis-con abstracciones establecidas a partir de la
repeticion de transiciones familiares, algunas de tuales se viven
igualmente en el cuerpo, otras no. Todas estasitianes estan disponibles
para el trabajo de significacion cultural y perdpna es de sorprender que
hagamos un gran tema del milenio cuando cada a&rdmiede ser un
momento digno de interés, una repeticion recurrememomento tropico
vivido corporalmente.

2. El crepusculo se balancea a lo largo del Himala

En la escena ritual de Kumaon, en la region cedélaHimalaya, al norte
de la India, se dice de la breve transicion dep@seulo que se balancea.
Esta conjuncion del tensandhy “crepusculo” o la diosa “Crepusculo”, una
forma especificamente religiosa de la palabra gqa€elg presentarse como un
nombre divino, con el verbdulan, balancearse de aca para alld”, se escucha
repetidamente en la salmodia preliminar jdeglar o “vigilia’. Esta es una
ceremonia celebrada para favorecer un contactprosoi directo con los

dioses locales a través de la posesion de un medianducida por un

! Gracias a Bernard Bate por organizar un simpaisi@ongreso de la AAA, donde se presentd

una primera version de este ensayo, y por la mferedel poema de Gary Snyder citado aqui.
Agradezco también a James Fernandez sus valiayaesauias.
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percusionista y cantante profesional de compogsiopoéticas a quien
llamaré rapsoda. Como el mismo nombre del ritudican tiene lugar por la
noche y las primeras palabras del rapsoda, prosmeial atardecer, son las
de su canto al crepusculo, también llamadosadhy, la cancion del
crepusculo o cancion del atardecer.

Kumaon esté radicada entre Cachemira -al oediepal -al este-, en la
zona de confluencia entre el hinduismo y el budisrRese a que
culturalmente es parte del mundo indio e hindd, Konis, como otras
regiones himalayas, tiene una identidad histéramatural, linglistica y
religiosa caracteristica. Kumaon es una region dénas y valles,
normalmente de clima templado; los kumaonis dezlasas rurales se
dedican a la agricultura en terrazas y a la crigate@do. Su organizacion
social se basa en una division en linajes exog&anaada uno de los cuales
forma una pequefia aldea. La reproduccion sociastieunidad se basa en la
descendencia patrilineal y la residencia virilotalgque implica patrones del
ciclo vital muy diferentes para hombres y mujeiEeshombre permanece en
su aldea natal toda su vida y carga con la respditsa de procurarsetro
varén para continuar con el linaje; la mujer, parparte, crece en una
familia -y aldea-, que solamente abandona para reeda otra llegado el
matrimonio. Aunque la mujer casada mantiene unaobmtconstante con su
casa natal, después del matrimonio se identificeipalmente con el linaje
de su marido.

Los kumaonis rinden culto a los principales didseslies, pero también
poseen su propio pantedn regional compuesto degligsie eran referidos
en los informes britanicos del siglo XIX como “démdlos” o incluso
“demonios”. Estos dioses locales estan involucradesuna forma mas
inmediata en los problemas humanos cotidianosnyeios los que juegan
un papel central en los ritos de posesion.

Un jagar es una vigilia, un mantenerse despierto por lda@gcentrar en
contacto directo con uno de estos dioses localesotacto se produce
mediante la posesion divina de un ser humano,rukil&n el cuerpo de la
persona y hablando a través de la boca de esanpetdna de las variedades
dejagar se desarrolla para ayudar a una familia a sugepevenir algin
tipo de problema, como una enfermedad, la malaeweta esterilidad, y
tiene lugar en el hogar familiar. El dia del ritulmls amigos, vecinos y
familiares se relinen después de la puesta deledahpsoda, tras interpretar
una pieza de percusion introductoria en honor dedioses congregados,
entona su invocaciéon al crepusculo. A lo largo de& @nvocacion, un
médium designado, que es lo que la gente pierealfitente que sucede,
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hace evidente su presencia mediante temblores gparente estado de
trance. La cancion del crepusculo, en los casdaseque he participado o de
los que he escuchado hablar, parece transformdnulliciosa, animada
multitud de curiosos en un tranquilo y atento aurdit El rapsoda entonces
vuelve sobre la historia del dios, y el oraculo mma a danzar
interpretando las acciones que narra el rapsoda.espectadores ya estan
para entonces cautivados: cuando la historia @sgda gente se rie. En las
entrevistas me contaban que ellos se conmoviargul manera en las
partes tristes.

El dios, en la persona del médium poseido, repademas ceniza
sagrada, una sustancia bendita y benéfica, a todosongregados. Quiza
sea éste el momento que concita mayor atenciom; pasona, en cuclillas
para recibir la bendicion divina, da la impresida dna concentracion
solemne en el contacto directo, fisico, con el.diéste habla entonces por
boca del médium. La asamblea se relaja un tantantiureste discurso, e
incluso algunos miembros pueden interpelar al dos! dios lo requiere, el
jagar terminara a la mafiana siguiente con el sacrifleimn macho cabrio o
una gallina y un banquete comunal. Después dgagar, la familia
anfitriona y todos los invitados parecen sentitsgaalos y tranquilos. Existe
una sensacion de que las cosas se han hecho apmeete, y ahora estan en
manos del dios (sobre g¢digar, véase Gaborieau, 1975; Fanger, 1990;
Leavitt, 1997; Krengel, 1999).

El cantico del crepusculo adopta diferentes forsegin los distintos
rapsodas: algunos cantan, otros recitan. Hastaedgmguedo saber a partir
de la poca literatura publicada (Ba&llvi978, 1981; Ja, 1981), de algunas
grabaciones (Bernéde, 1997), y de mi propia expedeen Kumaon a
principios de los afios 80 y en una visita reciegiteanticasandhyi siempre
dice que el c(C)repusculo se balancea y normalnmmunteel c(C)repusculo
cae. Entre los kumaoni, decir que el crepluscula tatde caen estd mas
relacionado con una metafora muerta que en elsrgdéual. En cualquier
situacién, en mitad de cualquier conversacion,st @scureciendo no es
extrafio decir o escuchar que “la tarde esta cayetddarde ha caido”sés
pari gai-, utilizando la palabra ordinaria para designatalae, derivada de
la palabra en sanscrito, con matiz religiosandhyi-, aunque uno dice que
el crepusculse balanceasolamente en el contexto del cantsandhyi. Y,
de nuevo hasta donde yo puedo saber, solamenteesteecantico donde el
Crepusculo es presentado como un ser divsendhyi mata, “Madre
Crepusculo”;sandhyi tarini avidha harini, har dukh nivrini, “Redentora
Crepusculo, destructora del infortunio, ahuyentaddel sufrimiento”. La
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Diosa Sandhyes una figura bien conocida en el hinduismo ortodpor lo
gue esto no es extrafo; la diosasls‘Alba”, es una figura importante en el
g Veda y el atardecer es un momento sefialado religios@meara los
hindaes.

La conjuncién del crepusculo con el balanceo alopimerosas formas
gramaticales. El verbo puede aparecer como urcgmoti en la fras¢ghulani
sandhy m¢, parani sandhyg m¢ -en el crepusculo oscilado, en el crepusculo
declinado-; pero con mas frecuencia aparece comueto finito, como
parte de una forma verbal compuestmndhiyai jhuli ai chaor sandhy jhuli
ai ge -“El crepusculo ha llegado balanceandose’samdhy: jhuli ge -“El
crepusculo se ha balanceado”-. Algunos rapsodaguptan: sandhyi ka
bakhat n& sandhyi ka jhuli gai? -“A la hora del crepusculo, ¢dénde se ha
balanceado el crepusculo?’-. Una vez asisti gzgar, una noche en la que
no pudo encontrarse un rapsoda; algunas de lagesue la aldea cantaron
un jagar, de este modghuli ai ge sandhy -“balanceandose ha llegado el
crepusculo”- yjhuli-jhulz sandhyi pari- balanceandose, balanceandose el
crepusculo ha caido™-.

Estos ejemplos quieren dar idea de la variabiligeato también de la
estabilidad de la figura del c(C)repusculo baladoegPero es de hecho una
figura? Mi impresioén inicial fue que decir que egplsculo se balancea no
es una descripcion literal, sino una forma “secuatiae decir algo, lo que
generalmente la tradicion tropolégioacidental ha denominado una figura.
Algunas personas han sugerido que la frase podrnplesnente ser una
forma de describir la manera en que las luces nasedéelel atardecer se
deslizan a lo largo de las montafas; ello implacarntonces considerar el
balanceo en el sentido empleado por Gary Snydé&8(19).

Y la sombra se balancea alrededor del arbol,
transformandose en la zarza,

de hoja en hoja,

a través de los dias.

Y la sombra se balancea alrededor del arbol.

El crepusculo en la vida real, como en estos vesmdalancea en
una sola direccion; pero el verljfoulan en sus varios usos, normalmente
significa balancearse de un lado a otro. Y en labogaciones de esta
expresion en losandhyis kumaoni, podemos encontrarlo moviéndose en
dos o varias direcciones. El rapsoda JaynRanta: “¢,Donde, a la hora del
crepusculo, dénde el crepusculo se ha balanceado®sEcuatro puntos
cardinales, en las cuatro direcciones el crepudmloaido; el crepusculo ha
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ido al este, el crepusculo del este ha ido al petterepusculo del oeste,
Sefior, ha ido al norte, el crepusculo del nortealbanzado el sur, en los
cuatro puntos cardinales, en las cuatro direcciongsse el texto kumaoni
en el apéndice-. El rapsoda KamalniRtambién pregunta: “¢;Ddénde se ha
balanceado el crepusculo?”; y después estructusarglhyi en oscilaciones
alrededor de lugares geograficos bien conocidasiados con los dioses
regionales. Si se localizan los destinos de caddao®n en el mapa o,
presumiblemente, en el mapa tedrico que los paatites tienen del espacio
geografico, aparece claramente que los vaivenesrejglisculo van desde el
lugar donde se celebra el ritual en la region eérmte Kumaon hacia el
oeste, y de ahi al este y después mas al oestgy al extremo oriente. Asi,
éste es un vaivén que oscila atras-y-adelante, qgdoiamos esperar de
otras formas de la raiz verhalw, jhul-, que se asocia a cunas, columpios,
maromas de puentes colgantes y palanquines -y astegnos, justifica la
conclusién de que estamos ante alguna clase d#-trop

Pese a que gran parte son iletrados, y hastademgeientes la mayor
parte lo eran completamente, los granjeros del HKiyaay las personas que
desarrollan con especial destreza este ritual, iev@en dificultades para
reconocer formas poco habituales de decir cosaampoco tienen -hasta
donde yo he podido averiguar- ninguna teoria eplée lenguaje figurado.
Para comprender la importancia y el producto deoiagion que significa
el baslanceo crepuscular, he tenido que recurrasapbéticas occidental e
india’.

3. Recurriendo a las poéticas

En la tradicion poética occidental llamariamogéfoea a un “crepusculo
gue ha llegado balanceandose” o “crepusculo oseflann tropo basado en
la similitud mas que, como se dice, en la contigdiidmetonimia- o en
relaciones de la parte por el todo -sinécdoque-.vis#n habitual en
Occidente de una metéafora sigue siendo no la deombre con un verbo o
participio poco usual, sino la identificacion deatentidad -nombre- con otra
de una forma que no debe ser tomada literalmelBggney es un profesor de
antropologia” no quiere decir mas que lo que diteyente se apropia de la

2 Es posible que lo que se esté queriendo refguf sea el creplsculo del atardecer, en una

direccion, y el crepusculo del alba en otra. Noide nada parecido entre los kumaonis.

% Para unaintroduccién a la teoria de los tromssl€ los griegos, véase Barthes, 1970; Ricoeur,
1975; Bahti, 1993; Martin, 1993; sobre la poétindia, véase Gerow, 1971, 1974, 1977, 1993;
Porcher, 1978; Raghavan, 1974; sobre los tropodrgropologia, véase Sapir y Crocker, 1977;
Fernandez 1991.
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informacién, tal y como fue referida, y ya estausiendo que Barney es un
ser humano, decir que “Barney es un auténtico "tigce significa que la
persona en cuestion pueda desarrollar rayas, mataner antilopes crudos,
ayuntarse con una tigresa y parir pequefios tigrggseer cualquier otro
atributo de estos felinos. Saber que Barney nonegee significa que el
oyente debe aceptar que el significado aqui esfdniem y limitarse a
buscar el parecido que él pueda guardar con eb.ti§s una metéafora
estereotipica, basada mas en el conocimiento que @pservacion. Desde
gue los occidentales modernos han aprendido aaas@s tigres a la
ferocidad, ésta es una poderosa forma imaginarigledd que “Barney
podria pelear duro de ser necesario”. Es imagimariadlo en el sentido de
gue evoca una dura pelea: alude, en efecto, g tiayas, dientes, y asi
provoca un plus de imagenes. En el uso corrienteritieos y filésofos, la
entidad reemplazada -Barney, en este caso- se ftema”, y la entidad de
pensamiento reemplazada metaféricamente -el sgrédama “vehiculo” -los
términos fueron introducidos por Richards (1936)-.

Sin embargo, “El crepusculo se balancea” poddatphr dos problemas
para la gran tradicién de la poética occidentab de ellos se refiere a su
estructura, el otro a su funcién y contexto. Pronesta figura no identifica
el tenor A como el vehiculo B, nombre por nombirp sjue dice que el
tenor A actla en la forma de B, sin especificaremt@ad que seria el sujeto
no-figurado del verbo B. Segundo, ésta es una pratéfitual, no
primordialmente literaria. Su efecto es mas quelpeo un placer estético o
revelar nuevos significados: su papel en el “texde! que es parte, un
multimedia, en su mayoria representado, un “teafdrentemente afectivo
y hondamente efectivo, es ser una figura clave parer a los dioses en
contacto directo con los seres humanos. Esto ingiga el analisis del
significado no basta: también es preciso un asalisi movimiento y de las
resonancias emocionales.

Estos dos aspectos de la figura la vuelven praitieen para la poética
occidental. Pero da la casualidad de que en laicpo@tdia se tratan
explicitamente estos problemas.

La teoria india de las figuraslankarasastra, la “doctrina de la
ornamentacion”, fue elaborada en sanscrito dessliglel VI a. C. y alcanzé
su punto mas algido entre los siglos IX al XlIlI@.Como en la poética y en
la retdrica clasica occidental (Fontanier, 18307[Y los poetas indios
comenzaron con una pretendida distincién entrergjuaje llano, que en la
India se denominabairta -“informe”- o vacya -“[simple] discurso”-, y el
lenguaje figurado. En Occidente, los usos no oraisadel lenguaje se
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llamaron figuras -del latifigura-, algo que ha sido mejorado, o tropos -del
término griegotropos, literalmente un giro del discurso; en la Indéh,
término comunmente utilizado esdankara -“ornamentacion”-, aunque la
esencia de esta ornamentacion del lenguaje fudeddee al vakrokti -
“decirlo sinuosamente”-, mas ajustado a la idedrdeo; V. Raghavan lo
llama “fuera del camino” (1973: 102).

Permitaseme aqui apuntar que, a diferencia de@dgde mis estimados
profesores y amigos, yo no creo que por el mertdhele ser india, una
teoria india sea siempre mas apropiada para tnaserial indio que una
teoria occidental o de cualquier otro lugar. Latipaélasica india era hasta
hace poco desconocida para los kumaonis; inclugodfe la mayoria no
conoce a Biimaha oAnandavardhana mejor que a Quintiliano o Roland
Barthes, o sea, que no los conocen en absolutpo&ible que la poética
india haya tenido la ventaja de haber maduradoralet@l universo hinda,
del que el jagar kumaoni puede ser visto como un desarrollo rueatis
moderno, y de este modo haber compartido algunatasieasunciones
fundamentales con el objeto que nos ocupa. Con toalestoy realmente
seguro de ello y, por el momento, tampoco sientoeleesidad de estarlo.
Sucede que la poética india ofrece algunos conseptanovimientos
analiticos que, al menos de forma paralela a lomguexposicion de este
material sugiere, son razonables y vislumbran maléoscercarse a él.

Una metéfora que incluye un verbo antes que uarskgnombre resulta
bastante extrafia para la tropologia occidental,hgudefinido la metafora
principalmente por reemplazar un nombre por oteseRa ello, incluso en la
poesia occidental la forma mas coman que adopteetafora es, de hecho,
la de un nombre con un adjetivo o verbo inesperé8osoke-Rose, 1958).
La mayoria de los tedricos sienten la necesidatedeontrar” el supuesto
nombre al que implicitamente esté referida, de mgae si un hablante
grufie una respuesta esto significa que el habamtestion es un perro o
un lobo (Martin, 1993: 762). La alternativa ofrexieés abogar por la
literalidad de la metafora: “Los rapsodas puedercethaque sus
representaciones figuradas del proceso, el atripdtoactitud evoquen un
ambito de relaciones, desde la pura alusién aderutotal. Si es asi, no
sacaran provecho de los tedricos que traducent@#ago estético en una
relacion de equivalencia” (Martin, 1993: 762). Sula verdad. Y hemos
visto que existe la posibilidad de tratar el ba¢andel crepusculo de forma
literal. Pero con esto se olvida el hecho de queisel de un atributo
aparentemente figurado, como el de un nombre filgyraugiere un ambito
de asociaciones. Aunque decir de alguien que gnaisignifica que sea un
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perro o un lobo, el uso de la palabra suscita Gttnas y asociaciones
lobunas y perrunas.

Como en la tradicion occidental, la poética inalaliza figuras basadas
en la similitud o en cualidades compartidas -lo gueOccidente se llama
metéfora y simil- en términos de una entidad datitenor de Richard- que
se compara con, identifica con o a la que se a&ibpropiedades de alguna
otra -el vehiculo de Richard-. En la poética inéisto se denomina
respectivamentapameyalo que va ser comparadoupan@na, con lo que
se compara -la raiz verbal que compartemgs'medir’-. Al mismo tiempo,
la poética india tiene un término y un conceptogoente para este tipo de
figura, ante la que parece que estamos, un termreglcalificado de una
forma inesperada, aparentemente no-literal. Comolaegran tradicion
occidental, se buscan las entidades o situaciaunesugiere la calificacion:
el término utilizado en los tratados occidentaleslal poética india es un
vehiculo oculto. Esta clase de tropo esutioreks, la atribuciéon de una
cualidad o modo de accion de una entidad a otraldEamente una figura
similar y esta asociada conugdami -“simil’- y con larapaka-“metéafora”-,
aunque distinta de ambas.

El término utprekg se traduce habitualmente como “atribucion”.
Etimolégicamente se combina la raiz verided -“mirar”- con los prefijosut-
-“sobre, encima de”- pra- -“hacia adelante”-: en el sentido mas literal es
“tener vistas a”. Segun la terminologia occidergalgesta figura se evoca un
vehiculo, en este caso mediante su modo de mowimiaanque también es
pasado por alto; en cambio, aqui es buscado. A pies@ue esto pueda
sonar a la reduccién occidental de un verbo a uo membre, un concepto
gue reemplaza a otro, lo que se esta realmentatms@qui son situaciones
tipicas y los pensamientos y sentimientos que edascan de forma
estereotipica.

Un segundo problema tiene que ver con lo que yaidi®, esto es, que
aqui consideramos una figura ritual, usada en aaT@E® destinadas a
provocar una conmocioén efectiva. Conmocién, en @rilmgar, en el sentido
mas literal: provoca que los dioses se muevan hagiparticipantes, que los
demonios y la enfermedad se alejen de ellos. Pantbién tomamos
conmocién en un sentido figurado: mis observaciorls y las
conversaciones con los participantes apuntan alajgarticipacion en el
ritual sea, al menos de forma tipica, una expeidemte conmocion
emocional (Leavitt, 1984; 1996).

Ahora bien, la poética occidental ha elaboradoestiddo la idea de que
las figuras poéticas operan conceptual y cognitérgtey hacen pensar de
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ciertas maneras, activan ciertas imagenes. De fganaral, estas doctrinas
privilegian el pensamiento sobre el sentimientaaduéllos, que critican el
sesgo conceptual y cognitivo de la mayoria de $tsdéos sobre la metafora,
no valoran la especificidad afectiva que la metforede provocar excepto,
en una inversion que parece mantener los térmmastidos, precisamente
su dificultad conceptual y cognitiva, por el head® que obliga al lector a
hacer un trabajo extra: “no hay peor perjuicio catd poesia que entenderla
demasiado pronto” (Forrest-Thomson, 1978, citaddMartin, 1993: 762).
Para algunos (por ejemplo, Shklovsky, 1916 [1968BBto otorga a la
metafora una funcion de reveladora de aspectomdetio previamente no
apercibidos. Pero el énfasis permanece en el a@ntimdo, en el acceso a
significados, con la aparente exclusiéon de los imégtos provocados
especifica y quiza estereotipicamente, como paerigsperado en muchas
practicas rituales.

La ventaja aqui para la poética india es que, cesoeede de forma
general en la visiéon tradicional india, la dicotandccidental de cuerpo-
mente simplemente no existe (Leavitt, 1996). Loadmen cuenta es la
persona en su totalidad y la situacion interpersdira este caso, se asume
gue las figuras poéticas actiuan no sélo concemtuadgnitivamente, sino
también en el sentido de que producen un efect@iema que es también
corporal. EI quid del lenguaje ornamentado es provocar ecos,
reverberaciones dhvani de elusivas, implicitas asociaciones (Porcher,
1983), de modo que genera una clase particularxpleriencia emocional
esencializada y purificadaasa- Estas asociaciones y resonancias llegan del
exterior del texto mismo; deben estar de antemaria memoria, tanto en la
memoria conceptual como en la memoria corporalptesupuesto en la
poética clasica india es que la responsabilidadnanrepresentacion poética
recae tanto del lado del receptor como del intéepia obra poética no se
produce para la humanidad o para el universo eargkrsino para un grupo
particular que debe haber asumido un conjunto gerencias y valores
compartidos y, en tanto ésta es la India hindu, netaraleza corpéreo-
mental compartida. La poética india ha estado jaada en algo parecido a
una teoria del lector-respuesta o de la recepcidy sufisticada desde hace
por lo menos mil afos.

Considerar esto seriamente, creo, requiere queealgrocedente de otra
sociedad, que no tenga el mismo conocimiento inbplig las mismas
asociaciones que los esperados productores y cadwm@s de la figura, se
involucre en algo parecido a una investigacibnaaairopolégica sobre el
papel de los elementos de la figura fuera de lardignisma, en realidad
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fuera del @mbito textual, en la vida: prerrequisitoografico para el analisis
poético. A continuacion ofrezco retazos de estagetifia basada en los dos
elementos de la figura aqui considerada, primdrorepusculo y, después,
el balanceo. En el caso del balanceo se buscartfichkr situaciones en las
gue sea probable sefalar el vehiculo y que seéa gasu resonancia.

4. El crepusculo

El upameyaes, en este caso, la palatmandhy -“crepusculo”-. La
palabra es un préstamo directo del sanscrito, anmaaf del que es también el
ancestral lenguaje de los kumaoni modernos. Enitetogia linguistica, es
un tatsama un préstamo de una antigua palabra del sangprg#oconserva
su forma sanscrita. Contrasta con la fort@lbhava la previsible
transformacion de la antigua palabrsandhyi- en el kumaoni central
moderno, dando lugar a la palabsds -‘crepusculo” o “atardecer’-,
relativamente sin corregir.

En sanscritosandhyi es una forma practicamente diafana que conjuga un
prefijo sam-“con”- con una forma de la raiz verldt -“poner”-, mas una
terminacion femenina nominalizada: su sentido dfigioo es juntura o
union, en este caso la union del dia y de la neghg@unto de encuentro de
dos periodos de tiempo”- (Sivananda, 1947: 135).uSo original esta
marcado tanto por la unién del dia y de la nocbmacdel orto y del ocaso -
como también sucedié alguna vez en el caso delinéringléstwilight,
“crepusculo”, y que aun se conserva en el vocagpafolcrépuscule. Las
lenguas regionales y las religiones locales pos tladIndia han tomado
prestada la palabra, asi como el concepto de anejpusomo el vinculo
entre estados césmicos fundamentalmente diferemfesitir de este sentido
original del término. Para los hindlUes ortodoxdssandhyi es la oracion
recitada al alba, al mediodia y al anochecer.

En el contexto de la representacion oral y ridgllos kumaoni indica
solamente el atardecer, al igual que su palabrigadk, elsas cotidiano de
los kumaoni. Las resonancias del término en estategtm estan
especificadas por unas series de pequefias imaderesta transicion, que
estan presentes en los mismos cantieoslisyz. Asi lo canta el rapsoda Jay
Ram: “El pajaro del nido se estd acomodando en e, rab cuerdas de la
vaca y del ternero se estdn amarrando, las noveihtastrellas se estan
abriendo, las muchachas segadoras del bosque llegfando, a la alberca
esta llegando el agua”. Y también lo canta el rdastamal Rm:
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A la hora del crepusculo, Sefior, padre mio, la wadas terneros han sido

amarrados, el pajaro del nido ha regresado al §dfor, padre mio, a la hora del
crepusculo.// El viajero en el camino, Sefior, padi®, ha instalado su

campamento en el camino, Sefior, padre mio, a ka dwedrcreplsculo el nifio ha
regresado al regazo, Sefior, padre mio, a la horref@isculo nosotros recibimos
tu nombre, sefior, padre mio”. (Véase el apéndioredos textos kumaoni de estos
dos pasajes).

Cada uno de estos pasajes representa una serse@l®s sobre sucesos
gue ocurren durante el crepusculo; cada escera digon en comin con las
otras, y el conjunto puede en cada caso tomarse coin elaborada figura
semejante. Cada una especifica el tipo de uniérequaeepusculo mantiene
con la gente involucrada en el ritual, evocand® tadl cronotropo en el que
adultos, nifios, vacas y terneros, viajeros y pdljarpasan el dia afuera
dedicados a sus quehaceres, si bien con la noshe ea su actividad para
regresar a la casa, al regazo, a la cuadra bajasi, al nido o incluso al
ambito doméstico provisional del campamento al @akel camino.

Este cronotropo es, de hecho, un hogar tipicoadedion central del
Himalaya. En la zona rural de Kumaon, el hogaraesriidad basica de la
vida social y la unidad minima de produccion. Esbnpuesto por una
familia nuclear o extensa y sus vacas, bufalosrg ganado de menor
tamafio. Su componente humano esta formado porumo gorporativo que
vive en el piso superior; su contingente animahpeta en una suerte de
cobertizo ¢oth-. Durante un dia tipico los miembros de este hagar
dispersan a lo largo y ancho del paisaje: “las regjey las muchachas
trabajan en los campos de cultivo o se adentraal dfosque para segar
hierba y reunir madera para el fuego; los mas gempie van a la escuela o
llevan a pastar el ganado; los hombres mayores saknrolarse en algun
trabajo asalariado o a comerciar, a menudo a liastisstancia de la aldea.
Al anochecer, todas estas unidades dispersas sentel@or la noche todos
permanecen en la casa, ocupados en tranquilasdadig como cocinar,
comer y dormir, para disgregarse nuevamente aff@naasiguiente.

Esto significa que las abstractas oposicionesdéely de la noche, el
movimiento y la inmovilidad, y sus interrelacionasi el dia implica relativa
movilidad y la noche relativa inmovilidad-, son exinentadas cada dia en
las actividades de todos los hogares, tanto segphicitamente formuladas
como si no. Existe un arraigado sentido de queessta forma en que deben
organizarse las cosas; la gente se disgustabantestaando nosotros
saliamos por la noche para asistir a rituales essaildeas de la zona, y
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dormiamos hasta bien entrada la mafiana del digesiguNos reprochaban
gue hiciéramos las cosas al revés.

La expresion poética no tiene necesidad de sea;vagta serie de
formulas poéticas, al mostrar los paralelismoseetds actividades de los
distintos tipos de seres humanos y otros seregopiona relaciones
abstractas de oposicién y paralelismo tan claraeneomo lo haria un
diagrama, a la vez que sugiere su pertinencia jo@@ el conjunto de los
seres VivOoSjiu-.

Esta serie de oposiciones encuentra resonancites aasmologia hindd,
en la que las oposiciones del dia/noche y del mewvito/inmovilidad
también sugieren patrones cosmolégicos mas amfllieavitt, 2000). La
cosmologia hindu ortodoxa ve la historia como ur@esion de etapas en un
ciclo que siempre incluye periodos de oscuridascmeovilidad. La vida
humana es vista de la misma forma, segun la dactinla reencarnacion,
como una alternancia continua entre la vida y laeneu (Dimmitt y
Buitenen, 1977: 15-24). De este modo puede intE&rse esta combinacion
de las dos oposiciones de la metafora como apelandste marco mas
amplio de la existencia del mundo y de los sergssviDe hecho, en el ritual
kumaoni y las narrativas rapsodicas, este mundsd gme nosotros moramos
es referido comgo mirtu manal -“este circulo de muerte”-, que podemos
expresar como “esta esfera mortal”’. Este, pueg| essgo distintivo de la
vida en este mundo: que el dia/movimiento/vida @ gara siempre, sino
gue existe solamente en alternancia con sus  opuesto
noche/inmovilidad/muerte.

En el area rural de Kumaon, como en cualquier zuirea rural del sur de
Asia, el crepusculo es la hora en la que los miemblel hogar se rednen
después de la dispersion diurna. En las llanurbaatée de India se llama
godhuli -“[la hora de la] polvareda de las reses’-, laahen que las vacas
regresan a casa y puede verse en la distancidvel guee levantan, ese color
dorado recortado en la puesta de sol. Como enuiealgtro lugar del sur de
Asia, este momento del dia esta cargado tipicantentm sentido de calidez
y seguridad. Mediante esta conexion, el crepussellasocia con el regreso
de las vacas a casa y con la relacion de los nifiws sus madres:
directamente, en tanto que los niflos regresana aas las vacas para ser
alimentados, e, indirectamente, ya que las vagasepdoras de leche, se
asocian en el hinduismo con la figura de la madoggedora -a la vaca se le
llama frecuentementgo mita, “madre vaca”™. Me quedé muy impresionado
por esta serie de asociaciones de sentimientoslaeuzablé con un amigo
del norte de la India, muy sofisticado él que véere los Estado Unidos,
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acerca de la hora de la “polvareda de las vacagan@ empezé a
explicarmelo me contaba que le hacia recordarmaslre y su infancia, que
le hacia sentir cierta morrifia y la lejania de dsag me decia que era el
momento mas bonito del dia. Parecia muy conmowdeaante ese tiempo
permanecio tranquilo hasta que el tema derivo f@asas menos personales.

Excepto por el polvo -las regiones bajas del Hayal son menos
polvorientas que las llanuras del norte de la Hd@ zona de Kumaon
comparte por entero este complejo de sentimierEbxreplsculo es la
transicion entre el estar fuera, en el mundo, gredéentro de la casa, en
contacto intimo con los demas; y esta fuertemeatgaclo de un sentido de
calidez y seguridad.

Algo més abstractamente, el crepusculo se coeviria union entre dos
modos dekinesissi, como sugieren estas imagenes, equiparamda ebd
movimientos intencionados y la noche con la clauswel descanso. Atribuir
un movimiento de balanceo a este momento, un mewimi que no es
intencionado, que no es unidireccional, parece gués apropiado. Puede
existir también un sentido explicito de trascen@erte conmovedora calma
gue esta de algun modo mas alla tanto del movimidat dia como de la
clausura de la noche. Y éste es el momento, umgesie apertura entre dos
ambitos mas fijos, en el que resulta apropiadodarv@ los dioses locales
para que se manifiesten inmediatamente, y mas ifispetente para invocar
a los dioses mas furibundos y descontrolados parae calmen en el suave
balanceo de la danza en el cuerpo humano.

5. El balanceo

Si el balanceo, pues, es un modo de movimientoxquiescribe de forma
literal el crepusculo, ¢entonces qué situacionssrike literalmente? Para
poner la cuestidon en términos etnograficos: ¢ quEakecea en la zona rural
de Kumaon?

No puedo afirmar que haya tratado exhaustivamesit@ pregunta, sin
embargo, si destacaria algunas cosas. Entre leslgaracterizados por el
verbo jhulan, algunos de las que pueden designarse por la foomanal
jhuv -“un vaivén”- son los columpios infantiles, las asn el puente de
cuerda sobre el rio -que ya no esta en uso emka eo la que trabajé, pero
véase Traill (1828: 142)- y el palanquin. Estosetiy evocan situaciones
tipicas vinculadas con los dioses. Los columpiogseeian con los dioses en
muchas partes del mundo hindd (Bose, 1927 [196€]), @980), y en
Kumaon los columpios estan frecuentemente colgadasa de los templos
de los dioses locales. Los palanquines, por swepadn los medios de
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transporte predilectos no sélo de las novias ynhismbros de las casas
reales, sino de los dioses y sus imagenes; muchos kumaoni terminan
con los trescientos treinta millones de diosesgmoid en su palanquin a la
Gran Diosa de regreso a su morada.

Estas son relaciones metonimicas, relaciones nkigti@ad. Los puentes
sugieren una relacion metaférica de similitud cosm dioses: los puentes te
cruzan, y “cruzar” -la raiz verbal d5 es la fuente de buena parte del
vocabulario hinda referido a la salvacion divinaa@diy, 1975: 92-101) -
hemos visto que la diosa Crepusculo es llam@diai (“Salvadora”)-,
literalmente “la que -nos- cruza”.

La cuna y el columpio comportan mas asociaciones parecen
relevantes aqui. La cuna de los nifiosjhel o cavar, es una gran cesta
colgada por cuerdas del techo de la casa. Es udadsique, creo, de la
temprana infancia, que en las colinas de Kumaomecen cualquier parte
del norte de India- corresponde a un periodo depéetmlicencia y, a la vez,
de completa proteccién e indulgencia, especialmpata los varones, un
periodo que, una vez mas para los varones, veraaid® por lo que
algunos han llamado lafensiva -crackdown, cuando los muchachos
adoptan su rol como miembros responsables delipajgi En palabras del
psicoanalista Sudhir Kakar (1978: 127):

Incluso mas que la brusquedad de la transiciontasgo mas llamativo es el
contraste entre una indulgencia temprana, mas o menos desandfh y
benevolente, y las normas inflexibles de obligaded@encia y conformidad a los
canones familiares y sociales... Un proverbio detende la India, dirigido a los
hombres, expresa ajustadamente lo que los nifiga deben afrontar: “Trata a un
hijo como unraja durante los primeros cinco afios, como un esclavsiguientes
diez aflos, y como un amigo en adelante”.

En conjunto, esta situacién se da también en Kamgb columpio, la
cuna, segun creo, pueden considerarse principameasbciados con
situaciones de seguridad, amor e indulgencia adéesjue lleguen las
responsabilidades.

El columpio, jhuv o hindv tiene asociaciones paralelas. Columpiarse es
una parte esencial de las festividades de la pgnaacuando los nifios y los
jovenes solteros pasan largas tardes en el bosagtergando las vacas,
jugando y columpiandose, compartiendo las repemimhe abundantes
bayas silvestres y flirteando de romance en romarodo esta reverdecido
y florido después del largo invierno. Muchas cane® celebran ehangilo
caita, el animado mes de Cait que, como el mayo eratficion de Europa
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occidental, es un mal mes para casarse pero bumraoep coqueteo y el
juego amoroso. Especialmente para las jovencitd@ampiarse en ejhuv
representa una sinécdoque, si se quiere, de ttal@sscion, y la estacion
una metonimia de esta etapa vital, una época mijginte asociada con la
licencia, la indulgencia y proteccién de la famiiztal.

En el mundo occidental se considera correcto yompdo que los
romances de mayo acaben en matrimonio en junicel Borte de la India,
por el contrario, el matrimonio une a dos persanas en el mejor de los
casos, no se han visto antes de la noche de bAdgsel amante de la
primavera casi hunca llega a ser el futuro novia futura novia. Para ésta,
especialmente, nada podria ser mas nitido questaadn entre su vida
como hermana soltera, que juega y se columpia bosglue con los amigos
de la infancia, y su vida como joven esposa enaloea extrafa, confinada
en la mansedumbre y el silencio que debe guardar @asi todos. Esta
transformacion se siente de una forma méas entassasel mes de Cait, a
principios de primavera, y muchas canciones relaamo una joven novia
regresa a su casa natal en este mes para recupmErgroralmente- su
libertad inicial. Tipicamente, las situaciones @s hue uno se balancea
siendo un adulto joven se asocian a la libertadddapreocupacion, la
ausencia de restricciones y la indulgencia; erasb @e la personas mayores
-especialmente las mujeres casadas- a una intestagia.

Tanto el balanceo en la cuna como el balanceol @olempio muy
probablemente resultan, segin me parece, evocadienestas etapas vitales
gue son recordadas, comentadas y cantadas conoalgmide tolerancia y
proteccion que estdn condenadas a terminar condtuisacion de
responsabilidades sociales.

Cuna, columpio, puente, palanquin: he aqui cieatdidad de probables
vehiculos, que no necesitamos ni podemos eleginst&llos tipicamente
asociados con un pequefio niumero de situacionescgnjanto restringido
de emociones tipicas. Dos de ellos tienen conmotasidivinas, otros dos se
relacionan con periodos vitales tipicamente cargaldobuenos sentimientos
gue se recuerdan con nostalgia. Mediante estas sBFiasociaciones, desde
la cuna al columpio del bosque, la idea del balam®ca los periodos mas
fuerte y positivamente sefialados de la vida: pasachicos, antes de la
ofensiva-crackdown; para las chicas, antes de la ofensiva del matim
Los sentimientos asociados son idénticos en amlagesc y resultan
enteramente compatibles con el confort y la nostayocada por las
asociaciones con el balanceo.
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Empezamos con el balanceo como el momento deida entre estados
diferentes, sugiriendo de una forma conceptuakatist, bastante clara: un
estado de trascendencia de oposiciones cotidiaeassté circulo de la
muerte. Abordado desde esta perspectiva, el balapaeece hacer algo
conceptualmente muy similar. También puede seo éste momento como
un término mediador entre categorias que hemos agbcadas por el
crepusculo, el movimiento y la inmovilidad. Como laroposicién entre el
dia y la noche, la del movimiento y la inmovilidadtad constantemente
presente en la vida y el pensamiento de los kumaonbas reaparecen
constantemente en la invocacién preliminar delatitgQué se balancea,
después de todo, sino un movimiento que no va guna parte, que va en
dos direcciones casi al mismo tiempo, el que dasenaacion de cubrir una
distancia sin cubrir nada?

Por un lado, entonces, tenemos un paralelismo epbmal que se
estructura entre el crepusculo y el balanceo cammbos mediadores, puntos
de transicion, especificamente entre la actividdd galma. Por otro lado,
tenemos un conjunto de asociaciones afectivasatipgue se refuerzan
mutuamente -acerca de esto véase Leavitt (199b6kreBusculo evoca el
regreso a casa, y esto significa de una forma rag&ylar el regreso a la
casa natal, a la casa materna: en el msanahyz, el vate Kamal Bn llama
a la casa donde se celebra el ritmatokur -“la casa de la madre”-; como ya
hemos visto, al Crepusculo a menudo se le llsaradhyr mata -“Madre
Crepusculo”-. El balanceo, segun lo que hemos vigigo6lo se refiere a los
dioses, sino también a la indulgencia y protecdiéra que gozan los nifios
pequefos, mientras duermen junto a su madre, yuéa disfrutan las
muchachas antes del matrimonio, mientras vivenuenasa natal con su
madre. Mi impresién es que éstas son poderosame®nes tipicas para los
kumaoni de las zonas rurales; y esto, creo, eseamomuno de los ecos
emocionales de estatpreks -hace todo mas resonante al transmitirse
indirectamente a través de vericuetos-.

Es posible que lo que confiere su efecto emoci@dh figura del
crepusculo, que se balancea, sea precisamente niexiéno entre una
estructura conceptual, un conjunto de ideas coraded, si se quiere, y todo
un haz de emociones condensadas: las emocioneslénfua las ideas un
poder y una convicciébn mayor por ser implicitas; gper sentidas mas que
conceptualizadas. La causa que hace efectiva aetafora, desde esta
perspectiva, lo que le permite afadir su contriucl efecto total de la
invocacion, y asi al efecto total del ritual, efdama en que identifica las
categorias mas amplias de la cosmologia, traidsdeddistintos contextos
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culturales, con sentimientos intimos y personasesbien previsibles y
tipicos. En este caso, la idea de los dioses Begaturarse con emociones
derivadas de las experiencias y de las asociaciooegpartidas sobre el
crepusculo y sobre la infancia y la juventud, gascio un efecto de
confianza, quietud y receptividad con el dios. Eslese de fusiorde
concepto y afecto ya fue consignhada por Edwardr $&ge mucho tiempo:
“Donde, como en el caso de una bandera nacionalaello poema, los dos
tipos tedricamente distintos de comportamiento éliob se funden en
uno... por lo tanto, estamos entonces ante simb@asusitada potencia e
incluso peligro” (1934: 494). En este caso, dand# suelta a conceptos
evoca las figuras de dioses -en cierta medidacdraentes, y poner en
juego sentimientos evoca sensaciones de bienddtartad y nostalgia
comparables a las que experimenta un nifio por guema

Estos ecos especificos juegan su papel, segunamda economia total
del ritual, que transporta a los participantes engsinerlos en contacto
directo con los dioses regionales, que se supoedegucalman y reafirman
su rol como protectores de la familia, haciénd@sga de sus problemas. Ya
en la etapa preliminar de la ceremonia, se sugidos participantes -y se
apunta con todo el peso de las asociaciones questmido- que su relacion
con el dios es como la de un nifio con su madre, egt@n exentos de
responsabilidad, libres de restricciones, y qudi@, como una madre, se
ocupara de todo. Esta interpretacion se va corswim en el curso del ritual.
Cuando la deidad, finalmente, se arranca a haélao, ella anuncia sin
ambages esta relacion materno-filial: “Eres el nii@mi regazo”, dice la
deidad. “No te preocupes. No sacudas las aguas deetpo arriba y abajo.
Yo me hago responsable”. Y una y otra viezmyar godi ko &ak -“Eres el
nifio de mi regazo”-tum meri phule ki dri -“Eres mi jardin de flores”-.

6. Ampliando la comparacién del balanceo

Estas son las asociaciones que -segun creo psedemzonablemente
argilidas- son evocadas tipicamente en la fraseréelisculo se balancea”
en el contexto de este ritual. Muchas de ellasam(gicas de Kumaon y
tampoco son nuevas. Dada la naturaleza de nudatretp, de la naturaleza
de la biologia y de la mayoria de las economiasahas) algunas de ellas
son al menos probablemente significativas paraalgonia de las sociedades
humanas.

En el sur de Asia, algunas de las imagenes evegaudos rapsodas son
en realidad muy antiguas. ElI himno védico, dedicaldtios del soBavitra
la hora del atardeceRg Veda 2.38-, estd compuesto por las siguientes
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estrofas -comparese con las estrofas de los rap&odaaoni incluidas en el
apéndice-:

Incluso al que viaja con raudos corceles desbocé8asit] ha disuadido incluso
al vagabundo de seguir su camino... la noche hadtebajo las érdenes @avitr.

El fulgor del fuego se ha desatado y se ha promagelddeseo de todos los que
deambulan por regresar a casa. Todos ellos, dejemadacluso su trabajo, han
seguido el mandato del divir@avitr...

Todo péjaro o bestia vuelve a su nido o co®alitrhadevuelto cada criatura a su
verdadera morada. (Traduccion al inglés de Dor@gelaherty, 1981: 198).

Y el Himno a la NocheRg Vedal0.27) contiene los siguientes versos:

Asi a nosotros hoy ti -te has acercado-, y nosbteosos regresado a casa, como
los pajaros a su nido en el arbol.

A casa han regresado los aldeanos, a casa lagrasiaion patas, a casa aquellos
que tienen alas, a casa incluso los avidos halcoffeaduccion al inglés de
Doniger O’Flaherty, 1981: 200).

La literatura de la poética india, ademas, empldaopo del anochecer,
con pequefias escenas paralelas, para exponerdeasuslo ejemplarizante.
Bhamaha Kavyalamkara 2.87-, en el siglo VIII, cita el versgato 'stam
arko bhatindur yanti vasaya paksah -“El sol se ha puesto, la luna fulge.
Los pajaros regresan a su morada”- como un ejergpl atafie a todas las
cosas, de un enunciado no-poético relativo al @egorsi se representa al
mismo varta (Vijayavardhana, 1970: 30). En el siglo XI, Mamm&1950)
cita el mismo versokavyapralasa 5.240- para, en sentido contrario, insistir
en sus muchos significados contextualmente detadui Ofrece asi diez
interpretaciones diferentes para “El sol se hatplieg éstas incluyen “Es la
hora de encontrarte con tu amante”, “Es la horaedar en el trabajo”, “Es
la hora de que las vacas regresen a casa” y “Bsr&ade que comience el
rito del sandhyi”. Cuando, en otras palabras, un poeta en lengusciséa
precisé un verso sobre el anochecer tan categgrititeral como fuese
posible, recurrié a aquello de que los pajarosasgr a casa; y cuando otro
poeta necesitd invocar significados para el mismoso;, una cantidad
razonable de éstos encajaron en el cronotropo dectlgidad diaria, el
descanso nocturno y en el sefialamiento ritual dealasicion que aqui
hemos visto evocados en la posesién ritual del Hiyaa

Para terminar, sOlo dos cuestiones mas acercastde (éimo pasaje.
Primero, Mammat (1950) insiste en la naturaleza infinita de lasilges
implicaciones de la frase; dicanavadhir vyagyo 'rtha-“los significados
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sugeridos son ilimitados”- (Porcher 1983: 48). Hstede ser verdad; pero
he argumentado en el sentido de que la serie dgemea presentadas por los
rapsodas kumaoni sirven, entre otras cosas, pamari el significado
sugerido por el crepusculo, para dirigir la atenal@ los oyentes en ciertas
direcciones antes que en otras. Segundo, la misasaghato 'stam arkah
“El sol se ha puesto” es un tipo degprekg bastante rigido y tipico cuyo
significado literal es, de hecho, “el sol ha regdEssa casa”. Y regresar a
casa a la caida del sol es de lo que tratan tetias series de imagenes.

7. El atardecer y el tiempo: la magia del etnograf

Si estas imagenes nos hablan, desencadenan reisgnan nosotros, es
debido a que, como muchos seres humanos, vivimosoeledades que
organizan su tiempo y espacio de forma tal quedgomia de sus miembros
salen a trabajar durante el dia y regresan par&rcgrdormir por la noche.
El tiempo es repeticion tanto como cambio, y estasformacion recurrente
del mundo es una fuente disponible transculturaienele la experiencia
temporal. Algo similar ocurre con el alba, donde tanciones sobre el
amanecer son, con su constante evocacion de las teemtrales del amor
romantico, un elemento esencial de muchas liteaatwuropeas (Hatto,
1965).

Las fuertes asociaciones con el crepusculo n@septan una afectividad
universal como tal, sino un crono-tropo ampliamehsponible, por lo cual
una continua transformacion del mundo, insoslayapleregular, es
identificada desde la temprana infancia con unuwdoj de sentimientos
tipicos regularmente repetidagsassi se quiere. Estos sentimientos estan
vinculados a las condiciones de la transicion, ddamue para muchos de
nosotros el crepusculo, este entre-tiempo, posee suerte de cualidad
deslumbrante, una suerte de movimiento en la qliietoa calma cinética,
gue es inherentemente conmovedora, o bien trast@htente bella o
profundamente triste, o ambas, probablemente, semé@stra situacion.
Vivimos esto cada dia, experimentandolo sin repamacho en ello. Es
posible hacerlo explicito y, mediante la identifidan de tropos tipicos y sus
resonancias, imaginar como hombres y mujeres des afimas y culturas
viven también estas situaciones sefialadas.

Incluso en los tropos demasiado rigidos, metafonasrtas, algo de
movimiento persiste. En una tira cOmica de la déassllos afios veinte, el
“Krazy Kat”, Gato Loco, de George Herriman, Igna¢t,pomposo ratén,
declama: “Las sombras de la noche estan declinacaolin elocuente gesto
de su mano: dramatico, incluso rimbombante, permdamo. El eterno
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inocente, la mente literal, Krazy Kat, como siempitestraido y como
ensimismado, le toma la palabra. “Las tengo, lagdg ello grita -Krazy

Kat tiene género neutro- mientras las sombras csde el anochecer.
Mediante esta magia, quién sabe si se trata denégia del etnografo”
(Stocking, 1983), el tropo regresa y la metaforee@svada.

8. Apéndice

Texto 1. Extraido del cantico de apertura dejagar cantado por Jay
Ram, carpintero, de la Aldea de @iy, Distrito de Nainil, U.P., India, los
dias 4 y 5 de noviembre de 1981:

ghol ki cai ghol n¥ baith rai cha, giy hachr ka baranbadhi jani, nau kikh @ra khul
jani, jangal ka ghasyirt ai jani, pani ka pamr ai jan.

El pajarillo del nido se acomoda en el nido, lagas de la vaca y el ternero se atan,
las noventa mil estrellas se abren, las muchaclegadoras regresan del bosque, las
albercas se llenan de agua.

ki sandhy: kar bakhat na sandhyi ka jhuli gai? airai khand me, carai disan me
sandhyi par gai chau.

¢Ddnde, a la hora del crepusculo, donde el crepidssa ha balanceado? En los cuatro
puntos cardinales, en las cuatro direcciones epaeeulo ha caido.

pulrbi khand mé sandhyi nhai gai, pulrab ksandhy pacchim nhai gai, pacchint k
sandhyi, bhagvin, uttar nhai gai, uttar ksandhyi dacchin mé pahic gai.

El crepusculo ha ido al este, el crepusculo det dwt ido al oeste, el crepusculo del
oeste, Sefior, ha ido al norte, el crepusculo defeniba alcanzado el sur, en los cuatro
puntos cardinales, en las cuatro direcciones.

Texto 2. Extraido del cantico de aperturajdghr ejecutado por Kamal
Ram, ganadero de la aldea de Satkhol, Distrito deitdgiU.P., India, entre
el 1y 2 de abril de 1982:

sandhyi ka bahat na, isvar mero bba, gai bachan k badan kgii, ghol kicari jo
cha ghol i lhai gai cha, isvar merodba, sandhy ki bahat na.

A la hora del crepusculo, Sefior, padre mio, la vgc#os terneros han sido
amarrados, el pajaro del nido ha regresado al niSefior, padre mio, a la hora del
crepusculo.

bati batauv ko dyr jo cha, isvar mero d&iba, batai badi go, isvar mero &ba.
sandhyi ka bahat n& godi ko lalak jo cha god @ sukilo hai go, isvar mero dba,
sandhyi ka bahat ng tuniro nam lhing, isvar mero bba.

El viajero en el camino, Sefior, padre mio, ha ilasta su campamento en el
camino, Sefior, padre mio, a la hora del crepusetlufio ha regresado al regazo,
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Sefior, padre mio, a la hora del crepusculo nosotexshimos tu nombre, sefior,
padre mio.

Traduccién: Fernando Lores
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