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{TRADUCCION DE TEXTOS ESPIRITUALES VERSUS TRADUCCI(')N,ESPIRITUAL?
PLANTEAMIENTO DE UNA INTERROGANTE TRADUCTOLOGICA

Hugo MARQUANT
Institut Libre Marie Haps (Haute Ecole Léonard de Vinci), Bruselas

1.- INTRODUCCION

1.1.- PUNTO DE PARTIDA

El punto de partida, o mejor, la circunstancia concreta que ha dado lugar a la presente
reflexion es un parrafo del impresionante manual de traduccidon/traductologia de la profesora
Amparo Hurtado Albir (2007:59) donde dice: «Preferimos la denominacion traduccion de textos
especializados (o géneros especializados) a la de fraduccion especializada, ya que, estrictamente
hablando, toda traduccion (literaria, audiovisual, etc.) es especializada en el sentido que requiere
unos conocimientos y habilidades especiales». Con anterioridad, en la misma pagina (2007:59),
habia definido la traduccion de textos especializados como «la traduccion de textos dirigidos a
especialistas y pertenecientes a los llamados lenguajes de especialidad: lenguaje técnico, cientifico,
juridico, econdmico, administrativo, etc.». Al pensarlo bien, esto significa (por lo menos, podria
inducir a pensar):

(1) que toda traduccion especializada lo es de la misma manera (una simple cuestion de conocimientos y
habilidades);

(2) y que la diferencia (la especialidad) afecta por lo menos en parte a los textos: dirigidos a
especialistas y redactados en un tipo de lenguaje especial.

De ahi la preferencia de nuestra autora por la segunda denominacion. Ahora bien, existe, en
nuestra opinion, por lo menos un caso donde (1) el concepto de especialidad/especializacion no se
deja reducir simplemente a conocimientos y habilidades y (2) donde la diferencia no se limita
exclusivamente a los textos y al lenguaje. Por lo menos si no consideramos a este ultimo como
realidad autosuficiente ni como objetivo terminal excluyente que se baste a si mismo. Se trata de la
alternancia «traduccion espiritual» (Pego 2004:16) versus «traduccion de obras (textos)
espirituales» (Pego 2004:188).

Entre el espiritu y la letra, la oposicion ha dejado de ser exclusivamente biblica (2 Co 3,6)"
para entrar definitivamente en nuestro lenguaje cotidiano. La diferencia entre el significado textual
y la intencion con la que algo se ha escrito o dicho forma ya parte integrante de nuestra
comunicacion estandar. Y no podia ser de otra manera. En efecto, la base de reflexion es la misma:

1 Todos recordamos el texto de San Pablo de la segunda carta a los Corintios: «una nueva alianza, no de letra, sino de
Espiritu; pues la letra mata, mientras que el Espiritu hace vivir».
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la ley. La Ley de Dios y la ley de los hombres. Nos encontramos asi desde un principio con cuatro
elementos (niveles) o, mejor atin, con una doble alternancia’ que va a condicionar de manera
definitoria la problematica expuesta en la presente contribucion: texto — intencion, significado —
sentido, palabra — término, discurso — realidad...; nivel humano — nivel divino, dimensién natural —
dimension sobrenatural... Del antiguo distico medieval «Littera gesta docet. Quid credas allegoria. /
Moralis quid agas. Quo tendas anagogia» (es decir: la dimension historica, el mismo texto; el
sentido alegorico-doctrinal; el sentido moral (tropoldgico) y la dimensidon anagogica o escatologica)
hasta las lecturas teologicas mas modernas del sentido espiritual (de Lubac 1984:122-4; 2002:92-
138 «le sens littéral»; 139-194 «le sens spirituel»).

1.2.- DOS PREGUNTAS BASICAS

Mas concretamente intentaremos aportar algunos elementos de respuesta a dos preguntas cuya
originalidad parece evidente: (1) la primera, la pregunta de saber si al lado de o tal vez con
relacion al concepto de «lectura espiritualy existe o puede tomarse en consideracion una categoria
de traduccion en cierto modo paralela o correspondiente (llamada «traduccion espiritualy); (2) y la
segunda, el estudio de las eventuales caracteristicas distintivas de esta ultima y sobre todo la
cuestion de su impacto en el texto, el discurso, el lenguaje y la realidad (la verdad).

2.- TRES TESTIMONIOS EXCEPCIONALES

Por otra parte, desde un punto de vista metodoldgico, en lugar de partir de una serie de
elementos traductoldgicos indirectos y secundarios (por ser precisamente conscientes y concebidos
explicitamente como tales), hemos preferido partir de unos cuantos testimonios directos, es decir,
reflexiones pertinentes para el problema que nos preocupa, pero integrados en el mismo acto
traductor o redactor. Se trata de tres testigos «espirituales» de excepcion: Agustin de Hipona, Pablo
de Tarso y Ernst Theodor Amadeus (Guillermo) Hoffmann.

2.1.- OBSERVACIONES PREVIAS

Pero, antes de entrar en el primero de los testimonios anunciados presentamos tres
observaciones previas relacionadas mas especificamente con la terminologia utilizada:

2.1.1.- LALECTURA

En primer lugar, el concepto de lectura. Todos sabemos de sobra que un mismo texto puede
leerse de una infinidad de maneras diferentes. No sélo en términos individuales (en el fondo, cada
lectura supone una vivencia estrictamente personal) sino también en términos comunitarios de
metodologia general. Es asi como, por ejemplo, en relacion con la Biblia, libro de espiritualidad por
excelencia, se admiten varias clases de lecturas: una lectura literaria, una lectura historico-critica,

2 Las «catégories alternatives» de la Epistola a los Romanos de San Pablo seglin el Liber de diligendo Deo de San
Bernardo (Bernardo, 1993: 32).
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filologica y, de manera muy especial, una lectura acto de fe («une lecture confession de foi»). Esta
ultima se define como una lectura «en verdad» en la que la correspondencia entre texto y Realidad
(el Verbo encarnado) fundamenta pura y simplemente una experiencia creyente. Y es aqui, entre
otras, donde se plantea concretamente nuestra pregunta relativa al texto (2). Si todas las lecturas son
diferentes, ;por qué no situamos la diferencia mas bien en el nivel del texto, cada uno y todos
leyendo al fin y al cabo exclusivamente el suyo?

2.1.2.- LALECTURA ESPIRITUAL

En segundo lugar, el término lectura espiritual. Aqui también interviene una doble
categorizacion. De un lado, la lectura espiritual puede aplicarse sin ningin problema a la actividad
que consiste en leer con mas o menos regularidad textos que tratan de espiritualidad/ realidades
espirituales (por ejemplo, Teresa de Jesus, Luis de Granada, Juan de la Cruz,...). Y, por otro, la
practica de la lectura espiritual como ejercicio o como componente/etapa/forma/grado de oracion.
Solo que las dos lecturas no son en modo alguno incompatibles. Lo dice el mismo San Pablo (1 Co
14, 15): «Rezaré con el espiritu, pero rezaré también con el entendimientoy.

2.1.3.- LA ESPIRITUALIDAD

Y, por fin, el mismo concepto de espiritualidad — espiritual. Muy en general podemos afirmar
que la espiritualidad entra en una multitud de esquemas/estructuras donde se contrapone de una
forma u otra a algtn tipo de materialidad. Pero mas en concreto, el mismo concepto plantea sobre
todo unas relaciones mas complejas como las de naturalidad - sobrenaturalidad y espiritu (con
minuscula) — Espiritu (maytscula). Si bien la espiritualidad més «alta» y auténtica es la divina, la
que implica directamente a Dios, no se deben excluir ni la fantasia, ni la imaginacion, ni la musica,
ni la poesia, ni la literatura. Y esto nos devuelve otra vez a nuestra segunda pregunta basica (2):
(Hay algo (escondido) detrds o debajo del discurso? O en otro sentido: ;jhasta donde nos puede
llevar la palabra? Parece como si hubiera dos tipos de inefabilidad: la que no se puede decir por
definicion y la que no se puede decir por incapacidad. Como también distinguimos dos tipos de
simbolizaciones: la que arranca del sujeto que pretende mediante la simbolizacion atraer la realidad
hacia si mismo y la que emana de la misma realidad.

2.2.- SAN AGUSTIN

En primer lugar, el testimonio de San Agustin, Obispo de Hipona. En sus Confesiones
(1986:273-4), intenta responder a una pregunta sobre la creacion: «;Como hiciste el cielo y la tierra
y de qué instrumento te serviste para hacer una obra tan grandiosa?». La respuesta del Santo’ se
resume como sigue: «En definitiva, hablaste Tu y surgieron todas las cosas. Tu las creaste con tu
Palabra» (1986:274). La Palabra creadora. «Pero, ;como hablaste?» (1986:274). Y sigue San
Agustin: «En esta Palabra no se extinguen los sonidos emitidos, pronunciados a continuacion de
otros, para poder expresarlos todos, sino que se emiten todos a la vez y eternamente. De no ser asi,
apareceria el tiempo y el cambio, pero no la verdadera eternidad y la inmortalidad verdadera»

3 Fundada en Génesis 1,1 («Y dijo ‘Elohim: «Haya luz», y hubo luz») y en Salmos 33,9 «Porque dijo El y fueron
hechos».
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(1986:275). Es que, en realidad, la Palabra «es Dios junto a Dios» (1986:275). Otra referencia
biblica revela: «Al principio existia la Palabra y la Palabra existia con Dios, y la palabra era Dios.
Todo se hizo por medio de ella, y sin ella no se hizo nada de lo que se ha hecho» (Jn 1,1-3). Palabra
(palabra) humana y Palabra de Dios.

A nuestro modo de ver, el testimonio de San Agustin aporta tres elementos pertinentes con
respecto a nuestras dos preguntas basicas.

(1) Primero el concepto de la palabra creadora como «palabra operante» (Beaude 1990:97 «une parole
opérante»). Es decir la capacidad del texto de movilizar eficazmente al lector en su «integralidad» de
ser humano. La composicion de una rapsodia verbal («pour faire parler le langage autrement» diria
M. de Certeau) de impacto (psicologico, teologico,...) destinada a elevarnos por encima de nosotros
mismos. El discurso espiritual que intenta pura y simplemente provocar (y no evocar) la alteridad.
Un concepto que recuerda la funcion apelativa («performativa») de los fendmenos lingiiisticos de
Karl Biihler (1967:69-75) y los textos operativos de P. Newmark (Hurtado 2007:47). Sin olvidar la
dominancia de la funcién representativa de la que la apelacion solo constituye una variable
independiente. De ahi precisamente el método semantico propuesto por Newmark.

(2) En segundo lugar, la alternancia palabra (minuscula) — Palabra (maytscula) (palabra humana y
Palabra de Dios) que nos recuerda la distincién paulina entre espiritu y Espiritu, el pneuma divino y
el antropoldgico, el ser humano bajo los efectos de la gracia o el espiritu de Dios (Jn 7, 46: «jNunca
habl6 nadie asi!»). De todos modos lo pertinente para la presente reflexion es la existencia de dos
categorias, la primera de signo humano, la segunda de naturaleza divina. El Espiritu habla en el
espiritu.

(3) Y, por fin, la dimensidon oracional (conversacional, didlogo interactivo, que da fruto,...) del texto
agustiniano. En otro libro de las Confesiones (Libro IX, capitulo X), en visperas de la muerte de
santa Monica, Agustin y la propia Monica, se encuentran «por tus disposiciones misteriosas»
(1986:207) conversando, pensando, hablando sobre la cuestion de saber «cual seria la vida eterna de
los santos, que ni el ojo vio, ni el oido oyo, ni llegd al corazén del hombre» (1986:207).* Es el
momento del «éxtasis de Ostia». «Mientras hablabamos y suspirabamos por Ella [es decir, la
Sabiduria], llegamos a tocarla un poquito con todo el impetu de nuestro corazon, y suspirando,
dejamos alli cautivas las primicias del espiritu» (1986:207-8). Claro, después, «Retornamos al
sonido de nuestra boca, que es donde tiene principio y fin la palabra». Y exclama San Agustin: «;Es
que se parece a tu Palabra, Sefior, Dios nuestro, que permanece en Si y renueva todas las cosas?»
(1986:208). Lo que sigue es una definicion «a-lingiiistica» de la forma mas elevada de oracion, de
«tratar con Diosy»: «si, dicho esto, todas las cosas callasen por aplicar el oido hacia Aquel que las
cred, para que hable El solo, no por medio de ellas, sino por Si mismo, para que oyésemos su
palabra no por lengua humana, ni por voz de angel, ni por estampido de nube, ni por enigma de
parabola, sino que le oyéramos a El mismo, a quien amamos en estas cosas, si le oyéramos a El
mismo sin intermediarios, al igual que ahora nos elevamos y momentaneamente con el pensamiento
tocamos la eterna Sabiduria que permanece sobre todas las cosas» (1986:208).

2.3.- ET.A. HOFFMANN

El segundo testimonio pertenece a un tipo de literatura muy diferente. Se trata de uno de los
cuentos fantasticos mas abstractos (artificiales) del escritor romantico aleman Ernst Theodor
Amadeus Hoffmann: Der Elementargeist (El espiritu elemental, 1’Esprit élémentaire).” El cuento

4 1 Co 2,9: «ni por mente humana paso».
5 Deutsche Erzdhler. Ausgewdhlt und eingeleitet von Hugo von Hoffmannstall, Im Insel Verlag, Ansbach, 1958, p.
803-845 (Original aleman: OA). Hemos encontrado una traduccion francesa en E.T.A. Hoffinann, Contes
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esta centrado en el relato de una serie de vivencias de contacto/encuentro/trato misterioso con un
espiritu elemental (llamado incubo, siicubo, demonio, ondina, salamandra, silfo y gnomo o hada) y
calificado negativamente de terrible (252), effroyable (290) abominable (286), affreux (269),
infernal (269) épouvantable (269), effrayant (272), laid (276), etc.® Aqui también encontramos una
serie de reflexiones relevantes para nuestro propdsito.

(1)

2

3)

4

El fenomeno del silencio redaccional (distinto del silencio fraseologico/revelador de la mistica
(Beaude 1990:99): se «dice» mucho no diciendo nada/ no se “dice” nada diciendo mucho). En el
sentido de que siempre cuando se produce la experiencia (o cuando la experiencia esta a punto de
producirse), el protagonista pierde el conocimiento (Hoffmann TF 1964:269) para despertar después
(Hoffmann TF 1964:283), pero sin decir estrictamente nada sobre lo realmente ocurrido. No s6lo no
explica ni describe, sino que ni siquiera intenta formular un flujo de palabras «efervescentes».’

Y, sin embargo, el /enguaje como tal ocupa un puesto destacado en el conjunto del relato. Primero
por la practica de las formulas magicas.® Estas representan sintagmas incomprensibles para el lector
(«Nehmahmihah Scedimy, «Nehelmiahmihealy» ) (Hoffmann OA 1958:824, 844) o libros magicos
(«Beschworungsbuchy») (Hoffmann OA 1958:825), como la gramatica francesa de Peplier («Pepliers
franzosische Grammatik») (OA:825) —lo que constituye una muestra evidente de la ironia
caracteristica de todo el romanticismo aleman—, pero en todos los casos representan la pretension de
impactar efectivamente en el entorno fisico de la misma palabra mégica. Se trata de producir cosas,
realidades, fenomenos, experiencias, eventos... Otra aplicacion retdrico-lingiiistica es la practica de
la paradoja para decir cosas fundamentalmente indecibles. Por ejemplo, la tnica «descripion» o
evocacion directa del espiritu elemental que documentamos es la de «une forme sans forme»
(TF:269, 279) o «eine gestaltlose Gestalt» (OA:828, 836). Estas paradojas («paroles dissemblables
ou contraires») necesitan reflexion y distanciamiento y en este sentido estan destinadas a movilizar
al lector (inquietar, hacer vacilar los limites de la realidad, hacer actuar, «einen Stoss geben»
(OA:818).

En tercer lugar, lo fantastico no impide la aparicion de nuestra segunda alternancia basica: la de una
realidad radicalmente otra, diferente, superior, oculta, mistica, fantastica, situada por encima o por
debajo de la que percibimos como nuestra,” fundada tanto en la omnipresencia del suefio («einen
langen, bdsen Traum») (OA:844) como en la obra de la fantasia/imaginacion («un livre qui,
justement parce qu’il est inachevé, met en branle I’imagination et la laisse vaciller sans repos»
(TF:257; OA:817-8) y «Mag deine Phantasie meine Worte belebeny)."

Otra caracteristica interesante es la sensacion misteriosa de una alteridad personalizada, relacionada
con el concepto de «Geist» en aleman y con la utilizacion de una erudicion ignorada por el lector
(por ejemplo, la presencia de determinados elementos de la cébala hebrea como las formulas ya
mencionadas y el episodio del «Theraphim» como mufieca magica y la «erudicion de O’Malley»). "
La idea fundamental es la siguiente: «ich mdchte sagen, verruchteste Anmassung wére, wenn wir
glauben wollten, mit unserm geistigen Prinzip sei alles abgeschlossen, und es gebe keine geistige
Naturen die, anders begabt als wir, oft nur sich selbst aus jener Natur allein die momentane Form
bildend, sich uns offenbaren in Raum und Zeit, ja, die, nach irgend eine Wechselwirkung strebend,
hineinfliichten konnten in das Tongebicke, was wir Korper nenneny. '

O 0 3

fantastiques complets, t.111, Paris, Flammarion, 1964, p. 241-290 de Edouard Degeorge (Traduccion francesa: TF).
[En cambio, no hemos encontrado todavia una traduccion espafiola de este cuento].

Paginacion de la traduccion francesa (TF).

«le verbiage» (TF: 264) — «Schwatzen» (0:824).

“die «Beschworungsformeln» (OA: 818) (el verbo «conjuray).

OA: «unterirdisch» (818) / «iiberirdisch» (841).

10 (OA:828); «C’est a ton imagination d’animer mes froides paroles» (TF:269).
11 (TF:263); «die Gelehrsamkeit» (OA:823).
12 (OA:822); «la plus détestable des prétentions serait celle-ci: croire que tout s’arréte au principe spirituel qui réside

en nous; nier I’existence de natures immatérielles douées différemment que nous, qui souvent quittent le monde, se
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Quisiera concluir el capitulo de Hoffmann con dos citas particularmente sugestivas: (1) «Ce
serait de la démence, continua Victor, que de vouloir parler d’une forme sans forme [se trata del
primer encuentro con el espiritu], et pourtant je ne trouve pas une expression pour exprimer ce
quelque chose d’affreux que j’apergus. Il suffit. Dans le méme moment [’épouvante infernale
enfonga dans mon ceeur son dard froid et acéré. Je perdis connaissance..».” La repeticion de la
metafora en la p. 272, «I’horreur que j’en ressentais par moments et qui percait mon cceeur de mille
coups de poignard»" podria explicarse tal vez en términos de expresividad literaria y/o ponderacion
lingiiistica de intensidad. En relacion con la poesia, Hoffmann (O’Malley) afirma que «Ce que tu
attribues aux tableaux érotiques du poéte n’est autre chose qu’une attraction vers un étre immatériel,
habitant d’une autre région, vers lequel les heureux éléments de ton organisme t’attirent. Si tu
m’avais montré plus de confiance, depuis longtemps tu aurais atteint un échelon plus élevé de la vie
spirituellex».” Y (2) «Il est positif qu’un esprit élémentaire brigue vos faveurs. Cela peut vous faire
obtenir en peu de temps ce qui coiite aux autres des années d’effortsy».'®

Pensamos intuitivamente en dos textos de Teresa de Jesus: (1): «Veiale [al angel] en las manos
un dardo de oro largo, y al fin del hierro me parecia tener un poco de fuego. Este me parecia meter
por el corazon algunas veces y que me llegaba a las entrafas... No es dolor corporal, sino
espiritual...» (de Jesus 2001:29.13) y (2): «muchas veces no da el Sefior en veinte afos la
contemplacion que a otros da en uno» (de Jesus 2001:34.11).

La «mistica» en su sentido historico (M. de Certeau) de «art du langage» (Beaude 1990:98).
El traductor francés (Edouard Degeorge Flammarion 1964) parece haberse dado cuenta de ello al
variar en extremo las traducciones francesas del aleman «mystischy:

donnent une forme momentanée, se révelent dans 1’espace et le temps, et méme, dans la vue d’un effet réciproque,
peuvent s’introduire dans ce paté d’argile que 1’on nomme le corps.» (TF:263); «la peor de las pretensiones seria la
de créer que todo se reduce al principio espiritual que reside dentro de nosotros, negando la existencia de seres
inmateriales de naturaleza distinta a la nuestra, que a menudo se salgan del mundo, dandose una forma de ser
momentanea, revelandose en el espacio y el tiempo, y aun a efectos de reciprocidad, puedan introducirse en esta
masa de barro que se llama el cuerpo».

13 (TF:269); «Es scheint,»sprach Viktor weiter,» es scheint heilloser Unsinn, wenn ich von einer Gestaltlosen Gestalt
sprechen wollte, und doch kann ich kein anderes Wort finden, um das gréssliche Etwas zu bezeichen, das ich
gewahrte.- Genug, in demselben Moment stiess das Grausen der Holle seine spitzen Eisdolche mir in die Brust, und
ich verlor die Besinnung.” (OA:828); «Seria de una manera u otra pura demencia, de locura, querer hablar de una
forma sin forma y sin embargo no encuentro otra manera de decir lo terrible que era la vision percibida. En aquel
mismo momento senti como un dardo frio y acerado penetrd en mi corazény.

14 «der tiefe Abscheu, der dann wieder wie ein Dolch meine Brust durchfuhr» (OA:830); “el horror que me traspaso el
corazdn como un puiial”.

15 (TF:274); «Das, was du der Wirkung jener liisternen Bilder des Dichters zuschreibst, ist nichts als der Drang zur
Vereinigung mit einem geistigen Wesen aus einer andern Region, die durch deinen gliicklich gemischten
Organismus bedingt ist. Hattest du mit grosseres Vertrauen bewiesen, du stiindest langst auf einer Hoheren Stufey
(OA:832); “lo que atribuyes a las visiones erdticas del poeta no es mas que la unién con un ser inmaterial ,
procedente de otra region, impulsada por la variedad de tu propio organismo. Si hubieras tenido mayor confianza en
mi, desde hace mucho tiempo habrias alcanzado un nivel de vida espiritual superior”.

16 (TF:274); «Es ist gewiss, dass ein Elementargeist um Eure Gunst buhlt; das kann Euch féhig machen, in kurzer Zeit
das zu erlangen, wonach andere Jahrelang streben” (OA:832) ; “el hecho de que un espiritu elemental te solicita te
puede proporcionar en poco tiempo lo que para otros requiere afios de esfuerzos y paciencia.
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zu mystischer Schwarmerei (829) réverie (271)

besondere mystische Formeln (826) formules mystérieuses (266)

dem mystischen Inhalt jenes Buches (821) le contenu mystique de ce livre (261)
der Hang zum Mystischen, zum Wunderbaren le golit du merveilleux, de la mysticité
(p. 818) (p. 257)

(Podria relacionarse de un modo u otro lo «fantastico» con lo «espiritual»? Santa Teresa, por
ejemplo, tiene sus dudas. Considera la imaginacion un poco como «la loca de la casa», es decir con
mucha prudencia.'” De todos modos, la imagen de la Realidad nunca puede coincidir con la realidad
de la Realidad.

2.4.- PABLO DE TARSO

El tercer testimonio nos viene de Pablo de Tarso. Y mas concretamente la «férmula» «hablar
en lenguas/ parler en langues» (1 Co 12, 8-11; 1 Co 13,1; 1 Co 14, 1-14)." El texto de 1 Co 14, 2-5
[en el contexto de los dones espirituales] «Pues el que habla en lenguas no habla a hombres, sino a
Dios (pues nadie entiende; profiere misterios [impulsado] por [el] Espiritu, pero el que profetiza
habla a hombres: [palabras de] edificacion, exhortacién y consolacion. El que habla en lenguas se
edifica a si mismo, pero el que profetiza edifica a [la] Iglesia. Quiero que todos vosotros habléis en
lenguas, pero mucho mas que profeticéis; el que profetiza es mas que el que habla en lenguas, a no
ser que interprete para que la Iglesia reciba edificacion». Los comentaristas tradicionalmente
explican este fenomeno de «hablar lenguas arcanas» (Biblia del Peregrino, p. 1971) como efecto de
la glosolalia, término religioso que significa simplemente «don de lenguas», pero cuya naturaleza es
dificil de concretar. «Se trata quizd de gritos inarticulados ininteligibles «en lengua extrafia»
emitidos por algunos «extaticos», con provecho mas bien personal que colectivoy» (Cantera-Iglesias
2000:1311) o de algin «sintoma de un estado espiritual mas cerca del gesto que de la palabra. A
veces es traducible en lenguaje articulado y significativo. Para el sujeto el don es desahogo,
confirmacion; para la comunidad creyente puede ser testimonio de la accion misteriosa del Espiritu;
para los no creyentes serd un fenomeno desconcertante» (Schokel 1995:1971). El tedlogo carmelita
Francois-Régis Wilhélem o.c.d. califica el «parler en langues» (glosolalia) de manifestacion
carismatica sorprendente y la sitia en el marco de la oracion comunitaria, de la comunidad orante.
Se trataria de un don que facilitara particularmente la oracion personal (de alabanza, sobre todo).
«Cependant, la «langue» dont il s’agit n’est qu'une apparence de langage (chanté ou parlé), car
celui-ci reste incompréhensible et pour celui qui le formule et pour ceux qui écoutent» (2007:41).
Lo que explica que para San Pablo este tipo de carisma so6lo tendra utilidad («edifica») para los
demas si lo acompaiia alguna interpretacion. En realidad, para muchos, se trata de un don espiritual
(un don del Espiritu) que abre nuevos caminos de experiencia oracional de Dios. Es decir, la
importancia de la naturaleza «natural» versus «sobrenatural» de la glosolalia s6lo se puede ponderar
a partir de un discernimiento atento y preciso donde el corazon se compagine con la inteligencia y
que, como forma de oracion, alterne disponibilidad espiritual y efectos positivos (frutos).

17 Sélo utiliza una vez el verbo «fantasear» (apax): Alvarez, 2002, s.v. «imaginacion».

18 Que no tiene siempre equivalente literal en griego (excepto en 14,5: «hokewv yYhwooagy) y que es distinta de He 2,
4.8.11 donde la significacion es la de «otra lengua, lengua materna, nuestra lengua, una forma de oraciéon que alaba a
Dios en el entusiasmoy.
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3.- ELEMENTOS DE RESPUESTA

Los elementos de respuesta que se desprenden de la lectura de los tres testimonios referidos
son fundamentalmente dos:

1) Una caracteristica comin de San Agustin, E.T.A. Hoffmann y San Pablo es la alternancia natural ~
sobrenatural: la realidad (mintscula) y la Realidad (mayuscula). Ahora bien, y sin entrar en
demasiados detalles, la «sobrenaturalidad» existe como palabra general —todo lo que no puede ser
explicado por causas naturales, fendmenos y seres extraordinarios que no entran en el orden habitual
de la cosas como los angeles, los demonios, las apariciones, los prodigios de todo tipo— y como
término de teologia. Aqui los tedlogos distinguen entre una sobrenaturalidad absoluta, s6lo de Dios,
y una sobrenaturalidad accidental: que se aplica, entre otras, a la gracia, los sacramentos, los
milagros y las profecias (sentido estricto) o a los dones prenaturales del ser humano (sentido
relativo).” De todos modos, con esta segunda categorizacion entramos de lleno en los llamados
lenguajes de especialidad.

2) La segunda caracteristica es la idea no sélo de decir la Realidad sino de “alcanzarla” (unirse con ella)
mediante la palabra (en su triple actividad de redaccion, lectura y traduccion).” La paradoja de decir
la Verdad. Aqui se nos abren fundamentalmente dos caminos diferentes:

2.1) El primero es el que podriamos calificar de «el poder mégico de la palabra». En su sentido mas
literal significa simplemente el hecho de que la palabra (como féormula, muchas veces
ininteligible, pero no necesariamente) tenga un verdadero impacto fisico en la Realidad. La
magia es el arte de hacer cosas maravillosas. En relacion con Hoffmann, Jean-Jacques Pollet lo
dice claramente: «[les] fantdbmes nous sont donnés a voir fextuellement» (Pollet 1992:112). En
el fondo se trata ni mas ni menos que de transformar la Realidad en realidad. La palabra
Dominante con impacto fisico en la realidad. «Una via a la realidad» (Underhill 2006:175). Pero
la «magia de la palabra» presenta también una dimension estilistico-literaria basada en la
sugestividad de una palabra arrebatadora. Perderse en un flujo (incontrolado, pero no
necesariamente) de palabras para crear ficcion. Una ficcion caracterizada por la permeabilidad
de lo propio y lo figurado, la similitud experimental de la metafora, todas las potencialidades de
la obra de arte literaria...

2.2)El segundo es simplemente el de la fe. Aqui la iniciativa cambia de campo. La misma Palabra se
hace palabra. El misterio del Verbo encarnado. Dios, el Espiritu Santo, es el unico que puede
Decir la Realidad. Y precisamente porque lo es puede convertir la palabra humana en vivencia
divina. La famosa pericopa paulina de Galatas 2, 20: «Y vivo, ya no yo, sino que Cristo vive en
mi. Y la vida terrena de ahora la vivo por la fe en el Hijo de Dios, que me amé y se entregd por
mi». Se deshace la oposicion entre la realidad espiritual y la materia. Es el mismo Espiritu quien
entra/habla en/por el hombre: «pues nunca se present6d una profecia por voluntad de un hombre,
sino que, llevados por el Espiritu Santo hablaron unos hombres por parte de Dios» (Segunda
epistola de Pedro 2 P 1,21).

19 Véase Vax 1992:13-14. Encontramos numerosas variantes de este esquema basico: por ejemplo, en Tanquerey, 1925:
377-8: «Dividitur supernaturale in supernaturale relativum et supernaturale absolutum» o en la terminologia
escolastica: «supernaturale, supernaturale quoad substantiam, supernaturale quoad modum» (Thomas 1885
:cecclxxiv) (Lexicon Scolasticorum Verborum, Josepho Zame Mellinio Auctore) ; la reflexion teolégica moderna
«ha oscilado entre dos extremos. Unos han acentuado su trascendencia, como algo no debido e incluso extrafio a la
naturaleza. Otros han puesto el énfasis en su inmanencia, como algo hacia lo que la naturaleza humana esta
positivamente ordenada por Dios, en virtud de su designio salvifico, aunque para alcanzarlo necesite la ayuda de la
gracia divina. Es el sobrenatural «teologico» (Ciro Garcia, Sobrenatural, en Alvarez 2002:596). De todos modos,
con esta segunda acepcion entramos de lleno en los llamados lenguajes de especialidad.

20 Comparar: A. Hurtado Albir (2007:74): «en la modalidad escrita: el traductor tiene que ser un buen lector y un
excelente redactory.
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4.- LA TRADUCCION EN ACTO

Esta segunda dimension (como la primera, ademds, pero aqui predomina el concepto de
«espiritualidad») tiene su importancia para la definicion del triplete <redaccion, lectura,
traduccion>. Por ejemplo, cuando el Padre Wilfrid Stinissen (carmelita descalzo belga) nos dice, en
relacion con Jn 8,47 («EI que es de Dios oye las palabras de Dios; por esto vosotros no ois, porque
no sois de Dios»): «Ceci nous fournit un critére, pour 1’évaluation de notre lecture de I’Ecriture.
Cette lecture nous conduit-elle vers une vie nouvelle ou bien collectionnons-nous des connaissances
théoriques? Nous laissons-nous toucher par la parole de Dieu ou bien restons-nous a 1’abri a
distance afin de ne pas courir de risques?» (1990:38-9). O el concepto de «Traduire en actes» del
Padre Roland Meynet (2006:20): «Traduire en actes: Rien n’a été dit de la fonction appellative de la
Bible [cf. Biihler], qui est sans doute la plus décisive, pour le croyant du moins. Le texte biblique
convoque, il invite, il menace, il promet, il demande; il requiert un changement dans 1’auditeur, ce
qu’il nomme la «conversion», changement de mentalité, changement de conduite aussi. Si
I’auditeur ne traduit pas en actes I’appel entendu, il n’a rien fait, il n’a pas véritablement écouté».
La consiguiente idea de una «traduccion salvifica o salvadora» , en el sentido de una verdadera
pastoral traductora (una especie de apostolado de/por la traduccion), hasta logro seducir a Jiirgen
Habermas (2002:147-166), quien intentd movilizar el potencial semantico religioso al servicio de
una sociedad plural y del Estado de derecho democratico, universalizando en cierto modo una
«formulacion salvifican (Habermas 2002:165), pero neutralizando al mismo tiempo el discurso
religioso en sus aspectos apelativos propios.

Esta segunda dimensién nos permite asimismo desarrollar una auténtica «dialéctica» de la
traduccion basada en dos niveles: (1) la realidad: traduccion de textos (que tratan) de espiritualidad
y (2) la Realidad: la dimension sobrenatural, creyente, de fe, la traduccion «espiritualy.

a. Es posible mantenerse en el nivel (1);

b. Es imposible pasar al nivel (2) sin haber asumido primero el nivel (1);

c. Elnivel (1) no es el tnico nivel que existe, pero para pasar al nivel (2) se necesita convertir el texto
en vivencia espiritual;*

d. Para un texto escrito en una perspectiva de nivel (2) s6lo una lectura comprensiva de los dos niveles
puede considerarse como fundamentalmente adecuada;

e. Los dos niveles son fundamentalmente diferentes;*

f.  No se deben confundir el sentido y el espiritu del texto; tanto el sentido como el significado son de la
letra. Solo el espiritu es del Espiritu.

g. De ahi la dimension oracional de (2). Se trata de hablar (1) con Dios (2).”

El resultado de todo ello es un sistema en forma de triplete en el que el sentido ocupa un
puesto central entre la letra y el espiritu. De un lado la letra (el texto,...) incluye el sentido literal
(propio o figurado): el texto como dato histérico y significativo (alegérico y tropoldgico/moral).
Pero al mismo tiempo el Espiritu le infunde al mismo texto un sentido/dimension espiritual: las

21 Comparar: Daniel de Pablo Maroto (2004: 176): «hay que tener en cuenta que las obras de la Santa estan escritas no
solo para ser leidas, sino sobre todo para ser vividas... S6lo se comprenden totalmente cuando se viven.».

22 «l ne s’agit pas du méme bonheur» (Serrou-Vals 1957:20).

23 Daniel de Pablo Maroto (2004:419): «La maestra Teresa utilizo6 los libros no s6lo como instrumento de cultura
religiosa, o para clarificar la verdad de sus experiencias misticas, sino también como medio de dialogar con Dios en
la oraciony.
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Realidades aludidas dejan de ser simbodlicas para convertirse en auténticas, verdaderas, Realidades
de Vida. El sentido anagogico es al mismo tiempo escatoldgico:

<texto, sentido, espiritu>

El texto tiene sentido (el sentido literal) — el espiritu da sentido (el sentido espiritual). Dentro
de este sistema caben relaciones muy diferentes con respecto al problema que nos interesa. Dos
ejemplos concretos:

P. ej.: La relacion entre el texto y la moralidad (el sentido moral) («Moralis quid agasy).

Leemos en la carta de Santiago (San 1, 23-24): «Porque si alguno es un oyente de [la] Palabra,
pero no como uno que la pone en practica, €se se parece a un hombre que mira su propio rostro en
un espejo: se mira, efectivamente, y en cuanto se ha marchado se olvida en seguida de coémo era»:

(texto, sentido)

P. ¢j.: La relacion entre el texto y el dogma (en el sentido de los contenidos de la fe/Vaticano II).

El dogma como «materia» de la alegoria textual («Quid credas alegoria»). La simbolizacion/
alegorizacion de los misterios de la fe. «Cette «autre chose» que la lettre suggere et que donne
I’allégorie» (de Lubac 1984: 123). De ahi el nombre de sensus mysticus o de mysterium que se da a
menudo a la alegoria. En Vaticano II (Vatican II 2003: Dei Verbum, II, 8, 23-4), leemos que la
tradicion apostolica progresa (también) «ex intima spiritualium rerum quam experiuntur
intelligentia» («con la experiencia dada de una inteligencia mas profunda de las cosas espiritualesy).
Las palabras «experiuntur» y «dada» revelan claramente el caracter anagdgico de la estructura/la
relacion:

(sentido, espiritu)

al mismo tiempo que ponen de manifiesto la necesidad de funcionar en triplete:

(texto, dogma, espiritu)

5.- CONCLUSIONES

Por fin, en términos de conclusion, nuestra alternancia inicial: ;«Traduccion de textos
espirituales» versus «Traduccion espiritual»?

La identificacion/ categorizacion de una manifestacion particular de la traduccion pasa
necesariamente por una serie de parametros clasificatorios de indole muy diversa. Pero lo que nos
interesa en el marco especifico de la presente reflexion es la correspondencia (terminoldgica, es
decir estructurada) establecida entre el criterio manejado y la categoria denominada: p. ej., la
«traduccion escrita» se define esencialmente como una modalidad de traduccion® que consiste en la
traduccion escrita de un texto escrito; la «traduccion literaria» es un tipo de traduccion®
caracterizado por el predominio del género con respecto al campo (entre otras, «traduccion de
textos poéticos»). En este sentido lo primero seria la definiciéon de la alternancia conceptual
«traduccion espiritual ~ traduccion de textos espirituales/de espiritualidad» como tipo, modalidad,

24 Criterio: el modo del texto original y el modo que afecta a la traduccion (Hurtado 2007:52).
25 Criterio: el &mbito socioprofesional, el género y el campo del texto original (Hurtado 2007:59).
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clase y/o (categorias imbricadas) método de traduccion. Lo segundo, la pertinencia de «espiritual»
con respecto a «textos espirituales/de espiritualidady.

La distincion tradicional de tipo «traduccion religiosa» versus «traduccion profana» se basa
ante todo en aspectos tematicos del texto original. Segiin Hurtado Albir (2007:59), la traduccion
religiosa se sitla como tipo de traduccion en relacion con un tipo de campo bien determinado: el
campo religioso (y el lenguaje religioso como lenguaje de especialidad). En cambio, la «traduccion
literaria» se posiciona preferentemente como un tipo de traduccion donde el género predomina
sobre el campo. Y, sin embargo, las dos categorias tienen valor tipoldgico. Ademas, los especialistas
nos hablan cominmente de «literatura religiosa».?® En este sentido, la «traduccion religiosa» puede
entenderse como una imbricacion de diversos componentes: un area de referencia especializada
(campo) y/o géneros propios versus literarios generales. En este sentido actia también el adjetivo
«sagrado», intimamente relacionado con el concepto de «reverencia religiosa» (Escritura(s)
Sagrada(s)/Sagrada(s) Escritura(s),...).

Por otra parte, el calificativo «espiritual» se aplica corrientemente a una amplia serie de
sustantivos como «literatura espiritual» (Pego 2004:11), «género espiritualy (134), «prosa
espiritual» (12), «Renacimiento espiritual» (12), «produccion (y) traduccion espiritual» (16),
«escritor espiritual» (16), «terreno espiritual» ( 22), «punto de vista espiritual» (11), ... «realismo
espiritual» (Andrés 1994:109), «obras espirituales» (151),... «lectura espiritual» (Lazaro 2003:238).

Nos parece acertada la afirmacion de A. Pego Puigbo (2004:140): «el empleo de la etiqueta
«literatura espiritual» evita, por un lado subordinar la descripcion del fendmeno literario a las
categorias y modos de pensar de la ciencia teologica, con el peligro consiguiente de reducir la
complejidad de los elementos estéticos. Por otra parte, queda de manifiesto la posicién que ocupa
dentro del sistema literario. Su orientacion ideoldgica contribuye a su configuracion formal, en la
medida que representa posibilidades mas o menos extremas del propio sistema literario».

Otros criterios relacionados , por ejemplo, con la manera de traducir (traduccion literal,
traduccién semantica, traduccidon comunicativa, tradaptacion, parafrasis...), la tipologia del texto
original (redaccion, expresividad, terminologia...), las diferencias de medio y modo (textos de
recepcion oral mediata, textos de celebracion liturgica, sermones), el grado de traducibilidad
(concepto de optimizacion,...) no inducen, a nuestro modo de ver, una categorizacion exclusiva de
la «traduccion espiritualy.

Para lo segundo, como ya queda dicho, partimos de la reflexion de A. Hurtado Albir
(2007:59) sobre la diferencia entre «traduccion de textos especializados» y «traduccion
especializada». Nuestra autora prefiere la primera denominacion a la segunda porque «estrictamente
hablando, toda traduccion es especializada en el sentido que requiere unos conocimientos y
habilidades especiales». Ahora bien, el concepto de «traduccion espiritual» ofrece una dimension
que no interviene necesariamente en la traduccion de todo género de textos que tratan de una
manera u otra de espiritualidad. Dicho de otro modo, la alternancia «traduccion de textos
especializados versus traduccion especializada» no representa estrictamente lo mismo que
«traduccion de textos espirituales/de espiritualidad versus traduccion espiritual». En realidad la
«traduccidn espiritual», como traduccion «real», es estrictamente espiritual. Si bien una «traduccion

26 Un ejemplo «doctrinal» es el de Miguel Herrero Garcia, «La Literatura Religiosa», en Guillermo Diaz Plaja, (Diaz
1953:111,3).
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puramente estético-literaria y textual» puede parecer perfectamente licita, fundamental y hasta
imprescindible, a los ojos de los «espirituales» siempre sera incompleta. En relacion con el
concepto de «lectura espiritual» de textos de San Juan de la Cruz, el ya citado Fernando Lézaro
Carreter (2003:239) escribe: «no es posible entender la trama literaria sin un anclaje en la doctrina».
Dos cosas, por cierto relacionadas entre si y complementarias, pero esencialmente diferentes.

En conclusion, la «traduccion espiritual», precisamente por sus caracteristicas apelativas y
«reales» puede considerarse hasta cierto punto como una forma oracional. Porque, en realidad,
segun nos dice otro carmelita francés, el Padre Marie-Eugene de I’Enfant-Jésus: sea cual sea la
forma de la oracion, «La grande qualité, la grande richesse, c¢’est d’étre pris par 1I’Esprit, travaillé
par I’Esprit, transformé par I’Esprit» (Wilhélem, 2007:44). Por otra parte, la apariencia de adjetivo
especificativo/restrictivo parece situar el concepto en un cuadro tipologico relacionado (segun A.
Hurtado Albir 2007:94) con el «ambito socioprofesional». Pero, como siempre, con tal de que el uso
y la practica se pongan de su lado. Y asi nuestra pregunta sigue siendo lo que es de verdad: una
pregunta.
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