En el zoológico de Atena

Animalidades, cargas semánticas y legitimidades en Saint Seiya

Roberto Jesús Sayar (UBA | UM | UNLP)

sayar.roberto@gmail.com

Valkyriae

refulgens stella coeli; pulcherrima agri rosa; doctissima amica vitae meae


A pesar de la aparente minimización o marginación del ámbito natural en la literatura clásica griega, muchos de los elementos de este medio serán una arista importante de la construcción narrativa de dichas obras. Sobre todo en lo que respecta a los animales, frecuentes contrapartes de los protagonistas de las epopeyas homéricas. Así Diomedes, poniéndose “furioso como un león” (Il. 5.136-7); los mirmídones, que “se esparcen como avispas” (Il. 16.258) o su caudillo Aquiles que se comporta con ellos tal y como lo hace “el pájaro que lleva a sus crías la comida” (Il. 9.323) frente a la figura de Paris que baja de la ciudadela de Troya “como un caballo lozano” (Il. 6.506) han sido ejemplos cabales de esta serie de comparaciones, por lo demás sumamente numerosas. La mayoría, como reza la crítica, ofician de “acerca[miento de] ese mundo lejano al del oyente” (Cavallero, 2014: 60) puesto que era más sencillo para éste comprender las acciones de los héroes si estos se movían empleando algún recurso conocido por el público. Por ende, estas asociaciones típicas del ámbito campesino podrán ser leídas como signos
 en tanto y en cuanto representan  una misma carga semántica simbolizada ora por el guerrero, ora por el animal que ocupa su lugar. Así, el protagonismo de las hazañas de los héroes estará, hasta cierto punto, repartido entre aquellos seres más cercanos a la mentalidad del oyente y ellos mismos, en tanto depositarios de los valores de esos receptores (Cfr. Kirk, 1992: 125). Ahora bien, no siempre esta carga semántica se respeta en la mayoría de los textos que dialogan con la tradición clásica representada en los poemas homéricos. Dentro de las innúmeras reformulaciones de esta clase de modelos, la historieta y luego serie animada Saint Seiya (conocida en occidente como “Los caballeros del Zodíaco”) se erigirá como notable ejemplo de una posible relectura. A pesar de que esta se construye sobre una profusa intertextualidad, los motivos narrativos mitológicos griegos, sobre todo aquellos relativos a las grandes póleis clásicas, ocuparán en ella un lugar de notable preponderancia. Pero, no obstante esta influencia, la lectura que hará de la semiótica animal clásica será completamente diversa a lo esperado. De esa manera, especies consideradas ‘nefastas’ por Homero y la tradición subsiguiente serán aquí positivizadas y viceversa. Nuestro interés en este trabajo será, en consecuencia, intentar comprender cuáles son los mecanismos textuales con los que el autor justifica estas desviaciones. Entendemos que esa validación contribuye a apuntalar el cosmopolitismo de los guerreros protagónicos y establece una manera más acabada de demostrar, en el ámbito intradiegético, el ascendiente de Atenea sobre la tierra y todas sus criaturas. Además, únicamente de esta manera la totalidad de rasgos adscritos a cada uno de los héroes
 del pasado podrán ser traspuestos a los Caballeros con toda legitimidad y así explicitar completamente su vínculo con quienes ellos reivindican como sus avatares pretéritos.


La comprensión de semejante interrelación de referencias deberá, necesariamente, ahondar en la constitución interna del grupo que protagonizará la obra. Así, los cinco jóvenes encargados de representar a “los Caballeros
 de la esperanza. […], que volverán cada vez que el mal se cierna sobre el planeta” (SS 1.27) “para defender la paz de la tierra” (LC 1.6) procederán de una locación extremadamente-Otra
 si se considera la fuerte centralidad de las lógicas y los espacios claramente europeos en el desarrollo de la trama (SS 1.66 y ss.; LC 3.8-9). Esta intertextualidad será necesaria puesto que a partir de ella es que se construirán los diferentes grupos identitarios que tomarán parte en las numerosas contiendas que se presentarán a lo largo de la historia. De este modo, cada uno de ellos demostrará las cualidades esperables para quien se precie de formar parte de este colectivo, con leves inclinaciones hacia ambos extremos del espectro moral según se requiera. Pero esto no es todo, puesto que, como corresponde a la gran mayoría de las producciones historietísticas del Japón moderno, esta dista de ser la única influencia que podremos rastrear, sobre todo si tenemos en cuenta su profunda raigambre “occidental”. Y, añadida a ella, la diversidad que le es intrínseca, dadas las infinitas nacionalidades que portan los diferentes guerreros que cohabitan en el Santuario. Si tenemos en cuenta que en este recinto sagrado, como es conocido, es donde se produce cíclicamente la reencarnación de la diosa a lo largo de las eras (SS 13.43) y que de Atena depende el bienestar de la tierra y quienes moran en ella (cfr. SS 6.96), es posible derivar de esto que los encargados de protegerla –para que no le sea necesario entrar en combate (SS 1.25
)– representan a la mayoría de los grupos internos que componen el conjunto de la humanidad. Colectividades que, por ello, serán descritas a través de elementos paradigmáticos de cada una de sus respectivas identidades nacionales
. Pero que, no obstante, podrán pasar desapercibidos a ojos del lector lego, dada la inmensa cantidad de personajes absolutamente nipones que pueblan la primera parte de la historia. Efectivamente, entonces, tal representatividad internacional –mutatis mutandis– no será tal, sino que se verá subyugada por la enorme fuerza simbólica de la locación que los alberga. Y será esta última la encargada de establecer las asociaciones semánticas necesarias para comprender la identidad de cada uno de los guerreros y, sobre todo, la causa –si es que la hay– de cada una de las vinculaciones establecidas entre los seres míticos que individualmente protegen a los combatientes y sus diversas personalidades.


En lo que refiere a este último punto, es preciso destacar la importancia del medio natural para cada una de las culturas primordialmente implicadas en la obra. Tal afirmación resulta consistente dado que se torna harto dificultoso pensar en las criaturas disociadas del medio en que se desarrollan, y que este último no deja de ser –para ambas tradiciones– una manifestación de lo metafísico. Semejante asociación no aplicaría únicamente a sus acepciones más tardías, según las que, por un lado, la φύσις es una manifestación de aquello que de inefable tiene todo el κόσμος –como afirman los estoicos– (cfr. Boeri, 2003: 49-53
) sino que además, por otro lado, la naturaleza toda se convertirá en una graciosa concesión del Soberano a su pueblo (cfr. Breen–Teeuwen, 2010: 26 y ss.) en tanto de él depende la ‘pacificación’ de lo existente a su divino arbitrio. Ambos colectivos poseerán desde épocas más tempranas una manera particular de entender el devenir de la naturaleza y su relación con lo suprasensible, como atestigua el pensamiento aristotélico (Metaph. 6.1028b) en tanto que aquel conforma un modo de conocimiento de la realidad por el que cada uno de los entes predica tanto su existencia individual como su pertenencia a un universal del que pueden designarse cierto conjunto de características comunes. Por ende, en lo que respecta a las criaturas que en él se mueven, conformarán en su totalidad un conocimiento específico del mundo que, en consecuencia, podrá ser categorizado y vinculado con las entidades no-corpóreas de quienes se predican (cfr. Poratti, 1995: 219
). Por el lado exclusivamente nipón, el hecho de que todo el universo conocido
 sea una creación absoluta de los antecesores del soberano imperial no debe ser minimizado. Será este vínculo quien, de hecho, establezca el modo ‘legítimo’ de acceder al conocimento y de construirlo en razón a su adecuación a lo existente y al orden según el que el propio Emperador, en tanto presencia divina, ha decidido ordenar la creación (Waida, 1976: 321-3). Cada ente en particular, ya pertenezca o no al mundo animal, conllevará en sí mismo una ontología divina plenamente asociada consigo que, además, en la mayoría de los casos, remitirá a las concepciones que la tradición China sostenga para cada una de estas animalidades sacralizadas. Las diversas manifestaciones de lo sagrado, siguiendo este ordenamiento, tomarán –de acuerdo a la clasificación establecida por Eliade (1992: 99)–  el lugar de aquellos Seres Sobrenaturales que ab origine establecieron el orden del mundo y asumieron sobre sus propias corporalidades las consecuencias de la existencia en el devenir iniciático de la creación.


Esto expondrá un problema de mediana importancia, puesto que los animales que cargarán sobre sí con la simbolización protagónica de la gran mayoría de los Caballeros de Bronce tendrán una serie de rasgos que serán generalmente comprendidos como negativos en el contexto mitológico griego del que se supone que beben. Y para comprender cabalmente estas asociaciones es preciso traer a colación la definición semiótica de Eco (2013d: 85) que afirma que todo significado “es algo que está definido culturalmente y distinguido como entidad” y que puede o no estar inserto en un sistema
. En los casos que nos ocupan, tanto el Cisne como Dragón, Fénix o incluso Pegaso
 formarán parte de un sistema de base que los marca con una positividad intrínseca constituida por las lecturas retomadas de la tradición budista-confuciana traída al contexto japonés por las labores de aculturación que se expandieron tras la adopción del sistema escriturario chino
. De este modo, leyendas típicamente populares del contienente –e incluso sus ritualidades asociadas (Eliade, 1992: 25 y ss.)– se asentarán en la cultura grupal nipona de modo que la conciencia y la significatividad de los mitos que los albergan puedan decantarse hacia la naturalidad (cfr. Barthes, 2003: 214). El haz de rasgos positivos que comparten los cuatro animales protagónicos estará relacionado, en consecuencia, con elementos sumamente disímiles pero asociados al mismo abanico de características consideradas “augurales”.


Así, el dragón cargará con la mayor cantidad de elementos auspiciosos, puesto que –en tanto bestia celestial (cfr. Fauliot, 2007: 56-7)– será el símbolo del poder de los Hijos del Cielo y la vinculación que estos mantendrán entre la tierra y el reino de los Inmortales. Su centralidad, de hecho, destacará en la circularidad mítica vinculada con el orden del mundo en tanto que es la criatura que preside la renovación del universo en las ritualidades de Año Nuevo (Eliade, 1992: 48) y que será la única de estas cuatro que tendrá un lugar propio en la rueda zodiacal oriental. Desde él, tomarán ser tanto el fénix como Kirin (Sterckx, 2005: 45). El primero de ellos, en tanto representante de la fertilidad y la vida, será retomado como quien aporta el balance entre las dos fuerzas rectoras del universo, en tanto representante del curso del sol por la bóveda celeste. Al mismo tiempo, y por esta condición axial, nunca aparecerá asociado a eventos netamente negativos como sequías o pestes (Suhr: 1976), tal y como lo hace su progenitor celeste. Del mismo modo, a causa de canalizar en sí mismo la fuerza creadora que deriva de la unión de los opuestos, uno de sus principales descendientes será el cisne, marcado positivamente como influencia benéfica en matrimonios y nacimientos. Al esperar entre el Yin y el Yang para alzar vuelo se lo considera un protagonista central del ritual de matrimonio, dado que será el elemento tangible que brinde estabilidad a la futura pareja (Armstrong, 1944: 56). Por último, el Kirin, antepasado de todas las bestias (Huainanzi 4.155), pero descendiente de un caballo celestial (Sterckx, 2005: 45) estará al mismo tiempo relacionada con las fieras de los puntos cardinales que, por este motivo, serán vinculadas a la posición de mando, potestad exclusiva del soberano celestial. Pero se diferenciará del dragón no solo por su alcance, limitado a sus círculos cercanos, sino –sobre todo– porque esta ubicación en la economía celeste estará subordinada a sus rasgos estrictamente ‘diplomáticos’.


Semejante conjunto de rasgos distará sobremanera de los expresados por estas mismas animalidades, pero vistas bajo una lente griega. Es destacable la polaridad negativa que adquieren, considerando que todas ellas harán referencia a un contexto por demás violento, en el cual, en lugar de ser tomadas como ejemplo, han de ser eliminadas por diverso número de razones. El Pegaso será quien menos evidencie su cualidad dañina, puesto que por lo general aparece ayudando a los héroes a borrar una amenaza mayor. Mas esto no quitará que el caballo haya nacido de la sangre de Medusa tras su decapitación y que, al mismo tiempo, haya despeñado a Belerofonte tras su intento fallido de alcanzar el Olimpo, hazaña por la cual fue catasterizado por Zeus, gracias a la protección otorgada por el potro hacia la morada del dios. El cisne, por otro lado, si bien se vincula con ciertos mitos relativos a las aventuras amorosas de Zeus, tendrá además su carga negativa en la figura de Cicno, bandido extremadamente violento, en tanto hijo de Ares, que solamente pudo ser detenido por Heracles en combate singular (Hes. Sc. 57 y ss.). Evidentemente, la bestia más conflictiva, cuyo carácter negativo estará más claramente marcado, será el dragón. En su forma de gran serpiente (δράκον), será un formidable enemigo para una inmensa multiplicidad de héroes, como Cadmo (quien venció a uno para fundar Tebas); Heracles (puesto que uno de ellos custodiaba el jardín de las Hespérides) e incluso Perseo
. En el caso de la figura del fénix, por último, su carácter negativo no le es intrínseco a sus acciones ni a sus características –todas ellas similares a las asignadas a su par oriental– sino a la entidad de su existencia, ya viciada de nulidad por el propio Heródoto, quien la refiere en sus escritos marcando fuertemente su carácter legendario (Hdt. 2.73). Naturalmente, el hecho de que todas estas criaturas estén –ya para la supuesta época del surgimiento de los caballeros (SS 1.21-22; 28.135; LC 27.14)– claramente llevadas hacia los cielos por los obstáculos otorgados a cada uno de los héroes, debería otorgarles un componente semántico positivo, aunque extremadamente marginal
 considerando lo que los mitos han establecido como su ‘lectura canónica’.


Entonces, ¿de qué manera podrá ser posible defender que cada uno de estos animales serán adecuados para ejercer de ‘amparo’ de un grupo de guerreros cuya misión primordial consiste justamente en evitar lo que ellos han hecho contra los héroes míticos? En este caso particular entendemos que cada una de estas individualidades bestiales se someterán a la autoridad de Atenea, en tanto que sobre sus hombros se ubica el bienestar del mundo (SS 13.105; EG 4.8-9; SSho 2.18 cfr. LC 5.4). Es decir que, si a su alrededor se conjuga un infinito número de nacionalidades subsumidas a su divina potencia (Sayar: 2018a), un movimiento equivalente se aplicará a las constelaciones protectoras de esos caballeros. Por ende, en tanto ‘comunidad imaginada’ (Anderson: 1993), los valores que la conforman, en tanto elementos tangibles de la centralidad de la diosa y de la jerarquización que de ella depende, todos sus miembros deberán estar necesariamente bajo el yugo de las verdades predicadas por esta. Así, la defensa de la tierra y de sus criaturas será un imperativo para los animales mitológicos que adquirieron su sitio en la piel de Urano por hacer precisamente lo contrario. Únicamente de esa manera se justificará la traslación de los valores que, en esencia, son típicamente orientales. En este punto será preciso aclarar que no serán los caballeros japoneses los encargados de conducir esta reinterpretación, puesto que la orientalidad de estos guerreros es ilusoria e incluso ellos están sujetos a la ‘helenización’ de su sistema de valores. Entonces, como la premisa de la existencia del Santuario y de su Diosa es preservar la paz y la justicia en la Tierra, semejante postulado se extenderá a todas sus áreas de influencia con el fin de establecer una coherencia interna lo suficientemente lógica para que nada de lo que pertenezca a ella pueda ser ajeno a semejante lectura. En palabras de Umberto Eco (2013d: 179) “la obra nos impulsa a reconsiderar el código y sus posibilidades” ya que violando el código de base “lo integra y reestructura” de manera que el código nuevo sea tan comprensible como el de partida. De este modo se estaría completando la tarea de “darle forma al mundo” (Eco, 2013d: 183) característica de todo sistema semiótico. Todo esto, además, sin cancelar la posibilidad de continuar su resignificación a medida que este continuum de significaciones acoja en su seno nuevas cadenas semánticas. La carga de la otredad (cfr. Eco: 2013a: 34-35), en consecuencia, se reducirá lentamente hasta desaparecer,  absorbida por esta nueva visión parcial del mundo.


Solamente a través de estos pasos intermedios será posible comprender el estadío final de tales construcciones semióticas: la equiparación total de los guerreros de Atena del presente con sus avatares heroicos del pasado. El hecho de que la diosa construya a su alrededor toda una red de significaciones y rasgos semánticos conllevará inevitablemente la justificación de un universo paralelo al del lector del que formarán parte tan solo las categorías consideradas ‘virtuosas’ para una y otra tradición. Este rasgo, por ello, delimitará las lecturas a las que han de ser sometidos el resto de elementos que lo conformen. Dentro de esta lógica, entonces, los animales hallarán su hueco productivo en el lado nipón del espectro de influencias que embebe la serie y justificarán su ascendiente positivo, precisamente, en la inmensa cantidad de elementos relacionados con esta que cada uno de ellos trae aparejado. La intertextualidad entre uno y otro códigos favorecerá y facilitará esta clase de interpretación, sobre todo gracias a la enorme cantidad de puntos de contacto que comparten cargados con una significación que podríamos entender como ‘neutra’ dado que no hacen a la conformación ‘moral’ sino directamente a su ‘constitución básica’; es decir, aquellos rasgos físico-morfológicos que permiten que la comparación de fuentes pueda llevarse a cabo. La interrelación de estas fuentes a la luz de la exigencia establecida por la diosa en tiempos inmemoriales establecerá un producto en extremo particular que requerirá de un pacto de lectura profundamente-Otro, en relación a los elementos que se toman como sus fuentes. Semejante esfuerzo requerirá, en palabras de Barthes, (2003: 228) un “consentimiento voluntario al mito” puesto que dialoga con lo que este mismo crítico designa como la “antinaturaleza del lenguaje”, en tanto el mito se designa tan solo como la resistencia que opone al sistema del que pretende no formar parte. En este caso en particular, el mito, resistiéndose a sus lecturas canónicas en el ámbito grecohelenístico, ha logrado establecer claramente un nuevo camino interpretativo que no depende ya estrictamente de su contexto originario sino que será una expresión de la más profunda intertextualidad. Así, los guerreros cuya fuerza y protección provienen de estas animalidades intersectadas, podrán también soltar  las amarras que los atan a la lógica de la ética guerrera de la Grecia antigua en favor de una auto-reconstrucción con un grado dialógico equivalente. Esto implicará que los santos también puedan retomar algunas marcas ética, moral o marcialmente loables de aquellos guerreros que conforman la fructífera tradición bélica insular. El diálogo resultante entre estas cuatro tradiciones diversas (i.e. las diferentes acepciones de los animales a cada lado del espectro analizado y las respectivas concepciones guerreras) será la herramienta más adecuada para admitir –intra y extradiegéticamente– todos los movimientos semántico-simbólicos que tendrán lugar a lo largo de tan dilatada obra. Estructura que al final, tal y como las concepciones que de la naturaleza sostuvieron ambos pueblos, acabará tomando la forma de una fructífera urdimbre sobre la que podrán desplegarse tantas lecturas y re-lecturas de las vinculaciones entre lo animal, lo sagrado y lo valioso cuantos pueblos tomen parte en la epopeya de la perenne lucha para mantener el orden y la paz en la Tierra.
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�	Y en este sentido no nos referimos ni al signo saussureano (De Saussure: 1955) ni al pierceano (Pierce: 1987) sino a una suerte de conjunción expresada lúcidamente por Umberto Eco (2013c: 139) al abordar los múltiples dilemas de la semiosis y, sobre todo, a su noción de Tipo Cognitivo (en adelante, y como él, TC) puesto que se trata de un “esquema que […] permite mediar entre el conocimiento y la intuición” (2013: 144) y a la de Contenido Nuclear (CN) puesto que esta, al ser social (2013: 152), nos permitirá comprender las interpretaciones de los diversos seres animados según la lente de la civilización que lo mire.


�	Cfr. en lo que refiere a la construcción de cada uno de los Santos como un héroe, las afirmaciones de Sayar (2018b) quien las construye sobre una intertextualidad secundaria que afirma sus raíces en literatura religiosa típica de occidente (Sayar: 2016).


�	Al momento de citar nos referiremos a las respectivas series como SS (manga clásico), EG (Episode G) y LC (The Lost Canvas) respectivamente citando por el número de tomo y el de página, separados por un punto.


�	Puesto que, en palabras de Todorov (2003: 221) la otredad tiene diversas maneras de manifestarse, en función a la construcción que el propio grupo haga de él y de las actitudes que tome respecto de él.


�	Lo que no implica que carezca de armadura propia y que pueda entrar en combate, como se demuestra en SS 28.160. La posibilidad de que, para esta escena, Kurumada retome visiones tradicionales de la diosa Amaterasu tanto como de la misma Atenea es centro del trabajo de Sayar (2011).


�	Como pueden representarlo sus nombres. Rosain-Sayar (2018) toman en su estudio, como caso paradigmático, al del caballero de Capricornio; que identificado como español, no pareciera pertenecer a tal colectivo.


�	DL 7.39 = SVF I.45. Τριμερῆ φασιν εἶναι τὸν κατὰ φιλοσοφίαν λόγον, εἶναι γὰρ αὐτοῦ τὸ μέν τι φυσικὸν, τὸ δέ ἠθικὸν, τὸ δέ λογικόν. De modo similar lo presenta Aecio, que la clasifica como la primera de las tres “virtudes genéricas”. Esta y todas las traducciones del griego nos pertenecen, salvo indicación en contrario.


�	Para ello es de suma utilidad ver la justificación brindada por el propio Aristóteles en HA 491a5 y ss.


�	Si bien Izanagi, a la hora de crear el mundo sólo le da vida a ocho islas (K, 55 y ss.) y por ello el epíteto poético de Japón es Yashima, es decir, “ocho islas”) es preciso recordar los atributos mágicos y místicos de ese numeral, relativos a simbolizar con él “la totalidad de lo existente” (Naumann, 1999: 39).


�	Aunque evidentemente tal sistematización pueda ser modificable en el tiempo en tanto todo modelo “[debe] considerarse como provisional” (Eco, 2013d: 461).


�	Para cuya asociación tomaremos la figura de Kirin, animalidad típicamente china vinculada con lo positivamente numinoso (Bender, 2013: 65).


�	Entre muchas posturas teóricas, recomendamos la lectura de Maiorano (1998).


�	Cfr. para todas estas apariciones Grimal (1981: sub voci). Es de destacar que, evidentemente, entendemos “dragón” en la totalidad de las ocasiones en las que el texto griego haga referencia a un δράκον, salvo que el contexto sea sumamente explícito en su asociación con una simple “serpiente” (siendo ambos lexemas parte del significado de la palabra helena [cfr. Eco, 2013b: 116]).


�	Dependiendo del reading (Eco, 2013d: 130) que se siga, camino claramente tortuoso de acuerdo a las condiciones impuestas por este trabajo.





