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Fábula de fuentes

Ya tu niñez, fábula de fuentes...
[Jorge Guillén]

Cualquier cinéfilo recordará las escenas iniciales de esa magní
fica película que es Ran, de Akira Kurosawa. Después de haber 
dado caza a una piara de jabalíes, el gran señor feudal japonés 
Hidetora Ichimonji comunica a sus tres hijos su intención de re
partir desde ese mismo instante los dominios familiares entre 
ellos, aunque advirtiéndoles sobre la necesidad de que se man
tengan unidos para hacer frente a sus muchos enemigos. Para 
hacerles entender mejor la importancia de mantener esa unidad, 
Hidetora pide que cada uno de ellos tome una flecha y la quie
bre, cosa harto fácil. Acto seguido, invita al trío a que intente 
hacer lo propio con un hato de tres flechas. Esta vez, a los hijos 
no les resulta tan sencillo.

Según confiesa el propio Kurosawa, la lectura de un libro 
de historia de Japón le inspiró la idea de ambientar la tragedia 
shakespeariana del Rey Lear en un turbulento periodo del Sen- 
goku Jidai (la Era del País en Guerra) del Japón de finales del 
siglo xv y principios del xvi. El punto de partida sería la histo
ria, muy conocida en su patria, del gran señor Motonari Mori 
(1497-1571), a quien se atribuye en Japón el uso del ejemplo 
de las tres flechas para aleccionar a sus tres hijos sobre la ne-
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cesidad de mantenerse unidos en una época tan conflictiva 
como la que les tocó vivir. Kurosawa quería mostrar lo que 
podría haber sucedido si los hijos de Motonari Morí se hubie
ran comportado como las hijas de Lear.1

Al releer, ya hace algún tiempo, la Crónica de Ramón Mun- 
taner, me vinieron a la mente esas primeras escenas de Kan. En 
efecto, en el capítulo 292 de la obra del cronista catalán del si
glo xiv puede leerse el conocido ejemplo de la mata de junco 
(eximpli de la mata de jone):

E si negun me demanda: “En Muntaner, quin és l’eximpli de la 
mata del jone?”, jo li respon que la mata del jone ha aquella 
força que, si tota la mata lligats ab una corda ben forts, e tota 
la volets arrencar ensems, dic-vos que deu hómes, per bé que 
tiren, no Parrancaran, ne encara com gaire més s'hi pren- 
guessen; e si en lleváis la corda, de jonc en jonc la trencara tota 
un fadrí de vuit anys, que sol un jonc no hi romandrà. E així 
seria d’aquests tres reis los reyes de Aragón, Mallorca y 
Sicilia, que se entre ells havia devision neguna ne discôrdia, ço 
que Déus novulla, fèts compte que han de tal veïns que pen- 
sarien de consumar la un ab Paître. Per què és mester que 
d’aquest pas se guarden; que mentre tots tres sien d’una valen- 
ça, no temen tôt l’altre poder del mon, ans, així con davant vos 
he dit, seran tots temps sobirans a llurs enemics.2

La mayoría de los comentaristas y estudios de la obra de 
Muntaner, al analizar este ejemplo, se limitan a despacharlo 
como un motivo folklórico, señalando, a lo sumo, otras obras 
de la misma época en que también aparecen sus posibles pro
cedentes en la literatura occidental, entre los que destaca la fá

1 Véase Aldo Tassone, Akira Kurosawa, 2a edición, corregida y aumentada (Paris: 
Flammarion, 1990), pp. 273-274. y James Goodwin. Akira Kurosawa and  Inter- 
textual Cinema (Baltimore y Londres: John Hopkins University Press, 1994), p. 196.

2 Ramón Muntaner, Crónica, vol. 2: U s  M i Hors Obres de la L iteratura C ata
lana. 20 (Barcelona: E ditions 62, 1979). pp. 201-202.
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bula 53 de Esopo.3 Así por ejemplo, Martí de Riquer, en el vo
lumen 1 de su excelente Histdria de la literatura catalana, se 
limita a informar que este motivo “es troba al fabulari d’lsop i 
es repeteix al folklore”.4 Por desgracia, así resulta imposible 
responder a varias cuestiones que plantea el exemplum de Mun- 
taner y que, a mi juicio, resultan muy interesantes.

En primer lugar, ¿cuál es el grado de conocimiento que tie
ne Muntaner de las fábulas de Esopo, y hasta qué punto puede 
hablarse del fabulista griego como una fuente de nuestro cro
nista?

En segundo lugar, ¿cabe alguna posibilidad, por remota que 
sea, de que el eximpli de la mata de jone  y la historia de Moto- 
nari Mori compartan una misma fuente original, o debemos des
cartarla por entero y hablar de un caso más de poligénesis de un 
motivo folklórico, tal como la prudencia parece aconsejar?

Es evidente que ambas cuestiones están relacionadas, y que 
la segunda se engloba dentro de la problemática, mucho más 
amplia y que aún dista de estar explicada satisfactoriamente, de 
las relaciones culturales entre Oriente y Occidente en la Edad 
Media. Pero empecemos por el primer interrogante: Muntaner y 
Esopo.

De entrada es preciso tener en cuenta que las fábulas solían 
y suelen transmitirse oralmente, sin atender a autorías ni pre
ocuparse por la introducción de alteraciones más o menos sig
nificativas. Además, en muchos casos es lícito “dudar de si nos 
hallamos ante una influencia de una [fábula] sobre otra, de una 
coincidencia debida a un lejano origen común, o de dos crea-

1 Sigo la numeración de las fábulas de Esopo de la Colección Augustana, se
gún la edición de Fábulas de Esopo. Vida de Esopo. Fábulas de Babrio. Introduc
ción general de Carlos García Cual, introducciones, traducciones y notas de
Pedro Bádenas de la Pesia (Esopo) y Javier López Faca! (Babrio).

4 M artí de Riquer, História de h  literatura catalana , vol. 1, p. 472. El m oti
vo aparece recogido en Stith Thompson, Motif-Jndex o f  Folk Literature, vol. 4, 
Helsinki, 1934, p. 69; motivo J 1021.
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cioncs paralelas sobre un motivo muy repetido".5 Dicho esto, 
hay que puntualizar que Muntaner, en el capitulo 284 de su 
Crónica, refiriéndose a la alianza antiaragonesa entre Pisa y 
Génova, identifica explícitamente a Hsopo como autor de una 
fábula que él resume: la de la rata y la rana, que por querer en
gañar la segunda a la primera, fueron ambas presa de un mi
lano:

Veritat és que la companyia fo feta entre ells (paisanos y 
genoveses] ab aqucll cnccimcnt que fo feta la companyia de la 
rata e de la granota, qui cuida va enganar la una a l’altra, axí cotn 
írobarets en les faules d'lsop; e per 50 con cascuna anava ab mal 
enteniment, vene lo milá, qui abdós Ies emportá e les menjá, així 
con ha esdevengut deis que la companyia fa'íen, cascuns ab 
engan e ab malvcstat c ab cntcnimient de decebre e enganar la 
un a Paltre; e el poder de la casa d’Aragón, qui és l’águila, és-los 
vengue al través, e ha-los tots devorats c destruíts, e fará tots 
temps, si a Déu plau.6

Esta fábula, en la que en lugar de un milano figura un cuervo 
en el original esópico, no se encuentra en la colección griega 
de las fábulas propiamente dicha, sino en la fantasiosa Vida de 
Esopo, ‘ aunque en los principales isopetes (por ejemplo, el 
isopete en latín de Walter de Inglaterra, los de María de Francia 
y de Lyon, ambos en francés o el Esopeie ysloriado, en espa
ñol, impreso en Toulouse en 1488) figura como otra fábula in
dependiente, y también con un milano en vez del cuervo.8

5 Carlos García Gual, ‘’Introducción’7 a Fábulas de Esopo. pp. 7-26 (21).

6 Muntaner, vol. 2, p. 188; la cursiva es mía.

7 Fábulas de Esopo. p. 277

fi Véase Esopetc ystoriado  (Tolousc, 1488), edición, estudio y notas de Victo
ria A. Burrus y Harricl Golbcrg (M adison: Hispanic Scminary o f  Medieval 
Studies, 1990. p. 34), donde se mencionan otras apariciones de la m ism a fábula 
en obras castellanas m edievales como el Libro de buen am or de Juan Ruiz (copla 
96d: “fábula conpucsta de Isopete sacada"); recordemos, en lodo caso, que la
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Vemos, pues, que Muntaner por lo menos había oído hablar 
de Esopo y sus fábulas, e incluso cabría suponer que en algún 
momenio tuvo acceso a algún isopctc; sin embargo, en el caso 
concreto de la fábula 53 de Esopo, ésta se aparta sensiblemente 
de! eximpli que encontramos en la Crónica. En Esopo, un an
ciano pide a sus hijos que intenten romper simultáneamente un 
haz. Los muchachos no lo consiguen, y entonces su padre les 
demuestra lo fácil que resulta si se van quebrando las varas por 
separado. Aunque la moraleja sea la misma en ambos casos, no 
puede decirse que Muntaner esté copiando a Esopo. En reali
dad, existe una razón de peso por la que podemos estar razona
blemente seguros de que Esopo no fue la fuente utilizada por 
Muntaner: la fábula del anciano, sus hijos y el haz de varas no 
aparece en los más famosos isopetcs del Occidente medieval, 
como los que ya he mencionado con anterioridad. En otras pa
labras: Muntaner sin duda conoce a Esopo, pero el ejemplo 
de la mata de junco no puede haberlo tomado directamente de 
Esopo.

Sin embargo, todo lo expuesto no indica que la fábula 53 de 
Esopo no hallara eco en la literatura medieval, aunque corres
pondiera a los fabularios: en un tratado religioso inglés del 
siglo xiv, el Speculum Christiani, uno de los filósofos que acon
sejan al rey Varrón le cuenta a éste la historia de un padre que 
pidió que trajesen a su lecho de muerte ocho varas, una por 
cada uno de sus hijos varones, y que estos intentasen romperlas 
tomándolas primero de una en una, luego de dos en dos, des
pués de tres en tres y así sucesivamente; al final, com o era de 
esperar, a los hijos les resultaba imposible quebrarlas, y así el 
padre conseguía inculcarles la importancia de mantener siem
pre la unidad.9

Crónica de M untaner data de 1325, o sea. casi diez, años antes de la primera ver
sión (y dieciocho antes do la versión definitiva) de la obra del Arcipreste de Hita.

9 La historia aparece resum ida en A itó de Gorigos. La f lo r  de les h istó  r iñ es  
d ’orient, edición, introducción y  notas de Albert Hauf (Barcelona: Centre d ’Ustudis 
M cdievals de Catalunya. 1989), p. 60.
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Es evidente la relación de este ejemplo con la fábula esó
pica, a pesar de las pequeñas variaciones introducidas. Pero 
las diferencias con el ejemplo de Muntaner son igualmente vi
sibles, empezando por los objetos que hay que romper, varas 
en Esopo y en el Speculum Christiani, juncos en Muntaner.

En vista de las circunstancias, alguien podría creer que el 
ejemplo de Muntaner procede de la simple observación de la 
naturaleza, sin mediación posible de fuentes más o menos cul
tas. Pero ese tampoco es el caso: otro fabulista, mucho más tar
dío que Esopo, Babrio (siglo i d. C.), un romano residente en 
Cilicia que adoptó en verso griego gran cantidad de fábulas 
esópicas, en su versión de la fábula 53 de Esopo cuenta que un 
hombre viejo con muchos hijos, al término ya de su vida “les 
pidió que le trajesen, si la había, una gavilla de finos juncos”,10 
y, a continuación, el anciano de la fábula 47 de Babrio procedió 
igual que el de la 53 de Esopo.

Aquí ya encontramos un parecido más estrecho con el ejem
plo de Muntaner: en lugar de varas de Esopo, Babrio recurre a 
los juncos, cuya mayor fragilidad en comparación con las varas 
resulta a todas luccs evidente. Así se acentúa aún más la impor
tancia de mantener la unidad, tal como afirma la moraleja, y 
con ello la fábula gana en eficacia didáctica.

El problema, sin embargo, es que la versión de Babrio, a pe
sar de utilizar también el junco, sigue siendo sustancial mente 
distinta de la de Muntaner. Y existe otra complicación: en el 
Occidente medieval, el principal vehículo de transmisión de las 
fábulas de Babrio, la traducción latina de algunas de ellas hecha 
por Aviano (muy divulgada en su versión francesa, el Ysopet- 
Avionnet), no incluye la número 47. Suponer que Muntaner 
hubiese podido oír esa fábula durante su estancia en Grecia con 
los almogávares (al fin y al cabo, en uno de los monasterios del 
monte Athos, donde entraron a saco los almogávares, se dcs-

10 Véase Fábulas de Esopo, p. 329, fábula 47.



cubrió en 1843 un códice del siglo x con 122 fábulas enteras, 
más un fragmento de otra, de Babrio) 11 es excesivamente aven
turado.

A sí pues, no podemos llegar a una conclusión positiva exac
ta en cuanto a la fuente del eximpli de la mata de jon e , aunque 
sí a valias negativas. La primera es que, si bien Muntaner co 
noce las fábulas de Esopo, en el caso que nos ocupa estas no 
son su fuente. La segunda sería que el parecido con la fábula 
de Babrio debe hacernos desconfiar de quienes pretendan des
cartar por completo un origen culto más o menos remoto del 
ejemplo muntaneriano. Personalmente, sospecho que el ejem
plo de la mata de junco, tan elaborado en el terreno de la para
doja y la antítesis (el frágil junco, según como se agrupe, puede 
ser más fuerte que diez adultos, pero también más débil que un 
niño de ocho años), procede de la literatura homilética, y es 
posible que Muntaner lo oyera de labios de algún predicador; 
de cualquier modo, tratados como el Speculum Christiani de
muestran que las fábulas esópicas habían encontrado en las 
obras de tipo religioso y edificante otros vehículos de transmi
sión y penetración en la literatura del Occidente medieval, 
aparte de los isopetes.

Llegados a este punto, parece obvio que cualquier relación 
entre el ejemplo de Muntaner y la historia de Motonari Mori 
será tenue y vaga en el mejor de los casos: resulta tan difícil, 
por no decir imposible, identificar la fuente de Muntaner, que 
mal podremos hablar de fuentes comunes; sin embargo, el an
tecedente de la historia de Motonari Mori, sus hijos y el haz 
de las flechas resulta bastante más claro.

En efecto, la literatura histórica de Extremo Oriente nos pro
porciona esa fuente que andábamos buscando: la mal llamada 
Historia secreta de los mongoles. Se trata de una crónica de las 
gestas de Chinggis Qahan (o Genghis Khan), sus hijos y sus

"A ctualm ente British Museum Addcna M S 22087; véase Fábulas, pp. 296-297.
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antepasados, de la que se ha conservado una copia con el origi
nal mongol y una traducción al chino interlineada. Aunque el 
texto mongol probablemente sea del siglo xrn, la traducción al 
chino es posterior, y el título con el que la conocemos, Ilisioria  
secreta de los mongoles, le fue dado durante la dinastía Ming 
(1368-1644).12 Hacia el principio de la obra se nos cuenta 
cómo la bella Alan-qo’a, viuda de Dobunmergen, antepasado 
remoto de Chinggis Qahan, pone fin a las discordias existentes 
entre los dos hijos que había tenido con Dobunmergen y los 
tres que había dado a luz de forma milagrosa tras enviudar: 
reparte una flecha para cada hijo, les ordena que la rompan por 
el asta y luego, tras haber juntado un haz con cinco flechas, les 
pide que rompan también el haz, cosa que ninguno de ellos 
logra.13

Resulta muy significativa la presencia de las fechas (o me
jor dicho de las astas de las flechas) en este episodio, ya que la 
palabra que designa el asta de la fecha en mongol (miisü) sig
nifica también “línea recta”, con las mismas connotaciones 
morales que la palabra recto en español. Así, por ejemplo, 
müsütei khün significa “hombre recto” (o sea, justo, íntegro). 
Además las flechas son un símbolo de unidad y autoridad en
tre los mongoles. 14 Así pues, mientras que Babrio y Muntaner 
hacían hincapié en la aparente fragilidad del junco, que se 
convierte en fortaleza gracias a la unidad, la crónica mongola 
resalta la virtud intrínseca de los componentes de esa misma 
unidad colectiva, a pesar de su debilidad individual.

12 Véase The History and the U fe  o f  Chinggis Khan (The Secret H istory o f  ¡he 
Mongols), traducción, introducción y notas de Urgunge Onon (Leidcn: E. J. Brill, 
1990). En español puede leerse la versión de José Manuel Á lvarcz Flórcz. El li
bro secreto de los mongoles (Barcelona: Muchnick. 1985), aunque por desgracia 
no resulta muy fiable, pues no se trata de una traducción directa com o la de 
Urgunge Onon, sino de una traducción indirecta a partir de dos versiones inglesas 
distintas, una más literal, más literaria la otra.

13 History, pp. 4-5.

14 tbid., p. 5, nota 19.
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No es nada extraño que la historia de Alan-qo’a y sus cinco  
hijos fuera adaptada por los japoneses; al fin y al cabo, las rela
ciones económicas y culturales entre Japón y China cobraron un 
nuevo auge durante el shogunato de los Ashikaga (1392-1537), 
y aún más con losTokugawa (1615-1867). Era frecuente que 
monjes budistas japoneses estudiaran en China, e incluso algu
nos de ellos llegaron a brillar con luz propia en el panorama 
cultural chino. Por otra parte, la importación de objetos precio
sos y obras de arte de China fue constante en ambos periodos.15

La proximidad cultural entre Japón y China y el evidente pa
recido entre la historia de Motonari Morí y la de Alan-qo’a no 
parecen dejar lugar a dudas acerca de la fuente del exemplum 
japonés. Ahora bien, quien quiera investigar los motivos pre
sentes en relatos edificantes o ejemplarizantes japoneses de fi
nales del siglo xvi y del siglo xvu deberá tener en cuenta que el 
tráfico cultural en la zona no se limitó a los intercambios entre 
China y Japón en 1593; los jesuítas, establecidos en la isla 
de Amakusa, en Kyushu, imprimieron una traducción al japo
nés coloquial, en letra romana, de las fábulas de Esopo, Esopo 
no Eabulas, a cargo de un converso leproso que había sido 
monje budista zen . 16 Entre los conversos más destacados de la 
época figuran algunos miembros de la familia Mori, que tam
bién contaba con representantes entre los más altos cargos de la 
administración de la zona de Nagasaki, donde se concentraba 
la actividad comercial y misionera de los occidentales, sobre 
todo portugueses y españoles. 17 En realidad, de no ser por el

15 Véase Gcorgc B. Sansom. Japan. A Short Cultural H istory (Tokio: Charles 
FS. Tutllc, 1973). pp. 256-58. 692-93, 402, 504 y ss.

16 Ibid., p. 437

17 Un breve resumen de las relaciones culturales entre Japón y Occidente 
hasta principios de la era moderna puede encontrarse en George B. Sansom. 
The Western World and  Japan. A  Study in the Interaction o f  íütropean and  
As¡atic Cultures (Tokio: Charles E. Tutele, 1977), sobre todo en la primera parte, 
y en el capítulo 9 de la segunda. Las obras fundamentales sobre la materia son to
davía las de C. R. Boxcr, que dedicó numerosos volúmenes y artículos al estudio
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extremo parecido entre la historia de Alan-qo’a y Motonari 
Morí, casi sería más lógico suponer que la famosa fábula 53 de 
Esopo, que circulaba traducida en el Japón a finales del siglo 
xvi — a veinte años de la fuente de Motonari Morí— , inspiró al 
cronista o cronistas japoneses que narraron la lección del pa
triarca Morí a sus tres hijos.

Pero la historia de Alan-qo’a no sólo tuvo eco en el Japón del 
Segoku Jidai. Una obra escrita en Francia en 1307 por un prín
cipe de la familia real de Armenia, Hethoum de Gorigos (o 
Corycus), La flo r  de las historias de Oriente, describe extensa
mente la historia y costumbres de los mongoles, con quienes 
los armenios, activos comerciantes en el Asia Central, hacía 
tiempo que mantenían tratos. Cuenta Hethoum, en uno de sus 
capítulos, cómo Chinggis Qahan amonestó a sus doce hijos 
para que se mantuviesen unidos: les entrego un haz de docc fle
chas y les pidió que lo rompieran, y después, habiéndose de
mostrado incapaces de ello, hizo que el menor de sus hijos 
rompiera las doce flechas, tomándolas esta vez de una en una.18

Aquí no cabe duda de que Hethoum se refiere directamente 
a la leyenda mongola que conocemos a través de la Historia 
secreta de los mongoles, aunque no mencione a Alan-qo’a sino 
a su celebérrimo descendiente Chinggis Khan. La alusión no 
debe sorprendemos, dadas las buenas relaciones comerciales 
existentes entre armenios y mongoles a las que he aludido, y 
menos aún si tenemos en cuenta que Hethoum perseguía con 
su obra (de la que él mismo entregó un ejemplar al papa Cle
mente V en Poitiers en 1307), así como con sus gestiones 
diplomáticas en Occidente, establecer una alianza entre los mo-

de las relaciones entre los reinos ibéricos, los jesuítas y Japón en los siglos xvi y 
xvu (Madrid: Alianza, 1991), con un capítulo entero — el cuarto—  dedicado a la 
estancia en lierras mexicanas de varias delegaciones japonesas en 1610 y 1614. 
Por desgracia, no me ha sido posible consultar la obra de Em est M asón Satow, 
The Jesuit M ission Press ¡n Japan, 1591-¡610  (Londres, 1888).

18 Aitó de Gorigos. La flor..., pp. IOS-109.
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narcas cristianos de Europa occidental, los armenios y los 
mongoles, para impulsar una nueva cruzada, de la que el frágil 
reino de Armenia hubiera sido uno de los principales beneficia
dos .19 Así pues, podríamos ver en el ejemplo de Chinggis 
Qahan no ya una referencia a la unión en la rectitud, como su
gería la Historia secreta de los mongoles (esa referencia se 
pierde con la traducción), sino una sutil invitación de Hethoum 
a los monarcas cristianos de Occidente a unirse en un frente 
común contra los musulmanes, y lograr así ser invencibles.

Llama poderosamente la atención la fecha ya mencionada de 
La flo r  de las historias de Oriente'. 1307; en efecto, esa fecha es 
anterior en casi veinte años a la de la redacción de la Crónica de 
Muntaner (1325). Así pues, en la Europa de principios de siglo 
xiv coexisten tres versiones distintas (la de Hethoum, la de 
Muntaner y la del Speculum Christiani) de un mismo motivo. 
Más aún: sabemos que a principios del siglo xiv existían en Ca
taluña copias del texto francés de Hethoum; a partir de una de 
esas copias, ya en el último cuarto del siglo, el gran maestre ara
gonés del Hospital, Juan Fernández de Heredia, encargó que se 
llevase a cabo una traducción, primero al catalán y luego al ara
gonés, de Im  f lo r  de las historias de Oriente.20

En resumen, que sin movernos de la corona de Aragón, hay 
disponibles a finales del siglo xiv una versión en francés, otra 
en catalán y otra en aragonés de la variante mongola del moti
vo J 1021 de la clasificación de Thompson, motivo en el que 
también se encuadra el eximpli de la mata de jonc\ y aún cabe 
la posibilidad de que circulase por estas latitudes alguna ver
sión del motivo más próxima a la fábula de Esopo, como la del 
Speculum Christiani. Desde luego, esta riqueza de fuentes y de 
posibles influencias cruzadas entre las mismas merecería un

19 Véase la exhaustiva introducción de Albert H auf a  su edición de la traduc
ción catalana medieval de la obra de Hethoum [Aitó de Gorigos].

20 Aitó de Gorigos, Im  flor..., pp. 40-43.
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estudio en tomo a la fábula y el ejemplo en la literatura catala
na medieval, que, por desgracia, nadie ha llevado a cabo.21 
Tampoco estaría de más, por otra parte, analizar también, to
mando como pretexto el estudio de los ejemplarios y fabularios 
medievales catalanes, la huella oriental en una literatura de la 
que aún hoy seguimos sin encontrar explicaciones satisfacto
rias sobre su presencia, por ejemplo, en una novelita histórica 
(bastante realista, por cierto), ambientada ni más ni menos que 
en la corte turca de finales del siglo xiv, Ixi Historia de Jacob 
Xalabín.22

No quisiera concluir este breve artículo sobre la problemáti
ca de las fuentes (y las fuentes problemáticas) de una fábula 
medieval sin señalar dos interesantes derivaciones del tema.

Ya he mencionado que en el Occidente medieval tenemos 
varias versiones disponibles del motivo “la unión hace la fuer
za”, y por ello seria de esperar que se dieran influencias cruza
das entre ellas. Veamos ahora unos versos de la fábula del libro 
IV de la Fontaine:

Un Vieillard prêt d’aller où la mort l’appelait:
Mes chers enfants, dit-il (à scs fils, il parlait),
Voyez si vous rompez cer dards liés ensemble;
Je vous expliqueari le noeud qui les assemble.
L’aîne les ayant pris, et fait tous ses efforts.
Les rendit, en disant: Je le donne aux plus forts [...)
De ces dards joints ensemble de un seul ne s’éclata, f...]
II sépare les dards et les rompt sans effort.23

21 El único estudio relativamente extenso sobre la difusión de Esopo en la Ca- 
laluña m edieval, terriblemente anticuado y centrado sólo en los isopetes, es la  tra
ducción de Ratnon Miquel i Planas a su edición de t-es fau tes d'lsop. Text caíala y  
gravats reproduhiis de deus edicions gotiques del segle xvi (Barcelona, ¿1550? y 
1576), y en H istories d 'a ltre temps, 4 (Barcelona: Fidel Giró, 1908).

22 H istória de Jacob Xalabín. edición, introducción y notas de Arseni Pache
co, Els Nostres Clássics, 93 (Barcelona: Barcino. 1964).

2Í Cito según la edición de La Fontaine. Fables (Paris: Flammarion. 1966), li
bro IV, fábula 18. versos 10-15. 19 y 23; la cursiva es mía.



Resulta muy tentador considerar que cuando Jean de La 
Fontainc publica en 1668 sus seis primeros libros de fábulas, 
en la versión latina de Esopo que el consulta, dentro de la mag
na colección de fábulas esópicas y de autores afines compilada 
por Nevelet, las varas de la fábula 53 de Esopo se han converti
do en dardos por influencia quizá de las saetas mongolas de 
Alan-qo’a. En cualquier caso, el valor simbólico que induda
blemente tenían las saetas en el relato mongol se pierde o, en el 
mejor de los casos, se transmuta en su traducción, puesto que 
el público de La Fontaine, cortesano en su mayoría, segura
mente asociaría esos dardos a los placeres venatorios o amato
rios (flechas de cacería o de Cupido), más que a la rectitud 
personal o al coraje guerrero.

Por último, quiero referirme a una pieza muy especial del 
rompecabezas de las relaciones entre Oriente y Occidente en 
la Edad Media: me refiero a los cristianos nestorianos.24

Se ha especulado mucho sobre el grado de difusión de la 
herejía nestoriana en el Asia Central, la India y China, y han 
sido muchos los libros y artículos dedicados al tema.2:>

Los nestorianos, que utilizaban el siríaco como lengua litúr
gica y de cultura, difundieron su peculiar forma de alfabeto 
siríaco por Asia. Entre los pueblos que lo utilizaron como base 
para la creación de sus propias escrituras figuran los uigures y, 
por influencia de éstos, los mongoles. Las traducciones en len
gua siríaca de algunas de las obras de la fabulística de la Anti
güedad permitieron que éstas fuesen luego transmitidas a 
Occidente por los árabes.26 A su vez, la lengua siríaca sirvió

Para un repaso breve a los orígenes, figuras y trayectoria histórica del 
nestorianism o, véase el capítulo que dedica al m ismo David Christie Murray, 
A H is to ry o f Heresy  (Oxford: Oxford University Press, 1989).

25 En el caso de China, véase  el exhaustivo estudio de Yoshiro Saeki, The 
Nestorian Doeuments and  Relies in China, 2* edición (Tokio: Toho Bunka Gaukin. 
M aruzcn. 1951).

26 En algunos casos, la traducción siríaca es la única versión que se ha conser
vado de una obra de la Antigüedad; así, por ejem plo, la traducción siria del Libro
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también para traducir y difundir por Oriente Medio y Asia 
Central algunos de los grandes hitos de la fabulística oriental, 
como el celebérrimo Calila e Dimma, que en la Península Ibé
rica sería traducida del árabe al castellano por encargo del futu
ro Alfonso X el Sabio.

Pues bien, a finales de la década de 1280, mientras el joven 
Ramón Muntancr participaba en la conquista de Menorca e ini
ciaba un periodo de estancia más o menos continua en las islas 
Baleares que se prolongaría hasta 1300, un nestoriano uigur, 
súbdito de Qublai Qahan, el gran emperador de China que aco
gió en su corte a la familia Polo, recorrió, como luego haría 
Hethoum, las principales cortes de Occidente como emisario 
de su señor, aunque no para hablar de literatura, sino de diplo
macia y religión. Este nestoriano, Rabban Sáwmá, tras fracasar 
en su intento de peregrinar a Jerusalén desde China, fue envia
do por Arghón Qahan, soberano mongol de Persia, con el fin 
de proponer a los monarcas cristianos de Occidente una alianza 
para invadir Siria y Palestina y recuperar Jerusalcn. El monje 
nestoriano se entrevistó con el emperador bizantino Andrónico 
II en Constantinopla, con el rey Carlos II de Nápoles en esta 
ciudad, con el papa Honorio IV en Roma, con el de Inglaterra, 
Eduardo I, en Burdeos.27

Y fue en el transcurso del largo y accidentado viaje de 
Rabban Sáwmá, cuando se produjo un hecho casi irónico: 
mientras Ramón Muntaner, el apasionado apologeta de los re
yes de Aragón y cronista ferviente de las gestas de sus súbditos,

de Ahikar  asirio, que contiene una serie de fábulas mesopotám icas, parece ser una 
traducción de otra traducción, esta últim a al griego y atribuida de Demócrito. del 
texto original asirio; véase Fábulas, p. 300.

27 Existe una traducción inglesa del relato de sus aventuras y desventuras en el 
curso de su pcriplo: Sir E. Л. Wallis Budge (introducción, traducción y notas). 
The M onks o f  Küblái Khán Emperor o f  China or the U fe  and Travcls o f  Rabban 
Sáwmá En voy and Plenipotentiary o f  the M ongol Kháns lo ihe Kings o f  Europe, 
and M arkós who as M ár Yahbhalláhá III Heeame Patriarch o f  the Nestorian  
Chureh in Asia  (Londres: The Religious Tract Socicty. 1928).
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andaba por las Baleares, el 16 de junio del287, la flota arago
nesa, bajo el mando del almirante Roger de Llúria [Ruggero di 
Launa], infligía a la flota de Carlos II de Anjou la más estrepi
tosa de las derrotas en el golfo de Ñapóles. Muntaner, que no 
presenció la batalla, no la menciona en su Crónica; en cambio, 
Rabban Sawma, que se encontraba justamente en Nápoles en 
ese momento, la contempló desde el tejado de la casa donde se 
alojaba, y vio con gran admiración cómo “the King o f Aragón 
conquered King Charles II, and slew tvvelve thousand o f his 
men, and sunk their ships in the sea”.-8 Quizá sea ésta la mejor 
imagen para terminar esta “fábula de fuentes” . El desencuen
tro de Muntaner con Rabban Sawma, en realidad, no es sinóni
mo de un desencuentro mayor entre Oriente y Occidente en la 
Edad Media, sino todo lo contrario: nos ofrece perspectivas 
complementarias. Algo parecido sucede con los juncos munta- 
nerianos: Muntaner no inspira a Kurosawa, y tampoco sabemos 
positivamente y a ciencia cieña de quién recibió la inspiración. 
Podemos determinar, por el contrario, que la fuente última de 
inspiración de Akira Kurosawa es una leyenda mongola que se 
dio a conocer por todo Oriente hasta llegar a Occidente, inclu
yendo la patria de Muntaner.

Es mucho lo que nos falta por averiguar acerca de la difu
sión de cuentos, ejemplos y fábulas medievales. E interesa 
también comprobar cómo unas diferencias aparentemente in
significantes en la representación de un mismo motivo, folkló
rico o no, se revelan más que significativas: Babrio y Muntaner 
se concentran en la oposición entre la fragilidad del individuo 
y la fortaleza de la unión colectiva; la historia de Alan-qo’a 
pone en juego elementos morales; Hethoum da un colorido po
lítico al motivo, igual que Muntaner; La Fontainc, a su vez, 
■otorga un final casi de drama burgués a la fábula, haciendo que 
los hijos cchcn en saco roto la lección de los dardos y se enzar-

28 Walüs Budgc. The Monks..., p. 17!.
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cen en pleitos; Kurosawa, en cambio, aprovecha el motivo para 
desencadenar una tragedia sobre el poder y la rectitud del ca
rácter humano. La moraleja de todo ello es bien simple: debe
mos aprender a distinguir y valorar mejor los elementos y las 
relaciones de ese amplio abanico intertextual que nos propor
cionan las fábulas.
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