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   LA NOSTALGIA DEL REINO PERDIDO: ISOLDA
 
    
 
   Al inicio de Tristán e Isolda, la “carta de presentación” de la protagonista es el lamento, un motivo operístico con precedentes – la Ariadna monteverdiana  o la Dido de Purcell . Pero no es  un “planto” de la amante ante la pérdida del amado… sino por la soberanía perdida. Soberanía en más de un sentido. Pérdida de identidad por haber sido arrancada a sus raíces para contraer matrimonio con un desconocido, tras un acuerdo pactado. Y también es una amarga despedida a su poder como mujer poderosa en términos de conocimiento y saber, detentadora de una sabiduría exclusiva y oculta  que sus antepasadas le habían legado. Isolda, tanto en la obra wagneriana como en la literatura precedente, es 
 
   heredera de su madre, a su vez descendiente de las dinastías de reinas 
 
    
 
   sanadoras que pudieran haber existido en una civilización donde el vínculo 
 
    
 
   matrilineal era especialmente trascendente[1]. Esa vinculación entre el sacerdocio-ejercicio de la magia y la soberanía femenina pudiera haber existido en la Creta minoica, procedente a su vez de las culturas del Creciente Fértil, donde predominaba la figura de la divinidad femenina generadora de fertilidad sobre la tierra. Ello quizás habría dado lugar a  la existencia de Sumas Sacerdotisas  que, a su vez, eran reinas desposadas con reyes-sacerdotes-consortes (posiblemente el Minos, posteriormente mitificado como juez infernal, fuese uno de ellos) reflejo a su vez de la unión marital entre la diosa de la fertilidad y su amante-hijo-hermano.[2] La figura de la sacerdotisa detentadora de poder y  conocimiento caracterizaría el mundo pre-helénico y posteriormente también tendría relevancia en los pueblos celtas[3] , lo cual es más que significativo en nuestro estudio ya que la historia que nos compete tiene sus raíces en las literaturas pertenecientes a culturas de origen céltico. En el caso de la madre de Isolda, la importancia de la matrilinealidad se refleja en la figura de Morold, su hermano, a quien se encomienda misiones importantes como el cobrar tributos a los reyes-vasallos descendientes del Rey Supremo de Irlanda . Un personaje en el que la ópera wagneriana no profundiza y al que se limita a citar.
 
   ¿Cuáles podrían ser las funciones de una reina –hechicera? Ante todo, obviamente, la capacidad de curar, tal como vemos en las figuras de Isolda y su madre, ya desde sus antecedentes medievales. [4]Más aún, no estamos refiriéndonos a un simple proceso de sanación sino a la reparación de heridas y enfermedades consideradas desahuciadas (recordemos que Tristán sana sólo y exclusivamente gracias a la labor de la madre de Isolda y que ésta ha heredado ya que, al final de la historia, el moribundo Tristán manda llamar a Isolda ya que ésta es la única capacitada para hacerle sobrevivir, tanto a nivel físico como emotivo-espiritual). Otro aspecto notable de las reinas-sanadoras es su faceta mágica, posiblemente heredada de personajes míticos de la cultura grecolatina como las reinas- magas Pasifae – esposa del Minos cretense- y  Medea, su pariente  – adoradoras de la diosa Hécate, inicialmente diosa de fertilidad y posteriormente vinculada a la hechicería y el reino subterráneo[5] . Isolda, al inicio de la travesía  que la conduce a Cornwall  lamenta  pertenecer a una casta de  hechiceras que se limitan a hacer de curanderas y a elaborar sortilegios. Sin lugar a dudas, está reconociendo su herencia como agente del saber oculto en decadencia, descendiente de aquellas féminas  capaces de influir en las fuerzas de la Naturaleza (como Circe o Calipso en la Odisea  y cuyos herederos tardíos  serían las “Weird Sisters” de Macbeth o el Próspero de La Tempestad) En sus primeras intervenciones, Isolda increpa a su madre culpabilizándola de su destino, ser desposada contra su voluntad con el rey Mark de Cornwall. Es decir, Isolda proclama un lamento por la pérdida de poder de su estirpe. Un lamento que, en cierto modo, podría considerarse como un grito simbólico inconsciente, haciéndose portavoz de un pasado remoto más significativo, en el que las divinidades femeninas y sus servidoras pasaron de una posición “solar”, (en palabras de Jean Markale [6]) a niveles más “subterráneos”, relegadas a la oscuridad, adscritas al culto lunar basado en la relación entre la fecundidad y las fases de la luna.
 
   Isolda, desde el inicio, necesita resarcirse de la afrenta causada por Tristán por partida doble. Por una parte, el golpe perpetrado a su línea materna mediante la muerte de Morold a manos del sobrino del rey de Cornwall y por otra, el engaño de éste al ocultarle su identidad mientras era arrancado a la muerte gracias al buen hacer de la reina y su hija (en este aspecto, de algún modo podríamos relacionar a Isolda con el Parzival de Eschenbach y el Peredur galés en cuanto que hay una afrenta familiar que vengar y ello explicaría , en estos casos, el periplo del héroe) Isolda, sin embargo, se resiente de su pasividad, enviada , contra su voluntad, a desposarse con  un hombre que desconoce, una constante que vemos ya en las versiones de la leyenda de los siglos XII y XIII  [7].Una maniobra estimulada por el propio Tristán , como vemos en las fuentes originales, al pensar fundamentalmente en Isolda como esposa para su tío, el cual ni siquiera tiene proyectos matrimoniales ya que ha contemplado a Tristán como posible heredero. Pero éste rechaza el plan de Mark porque es consciente de que los barones del reino no lo aceptarían. Destaquemos que Wagner prescinde de un importante motivo presente en la literatura medieval ,el hecho de que Isolda sea ofrecida por el Rey Supremo  a quien liberase a Irlanda del peligro que suponía *“la serpent creté” [8], lo cual , de haberse hecho explícito en la obra,  daría una particular credibilidad al hecho de que Isolda se sienta privada de su identidad de descendiente de una estirpe de soberanas detentadoras no ya del poder temporal (en manos del Rey Supremo) sino de aquel otro, basado en la posesión del saber profundo -  Podríamos incluso dar una nueva interpretación a esa “serpiente” , en cuanto que  en la Antigüedad  era un símbolo sagrado, relativo a la renovación de los ciclos vitales, más allá de lo humano, que es exclusivo de la condición femenina, a la divinidad femenina de la fecundidad ( recuérdese la iconografía cretense ) y al saber oculto - no olvidemos la vinculación simbólica de la serpiente con los druidas.[9]
 
   Ello podría ser interpretado como la derrota de la soberanía femenina por una influencia cada vez más intensa de lo masculino, presentado aquí como elemento activo. Pero, a su vez ese elemento femenino derrotado se toma su “revancha” al envenenar a Tristán. Quien, a su vez, es vuelto a salvar por sus benefactoras del principio. Es decir, Tristán parece estar destinado a depender de lo femenino encarnado en ellas. Pero ese resarcimiento de lo femenino derrotado por la fuerza de Tristán tiene una segunda cara: Isolda descubre la verdadera identidad de Tristán al examinar su espada. Y este hecho determina cómo se van a desenvolver los acontecimientos desde ese momento. ¿Se puede hablar de una victoria de la feminidad?  ¿Hasta qué punto podemos considerar que, no obstante el lamento de Isolda por la crisis de la soberanía femenina, ésta manifiesta una influencia poderosa a  lo largo de la historia? Recordemos que es Brangäne , la dama de Isolda, quien, en la ópera, le da el filtro equivocado, el cual hará salir a la luz  todo ese potencial erótico y emocional que , tiempo atrás, se habría tejido entre los dos implicados, durante la convalecencia de Tristán en Irlanda , mientras instruía a su salvadora en el dominio del arpa, tal como nos lo hace saber Gottfried de Estrasburgo. Brangäne se rebela contra Isolda  cuando esta le impone el papel de sacerdotisa dispensadora de la muerte, y retoma la cara luminosa y positiva de la divinidad femenina como generadora de vida, potenciando a Isolda para hacer de Tristán un hombre nuevo, hacerlo revivir a una dimensión diferente. Es inmensamente significativo que Wagner haya decidido dar este protagonismo a Brangäne, quizás conocedor de su protagonismo en la literatura medieval- muy especialmente en el poema de Gottfried, donde junto a Isolda y su madre forma una tríada femenina que nos recuerda llamativamente la iconografía de la Triple Diosa céltica. Y de una presencia potente desde el inicio. Y así mismo es de notar que el poeta de Estrasburgo describe el episodio de la ingesta del filtro como fruto del azar, no una acción intencionada de Brangäne para salvar a su señora, e implica a una doncella secundaria y anónima en la consumación del error, como si dando a entender que es una fuerza fatídica, ajena a los protagonistas, quien juega sus cartas en el desarrollo de la historia. En la ópera wagneriana, sin embargo, lo femenino, como hemos dejado ver, toma postura, aunque no de forma evidente. También la madre de Isolda ejerce un papel decisivamente activo – aunque en la sombra, silenciosa, sin dejarse ver en ningún momento - como servidora de la Diosa protectora de las sociedades en las que la sucesión matrilineal predominaba , en su “advocación” – si se me permite el término – de “Nuestra Señora de la Noche” ( en términos de Jean Markale)[10]  deidad de la muerte y del reino subterráneo, en cuanto que conduce a su hija y a su amante al reino de lo oculto, allí donde verdaderamente pertenecen como pareja, lo cual se les irá desvelando a lo largo de la historia. 
 
   El mar es otro elemento simbólico de gran importancia. El desarrollo del libreto operístico comienza durante el viaje que transporta a Isolda a un futuro designado contra su voluntad. El mar, tomado como símbolo de renovación vital, nacimiento…. e incluso de lo femenino, la profundidad húmeda identificada con la matriz femenina. . Ese mar que, inicialmente, es promesa de aniquilación personal y emocional para Isolda, finalmente, resulta ser escenario de su “transmutación” afectiva. Paralelamente, en la literatura medieval sobre el tema, también Tristán, herido mortalmente, se deja llevar por las aguas en una nave hasta que lo conducen a las costas irlandesas, donde hallará la salvación en manos de Isolda y su madre. Y precisamente al final de la historia, ante la impotencia moribunda del héroe, el mar se presenta como una contrafigura simbólica, en cuanto que, al principio, es un vehículo de las esperanzas de Tristán, quien anhela la curación de su herida mortal por parte de Isolda, quien está a punto de llegar[11]. Pero, finalmente, la Muerte, inexorablemente, les llega de las aguas: Isolda aparece demasiado tarde para salvar a Tristán  quien , ya ajeno al mundo de los vivos, se apodera de ella, llevándosela a la dimensión a la que verdaderamente pertenecen.
 
   En este escenario simbólico de fuerza fecunda pero también de lo ignoto e inquietante del conocimiento oculto que para el hombre encierra el núcleo físico de la feminidad, Isolda toma conciencia de lo inexorable, intuye que está fatalmente destinada a la muerte no sólo física sino también al aniquilamiento de la soberanía femenina encarnada en ella como sucesora de su madre [12]Su intelecto - entendido como capacidad para decidir sobre su persona y actuar como corresponde a una mujer de su estirpe, detentadora del saber que sus antecesoras han custodiado-  y su independencia emocional – traicionada por Tristán al encubrir su identidad y hacerle concebir falsas expectativas amorosas – han sido consagrados ritualmente al sacrificio mediante el acuerdo matrimonial entre su familia y el embajador de Marke de Cornwall. Isolda se convierte en el tributo a pagar por el rescate del reino de su padre. Así podemos entender la furia que dirige contra sí misma. Se considera una representante de la degeneración de su raza de magas-mujeres sabias-sacerdotisas de Hécate, capaces de generar tormentas y actuar eficazmente sobre las fuerzas de la naturaleza.
 
   ”Madre, ¿dónde has dejado el poder de dictar órdenes al mar y a las tempestades?” ( “Wohin,Mutter,/vergabst du die Macht //über Meer und Sturm zu gebieten?” )
 
   Llevada por su orgullo herido, intenta despertar ese poder latente en ella (“Fuerza osada, despierta de una vez en mí/¡sal de donde te escondiste!” Erwache mir wieder,//kühne Gewalt;//Herauf aus dem Busen,/,wo du dich bargst”) invocando a los elementos meteorológicos al igual que sus antecesoras. Isolda – es importante tenerlo en cuenta – se siente como un cadáver viviente instrumentalizado por Tristán y su familia de muchas maneras, los cuales han herido su orgullo, convirtiéndola en peón al servicio de las pretensiones de Mark de Cornwall  de conseguir el trono de Irlanda. Wagner acentúa el hecho de que Isolda sea consciente de su pasividad estéril, de su fracaso, que ya aparece bosquejado en las “Isoldas” de la literatura medieval. La Isolda de Strassburg se lamenta ante Tristán de haber sido arrancada de su familia y del amor y la paz espiritual que ello implica [13] Y que se nos presenta especialmente dramático y desgarrador si tenemos en cuenta a sus predecesoras remotas, también irlandesas, Grainné y Deirdre [14], también entregadas a matrimonios de conveniencia contra su voluntad  pero que al final hacen valer sus fuerzas gracias a ese instrumento de poder oculto femenino que es el “geis”, forzando la voluntad de Diarmaid y Noisé para transformarlos en sus amantes. Isolda, así pues, es una muestra de cómo lo femenino en cuanto fuerza solar y tiránica (según J. Markale) se ha convertido en un poder oculto, limitado, refugiado en un reino subterráneo y privado que, en el caso de la princesa irlandesa, llega a “esclerotizarse” , paralizarse. Frente a ella nos encontramos a Brangäne como espectadora de la desesperación de su señora. Tenemos aquí un personaje heredado de la tradición literaria medieval. La figura de la dama de compañía es un motivo recurrente en la literatura cortesana. Sin lugar a dudas, refleja la realidad femenina del momento, cuando las nobles restringían su mundo al ámbito privado y al ambiente creado entre otras damas (normalmente, “segundonas” de las casas nobiliarias) que convivían en su propio espacio. Y, debido a ese vínculo especial, esas mismas mujeres de rango secundario juegan un papel decisivamente activo en el desarrollo de la historia y el  devenir de la existencia de sus señoras. No está lejos de esta operatividad la importancia de Brangäne. Al igual que en el caso de otros personajes femeninos de sus características, hay un estrechísimo vínculo afectivo entre Isolda y su dama. Ésta se dirige a su señora como ”Amado corazón ” (“Teures Herz”)y muestra una  decepción que nos estremece por su amargura ante el ensimismamiento de Isolda  ante la falta de confianza que  la princesa le demuestra , ocultándole su dolor , haciéndola sentir una extraña  (“Wie ertrug ich/so dich sehend/nichts dich mehr zu sein,/fremd vor dir zu stehn? Acto I, escena I)  ajena al amor vejado de Isolda por Tristán. Efectivamente, la tradición literaria medieval nos muestra una Brangäne totalmente servil e instrumentalizada por su señora hasta el punto de sacrificar su virginidad en el lecho de Marke la noche de bodas suplantando a Isolda, quien incluso no duda en dar órdenes de asesinarla para evitar que desvele la verdad. Isolda, pues, se encierra en su mundo emotivo y espiritual en trono a Tristán, ajena a los afectos y fidelidades que han marcado su vida. Pero en la historia que nos ocupa ese ignorar a su querida Brangäne (que, parece ser, ha sido una especie de hermana para la princesa a lo largo de su vida, a juzgar, entre otros detalles, por los términos extremadamente cariñosos con los que se dirige a ella ,“Süsse” ·Teure! Holde!Goldne Herrin” Acto I, escena III) se explica por la amarga conciencia de su pérdida de poder. Aquí Isolda , más que nunca, ya no es una heroína solar como Grainné y Deirdre, pese a que siga siendo la “Goldne Herrin” de Brangäne, ante cuyos ojos la desventurada  princesa irlandesa mantiene la identidad solar de la Isolda de Gottfried de Estrasburgo. Al contrario, su reino pertenece a lo oscuro, la noche…la muerte. Consciente de ello, es casi de esperar que exija el filtro letal que su madre ha incluido en el equipaje. Wagner, una vez más, nos hace ver la importancia crucial de este personaje que permanece velado y ausente a lo largo de la ópera pero que en sus antecedentes medievales es especialmente activo. Isolda, reina de  Irlanda, es quien con su propia voz nos informa, en el Tristán de Strassburg , sobre el filtro y sus consecuencias pormenorizadas ¿Qué intención lleva a la reina de Irlanda a hacer este movimiento?¿Quizás para eliminar a Tristán, asesino de su hermano y, además, instrumento propiciador de que su hija sea entregada a un vasallo, un rey menor como Mark de Cornwall? En este caso, no descartemos que la reina-maga estaría capacitando, de forma oculta, a su hija para llevar a cabo esa venganza que anhelaba ejecutar, como hemos visto. Una ejecución no a plena luz – como las llevada a cabo entre caballeros “en el plano solar” – sino que tendría lugar de forma “subterránea”, en la oscuridad, en el reino de la Luna Negra, patrona del conocimiento secreto y la muerte. O quizás también planease enviar a su propia hija definitivamente a los dominios de Hécate y Morrigan, más allá de lo carnal, porque sabe que ella pertenece a este reino, y así librarla de la humillación de ser entregada a un rey menor, lo cual no le permitiría ejercer como heredera de una estirpe de mujeres poderosas (aunque en el plano, digamos, lunar y no solar)¿Acaso Tristán es consciente de la trascendencia del acto cuando se le ofrece el filtro? No es ya que acepte la muerte para acabar con esos sentimientos que lo devoran sino también, como veremos al final, porque asume que desde siempre ha pertenecido al reino de las sombras. Inicialmente se puede tener un concepto de Tristán demasiado definido y delimitado. Un personaje que se las apaña para sobrevivir, adoptando una identidad falsa a los ojos de la familia real irlandesa, que inicia a Isolda en los misterios de la música por haber sido salvado y que, una vez enamorado, mueve todos los hilos posibles para tener a Isolda cercana, aunque sabe que no podrá ocultar su identidad durante mucho tiempo: Isolda sabría muy pronto que es el asesino de su prometido, Morold. Pero el desarrollo de la obra nos hace descubrir una perspectiva del sobrino de Marke mucho más compleja. Su reino pertenece a la Muerte  desde antes de nacer, cuando su padre perece poco antes de que su madre  muera mientras lo trae a la vida. Tristán, pues, aunque aparentemente acepte el filtro como un medio de “olvidar” el pasado, quizás sea consciente de lo que en verdad contiene esa copa, ese cuenco… ese “cratalis”. Lo cual nos lleva a una segunda consideración, a establecer un paralelismo entre el “Grial” como fuente de renovación vital y el filtro de la reina irlandesa, catalizador de una nueva conciencia para Tristán e Isolda. Es más, se podría hablar de un doble paralelismo: inicialmente es una vía hacia la muerte física, lo que propiciaría la proyección de ambos hacia una dimensión a la que, como veremos en el último acto, verdaderamente pertenecen. Pero en realidad se trata de una poción o bebedizo que, en lugar de aniquilar sus funciones fisiológicas, actúa como una especie de psicotrópico, sacando a la luz y potenciando cuanto latía en el interior de ellos. Es decir, propicia el triunfo del mundo oculto sobre el de la luz.
 
   Un factor importante a tener en cuenta es que Tristán es un experto en música, por cuanto de connotaciones mágico-simbólico-religiosas esto tiene y sabiendo que la música es uno de los rasgos distintivos de los bardos celtas, basándose probablemente en la herencia pitagórica. Tristán, parece ser, enamora a Isolda a través de las largas horas que pasan juntos, instruyéndola él en los secretos musicales. [15]Puede pensarse que existe una afinidad espiritual entre la heredera lejana de las sacerdotisas de antaño y el depositario del saber que implica el conocimiento de la música, un anticipo de la simbiosis  revelada por ella al final, cuando ajena ya al mundo terreno es testigo de su fusión con el amado en otra dimensión ajena al cadáver que yace a su lado.
 
   Otro elemento que nos hace ver la vinculación entre el Grial y el filtro es el tránsito entre una conciencia de muerte inminente a la fecundidad exultante y luminosa. Tanto Tristán como Isolda aluden a la fecundidad de su amor, ajenos al entorno, enajenados por la pasión  que los deslumbra. Cuando ambos deciden apurar el filtro están aceptando la muerte. Mas no como ese reino al que pertenece la plenitud de su amor, tal como nos harán ver después, sino que afrontan la aniquilación definitiva, fundirse en el olvido y la pérdida de conciencia de sí mismos y de su frustración. Esta conciencia de su tragedia se manifiesta de manera diáfana cuando, al estar a punto de desembarcar en Cornwall, Brangäne -¡ de nuevo la Mensajera Sombría, heredera en cierto modo de las “banshees” irlandesas que presagiaban la muerte ¡ - les desvela el origen de ese éxtasis que han experimentado , creyéndose pertenecer ya a otra dimensión más deslumbrante que la tétrica realidad carnal, esa esperanza que definitivamente resultaba ser una alternativa a la condena que les esperaba, una opción a la fertilidad emotiva, a la dignidad….. nada más que un engaño burdo, fruto de la ingesta del filtro, el cual, inicialmente, parece que fuera un afrodisíaco destinado a Mark pero que también podría tratarse de un potenciador de conciencia para Tristán e Isolda, no tan engañoso sino un medio para incrementar  la vivencia emocional que ambos guardaban dentro de sí, con un efecto similar al de ciertas drogas que, en lugar de proporcionar una percepción equívoca y distorsionada de la realidad en verdad agudizan los sentidos y la conciencia. Algo así pudieran haber ingerido los dos protagonistas, pese a creer que su efecto es un “engaño , lleno de perfidia oculta”  (“Wonne voller Tucke/truggeweihtes Glücke”)(final del Acto I) 
 
   Es interesante también analizar la decisión de Isolda, aceptando su identidad como sacerdotisa representante de la Diosa de la Muerte. Su decisión de vengar su honor y el de la estirpe de mujeres a la que pertenece  tiene dos aspectos. Por una parte,  hacer pagar a Tristán la muerte de Morold, fruto de las reticencias de Marke a pagar los tributos que debía al Rey Supremo de Irlanda. Esta toma de posición tan “caballeresca” de Isolda es coherente con las características propias 
 
   de la estirpe a la que pertenece, de mujeres dotadas de poder y en su caso y en el de su madre de prestigio “internacional” como expertas en el saber curativo y en el conocimiento mágico. Isolda revela aquí la iniciativa que se espera de las damas de su linaje. Pero también hay que contar con el hecho de que ese ritual de muerte se hace como una forma de hacer justicia contra  sí misma  por ser la principal culpable de este ultraje, al no dar muerte a Tristán en el momento oportuno, cuando descubre en su herida el fragmento de espada de Morold.  Y contemos también con un tercer factor: Isolda también tiene la intención de vengar su orgullo herido por Tristán, al manipular éste sus sentimientos, haciéndose pasar por Tamtrist  a fin de ser sanado por ella . El sobrino de Marke, en fin, se nos muestra inicialmente, al igual que en sus precedentes literarios, como un personaje hasta cierto punto “especulador” que no nos haría pensar en ese “príncipe del reino de la sombras “que se nos hará ver más adelante.
 
   En el acto II nos encontramos la complejidad de la vida clandestina y abigarrada de los amantes. Ya no vemos al Tristán “politrópico” de sus antecedentes literarios medievales, el cual adopta infinidad de identidades y atraviesa situaciones dignas de una “screwball comedy” con tal de estar con su amada. Ni tampoco nos encontramos a la emprendedora Brangäne capaz de aconsejar a su señora en momentos cruciales e incluso de acceder a actuar de “chivo expiatorio”. Tampoco, como apuntamos anteriormente, Isolda es la heroína solar y tiránica de la literatura medieval. Está abocada a resignarse a ser objeto del desarrollo de los acontecimientos. Al contrario, para Tristán, Isolda es una especie de rehén del día , (“Der Tag, der tag //der dich umgliss//dahin,wo sie//der Sonne glich//in höchster Ehren/Glanz un Licht/  Isolde mir entrückt” ) que deslumbrantemente traicionero le arrebató a Isolda , ya que le inspiró la ambición de la gloria mundana desde joven (lo cual concuerda bastante con la caracterización de Tristán como héroe caballeresco y galante que  Oberg y Gottfried de Estrasburgo nos describen ) y ello, en palabras de Tristán, le impidió  el acceso a Isolda.  ¿Qué quiere decir exactamente? La revelación de Tristán, enigmática y velada, nos hace ver que  en ese reino de la noche que le pertenecía desde antes de nacer ya había entrevisto, intuido la existencia de su amada en una “casta noche” (“keuscher Nacht”). Además de tener en cuenta cómo Wagner aquí nos recuerda cuán diversa es esta pasión de la carnalidad desbordada  presente en los antecedentes literarios, esta especie de capacidad premonitoria de su héroe nos hace pensar que pudiera estar vinculada con las excepcionales cualidades de Tristán como músico, de acuerdo con la relación que ya desde Pitágoras se otorgaba a la música  y al conocimiento profundo. Y no olvidemos la excepcionalidad de Isolda y su madre como depositarias de una sabiduría exclusiva en el campo de la sanación – que en la obra de Gottfried se atribuye a las enseñanzas de un monje¿¿¿ Un druida!!!Sin duda, estamos ante un modelo de comunicación inédita entre dos personas ajenas al mundo diurno, limitadamente humano. Isolda sabe que su destino está en el reino de la noche, donde se realiza amorosamente con Tristán, y que en la ópera desempeña la función de ser el lugar acogedor y maternalmente nutricio que en las obras de Oberg y Gottfried corresponde al bosque , el vergel o la gruta , los cuales poseen el valor simbólico de una especie de seno materno , protector y generador de vida para los enamorados y al mismo tiempo, evocador  del mundo de la muerte, al que , inevitablemente, pertenecen.  Así mismo, es muy significativo que Kurwenal y Brangäne pasen a representar el mundo de lo solar, mientras que la doncella de Isolda era constantemente identificada con la imagen virginal de la Luna en el “Tristán” de Gottfried dentro de esa tríada femenina reminiscente de la divinidad céltica en la que Isolda  evoca el sol del mediodía y su madre , la aurora. [16]
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   En el primer encuentro entre los amantes ya vemos el concepto de muerte reivindicado por Tristán en oposición al día (“vano esplendor, brillo engañoso” “Tages flaschem Prangen…. Gleissens Trug” Acto II, escena II)) Se oponen los engaños del mundo diurno – gloria, honor, poder y riqueza – a la verdad nocturna, donde las delicias del amor son auténticas. Nos encontramos  que el Amor – la Señora Amor, a quien alude Isolda, lo cual contrasta con ese Señor Amor al que se dirige la Isolda de Oberg  mientras explora estos sentimientos  inquietantemente nuevos –  se identifica con ellos dos (“Doch unser Liebe//heisst sie nicht Tristan und-Isolde” :¿Nuestro amor no se llama  Tristán e Isolda?). Amantes  que, a su vez, se confunden en uno, de acuerdo con lo que ya nos hace ver Gottfried de Estrasburgo  inmediatamente después de la ingesta del filtro[17] .Ambos no tenían más que un solo corazón y un solo sentir. La dicha y tristeza de los dos, la muerte y la vida de ambos, Todo estaba tan estrechamente  entretejido que lo que uno padecía el otro lo sentía. Los dos eran una sola persona para lo bueno y lo malo. Hay una sublimación de la carnalidad, sin nombres ni identidad individualizada, en el reino de la Muerte, anticipándonos  en cierta medida aquello de lo cual seremos testigos en el monólogo final de Isolda. “ Isolda tú, Tristán yo, no más Isolda” “Tristán tú, Isolda yo, no más Tristán” .Es éste un rasgo singularísimo de la ópera , la despersonalización de los personajes, lo cual parece una consecuencia lógica de la crisis de identidad reflejada en esa Isolda  que ha perdido la fuerza y relevancia de sus antecesoras y un Tristán  lejos de ser el héroe caballeresco y sofisticado cortesano-guerrero capaz de proezas inverosímiles y astucia extrema que le lleva a adoptar varias identidades falsas para encontrarse con su amor prohibido. Aquí el sobrino de Mark es sólo una sombra que se sabe perteneciente a un mundo sombrío lejano de aquél de luz donde se mueven los demás. Una oposición entre lo diurno y nocturno que no existía en las obras medievales donde Tristán e Isolda eran personajes genuinamente solares pero cuya pasión debía resignarse a permanecer recluida en un plano oculto que , a veces, como en el caso de la Gruta de los Gigantes (Gottfried) es radiante. El Tristán y la Isolda wagnerianos son dos inadaptados (ella ya no es la heredera de esa estirpe de mujeres sabias y magas depositarias del saber arcano y él está fuera de lugar como paladín de su tío Mark y caballero galante de la tradición cortesana medieval) Ese recíproco deseo de fundirse en el otro se refleja en la insistente renuncia a la identidad, renunciando a los nombres, engendrando una nueva esencia eterna , una sola llama , un solo ser 
 
   “Ohne Nennen/ohne Trennen/neu’Erkennen/neu’Entbrennen/ewig endlos /ein-bewuss/heiss erglühter Brust/hochste Liebeslust!)(final de la escena II del Acto II)
 
   Representan claramente la teoría de las almas gemelas del “Symposio” platónico. Y son coherentes con sus principios cuando, tras ser descubiertos por Mark y el envidioso Melot[18]  Isolda es invitada a seguir a Tristán a su verdadero reino, el de la Muerte - y no el heredado de su padre, Rivalín, al otro lado del mar. A fin de cuentas también a él pertenecen sus padres y donde fue concebido y nació (aquí hay claros ecos del Tristán de Oberg, según el cual Blanchefleur muere antes de que su hijo “nazca”, extraído de su cuerpo. [19]Así pues, como Mac Duff en el Macbeth shakespeariano , se podría decir que Tristán es un “no nacido de mujer”.) Otro aspecto importante a tener en cuenta respecto a este punto es esa sensación de pertenencia a un mundo oculto, ajeno a aquél donde los demás se sienten asentados puede tener que ver co la génesis del personaje del Tristán literario, el cual es concebido por Rivalín y la hermana de Mark en el mundo oculto de la clandestinidad al margen del orden establecido. A fin de cuentas, , a lo largo de su existencia el Tristán de Oberg y Gottfried siempre se afanará por recuperar ese puesto en un mundo ajeno a las tinieblas, sin esa conciencia clara de pertenecer al mundo de las sombras que sí posee el wagneriano, personaje que , consiguientemente, nos podría parecer más lúcido en cuanto que acepta su realidad y no se engaña a sí mismo como el héroe medieval que  manipula a otras personas para lograr sus objetivos – incluyendo la noble y abnegada Isolda de las manos blancas – que mata a Morold para adquirir prestigio ante Mark y su corte y elije a Isolda como esposa de Mark para librarse de la amenaza que supone la envidia de los cortesanos, quienes ven en él al sucesor de su tío. En fin, la criatura de Wagner , como apuntábamos antes, no es el triunfador solar medieval.
 
   Otra importantísima novedad que Wagner nos presenta es que Tristán es consciente de no ser un instrumento accidental al beber el filtro de amor: de la misma manera que Brangäne deliberadamente cambia el curso de los acontecimientos, Tristán reconoce que llevaba dentro los efectos de ese filtro, elaborado por él a través de la desgracia de sus padres y vicisitudes amorosas. En todas estas vivencias ha encontrado esa especie de veneno que ha llevado en su interior y posteriormente ha sido potenciado por el filtro de la madre de Isolda y que, finalmente, lo ha impelido a ese mundo de muerte que lo obsesiona. Posiblemente tan sólo toma conciencia de ello cuando es herido mortalmente por Melot. Quizás, aunque Wagner no lo explicite, ese potencial letal ha empujado a Tristán a estar al borde de la muerte en varias ocasiones de la vida( cuando es herido letalmente por Morold o cuando está a punto de perecer quemado por el dragón que amenazaba Irlanda) y de las que ha salido a salvo gracias a Isolda y su madre. 
 
   Es interesante ser conscientes de la doble vertiente de la muerte que nos hace ver Tristán. Por una parte, esa tendencia fatal que contrarresta Isolda con su constante presencia salvadora. Por otro, ese reino al que pertenecen Tristán y ella misma en su amor y al que fatalmente están destinados. Es decir, parece que Isolda se mueve entre dos tendencias: ser la mano que salva a Tristán de su “pulsión destructiva” – si se nos permite el término – y por otra, ser soberana del Reino de la Muerte al que Tristán pertenece desde su llegada al mundo. Personalmente, creo que aquí se aprecia muy potentemente y de forma simbólica este tránsito de ámbitos por parte del prototipo de heroína representado por Isolda, de ser el personaje solar de la literatura medieval  (en la obra de Oberg, hay un momento, el de la cacería, en que se nos presenta deslumbrante como dos soles ) al  ser depositaria de un saber que permanece oculto y vinculado a lo siniestro y nocturno. Es decir, el tránsito de la mujer poderosa y detentadora de conocimiento – como eran las antiguas sacerdotisas – a la simple bruja o hechicera.
 
   En el tercer acto, el mar vuelve a ser uno de los protagonistas pero ahora como testigo de la agonía de Tristán. El mar, origen de la vida, también se halla presente en los avatares de Tristán en la literatura medieval, cuando el héroe, moribundo, se aventura en una barquilla sin rumbo fijo, tan sólo acompañado de su arpa hasta llegar cerca de donde reside Isolda. ¡La música, unida indisolublemente a Tristán y que en la obra de Gottfried  de Estrasburgo jugará un papel decisivo en la relación entre los amantes![20] En la ópera se mantiene el escenario de la obra de Oberg, mas no podemos tener noticias de cómo Gottfried perfiló el desenlace de su obra, ya que sólo nos ha llegado algo más de la mitad de su obra, si tomamos como referencia comparativo el Tristán de Oberg. Pero podemos imaginar una escena y desarrollo dramáticos mucho más elaborados así como un análisis más profundo de la psicología de los personajes. Me asombra que no haya ocurrido lo que le sucedió al Perceval de Chrètien, que no hayan surgido continuadores de la obra de Gottfried, quienes, partiendo del material facilitado por Oberg, hubiesen desarrollado el tema de forma convincente y, ante todo, emotiva. Pero retornemos a lo que nos ocupa, la visión wagneriana de la historia de la heredera de las reinas-magas-sanadoras y el sobrino del rey Mark de Cornwall.
 
   Ya hemos dicho que es inevitable la presencia de la música de la vida del Tristán literario. Y se hace manifiesta  en la agonía del héroe wagneriano. No es su arpa sino el caramillo del pastor lo que trae ante los ojos del espectador el binomio indestructible Tristán-música, cuando lo vincula al momento en que nace de su madre muerta (rasgo que lo vincula al Tristán de Oberg). Tristán, ante los ojos de Richard Wagner, es un hijo de la Muerte. De lo contrario ¡cómo se explica que aceptara, sin dudarlo, el supuesto filtro letal que le ofreciera Isolda!. A lo largo de las primeras horas de su agonía, Tristán nos hace ver que es especialmente consciente de ello. Es por ello que, al contrario de sus homónimos medievales, se lanza voluntariamente  contra la espada del envidioso senescal de Mark, tras rogar a Isolda que lo siga. Tristán, la criatura wagneriana, poco tiene que ver con el figurín  sofisticado que Gottfried diseñase, perfilado detalladamente de acuerdo con la idea  del perfecto cortesano de la época al que, probablemente corresponderían los trovadores de origen regio y nobiliario que han generado toda la literatura  inspirada por el “fin’ amor” .Tristán, pues, ya no es un cliché de los siglos XII-XIII. Es universal, profundamente humano y de una espiritualidad comprensible si se tiene en cuenta la gran influencia schopenhaueriana que destila la obra. El mundo diurno y luminoso para Tristán y su amada es fundamentalmente una representación engañosa (¡Qué contraste con los “Tristanes” medievales!   No nos extrañe que nuestro príncipe no tenga una presencia deslumbrante ni se nos presente con toda la complejidad protocolaria de un maestro de cortesanos tal como nos lo describe Gottfried  cuando nos describe sus cualidades como montero real , así como que tampoco veamos  la menor alusión a sus proezas caballerescas superlativas) Pero, al igual que Brangäne en el primer acto, Kurnewal , en este tercer acto, actúa como figura a la sombra de su señor que da un giro decisivo a los acontecimientos. Ha decidido hacer venir a Isolda para que, con sus conocimientos médicos excepcionales cure a Tristán. Kurwenal, por consiguiente, desempeña aquí el papel de voluntario Otorgador de Vida. Con su iniciativa, se podría decir que, en cierto sentido, se hace señor de la situación  - con lo que ello implica. Tanto él como Brangäne tienen como centro de su vida preservar a sus señores (No en vano él siempre ha sido su preceptor, una especie de padre adoptivo) 
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   Y entonces se produce una curiosa inversión: Tristán anhela lo solar , el reino del día… porque Isolda ahora pertenece a él , sobre todo tras recuperar su dignidad como sanadora suprema, muy en la línea de la Isolda de Oberg, sin la rivalidad ensombrecedora de su propia madre, la otra Isolda, reina de Irlanda, que domina la obra de Gottfried.
 
   [21] Isolda hija, así pues, parece reintegrarse en ese papel que ya le correspondía por herencia y del que parecía haber sido despojada al inicio. Como sus antecesores medievales, especialmente, el Tristan de Oberg, el héroe wagneriano , pese al fondo trágico de la historia, parece frecuentemente auspiciado por un destino benévolo representado en este momento por Kurnewal y una Isolda ya en camino. Una Isolda que recupera su solaridad, aquélla de la Isolda de Gottffried de Estrasburgo. Así pues, la visión de lo solar, hasta poco antes  calcinante  hasta abrasarte el cerebro ( “Dieser Sonne/sengender Astral/wie Brennt mir das Hirn/Seine glühende Qual!/Für dieser Hitze /heisses Verschmachten...”) se convierte en:
 
   “Oh, este sol,oh, este día, oh, dicha del día soleado. sangre impetuosa, gozo desmedido” ( “O diese Sonne!/Ha, dieser Tag/ Ha, dieser Wonne/sonnigster Tag/Jagendes Blut/jauchzender Mut/Lust ohne Massen/freudiges Rasen! “)
 
   Ello contrasta poderosamente con sus consideraciones de antes, sus lamentos por haber sido escamoteado a la muerte tantas veces a lo largo de su vida, en lo que Isolda ha jugado un papel tan importante.
 
   Es decir, establece una oposición entre Isolda y el Reino de la muerte, pese a todo de lo que hemos sido testigos en el acto segundo, la identificación de los amantes  con el reino más allá de lo palpable ¿Acaso Tristán es verdaderamente consciente de ello? Una vez más hagamos hincapié en la singularidad del Tristán wagneriano, un ser ajeno a este mundo diurno, sensorial y corpóreo, de seres  que buscan la supervivencia física en medio de la agonía (Oberg) Y finalmente la pulsión de muerte freudiana domina finalmente al personaje que tenemos ante nosotros, cuando se despoja de sus vendas, ansioso por encontrarse con Isolda y que precipita su muerte. Es el propio Tristán quien, como en ocasiones anteriores, se lanza en brazos de la Muerte. No es Isolda la de las blancas manos, la despechada esposa, ese aparente agente directo de la tragedia que introduce  Oberg , sino, al igual que Brangwaine, en el fondo no es más que una contrafigura de la protagonista: quizás el autor eligiera ex profeso este recurso del “doble negativo” para, de forma velada, presentar las dos facetas de lo femenino, de la misma manera que Brangäne, en palabras de Gottfried, es “el resplandor de la luna” . Wagner no sólo cede al impulso de conceder a la figura femenina el papel de Mensajera de la Muerte (que posteriormente  heredarán “sus” Walkirias) La muerte ya está en el propio Tristán, él ya lleva esa tendencia dentro de sí como hijo suyo que es e inconscientemente derrota la solaridad que quedaba en Isolda y que ella pretendía salvaguardar liberando definitivamente a Tristán y reintegrándolo en el mundo solar, a plena luz del día, con la aquiescencia de Mark a perdonarlo , renunciando a Isolda tras conocer la verdad de los hechos. ¿Se podría hablar de una derrota de Isolda, la cual ha de resignarse a su destino en el reino de las sombras? A tenor del tono de nuestra protagonista en el momento cumbre que cierra la historia, se podría pensar que no, aunque – recordémoslo – la Isolda que enajenada se dirige a nosotros más allá de su entorno próximo ya es un ser transfigurado, ajeno a la reina de Cornwall y a la depositaria de los conocimientos secretos transmitidos por sus antepasadas. Isolda, como anunciaba en su diálogo extático del segundo acto, ya no es Isolda , del mismo modo que Tristán como individuo ya no existe, sino que se ha transformado en un ser de luz, el cual transmuta a su amada en energía que asciende en ondas espirales , sublimando los sentidos con una fragancia más allá de lo puramente olfativo, donde la música, tan vinculada a Tristán y a su desapego del mundo terreno, alcanza una desmaterialización intensa,   quizás llegando a su verdadero origen en la armonía del universo. La exaltación del monólogo hace que veamos – sí, realmente Wagner consigue ese efecto de una forma escalofriante – a Isolda fundirse con esos dominios más allá de nuestro mundo tangible. Este monólogo, tan ricamente revelador, más allá de la desbordante emoción que genera en nosotros, nos hace comprender hasta qué punto la obra de Wagner estaba imbuida de la influencia de Schopenhauer. 
 
    
 
   Por otra parte ¿en qué sentido se hace ver que el Tristán es una obra eminentemente dionisíaca? En la medida en que Nietzsche identifica lo dionisíaco con la música y lo apolíneo con otras artes como las plásticas o la literatura, actuando como el velo de Maya mencionado por Arthur Schopenhauer [22] que, con su belleza, palia, en cierta medida, cuanto de doloroso y excesivamente intenso hay en el elemento dionisíaco. No sólo porque, como nos revela Tristán, ya moribundo, la música (concretamente, la flauta pastoril) ha estado vinculada a él y a la muerte desde antes de su llegada al mundo desde el vientre yerto de Blanchefleur (Recordémoslo una vez más por las connotaciones que ello añade a la historia: Tristán no llega a nacer sino que es extraído del cadáver de su madre. Es decir, sale a la luz del mundo exterior de forma pasiva)  del mismo modo que el Tristán literario y solar del medievo es profundamente musical , es su maestría en el tañer del arpa y sus excepcionales conocimientos musicales lo que le ganan la confianza de Isolda y su madre. A tenor de lo que nos dice Gottfried, [23]Tristán es un genio, podríamos decir que es un “sacerdote de la belleza” (palabras de Keats refiriéndose a sí mismo) . Incluso sería posible deducir que el Tristán medieval es una especie de depositario de un saber ¿oculto? ¿de algún modo heredero de esa sabiduría encerrada en la música a la que se referían los pitagóricos? La alusión a la música sublimada de la extática Isolda nos hace pensar que no es muy descabellado. Y es aquí donde lo musical, -recupera su valor originario de fuerza y energía universal, despojado de ese velo de Maya que es el mundo aparente, el reino diurno que a lo largo de la obra aparece contrapuesto al reino de lo oculto – el de los amantes  ¡un espacio verdaderamente dionisíaco!
 
   Este carácter dionisíaco de la obra es explicado detalladamente por Nietzsche [24].En la ópera de Wagner establece diferencias entre la música como elemento puramente dionisíaco y la historia de las desventuras de los protagonistas que constituiría el plano apolíneo. Y nos plantea esta cuestión que merece ser reflexionada en profundidad “¿De qué no es capaz la magia sanadora de Apolo si puede incluso suscitar en nosotros la ilusión de que realmente lo dionisíaco, al servicio de lo apolíneo, puede reforzar los efectos  de forma que precisamente la música sea un arte representativo para un contenido apolíneo?”[25] .Pero más adelante, el propio filósofo afirma que “la música es la verdadera idea del mundo, el [image: ]drama es sólo un reflejo de esta idea, un fantasma aislado de ella”[26] . Y, efectivamente, muchísimas veces hemos escuchado el “Liebestod” aislado de su contexto, sin entender el texto por desconocimiento del idioma e incluso sin profundizar en la base literario-mitológica de la historia, pero estos siete minutos nos han transmitido tanto…, no sólo emociones sino también conceptos ajenos a nuestra experiencia cotidiana. Se nos ha desvelado un mundo más allá de las líneas fundamentales que componen un relato donde el amor y la muerte se funden. Y todo ello se intuía, casi se leía, en la melodía final de Isolda, trascendiendo las palabras. Algo que también podría decirse de una “obrita” posterior (1899), la “Noche transfigurada “. Pese a que el poema de Demmel en que se inspira fuese anterior ¿No nos parece a veces que éste tan sólo es un fantasma aislado de esa realidad pletórica que es la música de Schoenberg? Podríamos también añadir que algo parecido experimentamos cuando escuchamos la danza de los siete velos a la que se entrega la Salomé straussiana. Y caemos en la cuenta de que la obra original de Wilde, a mi entender, también está, en buena medida, teñida de influencia dionisíaca.
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   brünnhilde: la crisis de la doncella divina
 
   ¿Hasta qué punto la Walkiria es heredera de Isolda? La base literaria de la 
 
   que desciende es diversa. Mientras que la princesa irlandesa y Kundry  tienen sus orígenes en la literatura artúrica filtrada a través del gusto cortesano de fines del siglo XII y principios del XIII, Brünnhilde tiene sus orígenes en la poesía épica. Y, de hecho, la co-protagonista del Cantar de los Nibelungos [27]tiene unas características privilegiadas que se corresponden con los valores exaltados en la literatura épico-heroica  –claramente masculinos –como, por ejemplo, la fuerza física. La Brünnhilde del “Cantar….” es una princesa islandesa de destrezas sobrehumanas más cercanas a un guerrero superdotado que al conocimiento de saberes arcanos relacionados con la sanación o la magia , como es el caso de la Brynhild  de la Saga Volsunga – más cercana a la wagneriana – o Isolda y su madre. La narración del “Cantar….” no nos presenta matices psicológicos por parte de las protagonistas femeninas, excepto la extrema capacidad vengativa que en el caso de Krimhilde, la viuda de Siegfried, es de un tesón escalofriante. Es en la Saga Volsunga [28], como acabamos de decir, donde nos encontramos con una Brynhild más en la línea wagneriana, liberada del encantamiento por Sigurd , quien la halla , al igual que en la segunda jornada del Anillo del nibelungo , en un lecho nupcial de llamas y custodiada por sus armas , que evocan , quizás con ironía amarga, el contraste entre su fortaleza solar anterior y la presente fragilidad extrema e indefensa. Un encantamiento que es más una sanción por haber retado a un dios con su sabiduría que una purgación impuesta a una diosa, hija de grandes divinidades, por haber traicionado al Dios-Padre. La Brynhild de la Saga volsunga  es una mortal ,sorprendente-mente dotada de conocimientos arcanos, que la capacitan  como adivina  – lo cual  la vincula a la raza de las magas-sacerdotisas -  y también como sanadora, al igual que Isolda. Y, como su réplica wagneriana, decide morir al lado del héroe, ya que, una vez desaparecido éste, su vida carece de sentido. Parece como si el hecho de haber sido salvada del sueño eterno por Sigurd implicase  la inexorable  dependencia de ella a la existencia de él. Lo cual explicaría que , en virtud de ello, Brynhild  traspasase a Sigurd esa fuerza interior basada en el conocimiento de lo sobrehumano, que la diferenciaba y exaltaba por encima , no sólo de las mujeres sino también de los hombres. Brynhild no representa la feminidad solar, como lo puede ser la Isolda de la literatura cortesana , que se manifiesta tiránica en el caso de la Brünnhilde del “Cantar…” o de los antecedentes de Isolda como Grainné o Deirdre en la literatura irlandesa del alto Medievo. Es la encarnación de lo femenino como sabiduría oculta y sepultada en el sueño, a su vez velado por las llamas, gracias a una divinidad masculina o bien absorbida por un héroe de cuya existencia depende  Brynhild.                   
 
   Y sí. En efecto. La Brünnhilde wagneriana alcanza el “status” de divinidad . Un personaje excepcional en el que se funden el ser de Wotan , por cuanto tiene de Mercurio-Hermes- aunque con los vicios humanos de la ambición desmedida y la tendencia “enamoradiza”-  y la sabiduría femenina de Erda, también madres de las Nornas, tejedoras del destino humano. Se podría decir que Brünnhilde es la heredera de la diosa de la Sabiduría y la Fecundidad que regía el mundo pre-patriarcal .Brünnhilde , no es de extrañar, es la hija favorita de Wotan, quien le ha encomendado la jefatura de la comunidad de walkirias[29] ,hermanas suyas, cuya misión principal es apoderarse de los espíritus de los guerreros más esclarecidos para defender el Valhalla.  Se trata de verdaderas Mensajeras de la Muerte, que nos evocan a las “banshees” irlandesas y también nos hacen pensar en el rostro de la divinidad femenina encarnado por Hécate, es decir, cómo la sabiduría  de lo femenino y su vinculación con lo sobrenatural llega a convertirse en algo oculto, subterráneo y vinculado con la Muerte. De ello es muestra la alusión a la palidez de las walkirias que Siegmund nos hace cuando Brünnhilde se le aparece durante la batalla y que ésta, en “El crepúsculo de los dioses”, también nos hará notar cuando su hermana  Waltraute llega hasta ella. Una característica que comparten con sus hermanas Nornas, quienes nos transmiten una imagen tenebrosa en el umbral de Gotterdammerung  (¡¡¡Muy a tener en cuenta la triplicidad de las hijas de Erda!!!)
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   Wotan, el padre, asimilado, como hemos dicho, a Hermes-Mercurio, el dios de la sabiduría, la magia, conocedor de las runas…. y también dios de las batallas, del trueno y de las tormentas. Pero que, como las deidades grecolatinas, tampoco se libra de las debilidades humanas como su insaciable promiscuidad (lo cual explicaría la hipotética venganza de Fricka, su esposa, quien podría ser la instigadora oculta del asesinato de la madre de los gemelos Sieglinde y Siegmund y  así mismo ser quien decidiera que Hunding se apoderase de Sieglinde). Cuando los “ardores de la juventud” han pasado, son sustituidos por una desmesurada ansia de poder, que le lleva a pactos engañosos para hacerse con el anillo de los nibelungos. Esta ambición se materializa en la erección del castillo del  Valhalla, que lleva a la instrumentalización de las walkirias para que éstas, a su vez, atraigan engañosamente a la élite guerrera a la muerte y así convertirse en el ejército defensor de la fortaleza de Wotan. No obstante todo esto, podemos decir que el destino de Wotan, tal como nos lo hace ver Wagner, está en manos femeninas. Por una parte, su esposa Fricka, similar a la Hera griega en cuanto que es también diosa del matrimonio y, como ella, reacciona vengativamente ante las infidelidades de su marido. Pese a sus rasgos de deidad femenina propia de las religiones patriarcales, retiene las características de las divinidades solares destructivas , no obstante su caracterización de mujer dolida por la traición conyugal y el abandono, así como esa condición que exhibe de orgullosa celadora de la casta divina, por la que Wotan llega a perder un ojo, según nos hace saber Wagner, haciendo hincapié en la imagen de un Wotan “amante de lo femenino” – con todo lo que ello implica, incluyendo la indagación en ese saber que es reservado a la mujer – en lugar de mostrarnos al dios que queda tuerto a cambio de la sabiduría, lo cual el Wotan wagneriano busca en la diosa Erda, divinidad así mismo protectora de la tierra y de la fecundidad, conservando, a su vez, los rasgos de la divinidad pre-patriarcal anterior, y que en El oro del Rhin  asume una función similar a la de las sibilas, dándonos a entender el inicio de la relación entre ambos. El pacto entre ella y Wotan, pues, se basa en satisfacer la búsqueda del conocimiento por parte de aquél para, de este modo, consolidar su fuerza. He aquí un rasgo a tener en cuenta: acudir en busca del saber secreto que subyace en lo femenino para reafirmar su poder. Una prueba más de la importancia decisiva de la mujer en la obra. Pero no obviemos la voluntad instrumentalizadora de Wotan , manifestada en su interés en tener una hija de la diosa sabia que coordine su ejército de walkirias, el cual también es posiblemente fruto de un propósito especulador .¿Quién podría negar que la procreación de las walkirias no responda a estos intereses? Por consiguiente ¿quizás engendró a los “volsünger” con una intención más allá del amor para, a su vez, generar un héroe humano y libre, no creado directamente por él?
 
    
 
   Brünnhilde, la predilecta de su padre…. ¿por qué ella y no Waltraute, por ejemplo? La sabiduría heredada de su madre hace que sepa intuir los deseos de Wotan mejor que nadie y llegar, por tanto, a una compenetración con él de una profundidad tal que ninguna otra de las figuras  femeninas que aparecen en la tetralogía es capaz de alcanzar. El propio dios la considera “agente de mis deseos” (¡con toda la ambigüedad que ello entraña!)En realidad, esa identificación con Wotan hace que, cuando desobedece a su padre para proteger a Siegmund, lo hace porque conoce sus verdaderos deseos: el verdadero plan de Wotan era que Siegmund le diera un hijo no nacido de dios pero capaz de recuperar el anillo del nibelungo y todo el poder que se encerraba en él. Decide salvar a Siegmund para impedir que éste mate a Sieglinde, visceralmente decidido a que ningún otro hombre toque a su hermana-esposa, aunque fuese a costa de tronchar la vida del feto que ya crecía dentro de ella. Tenemos aquí un importante punto de inflexión en el desarrollo de la historia: este aspecto vital de la relación entre Siegfried y Brünnhilde. Vital en el sentido de que el primero le debe la vida a su tía-walkiria. Y a ella debe también el nombre que ésta le impone cuando aún es un embrión en el seno de Sieglinde, lo cual nos hace ver una especie de paralelismo entre las figuras de la madre de Siegfried y su salvadora, ya que ésta da nombre a Siegmund cuando éste arranca la espada del fresno tras ser incrustada en él por  un Wotan enmascarado. Un importante  aspecto éste, el de la mujer denominadora, la que perfila la identidad del héroe desvelándonos su nombre. Una facultad que comparte Kundry en Parsifal, como veremos después. Y es doblemente interesante ver como se asocia este papel al de la mujer como generadora de vida .
 
   Esa sabiduría inculcada por su madre Erda no sólo hace que Brunhilde se erija en instrumento de la verdadera voluntad de Wotan  sino además  la impele a impedir que los planes de éste se arruinen “haciendo que el Nibelungo se ocupe de todo”. Brünnhilde, cuando su padre la acusa de traición, se defiende apelando al amor, que la ha movido a desobedecerle. Y aquí entra un interesante factor que se presta a varias interpretaciones. Por una parte, se está refiriendo a ese amor que ya siente ella misma por Siegfried  desde antes de su nacimiento, lo cual explica en buena manera su estrecha vinculación con él hasta el punto de no ser capaz de sobrevivirlo. Otro aspecto es la interpretación de Wotan . Su hija predilecta le ha traicionado por amor a Siegmund. Y posiblemente sea esto lo que hace que el Jefe de los Dioses sea especialmente implacable. Brünnhilde ya no es la niñita sumisa oculta bajo la máscara de la lúgubre guerrera. Su padre cree identificar el impulso que ha guiado a Brünnhilde con el mismo que llevó al propio Wotan a ser infiel a Fricka. Y esto nos lleva al tercer aspecto, a considerar la relación entre padre e hija, cuya ambigüedad se nos presenta de forma inequívoca en labios de los protagonistas. Brünnhilde es “la matriz de los verdaderos deseos de Wotan” (  “meines Wunsches schaffender Schoss “ Acto III , escena III), “la novia de su deseo” “Wunchsmädchen” , tal como su propia madre, Erda, la definirá . Muy probablemente, podría tratarse de un vínculo entre amantes más allá del sexo, profundo como ningún otro compartido por el dios con ninguna compañera ¿Se podría hablar de una pareja de “esposos” divinos unidos por la sangre, como era frecuente en la mitología oriental? El propio Wotan defiende la unión marital de sus hijos gemelos Siegmund y Sieglinde frente a Fricka que, como diosa de la familia, lo considera aberrante. Posiblemente defendiera la unión carnal de sus retoños porque quizás, más allá de la carnalidad, considera a su propia hija como su verdadera esposa, signo de lo cual podría ser su papel de escanciadora de las bebidas del propio Wotan. A decir verdad, el hecho de llenar la copa de Wotan nos insinúa un valor simbólico bastante más profundo por cuanto de evocador tiene la imagen del recipiente equiparado a la matriz femenina, lo cual desarrollaremos a la hora de analizar la fuerza simbólica del Grial en Parsifal. Pese a que, desde su primera aparición en el acto II de La Walkiria, vemos una adolescente más bien andrógina, más cerca de la pubertad casi infantil que de la jovencita que acaba de descubrir su feminidad. En el fondo,  casi nos parece una niña que busca la aprobación de su padre por las buenas notas sacadas en el colegio, materializada en un beso y una caricia. Pero no nos engañemos: la reacción de Wotan ante la traición de su hija es tan despiadada como la de un amante traicionado. Así pues, castiga a la divina Reina de las Walkirias – pues bien pudiera llevar este título – a ser vejada como una vulgar mortal indefensa, rebajándola, además, a nivel sexual y emocional  cuando la obliga  a caer en manos del primer hombre que se la encuentre , no importa que sea incluso el repugnante Alberich o el mortal más brutal y primitivo. Esta perspectiva, obviamente, desespera  a Brünnhilde, la walkiria de más alto nivel, de rasgos paralelos a las divinidades  vírgenes grecolatinas (Palas o Artemisa, por ejemplo). Es fácil imaginarnos cuán vejatorio le supone terminar convertida en guardiana de la vida doméstica de cualquier vulgar mortal así como la absoluta servidumbre sexual respecto a éste. El horror mueve a todas las demás walkirias a implorar a su padre que libre a su hija predilecta de un destino tan despiadado, respaldando el  ruego de Brünnhilde de ser protegida por un dosel de fuego hasta que llegue un héroe, más allá del simple mortal de baja estofa, que desconozca el miedo y se adentre entre las llamas para rescatarla. Personalmente, creo que aquí Brünnhilde intuye y desea que sea Siegfried quien dé ese paso. Es más , sabe que el desarrollo de todos los acontecimientos que se han sucedido hasta ahora tendrán como consecuencia   todo cuanto  va a acaecerle a ella ( no en vano es hija de Erda y hermana de las Nornas, tejedoras del destino) Y, como hemos apuntado antes, la compenetración mental que tiene con su padre hace que éste se a consciente de la inevitabilidad de todo ello, que Siegfried será quien finalmente liberará a su hija después de derrotarlo a él mismo, rompiendo su propia lanza de fresno, un hecho intensamente simbólico.  Esta conciencia de lo inevitable hace que su orgullosa resistencia a ser clemente con la hija se diluya, concediéndole el poder yacer en un lecho nupcial de llamas encendido por el dios Loge. Y todo cuanto hemos analizado y desarrollado acerca de la ambigua relación entre Wotan y su hija , poliédrica, incluso velada…..explica la emoción intensa de la despedida, en la que Wotan parece ajeno a sí mismo, dejándose llevar por su vulnerabilidad, diciendo adiós para siempre a su niña: la figura de la pequeña Brünnhilde, la nenita disfrazada de guerrera que juega a las batallas, es la que se impone entre las lágrimas conmovedoras del señor del Valhalla. Que también son nuestras porque el señor de las tempestades se nos presenta como un padre desconsolado que no volverá a  contemplar los ojos vivaces de su hijita (“Der Augen leuchtendes Paar”)
 
   Wotan es consciente del brutal golpe que ello supone para él, más allá de su grandeza divina. Aunque no nos lo deja ver claramente, toma conciencia de que su hija no es un simple instrumento al servicio de sus fines como las otras mujeres que forman parte del Valhala sino que ejerce de motor importante en su vida. Se explica que, a partir de aquí, se desentienda de todo, incluso de la defensa de sus dominios, en torno a los cuales había girado su ambición durante la mayor parte de su vida y que le habían llevado a traicionar e instrumentalizar a otros personajes, incluyendo la propia hija favorita, concebida en la Diosa de la Sabiduría para dirigir el ejército de las walkirias , quienes, tras la desaparición de Brünnhilde, pierden su razón de ser, tal como  informará Waltraute a su hermana cuando va a convencerla para que le devuelva  el anillo forjado con el oro del Rhin . La conmoción que estimula el deseo de autoextinción por parte de Wotan incluso lo conduce a talar el propio eje del mundo, el Fresno Sagrado, con cuyos restos rodea el Valhalla. Podríamos hablar, en términos freudianos,de una especie de “pulsión de Muerte”, un drástico deseo de aniquilamiento nada más desaparecer Brünnhilde.  Posiblemente, su verdadero amor.
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   Se podría decir que Brünnhilde, motor femenino de la historia, en cierta manera así mismo tejedora del destino de su padre y de los que la rodean, al elegir ser custodiada por un entorno de llamas está urdiendo una especie de fase iniciática para el hijo de los Volsungos que le permita acceder a lo femenino y, de este modo, poder poseer toda la complejidad y cuanto hay de excepcional en quien ha sido señora de las walkirias. Y, de paso, demostrar así su singularidad, que le capacite para llegar a Brünnhilde. Y posiblemente ésta, por encima de todo, más allá de la posesión carnal, tiene intención que Siegfried demuestre ser capaz de acceder a cuanto de sabiduría  hay en lo femenino, ese mismo conocimiento por el que su padre Wotan  sacrifica un ojo. El lecho en llamas es, al mismo tiempo, un recipiente secreto y de difícil acceso que nos evoca la figura de la matriz femenina. Y, cierto, nos evoca también el atanor alquímico. La transformación alquímica como acceso al conocimiento se nos hace muy patente aquí, en el caso de Siegfried. Desde el principio, cuando nos encontramos a un “niñato” algo bravucón e impulsivo que se enfrenta al mezquino Mime, vemos claramente que busca saber, conocer…. ¿Qué es una mujer? ¿Qué es una madre? ¿Qué es la pareja? Este héroe semidios es también un adolescente ingenuo y primario que, pese a su osadía y fuerza física, presenta una carencia profunda del conocimiento de la vida. No tiene la madurez ni la sensibilidad de su padre Siegmund. ¡Y no debemos extrañarnos! Ha crecido con un supuesto progenitor con el que no puede identificarse y al que desprecia (nada que ver con la compenetración de Brünnhilde y Wotan o la de Siegmund y Volse-Wotan) y la ausencia de figura maternal le provoca grandes dudas existenciales. Siegfried se ve a bocado a descubrir lo femenino entre los animales. Ajeno a cualquier tipo de sociedad humana, nos trae a la mente la figura de Parsifal/Parzival /Perceval/Peredur , aunque con una buena dosis de jactancia de la que éste carece. Como él, Siegfried es un personaje en el que los llamados “valores civiles” de la fuerza, audacia y destreza con las armas predominan pero necesitados de que lo femenino les abra al conocimiento, a la verdadera sapiencia. Pese a que “Notung”, la espada legada por su padre, parezca regir el curso de los acontecimientos, ya que con ella derriba a Fafner y, posteriormente, derrota a Wotan, enmascarado como “El caminante”, con todo lo que ello implica. “Notung”, obviamente, es un símbolo masculino y con ello Wagner parece hacernos ver eso, efectivamente, que en una historia en parte inspirada por un cantar de gesta  los valores  masculinos  predominantes en ese mundo tenían un papel preponderante. Pero, en realidad es la Diosa Tejedora quien en la sombra urde el entramado de los acontecimientos….
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   …. Porque es la sangre de Fafner lo que estimula y esclarece el conocimiento de Siegfried. ¿Qué puede tener de femenino el ambicioso gigante metamorfoseado en dragón? Recordemos que en muchas leyendas y cuentos de hadas non encontramos el motivo recurrente del dragón custodio de doncellas y también aquél de la doncella o el hada que en un lugar recóndito (lago o gruta) protege un tesoro. Y también está la figura de la serpiente como símbolo del poder femenino, generador de vida. Así pues, al eliminar a Fafner, Siegfried tiene acceso a un primer peldaño del conocimiento a través del elemento femenino, aunque de manera  metafórica, por cuanto de connotación marcadamente sexuada tiene la guarida del dragón y su propia sangre, que nos hace pensar en la menstruación femenina como ciclo fecundo. El poder contenido en la sangre de Fafner capacita a Siegfried para comprender el lenguaje de pájaro del bosque (¡¡¡¿¿¿ No es especialmente significativo que este papel sea interpretado por una voz de soprano???!!!)que le abre el camino hacia Brünnhilde. Siegfried, no obstante, no es tan “necio” como a primera vista nos pudiera parecer. Tiene cierto nivel de intuición, incluso misteriosa, que se manifiesta especialmente en su curiosidad por descubrir la identidad de lo femenino justo antes de que ello se le desvele de forma maravillosa. Cuando, en medio del bosque, descubre el canto del pájaro, él “sabe” que en ese lenguaje críptico se halla oculta la respuesta a sus inquietudes. Intuye que descifrar esa clave esclarecerá el sendero hacia el calor humano y el amor que encarna lo femenino.  En la voz del ave, que se le revela clara gracias a al influencia del fluido vital de Fafner, se le desvela la existencia de Brünnhilde y cómo acceder a ella. Por consiguiente, es el pájaro del bosque quien le descubre cuánto de renovador, trascendente y fecundo hay en el amor. El ave, pues, comparte con los cuervos de Wotan el papel simbólico de los pájaros como encarnación de la sabiduría, en la misma línea de los cuervos de la Morrigan o los pájaros de Rhiannon en la tradición céltica irlandesa. Al darle vida una voz de soprano, el pájaro del bosque wagneriano nos evoca claramente el vínculo entre el conocimiento oculto y la mujer, de la misma manera que Erda, a la que se dirige un desesperado Wotan - profundamente humano y vulnerable en esta escena -  buscando ser tranquilizado en cuanto a sus expectativas respecto a Siegfried, el cual, en palabras de Wotan aparece claramente elegido por él (lo cual confirma el hecho de que Brünnhilde sea consciente de haber sido ejecutora de la voluntad de su padre, pese al rechazo de éste) Notemos que, al igual que su hija, Erda también está sumida en un estado de letargo , si bien aquí ello es generador de sabiduría potencial que toma cuerpo al ser hilada por la tres Nornas (evocadoras así mismo de la triple divinidad femenina) . Mas ese sueño fecundo  se torna yermo por la rabia de Wotan  que castiga a Erda a un letargo eterno por no haber sido capaz de tranquilizarle acerca de las dudas que le acechaban respecto al futuro de Siegfried. Como consecuencia, el hilo que tejen las Nornas se deshilachará, tal como se hace ver en el inicio de Gotterdammerung. De este modo Wotan paga la oposición de Erda a  detener una rueda que avanza, a frenar el ímpetu de Siegfried y ponerlo al servicio de sus fines. Es aquí cuando Wotan se rinde definitivamente y admite el final de los dioses y que el Volsungo sea su heredero. Pero vaticina:
 
   “La hija de tu sabiduría, al despertar, llevará a cabo la acción que redimirá al mundo”
 
   “Wachend wirkt/dein wissendes Kind/erlösende Weltentat” (“Siegfried”, Acto III, escena I)
 
   Es decir, si bien condena a las sombras la suprema sabiduría femenina, representada por Erda, Wotan reconoce ese activo valor femenino que en su día fuera encauzado. En efecto, desde antes de despertar, Brünnhilde, transmite conocimiento a Siegfried.Cuando, tras atravesar las llamas, él logra despojarla de la armadura y descubre la feminidad en las formas no ya de la walkiria pálida y espectral, mensajera de la muerte, guerrera implacable…. sino de la mujer como sensualidad , hermosura, deslumbramiento…. Descubre su propia virilidad convulsa, el deseo y, sobre todo, el miedo, la zozobra ante una sensación desconocida y devastadora que se apodera de esa seguridad en sí mismo que predominaba en él desde la infancia. De la misma manera que Brünnhilde era una “Wunschmädchen” para su padre también lo es para Siegfried en la medida que sacia ese deseo suyo de conocer lo que es el temor y que se había convertido casi en una obsesión. Y en ello vemos otro punto en común con su madre Erda, quien, en palabras de Wotan, había clavado la espina de la ansiedad en el atrevido corazón del dios, inundándolo de temor a un final trágico  y así encadenando su espíritu con grilletes de pánico. Esta capacidad femenina de infundir conocimiento a través de la intranquilidad es especialmente interesante en la tetralogía, haciéndonos entrever la imagen de la divinidad femenina no sólo vinculada a la vida, la fecundidad y la sabiduría sino también a la guerra, la furia, la muerte… como se ha visto frecuentemente en las mitologías precristianas. En este sentido Brünnhilde se nos presenta conectada con la imagen de la Mujer Solar (siguiendo la terminología  que Jean Markale usa refiriéndose a este concepto y que desarrollamos en el estudio de Isolda) y, por tanto, tiránica. En efecto, solar es la Brünnhilde que descubre Siegfried , quien la relaciona con el brillante mar del cielo ( “Hellen Himmelsee“) y el radiante sol ( “Leuchtender Sonne“) al descubrir el rostro , sin imaginar lo que encontraría inmediatamente después: la sexualidad femenina se le desvela inesperadamente. Y con ello verse cara a cara con cuanto evoca la fecundidad y la figura maternal  constantemente (“Mutter!Mutter! //Gedenke mein!” (….) “Mutter,Mutter! Dein mutiles Kind!))  La vinculación entre lo femenino-solar y cuanto de amenazador pueda contener surge en la inmediata inseguridad que lo inunda nada más entrever el cuerpo de la walkiria entre los restos de la armadura. Es consciente de que ha generado un hechizo (”Brennender Zauber” ) que le llena de ansiedad. Siegfried teme la solaridad de Brünnhilde, ser deslumbrado por el resplandor de sus ojos. Un anhelo doloroso  (“Sehrender Sehnen“)que paraliza sus sentidos , le acelera el corazón y hace temblar su mano. Siegfried comienza a descubrir qué es el miedo. Y la conciencia de ello le hará invocar de nuevo a su madre, a la que agradecerá haberlo engendrado para encontrarse con Brünnhilde. Y el despertar de ésta es una explosión de dicha, de invocación a lo solar que nos hace ver cuán lejana se encuentra esta nueva Brünnhilde de la Walkiria, pálida y mortecina, lo cual se hace sentir en esa triple invocación  a lo solar, lo luminoso, lo diurno (”Heil DIR, Sonne//Heil DIR, Licht//Heil DIR ,leuchtender  Tag…. “Heil euch,Götter//Heil DIR,Welt // Heil DIR prangende Erde!“)Y es ella quien desvela a Siegfried su historia nada más a la luz del mundo de los humanos. Siegfried va reconduciendo su vulnerabilidad al descubrimiento del deseo, que identifica con la sed que quema sus labios (”In brüstingern Durst // doch brennen die Lippen“) y es consciente de que las llamas que protegían a la hija de Wotan se han apoderado de él, al no ir protegido por ninguna armadura. Es interesante el paralelismo entre ambos,  centrado en su falta de protección física, tanto de Siegfried como de Brünnhilde. Èsta al descubrir su armadura partida en dos es plenamente consciente de su indefensión, de la definitiva desaparición de la Señora de las walkirias, cuya doncellez revestida de marcialidad imponía distancias a los mismos dioses. Brünnhilde ya no representa el arquetipo de la Diosa Doncella. Es consciente de su carnalidad y de cuanto de femenino y sensual hay en ella. Y con ello surge otra amenaza: la pérdida de su sabiduría que, al despertar, se le ha manifestado esclareciendo las dudas de Siegfried sobre su identidad y desvelándole el rostro de la zozobra y de la inquietud. Un conocimiento que el héroe interpreta como “la luz que guía el amor de ella hacia él (“das Leuchtend der Liebe zu mir””)La angustia de Brünnhilde en ese momento de crisis se materializa en tinieblas, pérdida del control de los sentidos, obnubilación de la razón… la noche de los sentidos mencionada por los místicos adquiere aquí una dimensión curiosa, con un sentido inverso al de la experiencia mística.. Quizás más traumática en el sentido de que implica un descenso, una pérdida. Es el día  de su vergüenza  (“Tag meiner Schmach!“)Le horroriza que la muerte de su virginidad la destruya, la haga perder definitivamente su identidad. Este temor extremo la lleva a repeler a Siegfried, justificando su actitud mediante la alegoría del arroyo, identificando la pasión que comienza a devorar a Siegfried con una corriente en cuyas aguas descubre su reflejo.  (la propia Brünnhilde). Aquí Siegfried se nos muestra hasta cierto punto imbuido del saber de ella, Al desarrollar brillantemente la metáfora iniciada por la walkiria, enriqueciéndola. Brünnhilde no es sólo una corriente, un arroyuelo (“ein Bach”) sino un poderoso mar  (“Wonnig wogende  Welle”) en el que, pese a no ser más su propia imagen, se dejaría hundir jubilosamente para acallar su anhelo. La triple invocación “Sei mein!Sei mein! Sei mein” actúa como una especie de conjuro sobre Brünnhilde, quien definitivamente se entrega. Abiertamente acepta que ese amor que había sentido por Siegfried desde antes de que él naciera suponga la muerte de la doncella divina, la walkiria…. Se despide de aquel conocimiento divino heredado de sus padres Wotan y Erda  (“himmlisches Wissen//Stürmt mir Dahin//Jauchzen der Liebe jagt es devon”) Acepta la ceguera inducida por la pasión. Y, en su nueva faceta sensual, ardiente, carnal, devuelve el valor a Siegfried, quien olvida ese  temor que la aún doncella Brünnhilde le había inculcado. Y Brünnhilde, como Isolda, acepta aniquilarse, jubilosa, por amor a Siegfried (“Lachend muss // lachend will ich erblinden/lachend zugrunde gehn!) Pero, al contrario de lo que encontramos en  el Tristán, el reino particular de los amantes donde Eros y Thanatos se desposan no pertenece a las tinieblas. Es un retorno a la infancia… Brünnhilde evoca cuanto de niño hay en Siegfried (“O kindisher Held//O herrlichen Knabe!)no sólo por la ternura de quién lo ha amado desde que era un embrión sino, además, porque lo contempla como el símbolo del inicio de una nueva dimensión – por decirlo así – una especie de héroe solar que hace renacer a la pequeña Brünnhilde, quien, desbordantemente risueña, acepta cuanto de fatídico pueda acaecer …. Pero tan diferente de la niñita, de la diminuta guerrera que parloteaba sobre las rodillas de Wotan. Sin embargo, la ardiente amante y al mismo tiempo adolescente que acaba de descubrir el amor también es aún capaz de metamorfosearse, aunque tan sólo por un segundo, en figura divina y sombría que, por primera vez en toda la tetralogía, invoca al “Götterdammerung”. Parece hacer un conjuro a las fuerzas oscuras, al mismo Loge, para aniquilar cuanto de resplandeciente, regio, solar hay en el mundo del que ella procede para sumirlo en la oscuridad, el polvo y la bruma. Ella misma lo proclama .El nuevo reino de la luz pertenece a Siegfried , la estrella de Siegfried, por cuanto de amor radiante y muerte risueña hay en él. Y el nuevo héroe se reconoce así mismo en Brünnhilde, ella es su reflejo, lo cual se muestra en el hecho de dedicarle exactamente las mismas palabras que su amante le dirigía : uno y otro se ven mutuamente como estrellas , pertenecientes a un mundo solar que vence a la nada, herederos el uno del otro, Siegfried y Brünnhilde “leuchtende liebe,//lachender Tod”, una muerte risueña que no está lejana de la “hachste Lust” evocada por la enajenada Isolda antes de sumirse en el reino de las sombras. Y no es descabellado pensar en el vínculo entre ambas heroínas . El propio Wagner consideraba su Tristan una especie de acto complementario de  El Anillo del Nibelungo por lo que respecta a las figuras de Sigfrido y de Brünnhilde”[30] .Añadamos, así mismo, que según  Adorno, Wagner identifica el placer amoroso con la destrucción y la muerte [31]
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   Paralelamente a la consumación del amor entre Siegfried y Brünnhilde en la cueva que, a su vez, es reminiscencia de la matriz femenina, a lo largo de esa misma noche tiene lugar la materialización del aparente conjuro de Brünnhilde . Las tres Nornas, evocadoras del rostro funerario, nocturnal y celador del saber oculto de lo femenino divinizado, siendo ellas mismas una materialización de la faceta tejedora de la Diosa y , como las sibilas, en un tono sombrío y espectral , van recapitulando todo cuanto ha acaecido a lo largo de la segunda jornada de la trilogía. Finalmente, cuando evocan la figura del siniestro Alberich, anticipando indirectamente su funesta influencia en el curso de los acontecimientos, tal como había conjurado Brunhilde, la cuerda se rompe, “das Seil es riss” como respuesta a ese conjuro de la walkiria, “”Zerreist, ihr nornen//das Runenseil” y que repiten , como si formasen parte del rito, tres veces, tras su intento infructuoso de escudriñar en el futuro. Al igual que sucediera a Brünnhilde , los sentidos de la primera Norna se nublan por la pérdida de esa intuición, esa sabiduría heredada de su madre Erda, la cual , como ellas , ha sido condenada al sueño eterno y subterráneo por Wotan. Es curioso encontrar aquí este paralelismo entre Wotan y su hija, quien, al conjurar la ruptura del hilo del destino devuelve a sus hermanas a las profundidades de la tierra, junto a su madre. Interesantísimo, cuanto se nos revela del pasado de las Nornas. Se nos da a entender que Wotan, el intrépido y ambicioso Wotan, violó un santuario de saber custodiado por la divinidad femenina representada por las tres hijas de Erda. Ese espacio sagrado que era el Fresno del que brota un manantial de conocimiento queda gravemente maltrecho, como vemos, tras despojársele la rama que se convertirá en lanza de Wotan, forzando a las Nornas a buscarse otro lugar (concretamente, en torno al abeto cercano a la gruta nupcial de Siegfried y  Brünnhilde) Nos revelan que Wotan pierde un ojo por acceder al tesoro inmaterial del Fresno. Recordemos que el propio Wotan, al inicio de “El oro del Rhin” nos informaba que ese ojo era el pago por poseer a su esposa Fricka. Y esto nos lleva a una reflexión. ¿Fricka, como Erda, era un símbolo del  saber femenino? No olvidemos que su hermana Freia era la poseedora de las manzanas revitalizadoras ¿Quizás la ambición de Wotan, inicialmente se enfocaba hacia lo femenino, no sólo en el aspecto sexual, sino en todo cuanto ello englobaba, generación de vida y un conocimiento particular , lo cual implicaba la posesión de un reino ajeno a lo masculino? Una sapiencia que posiblemente iba más allá de la lascivia de la que Fricka le acusara. Él mismo había reconocido apreciar más a las mujeres de lo que su esposa creía:
 
    “Ehr ich die, Frauen//doch nehr als dich freut”.( Das Rheingold, escena II)
 
   (¡¡¡Y ello es patente a la hora de utilizar a la cuñada como instrumento para sus pactos con los gigantes Fasolt y Fafner!!!)
 
    
 
   Una característica de gran poder simbólico en la última jornada del Anillo es la alternancia de amaneceres pletóricos de luz, vida y promesas de futuro con noches luctuosas.  En el mismo escenario en el que las Nornas evocan con gravedad la fatalidad, el mundo solar y diurno irrumpe con una aurora arrebatadora, claramente expresada en la música, reflejo de la plenitud desbordante de los amantes. Especialmente Brünnhilde, aceptando jubilosa la absoluta vulnerabilidad a la que su entrega a Sigfried la ha destinado. Ha sacrificado en aras del amor su sabiduría, transmitida por los dioses “heiliger Runen//reichen Hort) y la fortaleza que le daba su condición de doncella. Se puede decir que es la dote otorgada en ese acuerdo matrimonial sellado por juramentos amorosos y el anillo otorgado por Siegfried a Brünnhilde, “Zum Tausche deiner Runen/ reich’ ich, dir diesen Ring”, lo cual en las palabras de Siegfried, nos  parecería más un intercambio de formas más que sellar un compromiso amoroso. Pero, en realidad, su intención va mucho más allá : hace a Brünnhilde custodia del inconmensurable poder del anillo. Como Tristán, al ser recipiente del valor y sabiduría de su amada, su identidad se funde – y confunde – con la de ella, “…. Nicht Siegfried acht ‘ ich mich mehr// ich bin nur Brünnhildes Arm “. Como vemos, hay un  marcado paralelismo con la unión de Tristán e Isolda. Tanto el uno como el otro han sido transfigurados por el amor: Brünnhilde , a los ojos de su consorte es una “prangender Stern”, una estrella radiante mientras que él se le presenta como “Licht”. (Ya que citábamos antes a Tristán e Isolda, evidentemente hay aquí un caso de paralelismo a la inversa. El amor de la walkiria y el  volsungo tiene un sentido claramente solar y diurno mientras que  la princesa irlandesa y el sobrino del rey de Cornwall sólo encuentran su identidad como amantes en las sombras.)
 
   Paralelamente al éxtasis de la pareja, en la corte de los Gibichungos se está urdiendo su destrucción con vistas a arrebatarles el anillo .Alberich es, en la sombra, la mano que instrumentaliza a su hijo Hagen, nacido a su vez de la reina Grimilde, seducida por el nibelungo. De Hagen nos dice su hermano Gunther que es sabio, posee la “weisheit” de la que él mismo, pese a ser rey, carece - y podemos maginar de dónde le viene, lo cual también se manifiesta en el conocimiento de las pociones dominadoras de las emociones del ser humano, capaces de obnubilar las mentes. Gracias a ello, sus amigos Gunther y Gudrun se convierten en sus marionetas. Organizando los respectivos matrimonios de conveniencia con Siegfried y Brünnhilde. Simultáneamente  al momento en el que Siegfried, obnubilado, hace un voto de hermandad con Gunther, Brünnhilde recibe la visita de su hermana Waltraute. Aquí se pone de manifiesto la transformación  de la primera, a la cual le impresionan las mejillas cenicientas de la demacrada walkiria,(“Mit blasser Wange// du, bleiche Schwester”) el mismo personaje pálido y espectral que Siegmund viera en la persona de Brünnhilde durante la batalla. La Brünnhilde-mujer-enamorada da muestras de haber perdido el sentido de la realidad, más allá de la pasión que la ha unido a Siegfried. No es consciente de que Waltraute ha venido a prevenirla contra la posesión de la anillo, no sólo en referencia al futuro del propio Walhalla sino porque además intuye lo que está sucediendo al otro lado del Rhin en ese momento y que se materializará inmediatamente después de la partida de la walkiria. Es aquí cuando se pone de manifiesto la ruptura entre el mundo de Brünnhilde – centrada en el enajenamiento emocional – y aquél al que debe su existencia. No reacciona ante la detallada descripción que Waltraute le hace del panorama actual del Valhalla, tan preciso que parece surgir ante nuestros ojos del siglo XXI, mientras contenemos la respiración. Nos conmueve este Wotan envejecido, ajeno a todo, sin voluntad, un dramático contraste con el ambicioso, inquieto e intrépido jefe del Walhalla de antes. Nos enternece ver como recuerda a Brünnhilde, su hija preferida, cuando Waltraute se sienta sobre sus rodillas y se acurruca en su pecho, quizá como lo haría la pequeña Brünnhilde, cuya imagen el resignado Wotan quizás evocara antes de conjurar a Loge para que éste envuelva el Valhalla en llamas. 
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   La que fuera ejecutora de los deseos de Wotan , la “Wunschmädchen”, permanece impasible ante la visión de todos los cientos de héroes atraídos por ella misma y sus hermanas al servicio de Wotan, desgajándolos de  ese mundo de  humanos al cual Brunhilde  ya pertenece, círculos de guerreros sepulcrales privados de su función, la comunidad walkiria convertida en un coro de mujeres dolientes y pasivas…. ¿por qué, a fin de cuentas, ella iba a conmoverse cuando sus esponsales con el héroe solar habían  tenido como prolegómeno un conjuro propiciador del ocaso de los dioses?. Porque, no lo olvidemos, ella es la verdadera artífice de ese crepúsculo, materializado en  ese ritual grandioso a través del fuego que es su inmolación final al lado de Siegfried. La antigua walkiria asume con firmeza y convencimiento su ruptura con el mundo al que inicialmente pertenecía.
 
   Es por ello que nos resulta extremadamente  brutal el cambio de rumbo que sufre justo después de la ruptura con Waltraute.  Violentamente despojada del símbolo de su unión con Siegfried, por el que había pagado un precio tan alto,  con sus dominios violados por un usurpador extraño (Siegfried bajo la apariencia de Gunther) arrastrada contra su voluntad a la corte de Gibich, descubriendo la indiferencia y supuesta traición de su amado…. En estos instantes de la obra, Brünnhilde, no nos extrañe, tiene la sensación de estar sufriendo en su persona la vejatoria condena inicial que Wotan le habría impuesto de no ser por los ruegos angustiosos de sus hermanas, ser destinada a sobrevivir como la más vulgar de las mujeres mortales, expuesta a ser violentada y dominada por cualquier hombre, por muy mezquino, innoble  y brutal que éste pudiera ser. ¿Podría tratarse de una venganza pactada por sus hermanas, al verse traicionadas por la ceguera de Brünnhilde? Es muy probable que semejante pensamiento cruzase la mente de la desventurada hija de Wotan, privada de identidad sin ninguna clemencia, expuesta a ser un simple objeto en manos de un híbrido de nibelungo y humana, Hagen, privada de la sagacidad que le confería la herencia recibida de su madre Erda. Pocos personajes hay tan representativos de la indefensión humana como lo es nuestra Brünnhilde en esta aciaga jornada, que amaneciera deslumbrante y plena. Sin duda alguna, al afirmar ante Waltraute y, de paso, ante su propio padre – pese a la distancia – que identifica ese anillo con su amor por Siegfried, fuente vital para ella,  abiertamente  acepta la ruina del Valhalla a cambio del amor de Siegfried. Efectivamente, privada violentamente del anillo por un Siegfried enmascarado como Gunther, se convierte en un ser absolutamente vulnerable, consciente de que a partir de ahora es una “ elendes Weib”, una hembra desventurada empujada a compartir su lecho con su carcelero y justo en la misma cueva donde la noche antes había conocido la plenitud. Este cruel paralelismo se corresponde con aquél que tiene lugar en el mundo subterráneo. Así como la entrega jubilosa de Brünnhilde ocurre de manera simultánea a la solemnidad casi siniestra de las Nornas y su fatídico destino, la noche también sirve aquí para establecer dos planos. Por una parte, el terror inerme de una Brünnhilde yacente junto a Notung, la cual, al rasgar su armadura, la convirtió en una mujer a los ojos de Siegfried, rompiendo, de paso, sus defensas como guerrera y abriendo el camino a esa vulnerabilidad que esa noche después se manifiesta implacable. Por otra parte, las intrigas subterráneas de Alberich, quien teje sus argucias en la oscuridad, utilizando a su hijo como instrumento para derribar a Wotan.  Él mismo admite actuar movido por la envidia y la mezquindad. Aunque en niveles absolutamente contrarios, Wotan y Alberich representan dos fuerzas antitéticas pero con puntos en común tales como la ambición – que en el  caso del dios se manifiesta abiertamente, como corresponde a una potencia perteneciente al mundo de la luz. Por lo que respecta a Alberich, cierto que no es una divinidad sino un ser de los que llamaríamos “elementales” de la escala más básica, apegados a la tierra, de un nivel más bajo que los elfos o hadas, por ejemplo. Y refleja, con toda exactitud, la bajeza moral de los seres inferiores, manipuladores en la oscuridad, que se aprovechan de los  inocentes y nobles- decide aniquilar a Siegfried porque, precisamente, éste no es consciente del poder que posee. Y, del mismo modo, saca partido, a través de su hijo Hagen, de la indefensión de Brünnhilde  y de su sed de venganza, fruto de su derrota y humillación. No se puede hablar, como en el caso de las heroínas del Cantar de los nibelungos, de un revanchismo torticero y pérfido. Brünnhilde está absolutamente cegada, moralmente destruida…. Por primera vez en su vida, está completamente sola y enfrentada a todos. Es consciente de ser parte de un plan divino y así mismo de ser víctima de una tristeza, sufrimiento y humillación extremos.
 
   “Rauntet ihr dies/ in eurem Rat?/ lehrt ihr mich Leiden/wie keiner sie litt?/Schuft  ihr mir Scmach, /wie nie sie geschmerzt?”
 
   Brünnhilde, entonces, es consciente de que no sólo ha perdido el anillo por cuanto de precioso había en él, sino además ese preciadísimo tesoro heredado por línea materna, su sabiduría (“Wissen”) y sus hechizos (“Runen”), eso mismo que, según confiesa a Hagen, hizo invulnerable a Siegfried….excepto en la espalda, no revestida de la protección mágica  por creerlo inútil ya que Siegfried jamás daba la espalda al enemigo. Brünnhilde, pues, arrebatada por su desolación se convierte en algo más que un peón en manos de Hagen, al igual que Gunther y Gutrune (quien, por cierto, aquí no tiene nada que ver con la vengativa Krimhilde de “El Cantar…”, cuya influencia se hace sentir a lo largo de todo el poema que protagoniza. Del mismo modo que tampoco nos recuerda la walkiria a su homónima de la Saga volsunga , experta en pociones mágicas). La principal consecuencia es que Brünnhilde se transforma en la faceta de la divinidad femenina que varias culturas identifican con la Diosa Sanguinaria, la Señora de las Batallas…. La diosa de la Muerte, ávida de venganza manifestada a través del exaltado juramento. Si seguimos a Jean Markale, esta visión solar de Brünnhilde - solar en el sentido de virulencia y sed de venganza, en la misma medida que podemos hablar de la india Khali, la Morrigan irlandesa o la figura de Hécate antes del siglo V a.C, como deidades solares- contrasta con la presencia de las tres hijas del Rhin, las tres doncellas que hacen reaparecer ante nosotros la visión de lo femenino y sobrenatural encarnado en el arquetipo de lo virginal. No se puede hablar de seducción sensual aquí, pese a las apariencias, sino de chiquillas juguetonas. Inicialmente se cubren con esa máscara para incitar a Siegfried a devolverles el anillo. Podríamos hablar aquí de una nueva “solaridad”, potenciada por Brünnhilde , en cuanto que las doncellas del Rhin invocan a la “Frau Sonne” , confirmándonos la identificación entre lo solar y lo femenino en la obra. El paralelismo entre las doncellas y las Nornas  (sobre todo cuando, tras la negativa burlona de Siegfried a devolverles el anillo adquieren la solemnidad sombría de las hijas de Erda y ejercen así mismo el papel de augures) podría entenderse de forma más diáfana en esta escena, viendo una especie de paralelismo entre la relación Nornas-Erda –basada en la faceta femenina de guardianas de un saber oculto amparado en la oscuridad – y aquella entre las hijas del Rhin y la señora sol, basada en lo femenino solar.
 
   Este vínculo entre ambas facetas de la divinidad femenina se hace también patente cuando, en última instancia, como último recurso para convencerlo  de la maldición del anillo, “tejida en la nocturnidad por las Nornas”,  le advierten acerca de las terribles consecuencias que sobrevendrían de la ruptura de ese hilo. La voz y la expresión de las ninfas se transmutan : las hijas de Erda se manifiestan en ellas. Siegfried, imperturbable, se jacta, gracias al poder de Notung ,de ser capaz de cortar el cordón tejido por éstas y que contiene esa amenaza ; es decir, su arrogancia se enfrenta a esa ancestral sabiduría femenina, heredada por Brünnhilde, quien, a su vez, se lo ha transmitido íntegra, haciéndola invulnerable. Se podría hablar aquí de blasfemia .Pero ¿hasta qué punto es Siegfried responsable de ello, obnubilado por el bebedizo del olvido? Siegfried, al contrario de Tristán, no ha experimentado un esclarecimiento de su identidad gracias al filtro, sino que ello ha potenciado su ingenuidad. En el fondo, no lo olvidemos, es un simple instrumento, primero de Wotan y después de Alberich, a través de Hagen. No posee una personalidad definida y consciente de su destino, como el amante de Isolda. Lo cual vemos patente cuando, al reencontrarse con sus compañeros de cacería, Hagen le ofrece vino mezclado con el filtro opuesto, el que le hará recobrar la memoria. Justo cuando recuerda su pasión por la exwalkiria, aparecen los cuervos de Wotan para pedirle, quizás, el anillo antes de que la desgracia caiga sobre él. Y precisamente cuando la Brünnhilde solar y vengativa resurge, es, indirectamente, la otra cara de Brünnhilde, la vengativa , quien en la sombra mueve la mano de Hagen cuando éste atraviesa con su lanza a Siegfried, esa misma lanza sobre la cual éste jurara su fidelidad a Gunther y Gutrune  y que finalmente aniquila a aquél capaz de hacer astillas la lanza de Wotan, la procedente del fresno de la sabiduría. Y en la breve agonía del héroe, sus últimas palabras desvelan una visión que se presta a especulaciones diversas: cree ver a Brünnhilde de nuevo postrada en un sueño inquieto del que la vuelve a despertar. La hija de Wotan aquí parece recuperar su naturaleza inicial, como Mensajera de la Muerte. En cierto modo, vuelve a ser la walkiria, compañera de los héroes en el tránsito entre dos mundos. Y nos lo confirma Gutrune más tarde, cuando, en sueños, cree ver a la verdadera viuda de Siegfried dejar el palacio real y dirigirse hacia el Rhin. El hecho de que coincida con la aparición de los cuervos de Wotan nos hace pensar que, por un momento, hay un vínculo simbólico que la une a ellos, recuperando su identidad como “Wunschsmädchen” de Wotan. Significativo que en el instante de la muerte del volsungo, ella sintetice fugazmente varias de las identidades adoptadas a lo largo de su vida: esposa de Siegfried, mensajera de la Muerte, transmisora de los deseos de su padre…. No es descartable que esas facetas de Brünnhilde despierten tras la desaparición del héroe, ya que, al haberla despojado él de su sabiduría, a la muerte de Siegfried todo este caudal regresa a ella. Tal como Brünnhilde reconoce posteriormente, aquel inocente había tenido que traicionarla para permitirla volver a ser una mujer sabia (“Ein Weib”) Y, efectivamente , esa recuperación de su lucidez le hace volver a ser consciente de la pureza luminosa y solar del que había sido su verdadero esposo y de cómo la inocencia de Siegfried había sido instrumentalizada por Wotan, cuya culpabilidad es denunciada por Brünnhilde (“Erschaut eure ewige Schuld”) cuando, por primera vez en carne mortal, se dirige a su padre. Pero el vínculo que le unía a Siegfried era demasiado sólido y antiguo – desde la gestación del héroe – como para ser capaz de sobrevivirle. Sabe que debe regresar a su lecho nupcial custodiado de llamas para unirse definitivamente a él. Y recobra su función de guardiana del saber sobrehumano como hechicera, mediante el grandioso ritual en torno a la inmensa pira funeraria que ordena alzar junto al Rhin. Ello se hace patente cuando recupera su capacidad para comprender el lenguaje de los cuervos de Wotan, que por fin la convencen para que entregue el anillo a las hijas del Rhin (a las que llama hermanas , lo cual hace destacar más aún el  paralelismo mencionado antes entre las Nornas y las doncellas) Pero antes purificará el anillo y lo librará de la maldición mediante su propia inmolación en el fuego de la pira , el cual, a su vez , se fundirá con la llamarada de su pasión. Y he aquí la otra perspectiva el propósito de Brünnhilde . ¿Hasta qué punto decide propiciar el incendio del Valhalla con su inmolación? ¿Acaso en este último momento ella sigue siendo, como en su infancia, “agente de los deseos de Wotan”? ¿Quizás, cuando Wotan ordenó a sus guerreros talar el Fresno Sagrado y apilar sus astillas en torno al Valhalla, estaba previendo ese ocaso de los dioses conjurado por Brünnhilde mientras sembraba su destino, entregándose a Siegfried? Cuando los cuervos le transmiten la voluntad de Wotan y ella les responde que lo ve todo claro, “Alles weiss ich/ alles  Ward mir nun frei”, pudiera ser que, además de encargarle que se deshaga del anillo, le transmita esa necesidad de inmolación colectiva. (Esas noticias, a un tiempo ansiadas y temidas, que encarga a los cuervos transmitir a su señor, pudieran referirse a ello) ¿Quizás el incendio del Valhalla es una venganza de Brünnhilde contra Wotan , no sólo por instrumentalizarlos, a ella y a Siegfried, sino también por aquella codicia que le llevase a manipular como peones a todas sus hermanas y a sacrificar ejércitos  de grandes caballeros con vistas a proteger su fortaleza? El fuego purificador, las aguas desbordadas del Rhin con todo el valor simbólico que contienen, -no solo referido a la depuración sino además a la renovación vital - y esa reunión marital “postmortem”  de Siegfried y Brünnhilde propician  esa regeneración a gran escala surgida del conjuro propiciado por la ex walkiria. Por una parte, al regresar el oro del Rhin  a sus hijas, el poder inmenso que contiene retorna a manos sabias y femeninas, con todo cuanto ello implica de restauración del orden perdido. Aunque Wotan condenase a Erda a un sueño eterno, la feminidad solar gana la partida, triunfa, sobrevive en un amanecer de fulgor rojo que nos hace pensar en el de dos días antes, exaltando la plenitud sensual y emotiva de los amantes. Y, simultáneamente, Loge sigue las órdenes de Brünnhilde, transmitiendo su poder a la pila de fresno en torno al Valhalla, con todos los dioses, héroes y walkirias, sentados en torno al pensativo y postrado Wotan, marchito, privado desde hace tiempo de las manzanas de Freia, rodeado de sus hijas que aguardan a sus pies .Alguna de las cuales se apoyará en su regazo y quizás el dios creerá oír una voz de cría parloteando acerca de su potrillo Grane…
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   kundry: la soberanía perdida y recuperada
 
   Para abordar el personaje de Kundry, debemos tener en cuenta de que es el único personaje femenino con identidad propia que encontramos en la ópera póstuma wagneriana, contrastando con su fuente principal  [32] y antecesores[33]  , donde la pluralidad femenina es un factor que destaca. La Mujer, como concepto, se concretiza  encarnado en diversas personalidades femeninas en las obras más importantes que conocemos cuyo protagonista es el  antecesor medieval y literario del Parsifal wagneriano, es decir el Peredur galés  – quizás escrito en una época paralela a la del Cuento del Grial de Chrètien de Troyes –  el Perceval del autor champañés y el  Parzival de Wolfram von Aschenbach . En Wagner, sin embargo, Kundry lleva a cabo el papel de elemento condensador de las mismas. Y con unas connotaciones muy diferentes a las de las mujeres en la tradición griálica que encarnan los personajes femeninos que hallamos en las obras citadas antes. Y  eso podría ser explicable porque, a priori, el Parsifal wagneriano tiene claramente los rasgos de la tradición griálica “cisterciense”  reflejada en las obras de Robert de Boron, centrado en el afán de cristianizar un símbolo de la tradición pagana como es el “cratal” , un simple recipiente que, no obstante, posee un profundo significado simbólico en la obra inconclusa de Chrètien de Troyes, equiparado al que tiene la cabeza sangrienta portada ceremoniosamente en el Peredur y que nos evoca poderosamente el mito céltico de la cabeza de Bran, cuya presencia era una garantía de vida renovada, del mismo modo que el grial- piedra del Parzival de Wolfram es equiparable al “lapis exilis” (piedra filosofal). Es decir, podría identificarse así mismo con la alquimia interior, la transformación radical [34].En suma, el Grial, tanto desde una perspectiva de influencia cisterciense como desde una óptica pagana, es potencial vital, regeneración y victoria sobre la Muerte y la ausencia de realidad vital… es decir, dos aspectos antagónicos reflejados clarísimamente en la ópera wagneriana, siguiendo más la estela del Parzival que de sus antecesores. Aschenbach, pues, no muestra una conciliación entre diferentes tradiciones. Por una parte , según nos cuenta el autor , las fuentes indo-iraníes de la historia que Kyot-Guiot (el poeta provenzal que aparentemente es traducido por Wolfram al alemán) encontró en Toledo y, por otra parte, las fuentes célticas que aparecen en la literatura anterior (tales como el cortejo del grial, los consejos de la madre de Perceval, sus peripecias con la dama a la que violenta , sus sucesivos encuentros esclarecedores con  personajes que en su mayor parte son femeninos  , que le informan y esclarecen acerca de cosas que ignora, la importante presencia de la corte del Rey Arturo y sobre todo de su sobrino Gawain, de protagonismo incluso superior a Parzival-Perceval ).En resumen, una amplia colección de motivos y episodios comunes donde la mujer tiene un papel relevante, como hemos dicho antes.
 
   Al inicio de la ópera wagneriana, nos introduce en la obra un personaje masculino, Gurnemanz, de gran influencia en la historia que se nos va a contar. Como en el Parzival de Wolfram, no tiene nada que ver ,aparentemente, con el linaje del Grial – mientras que en Peredur y Perceval sí era tío del protagonista y padre de la amada de éste, Blanchefleur, a la vez que lo inicia en las arte guerreras de la caballería terrena mientras que el rey-pescador (el Anfortas wagneriano) lleva a cabo su iniciación en la caballería espiritual al introducirlo en los misterios de la corte del Grial. Y ya en estos primeros momentos vemos un rasgo que define la distancia entre la ópera y sus antecesores literarios. Gawain, sobrino del Rey Arturo, de presencia fundamental en la literatura griálica medieval , simplemente es mencionado por Gurnemanz al principio como un caballero del grial que es experto buscador de hierbas sanadoras para Anfortas, conservando , no obstante, esta reminiscencia del Gawain del Parzival, quien , a su vez, había aprendido este arte de su madre, ¡una reina-sanadora en la línea de Isolda y su madre! Gurnemanz, por otra parte es una de las pocas personas, quizás la única ajena a Anfortas, que verdaderamente sabe dónde radica el secreto de la “Heilung” de Anfortas, su salvación, es consciente de que aquél que llega al conocimiento a través de la compasión, “durch Mitleid wissende”, el “bobo”  inocente (¿o quizás lo que entiende como “Der reine Tor” es simplemente  el hecho de ser un incauto?) salvará al rey del Grial de su agonía. Y, concretamente, éste nos lo hace saber claramente antes de consagrar el alimento con la fuerza del Grial: a quien espera es a uno que le juzgará – posiblemente equipararía juicio con redención. 
 
   E inmediatamente aparece la figura de Kundry. La primera descripción de ella es la de una jinete salvaje, montada en una yegua diabólica (Teufelsmähre) que parece volar, con las crines agitándose al viento, que nos evoca en parte a los caballos alados de las walkirias y en parte también a la visión de la Dama Negra de Peredur por sus cabellos y ojos de ese color y su piel oscura.Mas carece de la fealdad terrorífica de todas las antecesoras de la literatura medieval. Tampoco nos evoca  la figura de la Señora de las Bestias que la Kundry de Von Aschenbach nos da con su látigo, del mismo modo que  tampoco tiene el porte regio de ésta, en la línea de las divinidades solares y tiránicas. No es amenazadora ni viste sofisticadamente como la hechicera del Parzival. Su atuendo es primitivo, ciñéndose con una piel de serpiente (muy significativo por sus connotaciones simbólicas de vida renovada y sabiduría). En muchos aspectos nos da la imagen de un ser desvitalizado – dese el inicio se nos hace notar que sus ojos son mortecinos. Esta actitud nada indicadora de esa soberanía femenina que se aprecia en otras heroínas de la literatura griálica también se ve patente cuando no acepta el agradecimiento de Anfortas por haberle traído ese bálsamo desde Arabia , adoptando una inquietud inquieta y tímida , tendida en el suelo como una bestia salvaje  , una reminiscencia del aspecto de bestia salvaje que en las versiones anteriores de la leyenda del Grial presenta, lo que provoca el desprecio de los escuderos y, por otra parte, contrasta con la defensa  enérgica de Gurnemanz, comparando la iniciativa, animosidad y valentía de Kundry con la falta de resolución de ellos mismos a la hora de enviar mensajeros al exterior , así como su austeridad e independencia , haciendo hincapié en que es una persona no común. . Es considerada por los escuderos como una “zauberneib” pagana, nada lejano de lo que era la Kundry-Dama Negra-Damisela de la mula de la literatura anterior, una hechicera y, desde la perspectiva cristiana, una pagana. Y en la ópera wagneriana tiene un valor especialmente peyorativo. Kundry , ante todo, no es  un personaje femenino con iniciativa propia, representativo de la “soberanía femenina” tal como se entendía en la literatura cortesana medieval. En la obra wagneriana no actúa por iniciativa propia : ante todo SIRVE – un término clave en la evolución del personaje.  Kundry es un instrumento tanto de las fuerzas oscuras representadas por Klingsor como de la corte del Grial, donde, en palabras de Gurnemanz, parece tener la intención de purgar una culpa anterior, pagar una deuda del pasado. Nada que ver pues con la mensajera del Grial de Wolfram, más cerca en su porte y atavío de la Señora, cuanto de poderoso más allá de lo humano pueda haber en lo femenino. Según nos va informando el veterano caballero del Grial, fue hallada por el rey Titurel allí mismo, en Monsalvat donde posteriormente se construiría el castillo que albergaría el Sagrado Vaso. Y aquí se nos plantea la duda. ¿Acaso pertenecía ella de siempre a esos dominios o bien fue enviada allí por Klingsor tras ser excluido del servicio del Grial? Es descubierta en letargo, un motivo que reaparecerá otras dos veces a lo largo de la ópera. Dormida, rígida y sin vida. En ese estado la reencontrará Gurnemanz tras la desgracia de Anfortas.  Encuentro que se repetirá  mucho después, el Viernes Santo que Parsifal regresa de su periplo. Aletargada como un reptil…. No es al azar que Wagner la caracterice desde el inicio con una piel de serpiente a modo de ceñidor. Y nos viene a la mente la poderosa vinculación entre la sierpe y la feminidad. No ya la relación simbólica  de carácter patriarcal establecida en el Génesis  sino aquella ligada a las culturas mediterráneas y medio-orientales donde la divinidad femenina jugaba un papel dominante como estimuladora de la fecundidad en todos los aspectos, lo cual era especialmente evocador en la iconografía minoica de sacerdotisas de senos desnudos que blanden serpientes a modo de emblema soberano. Pero también había diosas de la fertilidad como Demeter, perteneciente al reino subterráneo. Y este atributo también distingue a la Kundry de sus equivalentes medievales. Excepto cuando hace su primera aparición  sobre la yegua prodigiosa, la maga siempre se nos presenta arrastrándose en el suelo. Incluso cuando Klingsor la increpa para que actúe a su servicio, Kundry parece emerger de un plano inferior. El personaje wagneriano, pues, es plenamente heredero de la tradición clásica representada por  Hécate, Medea o Circe, un ser femenino que domina las artes mágicas y el conocimiento secreto, perteneciente al mundo de la oscuridad  y las profundidades telúricas [35]Recordémoslo una vez más: no es una heroína solar como la Emperatriz de Peredur, la Blanchefleur de  Chrètien o la Condwiramurs de Von Eschenbach. Instrumento de un personaje masculino, Klingsor,  que se sirve de  ella para hacerse con la lanza prodigiosa que aquí, siguiendo la pauta de la literatura griálica inspirada por la Leyenda de Longinos (la obra de Robert de Boron es un ejemplo) se identifica con la que atravesara el costado de Cristo, simbólicamente vinculada al cáliz, tal como nos hace ver Jessie L Weston en su significativo estudio From Ritual to Romance. [36] 
 
   De Klingsor inicialmente se nos dice que no podía acceder al servicio del Grial ya que sólo estaba reservado a “los puros”,”der Reinen”. El doliente Anfortas ignora qué cosa deseaba sanar su antagonista mediante la proximidad a este objeto sagrado, pero afirma claramente que  desesperadamente intentaba acceder a la santidad. Así pues, la búsqueda del Klingsor  wagneriano difiere de la del personaje análogo de Wolfram, el cual se dedica al estudio profundo de la magia y el saber oculto para vengar su castración a manos del rey de Sicilia. Klingsor, no lo dudemos, no es puro, tal como se nos indica. Pero hay una motivación más allá de la venganza. Coincide con el Climschor de Wolfram en que también sufre una mutilación, pero de la mano, lo cual le impulsa a profundizar en el conocimiento de las artes mágicas. Se nos dice que Klingsor, con la lanza, se dedicaba a “herir a los santos”, justamente lo que en la versión de Parzival le había ocurrido a Climschor, herido en sus genitales tras seducir a la reina de Sicilia, lo cual también padece el propio Custodio del Grial, Anfortas. Se nos dice que una visión sagrada (“ein heilig Traumgesicht”) les informó acerca de ese “tonto incauto” que, “conociendo a través de la piedad” obtendría el perdón para la ofensa que la frágil carnalidad de Anfortas causara a la comunidad de caballeros puros y que posteriormente  sería coronado como nuevo Rey del Grial. Parece que las palabras de Gurnemanz fuesen un conjuro, del que se hacen eco sus escuderos, potenciado en un ambiente mágico y propiciador de la aparición  de Parsifal. Una irrupción traumática en modo extremo, sangrienta, que destruye el clima sagrado del lugar  al matar a uno de los cisnes, criaturas consideradas especialmente santas en el reino del Grial, en cuanto que dotaban al agua del lago de propiedades mágicas y sanadoras  (Es más, su carácter privilegiado se hace notar en el Lohengrin wagneriano ya que éste, hijo del propio Parsifal, llega a Brabante conducido por un cisne) El “bobo inocente” , en su ingenuidad, al igual que Anfortas, comete una violación de lo sagrado. Y las consecuencias se harán ver cuando Gurnemanz lo conduzca al castillo del Grial, como veremos más adelante. Quién sabe si su incapacidad para hallar explicación a la dolencia de Anfortas , su expulsión del castillo y posterior vagar errante buscando el Reino del Grial no es sino una purgación del daño causado. En este aspecto, el personaje wagneriano es paralelo a sus antecesores literarios. Tanto Perceval como Peredur y Parzival son “ agresores inconscientes” en cuanto que, debido a una absurda interpretación de los consejos maternos, perjudican gravemente a la damas que se encuentran en medio de un claro en el bosque al comienzo de sus aventuras, llevándola al abandono por parte de sus parejas y, consiguientemente, a la soledad , la miseria y al deshonor. Interesante motivo, el del lado siniestro de la candidez, exclusivo de la tradición “parsifaliana-percevaliana”, si se me permite el término. ¿Hasta qué punto se puede decir que Parsifal-Peredur-Parzival-Perceval es realmente inocente? Gurnemanz le reprocha severamente haber teñido de sangre la paz luminosa representada por aquellas criaturas inofensivas. Es curioso que en un entorno fuertemente impregnado de la visión tradicional-católico-cisterciense del Grial aparezca este elemento pagano, lo sobrenatural encarnado en la naturaleza. Y no es de extrañar que Gurnemanz lo considere un gran pecado (“grosse Schuld”). Es precisamente Kundry quien nos informa sobre el pasado de Parsifal, de la misma manera que lo vuelve a hacer  posteriormente, ya metamorfoseada como seductora en los dominios de Klingsor. Esto nos hace ver que no se trata de una simple hechicera sino un ser más allá de lo humano. El propio Klingsor la describe como una “diablesa”, la “Rosa del infierno”, en palabras de Adorno, quien también la denomina penitente y seductora, no sólo por la iconografía evidentemente evocadora de María Magdalena con que Wagner nos la presenta en el último acto, sino porque también sigue la línea antitética de otros personajes wagnerianos, como Tristán y Siegfried,infieles que en el fondo siguen siendo fieles a sus amores[37]  ¿Acaso es un ser feérico? En cierto modo, tiene mucho en común con la maga Circe, a través de la cual la Odisea nos transmite  una interpretación helénica de lo que era la sacerdotisa, la mujer de sabiduría en las culturas mediterráneas antes de las invasiones dóricas. Ambas son expertas en filtros mágicos y en metamorfosear el aspecto de los seres humanos. Mediante Kundry conocemos detalles acerca de la existencia previa de Parsifal que aparecen ampliamente descritas en la literatura medieval sobre el tema. . Nos hace saber que es hijo de Gamureth, el cual cae en batalla y como Herzeleyde, su madre, lo educa aislado de todos, como si fuese un salvaje, por temor a perderlo. Es decir, aquí Kundry realiza la función que otros personajes femeninos llevan a cabo en la tradición griálica , como la prima de Parzival o su hermana adoptiva. O incluso el Gurnemanz de Chretièn , quien resulta ser tío del héroe por línea materna. En la obra wagneriana, pues, se mantiene ese papel revelador de su identidad que sus antecedentes literarios otorgan a la mujer o bien al linaje de su madre. De la misma manera que le informa de la muerte de su madre causada por el dolor de haberlo visto partir, algo que en la literatura medieval era también anunciado por personajes vinculados al héroe por línea materna (como el ermitaño Trevizent , tío suyo, en el Perceval de Chrètien y el Parzival de Von Eschenbach  o su hermana adoptiva en el Peredur galés). Aquí se produce un hecho de grandísimo interés. Kundry califica a Herzeleyde de loca o descerebrada , “Törin”, una visión, no obstante su crudeza, bastante más contemporánea y realista respecto a nosotros que la actitud de  la madre de Parsifal, elogiada, sin embargo, en las obras precedentes, donde se censura rotundamente la culpabilidad de Perceval-Parzival-Peredur. Herzeleyde, cierto, hoy nos podría parecer una madre perversamente egoísta y posesiva no sólo por osar criar a su hijo desgajado de sus verdaderas raíces, despojándolo de la identidad que legítimamente le pertenece, sino también   por no dudar en destruirlo cuando lo disfraza de bufón para que, tras hacer el ridículo en el mundo exterior, vuelva “dócil y arrepentido de su rebeldía” al regazo materno. (Como vemos en el Parzival de Wolfram Von Eschenbach [38]
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   Y, en relación con este conocimiento sobrehumano de Kundry respecto al trasfondo familiar de Parsifal, podríamos considerar aquí un aspecto que no aparece en la ópera wagneriana y sí en la tradición literaria relacionada con este personaje. En ésta vemos cómo, desde que se despide de Herzeleyde, el protagonista se va encontrando ¿al azar? con una serie de personajes que forman parte de su evolución mental, espiritual y guerrera, todos o casi todos vinculados a la línea materna, para al final descubrir que él es el elegido por herencia familiar para ser el futuro guardián del Grial. ¿Podría hablarse de una “solidaridad inconsciente” dentro de la familia de Parsifal?¿Qué contacto pudo haber entre ambos para llevar a Parsifal a su destino?  Y Kundry, la Kundry wagneriana, ese símbolo de lo femenino más allá de las barreras impuestas por lo simplemente humano…. ¿acaso fuera ella esa mensajera, el canal de comunicación  entre los miembros de la estirpe familiar por línea materna¿ Significativo que la dinastía real del Grial sea por línea femenina….¿Quizás Wagner nos está revelando indirectamente lo que ya latía invisible en las historias de Chrétien o Wolfram? ¿Qué fuerza guía a Parsifal hasta su definitiva coronación como Guardián del Grial?¿Posiblemente aquella divinizada  energía femenina  y fecunda que inspirase las antiguas culturas, y cuyo influjo aún se dejaba sentir en buena parte de la literatura cortesana medieval? Algo que se ve patente en el Peredur galés, donde “Lo Femenino” se impone como un personaje  más allá de sus manifestaciones  individualizadas  que el héroe va conociendo: la Emperatriz, la Dama Negra, la prima de Peredur, la doncella portadora de la cabeza de su primo…. Todas son un mismo ser que al final se revela como un personaje masculino, lo cual ha llevado a estudiosos como Jean Markale a considerar esta especie de androginia como algo vinculado a las posibles connotaciones alquímicas que pudiera tener el enigmático concepto del Grial.[39] Y en este aspecto, Peredur se asemeja a Parsifal, en tanto que Kundry aglutina el protagonismo de lo femenino, ella sola engloba todas las funciones de las heroínas sucesivas que desfilan a lo largo de cada obra de la literatura griálica. Esta duplicidad se muestra cuando, tras enjugar el rostro de Parsifal con agua del pozo, se ve poseída por ese sueño contra el que lucha, (quizás inducido por Klingsor) ) ese letargo que le sirve de tránsito entre mundos.
 
    “o dass Schlafen mich keiner wecke! – Nein! Nicht schlafen!- Grausen fasst nicht!” 
 
   Cuando Gurnemanz introduce a Parsifal en Monsalvat ejerce el papel de iniciador en los misterios de la caballería espiritual, algo que Anfortas, el Rey-pescador, se encargaba de hacer en las historias medievales mientras que Gurnemanz le desvelaba los secretos de la caballería terrena, adiestrándolo en el manejo de las armas. Y, siguiendo la pauta que también hallamos en los antecedentes medievales sobre  cómo hallar la clave de cuanto acaece a  Anfortas , éste le revela que sólo el conocimiento interior le llevará a descubrir el grial. El Anfortas wagneriano es un personaje particularmente doliente. Es decir, un largo monólogo suyo expresa toda la gravedad  no ya de su dolencia física sino también espiritual y nos hace intuir cuál es la verdadera envergadura de su herida, la misma del Climschor de Wolfram. La constante alusión a la estirpe de guardianes griálicos se tiñe de  amarga ironía, ese privilegio se ha transformado en una herencia dolorosa, el hecho de que él mismo, pecador de pecadores, deba ejercer su custodia sobre  el Santo de los Santos. Su vida se centra en rogarle constantemente que le devuelva la gracia, algo que llevará a cabo el próximo Guardián, Parsifal, mediante la sabiduría adquirida a través de la compasión, es decir, sensibilizándose ante el padecimiento ajeno. Este concepto que ya aparece en Parzival no se hace presente hasta que más tarde, Kundry, ya metamorfoseada como seductora, está a punto de hacer sucumbir a Parsifal como ya lo hiciera con Anfortas. Éste tan sólo podrá ser salvado por alguien que sea capaz de “meterse en su piel” : no sólo ansía cerrar su herida física sino también espiritual y su mente gira atormentada en torno al paralelismo entre el Salvador y él, ambos heridos por  la misma lanza pero, mientras que la luz que mana de la sangre de Cristo inunda su corazón , la que fluye de su herida, sangre pecaminosa, es una corriente transgresora  (he aquí la verdadera profanación, materialización fisiológica de su impureza espiritual) dentro de una sociedad esencialmente casta como es la formada por los caballeros del Grial. 
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   ¿Hasta qué punto se puede decir que, al contrario de la transubstanciación de la misa, el cuerpo y sangre de Cristo, en manos de los señores del grial, se transforman en alimento? Evidentemente, Anfortas bendice  el pan y los recipientes de vino (posiblemente ya consagrados de antes) y reconvertidos en un manjar con una capacidad nutritiva sobrenatural, un vigorizador prodigioso que desarrolla la fuerza física y moral de los guerreros y así mismo capaz de prolongar su juventud. Y aquí está el milagro del grial, que se extiende al aire que envuelve ese lugar y a la fauna que lo habita. El encantamiento del Viernes Santo. Todo esto, que Gurnemanz espera hacer comprender a Parsifal como condición “sine qua non” para acceder a lo que le está destinado. Ese “acceso al conocimiento” no es captado por el intelecto de Parsifal pero sí por sus emociones (En la puesta en escena descrita por Wagner en su libreto, se nos describe al héroe con la mano sobre el corazón mientras contempla la ceremonia del Grial) algo que, efectivamente, es una primera aproximación a esa sensibilidad que posee el que es capaz que llegar a la sabiduría mediante la compasión, la solidaridad con el dolor ajeno. Pero ello no es suficiente para el viejo guerrero. Parsifal, a sus ojos, sigue siendo un “Tor” y lo expulsa mientra una voz desde lo alto vuelve a clamar “Durch Mittled Wissend/der  reinen Tor” . Y la comunidad del Grial, quién sabe hasta qué punto consciente de ello, de a quién puede referirse ese mensajero sobrehumano, responde:
 
   “Selig im Glauben”              
 
   Gurnemanz, ¿hasta qué punto es ajeno a ello?
 
   En el segundo acto, nada más comenzar su intervención, Klingsor se hace eco de esa misma alusión  a Parsifal que cierra la primera parte. La descripción del “Zauberschloss” donde vive no tiene nada que ver con el “Castillo de las Maravillas” de la literatura “percevaliana-parzivaliana” precedente. Obviamente, el concepto de lo mágico aquí tiene unas connotaciones mucho más negativas y espeluznantes que en el medievo, cuando la familiaridad con los grimorios y lapidarios hacía posible que la magia fuese contemplada desde una perspectiva menos”turbulenta”. Recordemos que en aquella época la frontera entre la magia y la medicina estaba mucho menos definida que en siglos posteriores y nos encontramos publicaciones como las antes mencionadas que gozaban de prestigio. Tal es el caso del Lapidario de Alfonso X el Sabio o el grimorio del Gran Alberto. El mundo de Klingsor es post-romántico, con reminiscencias de la literatura gótica decimonónica. El “Zauberschloss” no es un palacio riquísimo  y deslumbrante, la joya de inspiración oriental por el que pululan, ensimismadas, cuatrocientas doncellas a las órdenes de las cuatro reinas-siervas de Climschor .Al contrario, se trata de una simple torre con instrumentos de tortura a cuyos pies se abre una sima que comunica con el inframundo habitado por diablesas al servicio de Klingsor. En este aspecto coincide con el personaje de Wolfram, que también dominaba a los espíritus gracias a sus conocimientos mágicos. Entre sus siervas se encuentra Kundry , cuya “maldición” él mismo nos descubre , aquello que ya intuía Gurnemanz. Está destinada a servir tanto a los Guardianas del Grial como a Klingsor. Y he aquí un paralelismo más entre los dos personajes simbólicos de las dos fuerzas contrapuestas que diseñase Wolfram, Anfortas y Klingsor.  ¿Quién era Kundry antes? No parece ser uno de los seres infernales a los que Klingsor alude, aunque nos dé la impresión de ser incluida entre ellos por parte de su dueño. Es de carne y hueso, al contrario de estos espíritus que pueden metamorfosearse en doncellas-flores. Y ejerce de señora de las diablesas, cuya función es seducir y dominar a los caballeros del Grial que se adentran en los dominios de Klingsor. Ello nos puede llevar a pensar que Kundry, haciendo honor a la tradición, era verdaderamente una hechicera al mismo nivel de Klingsor. Concretamente, una heredera de la casta de mujeres sabias –sacerdotisas de la Antigüedad, depositarias de un saber secreto, no sólo expertas en magia sino también en sanación y otras artes. Recordemos que la Kundry de Parzival era experta en astronomía y conocía un gran número de lenguas, lo que nos hace pensar que tiene un papel similar al de las cuatro reinas expertas en artes curativas del Castillo de las Maravillas, tanto en la obra de Chrétien como en la de Wolfram(tal es el caso de la madre de Gawaine.) [40]Y también nos retrotrae a la hipotética relación entre la soberanía femenina, la sanación y la sabiduría que caracteriza a una especie de “casta” de personajes femeninos a la que pertenecería también Isolda y su madre. Pensemos en Circe, como ya vimos antes, o Calipso, o también en Medea , Pasifae o Ariadna. ¿Podría ser la maga Kundry un personaje de sangre azul, perteneciente a una aristocracia perdida donde las reinas eran también Sumas Sacerdotisas y guardianas de la cultura? La iconografía de Kundry en “Parzival”, siguiendo la caracterización de Chrètien , nos hace pensar en la Señora de las Bestias, una faceta de la Diosa Madre de las culturas mediterráneas prehelénicas con el añadido del látigo de cintas que porta en la mano, como también la Circe homérica se nos presenta mediante motifemas característicos de la Potnia Theron , representados por los lobos y leones en actitud sumisa hacia ella ( Odisea ,Canto X, verso 212). Pero, bajo esta primera impresión, su aspecto físico nos evoca la simbología de la Diosa-Jabalina [41].Una diosa devoradora que podía tener una doble cara, una luminosa y seductora y otra destructiva. Chretien nos hace ver que la Demosel de la Mule posee esta ambivalencia entre el aspecto repulsivo y la belleza deslumbrante, como la diosa celta Golenddydd. Nos hace pensar también en la relación entre la figura de la cerda ( a fin de cuentas, el jabalí es un cerdo salvaje) y la diosa-bruja Hécate (que inicialmente ,así mismo, era una diosa con connotaciones solares, relacionada con la fertilidad y los partos y también asociada a Artemisa)[42]Y es importante también recordar que la galesa Cerridwenn , diosa lunar de la sabiduría oculta , era también llamada la Cerda Blanca que come cadáveres [43]. Es decir, el antecedente de Kundry en la literatura medieval poseía la soberanía, representaba la solaridad  femenina dentro de la literatura cortesana, con reminiscencias de lo femenino heredado del “fin’ amor” provenzal .  Sin embargo, la Kundry wagneriana es la personificación de la mujer en sentido abstracto, lo Femenino desposeído de su soberanía. Sabemos que se hallaba ya en los terrenos donde se construyó el  castillo del Grial. ¿Estaba ya bajo el dominio de Klingsor cuando Titurel la descubre yerta? Tal como parece dar a entender Wagner, son las artes de Klingsor las que la transforman en una seductora. Pero, en realidad, es ella quien tiene ese poder de metamorfosis si nos fijamos en las características de la “Demosel de la Mule” de Chrètien y la Dama Negra de Peredur , la cual es , al mismo tiempo, la Emperatriz . Creo que Klingsor llega  a un pacto con ella para seducir a Anfortas ¿a cambio de poder? No, puesto que posteriormente ella continúa a su servicio. Quizás Wagner se dejase influir por la multiplicidad de heroínas “griálicas”. Pero pudiera ser que el lado espectral y yerto de Kundry estuviese vinculado a la feminidad estéril, ajena a la fecundidad. La mujer infértil que es, al mismo tiempo, una diabólica destructora. La misoginia llevada hasta el extremo. No hay nada aquí que nos recuerde a las amables Blanchefleur, Condwiramurs, Josiane (la prima de Parzival) Orgeleuse (la amada de Gawaine  en Parzival) o Dispensadora de Gozo, portadora del grial. De igual manera, el importantísimo papel desempeñado por la mujer en la custodia del Grial en la literatura medieval desaparece aquí con el monopolio de los monjes guerreros. Aunque…. (y ello es sutilmente  astuto por parte de Wagner) en la escena correspondiente a la ceremonia de la consagración el coro que representa a los pajes …. ¡es femenino!.
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   En la obra wagneriana la valoración de la belleza femenina es fundamentalmente siniestra, no sólo debido a la huella dejada por la literatura griálica de influencia cisterciense, sino también porque en las fechas en las que se escribe – segunda mitad del siglo XIX- lo femenino ha perdido la pujanza inspiradora de la  época florida de la literatura cortesana. Kundry sólo parece especialmente activa cuando, obedeciendo a Klingsor, se transforma en una regia odalisca. Mas todo esto es puesto en movimiento por las artes de Klingsor, que hace surgir el jardín mágico de las diablesas-huríes-flores. En el intercambio verbal que tiene con su dominador, Kundry sólo se lamenta de su destino al que llama maldición (“Mein Fluch “)miseria (“ Jammer”) locura (“Wahnsinn”) de las que quiere escapar, anhelando el retorno al sueño liberador (“Schlaf…schlaf! … Tiefer schlaf”) y, si es necesario, la muerte. Se resiste a ser dominada y obligada por Klingsor a seducir y destruir a Parsifal , por lo que el mago se revuelve , acusándola se ser ella quien los sedujo con su perfidia. De sus palabras pudiera desprenderse que ella fuera la verdadera instigadora. Además se jacta de ser el único hombre sobre quien el poder de ella no tiene ningún efecto (“Well einzig on mir/deine Macht…. Nichts vermag“) Los espectadores familiarizados con Wolfram sabemos perfectamente de qué habla. Y Kundry también, cuando, riendo estrepitosamente, le espeta:
 
   “Bist du keusch?”
 
   Sabe que sólo los castos son inmunes a su poder, quienes tienen verdadera capacidad y voluntad para ser puros. En otras palabras, el poder de Kundry, según lo que nos hacen ver, se limita al mundo de lo no-casto. Y el orgullo de Klingsor, herido por la burla de la mujer, reacciona contra ella, calificándola de “Teufels Braut”, es decir, desposada con el diablo, lamentándose amargamente de que él mismo, quien un día aspiró a alinearse con los santos ahora tenga que soportar las burlas de una prostituta. Indudablemente, la Kundry wagneriana es un verdadero enigma en cuanto a las razones que la motivaron a traicionar al Reino del grial. A primera vista parece que, como ella revelará posteriormente a Parsifal, se rió de los padecimientos de Cristo y de ahí su maldición: ser destinada a ser la esclava del Mal y así mismo, servidora del reino del Grial. Es decir pasa a ser de soberana a sierva, estableciendo, al mismo tiempo, un vínculo entre ambos mundos, tinieblas y luz. Esta explicación casaría perfectamente con la imagen de la pecadora arrepentida por excelencia, María Magdalena, adoptada por la propia Kundry ante Parsifal cuando éste retorna a los dominios del Grial  en el acto III. Pero es insostenible reducirnos a esta interpretación. Wagner era consciente de que no podía distorsionar lo que realmente representaba la Kundry de Wolfram. ¿De qué manera consigue devolverle la dignidad perdida? Sencillamente, otorgándole un papel característico de las heroínas griálicas, el de desveladota del conocimiento. Ya en la primera intervención como “señora de las doncellas flor”, la primera palabra es decisiva. Nos hace conocer a todos el nombre del protagonista, Parsifal, no desvelado hasta ahora ni siquiera a él mismo, quien comparte con nosotros el desvelamiento de su identidad , la de su padre Gahmuret y de cómo murió en tierra de sarracenos. Así mismo nos hace saber que fue el propio Gahmuret quien dio ese nombre al hijo. Y le hace una descripción tan sorprendentemente detallada de la relación materno-filial que nos lleva a pensar que fuese precisamente Kundry la encarnación del espíritu de Herzeleyde que guía los pasos de su hijo tras morir. Una hipótesis que esclarecería nuestras dudas acerca del misterioso vínculo comunicativo entre los familiares del héroe por línea materna, conduciéndole a través de su evolución como caballero (Sin embargo, esta especie de “viaje iniciático” que acapara el argumento de los precedentes literarios, en la obra wagneriana se limita al breve relato de Parsifal cuando regresa a  los dominios de Monsalvat  el Viernes Santo en el que tiene lugar su entronización como rey del Grial)
 
   Así pues, Kundry no sólo encarna aquí la figura femenina sabia y esclarecedora sino también el rostro maternal de lo femenino, contrastando con esa personificación de lo yermo que adopta en el reino del Grial. Y además su lado cautivador representa la fecundidad en potencia, la sensualidad. Del mismo modo, Wolfram, en su Parzival, nos dice que tras el nacimiento del protagonista, Herzeleyde creía volver a tener a su amado Gamureth en sus brazos[44]. Esa misma sugerencia, ligeramente perversa ¿no inspiraría a Wagner para identificar a la seductora con la figura maternal?
 
   ¡Quién sabe! Esta teoría adquiere mucha mayor consistencia cuando nos encontramos a Kundry utilizando esta identificación entre el amor maternal y el sensual, contrastando la última bendición de Herzeleyde con el primer abrazo fruto del amor sensual, el mismo que engendró a Parsifal. En cierta manera, la madre también se muestra como amante. Esa revelación que Kundry le hace de la multiplicidad de lo femenino coincide de alguna forma con la caracterización que Robert Graves hacía de la segunda cara de la Diosa, la representación de la sensualidad y la fecundidad[45]Y de la misma forma que se percibe la triplicidad en las manifestaciones de lo femenino en diversas culturas. También se manifiesta en el intento de seducción de Kundry quien tres veces intenta convencer a Parsifal apelando a tres aspectos:
 
   a)              El recuerdo de su madre, como hemos visto.
 
   b)              La responsabilidad de Parsifal como redentor de ella misma.
 
   c)              La exaltación divinizada de Parsifal mediante la unión carnal.
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   Frente a la obstinada castidad del héroe, Kundry opone un concepto presente en la literatura cortesana  pero totalmente ausente de la ópera wagneriana, la reivindicación del amor entre hombre y mujer como potencial salvífico, transfigurado y redentor. Y recordemos que en el mundo de la literatura griálica anterior a la influencia cisterciense  lo femenino tenía peso, una función muy distinta a la concepción de lo femenino presente en el Parsifal wagneriano. Pero, de forma semioculta, casi sin que nos demos cuenta, Kundry juega aquí un importante papel activo, frente a su pasividad a lo largo de la obra, en cuanto que encauza la acción y el pensamiento en una dirección. Kundry en cierto modo “esclarece” a Parsifal mediante su beso, le hace comprender el mensaje que el Grial le había transmitido y que él habría ignorado, comprende el alcance de las limitaciones de Anfortas y la súplica encerrada en el enigma del Grial :
 
   “Erlöse , rette mich // Aus schuldbefleckten Händen “ (Líbrame de manos culpables e impuras)
 
   Un hecho contradictorio, cierto. Kundry despierta la conciencia de Parsifal contra lo que ella misma representa. Y será la resistencia feroz del héroe a no dejarse seducir lo que finalmente le hace superar sus limitaciones humanas, impidiendo que la lanza de Klingsor lo alcance y, de paso, permitiéndole apoderarse de ella y, mediante el signo de la Cruz, hacer desvanecerse el reino de Klingsor y devolver a Kundry a su letargo anterior. No olvidemos una interesante reflexión ya apuntada antes : si bien en la literatura griálica de los siglos XII y XIII quien portaba el Sagrado Vaso era una figura femenina, la más relevante de la corte del Rey Pescador-Anfortas (es decir una reina, hermana de aquél), la mujer no juega ningún papel en la corte del Grial que nos describe Wagner. Pero como hemos visto en la postura de esclarecimiento de la postura de Parsifal frente al Grial. ¿Acaso fue ésta la intención del autor? Según lo que Kundry confiesa a Parsifal, podría cumplir una condena a través de los siglos por haberse mofado de Cristo. Este alma maldita, nada que ver con sus homólogas de Wolfram o Chrètien , nos plantea varias hipótesis. Por una parte, podría ser una alegoría de la falta de sensibilidad humana frente a la esencia de lo divino. Pero también – y esto es lo crucial – Kundry, al igual que Parsifal o el Parzival de Von Aschenbach, es culpable de ausencia de compasión pero en grado extremo, lo cual implica una penitencia secular. De la misma manera que Parsifal es expulsado de Monsalvat o Parzival es responsable de la decadencia del Grial por no ser conscientes de la magnitud del padecimiento putrefacto de Anfortas, Kundry se ve abocada a ser cómplice de la desgracia de aquél así como de tantos caballeros afectos a él que caen en su poder cuando se acercan a los dominios de Klingsor. Con su delito de ausencia de compasión, Kundry ha condenado la soberanía de lo femenino, aunque Wagner no lo haya mostrado aquí, a permanecer sometida a ambos reinos donde lo masculino domina. Y precisamente porque Parsifal ha cometido el mismo error, intuye que sólo él podría dominarla, de la misma forma que ella le abre los ojos cuando lo besa. Podríamos decir que en esta relación de afinidades está la clave de la visión wagneriana de la tradición griálica. De la misma manera que Kundry ha de pagar un tributo, sometida a permanecer  aletargada en medio de la naturaleza hasta que una presencia masculina la reviva, condenada a unas limitaciones físicas extremas, reducida a ser una criatura desequilibrada y casi salvaje, tan sólo recuperando su identidad deslumbrante que quizás tuviera en tiempos ahora en manos de una fuerza despótica y maligna…. De esa misma manera, tras anular el poder de Klingsor, Parsifal ha de pagar su tributo, condenado a vagar errante durante muchos años, enfrentándose a múltiples azares, antes de poder volver al mundo del Grial. Al cual regresa una mañana de Viernes Santo, muchísimos años después, reencontrándose con un anciano Gurnemanz , quien acaba de reanimar a Kundry, como una vez lo hiciera Anfortas, librándola del estado latente en el que cayó tras ser vencida por Parsifal. Pero esta Kundry, si bien tiene unos rasgos que la asimilan a la personificación de lo femenino como heraldo de la Muerte – pensemos en las ”banshees” irlandesas, por ejemplo – no presenta la actitud enajenada de la Kundry – mensajera del Grial  del primer acto. El propio Gurnemanz se sorprende de su cambio (“Wie anders schreite sie als sonst!”)    
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   Gurnemanz, aquí caracterizado como el ermitaño Trevizent  que aparece también en  Chrètien o Wolfram, sólo tiene en común con ellos el hecho de reprender escandalizado  a Parsifal por llevar armadura un día tan sagrado. Curioso este paralelismo entre las dos visitas del héroe a los dominios del Grial. En ambas irrumpe atentando en cierta manera contra el carácter sacro del ambiente, contra la energía mágica y sagrada que vitaliza de forma sobrehumana el entorno. Y la explicación no puede ser sino ésta: Wagner intenta adaptar a la trama de su festival sacro-escénico la ignorancia alarmante de Perceval-Parzival demostrada en la torpe interpretación de los consejos maternos y materializada en la desdicha que causa a la dama que encuentra en un claro en las diversas versiones medievales de la narración. Gurnemanz, así mismo, coincide con Trevizent el ermitaño al juzgar la responsabilidad de Parsifal en la gradual decadencia de los dominios del Grial desde que estuviera allí por primera vez. Trevizent nos confirma que ese peregrinar doliente de Parsifal que éste acaba de describirle es una maldición por no haber hecho las preguntas oportunas, por no sensibilizarse ante la dolencia de Anfortas, interesándose por ella. El rey, incapaz de soportar sus sufrimientos, ha hecho dejación de sus funciones como guardián del Grial, negándose a consagrar el pan y el vino y, con ello, privando a la corte de ese alimento sobrenatural, forzándoles a alimentarse de raíces y frutos silvestres, como los animales. Privado de la contemplación del Grial, el viejo Titurel finalmente murió. No nos debe extrañar, pues, que Parsifal se lamente amargamente culpabilizándose de todo ello, maldiciendo su ceguera y estupidez. Un lamento que nos recuerda a los de Kundry a lo largo de la ópera, anhelando no sólo la castidad sino también,”schlaf….schlaf….Tod!”. Gurnemanz y una silente Kundry -que ha permanecido así desde que despertó- llevan a Parsifal al manantial sagrado donde lo purifican y posteriormente ungen como futuro rey del Grial. La actitud de la ex-mensajera del Grial, réplica del comportamiento de  la figura de María Magdalena en un pasaje evangélico – lavar y ungir los pies de Jesús y, posteriormente, secarlos con sus cabellos – no sólo nos hacen pensar que Wagner pretende caracterizarla como la imagen más difundida que tenemos de la pecadora redimida sino también en la faceta de su personalidad que reaparece bajo el dominio de Klingsor. El libreto nos dice que la Kundry seductora es una joven de arrebatadora belleza, sugerentemente vestida al estilo oriental… Una iconografía que haría evocar al público la imagen de una prostituta de la Galilea contemporánea de Cristo. Kundry, en cierta manera, nos presenta el arquetipo de la Magdalena penitente pero con un significado bastante más profundo. Podríamos arriesgarnos a afirmar que hay una extraña reciprocidad entre Parsifal y Kundry. Mediante aquella levísima aproximación a lo femenino-sensual - y, simultáneamente, al estrecho margen divisorio entre la sensualidad y la ternura maternal – Parsifal vislumbra cuál fue su omisión en la corte del Grial y la realidad de la tragedia que aqueja a su guardián. Por otra parte, una vez ya ungido no sólo como heredero de Anfortas sino también como sacerdote, Parsifal está cualificado para redimir a Kundry, devolviéndole su identidad, esa dignidad que podríamos identificar con la soberanía femenina y que caracterizaba a sus antecesoras de la literatura medieval. Mediante el ritual del Bautismo, se produce una depuración emocional de Kundry, la cual recupera la capacidad de llorar. Es éste el primer paso en su - llamémosla así – “rehabilitación”. Pero ello, dadas las características del universo griálico wagneriano, no quiere decir una reinserción de la antigua mensajera del Grial en la corte de Monsalvat. Se trata de un mundo exclusivamente masculino donde la escrupulosa paridad de sexos que vemos en  Peredur, Parzival o el relato de Chrètien es inimaginable. Como también es impensable que Kundry desempeñe un papel equiparable al de Condwiramurs, la Emperatriz de Peredur o Blanchefleur como consorte del héroe ¿Qué salida posible hay? Trascender los límites de la individualidad. El reino de Kundry ya no se encuentra en el mundo del Grial, como ocurría en la literatura del medievo. La soberanía femenina trasciende todo ello y pertenece a otra esfera. Como Isolda o Brunhilde , Kundry ya no tiene nada que hacer en este mundo. Y ello se resuelve un día especialmente sagrado –cuando la muerte y la regeneración se manifiestan de forma sobrenatural en el entorno de Monsalvat, donde lo sobrehumano se funde con la naturaleza, manifestándose en ella. Parsifal es entonces consciente de que todo cuanto ahora comienza a florecer parece hablarle con dulzura mientras que llora lágrimas de rocío, reflejo de esa renovación experimentada por Kundry, lo cual él mismo reconoce besando la frente de ella, destacando el contraste entre este beso casto de Parsifal y aquél sensual de Kundry que le abre al conocimiento de lo que exactamente puede salvar a Anfortas. De la misma forma que el beso de Kundry despierta a Parsifal, el del héroe despeja el camino que lleva a una nueva dimensión en la personalidad de Kundry. Y ambos, protegidos por esa presencia protectora y paternal que representa Gurnemanz, se encaminan hacia el ritual que hará posible esa redimensión. Este ceremonial que se inicia al mediodía , en plena apoteosis solar, lo que nos explica la plena solaridad de este revivir que se hace patente ese día intensamente sacro y también cuán opuesto todo ello parece ser a lo que se nos hace ver en la ceremonia inicial, cuando se encuentran los cortejos que portan, respectivamente, al difunto Titurel y al doliente Anfortas, quien se lamenta amargamente de ser el culpable de la muerte su padre por haber velado el Grial y así privarle de su visión, fuente de vida, con el fin de acelerar su muerte y, de paso, el padecimiento. [image: ]
 
   Anfortas, pues, ve redoblada su culpa y, como Kundry sólo ansía el silencio de la muerte para expiarla. Es la lanza milagrosa, la que lo atravesó en manos de Klingsor, la que cierra esa “pulsión de Muerte”, si se me permite el término freudiano, de Anfortas. Lo que hasta este momento es un símbolo de ausencia de vida y fecundidad se transforma en todo lo contrario. Es precisamente el sufrimiento de Anfortas, fuente de esterilidad y desgracia, lo que han generado ese conocimiento y compasión que han “bendecido” al héroe, la santa fuerza de la piedad, la compasión,“ O das Mitleids höchte Kraft”, y el purísimo poder del conocimiento(“reinsten Wissens Macht”) , es decir, aquello que le permite redimir a Anfortas y salvar el Reino del grial, conocimiento y compasión, estimulados – no lo olvidemos- por la acción de Kundry. Así pues, ambas cualidades, junto a la pureza y a la abstinencia sexual, legitiman a Parsifal para convertirse en rey-sacerdote, oficiante del ritual que propiciará la reactivación de la vida y la abolición de cuanto implica muerte, esterilidad, cuanto pueda haber de yermo en cualquier plano. Y ello es posible mediante el reencuentro de cuanto simbolizan la Lanza y el grial, más allá de las connotaciones religiosas añadidas por la influencia cisterciense. Y más allá de la obvia connotación sexual que presenta esta iconografía, la Lanza es también lanza del dios celta Lug y de Wotan, vinculada a la sabiduría superior a la humana, de la misma manera que el Grial, en cuanto recipiente, nos evoca el caldero de Cerridwenn, la Diosa Madre sabia galesa, y el del Dagda, fuente de la inmortalidad, o sea, el conocimiento y la renovación vital en el plano más excelso. En otras palabras, valores impetrados a las antiguas divinidades por parte de las sacerdotisas, posiblemente las antecesoras de Kundry, quien en el reino del Grial ya no tiene una función que exija su presencia. Y….  ¿realmente Kundry muere en cuanto el milagro del Grial se produce? El Vaso Sagrado se incendia, algo que no presenciamos en la ceremonia del primer acto, tras la invocación de Parsifal. O lo que es lo mismo, ese gran poder conferido por Kundry (por muy discutida que pueda resultar esta tesis) y la tremenda fuerza del milagro llevado a cabo por la Lanza potencian la energía del Grial hasta extremos que quizás los caballeros no habían experimentado jamás. Y, así pues, se desborda toda esa fuerza condensada de  suprema sabiduría, piedad, luz y fecundidad (donde el poder de lo femenino es evidente, teniendo en cuenta los antecedentes literarios medievales, por mucho que la escenografía wagneriana lo ignore)  llevándose por delante al verdadero ser de Kundry, aquél soberano y solar, transportándolo  hacia otro plano más allá del terreno, dejando la carcasa mortecina de la que fuera la Mensajera del Grial y esclava de Klingsor.      
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