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Resumen: Vǫlsunga Saga
es una de las fuentes de mayor riqueza literaria producidas en el contexto
nórdico medieval. El objetivo del artículo es demostrar las formas en las que
se configura la identidad dentro de la familia de los Volsungos durante la
representación de un rito de paso. Durante este proceso, varios personajes
adoptan comportamientos lupinos. Se argumentará que la metamorfosis es
determinada por la presión estructural ejercida sobre el cuerpo y afecta no
solo al individuo transformado, sino también al grupo enemigo que se convertirá
en su presa. Previamente, mostramos las condiciones y el desarrollo del rito de
paso, en el que se otorga a los ancestros el poder de influir sobre su
descendencia. Asimismo, demostraremos que las definiciones y obligaciones que
se desprenden de la estructura de parentesco tienen la capacidad de caracterizar
al grupo enemigo como un «otro» y legitimar los actos de violencia cometidos en
su contra.


 


Palabras clave: Rito de paso. Licantropía. Obligaciones de parentesco. Vǫlsunga Saga.
Medievo nórdico.


 


Abstract: Vǫlsunga Saga is one of the sources of the
greatest literary wealth produced in the medieval Nordic context. The objective
of this paper is to demonstrate the ways in which identity is configured within
the family of the Volsungs during the representation of a rite of passage. During
this process, some characters behave like wolves. It will be argued that the
metamorphosis is determined by the structural pressure exerted on the body. It
affects not only the transformed individual, but also the enemy group that will
become its prey. Prior to that, we illustrate the conditions and the
development of the rite of passage in which ancestors have the power to
influence their offspring. Moreover, we will demonstrate how the definitions and
obligations imposed by kinship structure characterize the enemy group as the
«other» and legitimize the acts of violence committed upon them.
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Introducción


Vǫlsunga
Saga aparece junto con Ragnars saga lóðbrókar en un mismo
manuscrito: Ny kgl. Saml. 1824 b 4to. No
obstante, aunque mantienen claras vinculaciones entre sí, tanto la estructura
como su estilo no permiten pensar ambas obras como partes de una misma saga
individual[1]. Tomaremos aquí como
punto de partida la Saga de los Volsungos, basada en buena medida
en material poético preexistente[2] y compuesta por un
autor anónimo en la década de 1250 o de 1260 en Islandia o en Noruega, regiones
con claras vinculaciones culturales en la época aquí referenciada.


Hay evidencias arqueológicas en Suecia, en el norte de
Inglaterra y en la isla de Man que demuestran la existencia de una tradición
oral sobre la leyenda de Sigurðr durante los siglos x y xi.
Aðalheiður Guðmundsdóttir[3] muestra de forma
convincente que distintas partes de esta narrativa circulaban ya en el siglo ix, aunque poco podemos saber de sus
formas y contenidos. No obstante, a veces las representaciones de los
bracteatos y de las piedras pictóricas han sido objeto de especulación[4].
Sea como fuere, aun en el caso de existir reminiscencias de un pasado oral,
estas ya no pueden ser ni escuchadas ni estudiadas: aquello que se puede
estudiar y a lo que tenemos acceso no es otra cosa que el texto propiamente
dicho[5]. Independientemente de
cuál fuera el pasado de ciertos elementos de la saga, estos aparecen imbricados
en nuevo contexto y adquieren un nuevo significado en tanto permanecen
vinculados con nuevos elementos literarios y contextuales. Como se sabe con
seguridad que la Saga de los Volsungos fue compuesta durante el siglo xiii, será en este marco temporal específico
donde permaneceremos.


El núcleo de este artículo estará constituido por el análisis
de la representación de un rito de paso que afecta a dos miembros de la familia
de los Volsungos: Sigmundr y Sinfjǫtli.
Las pocas aportaciones sobre este rito de paso han venido marcadas por la
fenomenología de Mircea Eliade y de Jens Peter Schjødt, mas falta profundidad
en el análisis simbólico del suceso que revele los procesos internos del ritual
y su significado[6]. No es nuestra intención aplicar modelos
clásicos simplemente por el gusto a sus teorías, sino que lo hacemos con el
objetivo de comprender especialmente la representación de identidades, valores
y obligaciones que unifican a un grupo cultural representado en la literatura y
las consecuencias que ello conlleva. El punto central de este ritual será la
configuración de una identidad inseparable del parentesco consanguíneo. Este
elemento nos lleva necesariamente a profundizar en el fenómeno de licantropía
que sucede durante el propio ritual. Las posibilidades de análisis que ofrece
este caso son tan amplias que merece un espacio propio en el presente artículo,
sin que por ello se olvide la relación de este suceso con el momento en el que
se desarrolla. Sea
como fuere, si el cuerpo es el lugar existencial de la cultura[7], uno esperará ver en él el reflejo de los ideales
centrales en su sociedad. Se demostrará que, una vez producida la metamorfosis
de los Volsungos, la silueta lupina de Sigmundr y Sinfjǫtli acabará representando unas tendencias devoradoras que son
motivadas por las
obligaciones que se desprenden de la estructura de parentesco[8].


Respecto al análisis de la fuente, he utilizado la versión
diplomática de Grimstad, pero las citas en nórdico antiguo están
formalizadas por Finch. Las traducciones del nórdico al español son, todas
ellas, propias.







1. Sobre el inicio del rito de paso y la espada como objeto
inalienable


Los ritos de paso se componen por una fase de separación, una
de margen y una de agregación[9]. Lo fundamental en ellos
es la metamorfosis del sujeto y la adquisición de una nueva situación culturalmente
reconocible, pudiendo esta aludir al estatus, al oficio o incluso a cuestiones
físicas o de cariz psicológico y comportamental. Estos procesos se verán
reflejados en la representación del rito de paso que pronto analizaremos, pero
previamente tenemos que introducir la situación que dará origen a dicha
práctica para enmarcarla en su debido contexto.


Durante la primera parte de la saga se representa la historia
del pasado familiar de los Volsungos. En ella, Vǫlsungr
organiza un matrimonio entre el rey de los Gautas, Siggeirr, y su hija Signý,
quien había demostrado inútilmente su desacuerdo para casarse con él[10].
Durante la celebración de la boda, Óðinn se presenta en el salón, hinca la
espada Gramr en el tronco de un árbol y enuncia: 


Aquel que saque la espada del tronco tendrá que aceptarla
como mi regalo, y comprobará por sí mismo que nunca habrá blandido una espada
en su mano mejor que esta» («Sá er þessu sverði bregðr ór stokkinum, þá skal
sá þat þiggja at mér at gjǫf,
ok skal hann þat sjálfr sanna at aldri bar hann betra sverð
sér í hendi en þetta er»)[11].


Después de que todos hayan intentado extraer a Gramr sin
éxito alguno, Sigmundr, hijo de Vǫlsungr,
será quien consiga liberarla del tronco del árbol. El hecho de poner en
circulación la espada en este preciso momento permitirá la comparación de la
valía no solo entre los individuos presentes, sino entre dos grupos familiares
distintos. Sigmundr no solo demuestra ser simplemente el más capaz de entre
todos ellos, sino que también consigue que los Volsungos se sitúen por encima
de los Gautas. Asimismo, sabemos, que los dones son acompañados por la esencia
de su primer poseedor[12], por lo que la posesión
de la espada recordará constantemente a los Volsungos que son descendientes del
dios Óðinn. En tanto símbolo de la historia familiar, no es sorprendente que
este objeto vaya a tener un papel fundamental durante el rito de paso, donde
los Volsungos necesitarán reafirmar su relación con el dios mediante la
posesión de esta espada para poder finalizar el rito de paso[13].


Sea como fuere, una vez se hace Sigmundr
con la espada, Siggeirr intenta negociar con él para hacerse con ella. Pero el
Volsungo lo rechaza recriminándole no haber podido sacarla del árbol en su
debido momento. La negación de la espada, símbolo central de la identidad de
los Volsungos[14],
conlleva inevitablemente la exclusión de Siggeirr de ese sistema de relaciones,
a quien se le niega la existencia dentro del grupo familiar. Este rechazo
ofende a Siggeirr, quien trama en consecuencia una estrategia para acabar con
la vida de los Volsungos[15].


1.1. De la fase de separación y la pérdida de relaciones


De forma seguida al conflicto suscitado por la negación de
poner en circulación la espada, Siggeirr regresa a su reino junto con su nueva
esposa Signý y traiciona a los Volsungos, a quienes desea matar. Por tanto, los
hijos del rey Vǫlsungr
son apresados y atados a un poste para extremar su dolor hasta su muerte. Cada
noche, una loba irá matando uno a uno a todos los hermanos, aunque tan solo
conseguirá devorar a nueve de ellos. El último, Sigmundr, ayudado por su
hermana Signý, conseguirá huir hacia el bosque[16].


Durante este fragmento se conforman estrategias simbólicas
para representar la separación del individuo de su comunidad y de la posición
que ocupaba en ella. Se despoja a Sigmundr de las relaciones sociales que
mantenía con los miembros de su familia mediante el asesinato de sus hermanos.
Significativamente, el número de hermanos que son asesinados y devorados por la
loba (nueve) está profundamente asociado en gran variedad de fuentes nórdicas
con límites y espacios liminares[17]. En el Gylfaginning,
Freyr tuvo que esperar nueve noches para casarse con Gerðr. También son nueve
los pasos que da Þórr
antes de caer muerto por el veneno de la Serpiente de Midgard durante el Ragnarǫk. El punto que los une
es precisamente un estadio liminar y la situación del individuo en un espacio
fronterizo que lo sitúa entre dos estados existenciales distintos: entre la
soltería y el matrimonio en el caso de Freyr, o entre la vida y la
muerte en el caso de Þórr[18].


Sea como fuere, en el caso en que aquí nos ocupa, la
separación de Sigmundr con sus familiares anuncia la consiguiente situación
liminar.


1.2. Sobre la preparación de los Volsungos y el periodo liminar


Durante el proceso liminar, el sujeto ritual no se encuentra
ni en su situación social pasada ni en la posición que ocupará en el futuro,
ocupando a la vez un lugar simbólico entre la vida y la muerte. En la medida en
que la definición de un sujeto con estas características es contradictoria, la
ocultación de estos es una estrategia eficaz para representar su estado. Esta
naturaleza invisible ―tanto
estructural como físicamente ―
caracterizará a Sigmundr una vez consigue huir hacia el bosque. De hecho, el
rey de los Gautas, Siggeirr, da por hecho que ya había muerto toda la estirpe
de los Volsungos («En Siggeirr konungr ætlar at Þeir sé allir dauðir Vǫlsungar»)[19].



También se establecen otras estrategias para representar un
espacio simbólico liminar situado más allá de lo humanamente conocido. Sigmundr,
con la ayuda de su hermana Signý, construye un espacio bajo tierra (jarðhús)[20],
esto es: una dimensión ecológica que no es reconocible para la sociedad. 


Este espacio subterráneo
presenta claras analogías con el ritual de la hermandad de sangre, en el que
los participantes construyen con turba un espacio que atravesarán para reforzar
las relaciones sociales que mantienen entre ellos[21]. Uno de los elementos comunes que aparece en
la representación de este tipo de ritual en diferentes sagas es la expresión ganga
undir jarðarmen[22], que hace alusión al
paso por debajo de la tierra donde los practicantes mezclarán (aunque no
necesariamente) su sangre. Así, sugiere Lindow, «in this
mini-cosmos the participants mingle their blood in the earth, thus suggesting a
relationship that goes back, like that of a real family (de Vries 1928-29), to
an ancestor buried in the earth»[23].


La similitud con las dinámicas del rito de paso que atraviesa
Sigmundr es clara. En ambos casos los individuos cruzan un lugar subterráneo
con el objetivo de adquirir una nueva posición social. Pero hay otro elemento
fundamental que une estos dos tipos de rituales: la venganza. Mientras que los
hermanos de sangre juran cometer venganza contra aquellos que acaben con la
vida de su nuevo familiar, la razón por la que Sigmundr (y posteriormente Sinfjǫtli) atraviesa este rito
de paso es precisamente para preparar su vindicta contra el rey de los Gautas
Siggeirr.


Mas para ello Sigmundr necesitará ayuda y, tan pronto como
Signý tuvo hijos con Siggeirr, los envió con temprana edad a su hermano para
que le ayudaran a tramar la venganza. Los dos fueron sometidos a distintas
pruebas. El primero, de diez años, no consiguió superarlas al asustarse de una
serpiente y, por orden de Signý, Sigmundr acabará quitándole la vida; escena
que se repetirá de forma idéntica con el segundo de los hijos. Sucedido lo
cual, Signý intercambia su apariencia con la de una hechicera (seiðkona)
y visitará a su hermano, con quien se unirá en el lecho durante tres noches
seguidas sin que este supiera la verdadera identidad de la persona. Fruto de
esta unión nacerá Sinfjǫtli,
quien heredará por completo el linaje de los Volsungos sin las impurezas que
compartían sus hermanastros Gautas. Ahora bien, no será hasta que finalice el
rito de paso cuando Sinfjǫtli
conocerá su verdadero parentesco, creyendo por el momento que su verdadero
padre es Siggeirr[24]. A diferencia de sus
hermanastros, Sinfjǫtli
conseguirá superar las pruebas y durante ellas minimizará la importancia del
dolor al que se le sometió: «Este dolor le parecerá insignificante a un
Volsungo»  ―«Lítit
mundi slíkt sárt Þykkja
Vǫlsungi»
―[25].
Esto demostrará no solamente que Sinfjǫtli
es válido para cumplir la venganza contra Siggeirr, sino que además se
enfatizará que la familia volsunga es superior a la de los Gautas. Aguirre
sostiene que la razón por la que fue el tercer hijo el que superó las pruebas
es meramente para representar la dificultad de producir una persona merecedora
de ser descendiente de la estirpe Volsunga[26]. No obstante,
parece más bien una estrategia para comparar dos grupos familiares distintos y
presentar a uno de ellos con mayor potencia y validez que el otro.


Sea como fuere, los individuos no estaban todavía listos para
cometer venganza contra Siggeirr y continuaron con un proceso de definición y
de aprendizaje. Para ello, los Volsungos deciden dar muerte a todos aquellos
con los que se encontraban en el bosque. Acaban con la vida de dos príncipes,
quienes poseían dos pieles de lobo (úlfahamir). Una vez muertos,
Sigmundr y Sinfjǫtli
se visten con ellas. Pero las pieles siguen manteniendo su extraño poder (náttúra)
y, aun tratando de quitárselas, sus esfuerzos acaban siendo inútiles. Ahora son
capaces de aullar como los lobos (vargsrǫddu), aunque siguen entendiéndose entre
ellos[27]. De esta forma asimilan
en su propio ser un objeto con el que buscan una identificación[28].
Así, acuerdan atacar bajo esta nueva forma bestial tan solo a grupos de, como
máximo, siete hombres, y en el momento en el que uno peligre deberá aullar para
comunicárselo al otro. De esta manera, cuando Sigmundr divisa siete hombres,
aulla para llamar a Sinfjǫtli,
quien acude en su ayuda y es capaz de vencer él solo a todos los enemigos. Tras
este suceso, vuelven a separarse. Esta vez Sinfjǫtli
divisa a un grupo de once hombres y, sin pedir auxilio, da muerte a todos ellos
por su propia cuenta. Jactándose de tal hazaña, se vanagloria frente a Sigmundr:
«Tú recibiste ayuda para matar a siete hombres, pero yo que soy un niño a tu
lado no he pedido ayuda para matar a once hombres»  ―«Þú þátt lið til at drepa sjau menn, en ek
em barn at aldri hjá þér, ok kvadda ek eigi liðs at drepa ellifu menn»―[29].


Sigmundr reacciona violentamente, derriba a Sinfjǫtli y le muerde la
garganta causándole graves heridas. Mostrando arrepentimiento inmediatamente
después, Sigmundr trata de curarlo. Un cuervo, animal estrechamente asociado a
Óðinn, deja caer una hoja que Sigmundr utilizará para curar a Sinfjǫtli, quien se levantará
completamente recuperado. Posteriormente, vuelven bajo tierra hasta que pueden
quitarse las pieles de lobo y arrojarlas al fuego[30].


Habiéndose deshecho ya de las pieles, los Volsungos deciden
cometer, por fin, el acto de venganza. Pero después de adentrarse en los
territorios de los Gautas, son inmediatamente delatados
por otros dos hijos de Signý y Siggeirr. Repitiendo la escena anterior, Signý
ordena de nuevo a Sigmundr matar a sus hijos, aunque recibe por primera vez una
respuesta negativa. Es finalmente Sinfjǫtli quien
demostrará, ahora de forma directa, su superioridad frente al linaje de los
Gautas y acabará con la vida de sus hermanastros para arrojar posteriormente
sus cadáveres frente a Siggeirr[31].


1.3. De la fase de agregación y la muerte de
Siggeirr 


Tanto Sigmundr como Sinfjǫtli no pueden cumplir aún con su propósito y son
apresados y encerrados en un túmulo de piedras y de turba, donde permanecen
separados por una losa de piedra. Vemos, por tanto, cómo durante este
proceso los símbolos que gravitan alrededor de los sujetos liminares aluden
constantemente a procesos biológicos y culturales como el nacimiento y la
muerte. No por casualidad, es la tierra, que abraza la existencia última del
individuo, la que toma protagonismo ecológico en esta escena. La razón por la que vuelven a ocupar un espacio de tal
tipo es porque todavía les falta integrar en su ser algo que necesitan para dar
por concluido el rito de paso. Ese elemento es precisamente un don divino: la
espada Gramr, que será entregada a los Volsungos por medio de las artimañas de
Signý. Seguidamente, Sigmundr y Sinfjǫtli, utilizando
conjuntamente la espada, consiguen romper la piedra y escapar del túmulo[32]. Nos encontramos, de nuevo, en una escena de
renacimiento, en el que el nuevo elemento que integran los personajes en su ser
es un símbolo que marca una relación de parentesco entre los Volsungos y el
dios Óðinn. Así pues, del mismo modo que una maorí que expone con
orgullo su capa sagrada estaría mostrando que ella es algo más que sí misma ―«That she is her
ancestors»[33]―, Sigmundr y Sinfjǫtli enfatizan con la espada en su poder la
relación de identidad y de parentesco que albergan con el dios, algo sin lo
cual no podrían avanzar en el rito de paso ni asesinar finalmente al rey
Siggeirr.


Ahora sí, los Volsungos prenden
fuego al salón de los Gautas y acaban con su vida. No obstante, Signý tiene la
posibilidad de salvarse de las llamas del fuego, pero decide morir justo
después de haber desvelado el verdadero parentesco de Sinfjǫtli[34]. De tal forma se agrega al joven Volsungo no solamente al mundo de los
adultos ―pasará a ser además un guerrero―, sino que abrazará por fin una situación definida dentro de una familia
determinada[35]. Por otro lado, Sigmundr será representado con un estatus completamente
distinto al que tenía de forma previa al rito de paso. Se convertirá en un
poderoso rey (ríkr konungr) y será considerado como un individuo notable
(ágætr), sabio (vitr) y de grandes ambiciones (stórráðr)[36]. Tan solo un proceso ritual ha sido necesario para
transformar dos individuos distintos y vincularlos a roles y estatus
diferentes. Pero no solamente adquieren una nueva posición, sino que adaptan en
su ser aprendizajes necesarios para cumplir el nuevo rol que se les impone,
como el deber de la venganza y la subordinación a las obligaciones de parentesco.







2. Licantropía, identidad y parentesco


Uno de los aspectos centrales
del presente rito de paso es que en él se canalizan por distintos medios el
poder de los ancestros sobre sus descendientes. No obstante, es la teriantropía
uno de los episodios que mejor condensa esta influencia y enfatiza la
inexorabilidad las obligaciones que se desprenden de la estructura de
parentesco. De cara a entender este fenómeno, analizaremos primero a la
relación entre la descendencia y la licantropía para continuar posteriormente
con el significado que revelan los cuerpos transformados en lobo y finalizar
estableciendo una relación entre los dos puntos anteriores.


2.1. Sobre la teriantropía y su relación con
el linaje


Un acontecimiento situado en
los inicios históricos de la familia de los Volsungos podría pensarse como el
origen familiar que influye en el carácter lupino de Sigmundr y Sinfjǫtli. Descontando a Óðinn, el primer ancestro de la
línea familiar es Sigi. Comienza la saga representando a este personaje
mediante su comparación con otro ilustre rey (Skaði), al que no obstante gana en
prestigio. Ahora bien, el esclavo de Skaði,
Breði, supera en habilidades al rey Sigi, algo que le
costará su propia vida[37]. Por haber matado y escondido el cadáver
del esclavo, Sigi será considerado como forajido, y huirá en consecuencia del
lugar para fundar otro reino[38]. La asociación entre los forajidos
y el lobo viene enfatizada por el concepto empleado para designar a ambos: vargr.
Del mismo modo, el concepto vargdropi (hijo de forajido) aparece igualmente vinculado con un
comportamiento lupino y de venganza[39]. Asimismo, aquel asesino que no haya
declarado la muerte que cometió ―como es el caso de Sigi― es considerado morðvargr, lobo asesino. De forma
similar, después de que Sigi hubiera cometido el crimen, será considerado como varg í véum,
«lobo en espacio sagrado»[40]. No
obstante, Robinson apunta que el concepto vargr significaba
originariamente criminal o forajido, siendo posteriormente aplicado al lobo.
Así, no es el forajido el que recibe connotaciones lupinas, sino el lobo el que
es entendido como un criminal[41]. 


Sea como fuere, los comportamientos criminales de Sigi serán recreados
durante el rito de paso cuando Sigmundr y Sinfjǫtli
son transformados en lobos[42], algo que podría estar
vinculado con la idea del pecado original[43]. Compartiendo con
su ancestro tanto suerte como destino, los dos Volsungos incorporan en su
propio ser la historia de su familia mediante la transformación de sus cuerpos.
Esta marca afectará también a otros descendientes de la línea Volsunga: el hijo de Sigurðr está relacionado con este animal en Vǫlsunga Saga, siendo
llamado lobezno (úlfhvelp) por
parte de Brynhildr[44].
Guðmundsdóttir propone la posibilidad de que Sigurðr guarda también
relación con una naturaleza lupina. Se apoya en la enigmática respuesta que el
héroe da a Fáfnir cuando este le pregunta por su nombre. Ocultando su
identidad, Sigurðr se llama a sí mismo «bestia
noble» (gǫfugt dýr)[45].
Asimismo, Guðmundsdóttir se apoya también en el Reginsmál, donde el
héroe es llamado «lobo agresivo» (frékan ulf) por parte de Reginn[46]. 
No obstante, que el autor de Vǫlsunga
Saga omitiese ese insulto parece tener el claro objetivo de proteger al
héroe frente a caracterizaciones negativas. Además, la respuesta de Sigurðr
puede interpretarse de forma distinta. Dýr, aparte de bestia, puede
significar también ciervo. Si tenemos en cuenta que la representación de este
animal se asemejaba a la nobleza e incluso a Cristo[47],
y que Sigurðr apareció en forma de ciervo en los sueños de Guðrún, parece
más pertinente considerar al héroe como un ciervo entre lobos, algo que
ensalzaría a un personaje heroico del que la familia regia de Noruega clamaba
descender.


2.2. El significado de la bestia: De la
guerra y la voracidad


Junto con la transformación de
Fáfnir en dragón[48], la licantropía de Sigmundr y de Sinfjǫtli se produce de forma involuntaria en Vǫlsunga Saga.
Hay, además, otros ejemplos en los que la metamorfosis del cuerpo se hace de
forma voluntaria. Uno de ellos ha sido nombrado ya: de cara a evitar el
incesto, Signý cambia su cuerpo por el de una hechicera y se acuesta con su
hermano ajeno al embuste. Más adelante, Hjǫrdís y su
sirvienta intercambian sus ropajes para engañar y ocultar sus verdaderas
identidades ante un grupo de vikingos[49]. En otra instancia, Sigurðr cambia su apariencia con
la de Gunnarr para engañar a Brynhildr[50], que acabará conformando matrimonio con el segundo
como resultado de este embuste. Estas transformaciones voluntarias comparten
varias características. La que aquí nos interesa alude al motivo de la
transformación: su objetivo es ocultar una verdadera identidad para engañar a
un determinado individuo o grupo social[51]. Pero la transformación de Sigmundr y Sinfjǫtli en lobos no tiene por finalidad ni el embuste ni
la ocultación de una identidad, sino que su propósito simbólico es precisamente
hacer lo contrario: iluminar aquellos comportamientos y valores que no pueden
encontrar su representación en el cuerpo ordinario del hombre; no se trata de
ocultar, sino de revelar[52]. ¿Qué es, pues, lo que se pretende sacar a la luz? En
el caso de licantropía que aquí nos ocupa tendremos que averiguar cuáles son
las concepciones generales del lobo en fuentes afines a la saga analizada y
dentro de ella misma para responder a esta cuestión.


El rasgo fundamental en la representación cultural del lobo
en el contexto aquí tratado alude a su voracidad y comportamiento depredador[53].
En la poesía nórdica, el lobo, junto con el cuervo y el águila, aparece
intrínsicamente conectado a la guerra y la muerte, posicionándose asimismo
junto con los Jǫtnar, las fuerzas del caos y el Ragnarǫk[54].
En el Gylfaginning, el Sol y la Luna huyen constantemente de los lobos
Skǫll
y Hati, pero serán finalmente devorados por ellos, hecho que presagiará el
Ragnarǫk y el destino final del orden hasta entonces conocido[55].



En la estrofa 38 de la Vǫluspá, un
lobo, junto con Níðhǫggr, se alimenta de los
cadáveres de los muertos y, en la estrofa 44, se usa la figura de los lobos
para anunciar el fin del mundo[56]. Uno de los hijos de
Loki, el lobo Fenrir, asociado a las fuerzas destructoras, desbordantes e
imparables de la mitología nórdica[57], forma parte de los
presagios más funestos para los dioses y ejercerá un papel fundamental en el
Ragnarǫk, donde
acabará devorando al dios Óðinn[58].



El lobo no se asocia con Óðinn solamente porque haya sido devorado por un animal de
tal tipo, sino porque este era también poseedor de Geri y Freki ―el significado de ambos es «el voraz»[59]―, dos lobos que serán alimentados por él mismo bajo el nombre de Herjafǫðr ―Padre de los ejércitos― en el Grímnismál[60]. Tanto la subsistencia de Geri y Freki por un lado,
como la de Fenrir por otro, dependen del señor de la guerra, unos alimentándose
de lo que este les da y el otro devorando su propio cuerpo, esto es: el lobo
depende de la guerra para su propia supervivencia.


Estas tendencias voraces
primarán igualmente en la fuente que aquí ocupa más nuestra atención.
Recordemos que fue una loba la que devoró a los hermanos Volsungos mientras
estos permanecen inmóviles y atados a un poste[61]. Asimismo, igual que el lobo que se alimenta de
cadáveres junto con Níðhǫggr en la Vǫluspá, Granmarr echará en cara a Sinfjǫtli no solo el haber matado a sus hermanos, sino el
haberse alimentado de la comida de los lobos (cadáveres)[62]. Por otro lado, enfatizando la peligrosidad del lobo,
un pájaro alerta a Sigurðr frente a las agresivas pretensiones de Reginn,
advirtiéndole: «espero a un lobo cuando
le veo las orejas» («er mér úlfsins ván
er ek eyrun sá»)[63].


En una lógica similar, Guðrún envía a sus hermanos Gunnarr y Hǫgni un mensaje junto con un mechón de pelo de lobo para alertarles sobre
las intenciones lupinas (úlfshug) de Atli contra ellos[64]. También Glaumvǫr, la mujer de
Gunnarr, alerta a su marido sobre esta amenaza profetizando un sueño que tuvo
en el que Gunnarr estaba atravesado por una espada ensangrentada y, a ambos
lados del arma, se encontraban dos lobos aullando[65].


Los datos anteriormente
analizados indican que Sigmundr y Sinfjǫtli, una vez se
convierten en hombres lobo, han de concebirse como fuerzas destructoras y
devoradoras asociadas a la muerte. Sinfjǫtli mata a dos
grupos de siete y once individuos sin la ayuda de nadie y, posteriormente,
Sigmundr muerde la garganta de su aliado Sinfjǫtli causándole heridas de muerte[66]. Precisamente este tipo de comportamiento es
otro de los elementos que enfatizan las influencias dentro de una estructura de
parentesco. No hace falta hacer un gran esfuerzo para vincular los actos
temerarios de Sinfjǫtli y el impulso
repentino de Sigmundr con el éxtasis o un estado inusitado de furia.
Precisamente, el nombre de Óðinn deriva del concepto óðr, que puede
significar tanto poesía como furor o frenesí[67]. También se vincula con el alemán «Wut, excesive anger»[68]. Sea como fuere, su vinculación con el furor viene
además enfatizado por su relación con la muerte y la guerra, así como por el
único elemento del que se alimenta: el vino[69]. Por tanto, la relación entre los Volsungos y el dios
viene también marcada por el comportamiento agresivo que mantuvieron durante su
estadio lupino.


2.3. Estructura y voracidad: de la
licantropía y las obligaciones de parentesco


Los comportamientos de
Sigmundr y Sinfjǫtli durante su
estadio de licantropía no son resultado del arbitrio ni de una mera disposición
interna, sino que deben su causa a determinantes sociales. Dentro de la
sociología del éxtasis se ha señalado ya en esta dirección[70]. Atendiendo a la realidad de diferentes
culturas ―desde el
tarantismo en Cerdeña y el sur de Italia hasta el culto a los bori en
África Occidental pasando por las danzas provocadas por el espíritu «devorador»
en las Honduras Británicas―,
I. M. Lewis muestra que el carácter general en el fenómeno de las posesiones
espirituales de mujeres es que estas se enmarcan en un contexto de protesta contra la dominación masculina[71]. Si volvemos a nuestro contexto, ¿a qué
realidad estructural cabe pensar que se imbrica la licantropía y los estados
que ella conlleva?


Comparando nuestro caso con
otros eventos similares que aparecen en Hrólfs saga kraka y en la Gesta
Danorum de Saxo Gramático, el elemento común que los une es que la asunción
de una identidad lupina se produce durante la preparación de una venganza por
medio de la cual se pretende dar muerte a los asesinos de un antepasado. En Hrólfs
saga kraka, Helgi y Hróarr asumen nombres de sabuesos durante este proceso,
mientras que en la Gesta Danorum los hijos del rey Haraldus utilizaron
nombres y actuaron como sabuesos, se alimentaron como ellos y se pertrecharon
con garras de lobo mientras se preparaban para matar a Frotho, el asesino de su
padre[72]. En Vǫlsunga
Saga la identificación entre aquellos que se
preparan para vengarse y el lobo se produce de forma igualmente ostensible
mediante la transformación de Sigmundr y Sinfjǫtli. No obstante, no es tan solo este momento el que enfatiza la
relación entre la teriantropía y las obligaciones de parentesco.


En esta misma saga, la valkyrja
Brynhildr aconsejará al héroe Sigurðr sobre una multiplicidad de temas. En uno
de ellos le recomienda no confiar en ningún familiar de la persona que él mismo
haya asesinado, incluyendo también a los niños más jóvenes de la progenie, pues
«a menudo hay un lobo en un hijo joven» («opt er úlfr í ungum syni»)[73]. Después se vuelve a enfatizar este
tópico en otro consejo de Brynhildr, pero esta vez se lo dará a Gunnarr,
a quien impele a matar no solo a Sigurðr sino también a su propio hijo: «no permitas crecer al lobezno» («al eigi upp úlfhvelpinn»)[74]. Sabemos que la lógica interna del feud[75]
está dominada por la reciprocidad negativa[76], dando lugar a
continuas agresiones entre grupos que sienten la obligación de corresponder a
las agresiones de sus adversarios[77]. Por lo tanto,
la peligrosidad de estos parientes con vida,
por muy jóvenes que sean, reside precisamente en su derecho a cometer venganza
contra aquel que dio muerte a su antepasado.


A la luz de los anteriores
ejemplos no resultaría aventurado concluir que la potencia devoradora
característica de los lobos-humanos es motivada por
la obligación de vengar a los parientes[78]. La licantropía ―ya sea física o comportamental―
no es por tanto el resultado de un sentimiento interno sino el efecto de la
presión estructural que se ejerce sobre el cuerpo humano. Algo que no le es
ajeno a los procedimientos corrientes de las tendencias simbólicas[79].







Consideraciones finales


Hemos visto que durante el
rito de paso se estructuran relaciones entre un mismo grupo que conllevan a su
vez una diferenciación con respecto a otro. La facticidad del parentesco de los
Volsungos es determinante en la
definición de las relaciones intergrupales, donde la dominación y el poder
pasarán a un primer plano. Se ha visto
que la imposibilidad de los Gautas por conseguir la espada no solo les deja en
una posición de valor inferior, sino que les excluye de pertenecer o ser
reconocidos por un grupo identitario determinado. De modo similar, Sinfjǫtli, hijo de dos gemelos Volsungos, pone en evidencia
la valía de sus hermanastros Gautas, en tanto en cuanto fue solamente él el
único capaz de superar las pruebas a las que les sometió Sigmundr. Enfatizando
esta superioridad, él mismo matará a sus otros dos hermanastros antes de ser
enterrado junto con su padre en el túmulo. Si bien en el fenómeno de la
licantropía no se muestran por sí mismos patrones que evidencien la superioridad
Volsunga frente a la inferioridad de los Gautas, sí que se establecen
igualmente mecanismos por medio de los cuales se instauran diferencias entre
los dos grupos familiares. De hecho, mediante la licantropía se permite la
transformación de un individuo en otra especie para facilitar y canalizar la
violencia hacia un enemigo[80]. Si bien no es el enemigo el que sufre deformaciones o se
asemeja a lo salvaje, es mediante la transformación del grupo interno como se
establece una diferencia y se convierte al contrario en un «otro». Modificar
una de las dos partes de la balanza conlleva inevitablemente la desfiguración
del grupo al que se opone: el agresor se transforma en depredador y el
enemigo en su presa[81]. La relación entre
depredadores y la venganza no es en absoluto exclusiva del contexto nórdico. En
la región italiana de Údine, durante las matanzas del Carnaval Cruel en 1511, 


killers invested their hunting dogs with
their own anger, a process that allowed them to see violent human emotions as
being like the madness of a rabid dog or the wildness of a wolf and thus as
something beyond human control. In addition, by feeding parts of the bodies of
their victims to dogs and treating dead men as the objects of a hunt, avengers
dehumanized their enemies, making them quite literally dog meat[82].  


Asimismo, Muir vincula el declive de estas prácticas con la
emergencia de un estado y de los valores cortesanos, hecho que también comparte
con el contexto aquí tratado. Después de que en Islandia se aceptara guardar
tributo al rey de Noruega (1262-1264), las formas en las que se desarrollaba la
práctica judicial se fueron modificando. Las venganzas privadas fueron
encontrando restricciones en las nuevas leyes introducidas por Håkon Håkonsson
en 1260. Asimismo, ciertas formas de llevar a cabo la vindicta fueron
moralmente castigadas en obras ideológicas tan importantes como el Konungs
skuggsjá. De igual manera, la venganza llegó a prohibirse, aunque con
algunas excepciones, en los códigos legales que el rey impuso sobre Islandia: Járnsíða
(1271) y Jónsbók (1281), siguiendo este último el ejemplo de las
leyes noruegas del Landslǫg
(1274)[83].


Sea como fuere, uno de los puntos
centrales que se manifiesta durante el rito de paso es la presencia e influencia
de los ancestros sobre la vida de sus descendientes, hecho que se representará
mediante símbolos como la espada o la propia teriantropía. Esta realidad
acabará siendo integrada por los individuos en su propio ser y favorecerá una
actitud de subordinación y obediencia que caracterizará la relación entre un
ancestro y sus descendientes. Los dos Volsungos mostraron depender de la espada
―y por tanto de su relación con su antepasado Óðinn― para salir victoriosos del conflicto contra los
Gautas. También Sinfjǫtli acabó aceptando su
posición de inferioridad con respecto a su padre después de que este
le hubiera mordido la garganta. Este aprendizaje se manifestará posteriormente
en forma de prácticas una vez terminado el rito de paso. El éxito de la
interiorización de este nuevo saber será tal que ambos personajes no dudaron en
cumplimentar sus obligaciones aun sabiendo que ello les costará la vida. Sinfjǫtli, conociendo las consecuencias desastrosas que
conllevaría tomar una bebida envenenada, obedeció a su padre e ingirió el
bebedizo, hecho que le costó la muerte[84]. Algo similar sucede con Sigmundr, quien sufrió
graves heridas en una batalla porque Óðinn, su ancestro, le rompió la espada
que él mismo le había regalado. Después de la batalla y malherido, Sigmundr
niega la ayuda de su esposa Hjǫrdís y rechaza ser
curado[85]. Morirá, pues, aceptando la voluntad del dios. 
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