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RESUMEN:

Amb? es un personaje femenino que es agraviado por Bh??ma y que, posteriormente, toma venganza por cuenta propia como el
personaje masculino ?ikha??in. El trabajo contextualiza la posicién de las mujeres, tanto en la India antigua como en la literatura
épica sdnscrita, y analiza el mito en su fuente sdnscrita ( MBh. I, 94-100; V, 170-197; VI, 108-119 ), a partir de la terminologfa
para referirse a la ?venganza? ( pratik?ra) y a la *femineidad? ( strétva).

PALABRAS CLAVE: Amb?, ?ikha??in, mitologfa hindv, épica sénscrita, Mah?bh?rata .

ABSTRACT:

Amb? is a female character who is wronged by Bh??ma and who, later, takes revenge by her own means as the male character ?
ikha??in. The paper contextualizes the position of women, both in ancient India and in Sanskrit Epic literature, and analyzes the
myth in its Sanskrit source ( MBh. I, 94-100; V, 170-197; VI, 108-119), based on the terminology used for ?vengeance? ( prazik?

ra) and *womanhood? ( str#tva).

KEYWORDS: Amb?, ?ikha??in, hindu mythology, sanskrit epics, Mah ?bb rata .

1. INTRODUCCION

Amb? es un personaje femenino del Mah?bh?rata, el gran poema épico de la literatura sinscrita que narra la
lucha entre P???avas y Kauravas por el reino de Kuruk?etra. Segin Mani (1975, pp. 27-29), los momentos
clave de su participacién en la epopeya son los siguientes: Amb? es considerada como una posible esposa para
Vicitrav?rya, el joven heredero del reino; Bh??ma, el abuelo de los P22?avas y los Kauravas, la rapta de su svaya?
vara (matrimonio por eleccién), en el cual se habria de casar con el rey ??lva; ??lva, a su vez, la rechaza por
haber sido raptada por Bh??ma; Amb?, entonces, jura vengarse de Bh??ma y, para ello, obtiene, mediante
su ascetismo, el favor del dios ?iva; asi, Amb? reencarna como el personaje femenino 2ikha??in?, para luego
convertirse en el personaje masculino ?ikha??in, en un nuevo contexto de boda; finalmente, participa en la
muerte de Bh??ma a manos de Arjuna, con lo que ejecuta su ansiada venganza.

La literatura sdnscrita estd llena de personajes femeninos que son considerados modelos de conducta. Para
referirse a ellos, se emplea el término saz? (esposa fiel), derivado de la raiz AS (ser), el cual designaba, en
principio, a una mujer ?que es como debe ser?, es decir, ?que es buena?, principalmente en relacién con su
esposo. Con el paso del tiempo, ocurrié una restriccion del sentido ( Monier-Williams, 2008, p. 1135) y
satfpasd a designar a una mujer ?que se arroja viva a la pira finebre de su esposo? y, por extension, a la practica
social de la ?inmolacién de la viuda?, que mantuvo su legalidad hasta 1829 ( Vofchuk, 2016, p. 121).

Pese a que ?no se ha podido hallar un lugar y un momento preciso en que haya tenido origen esta practica
tradicional hind? ( Vofchuk, 2016, p. 119), segin las fuentes arqueolégicas, esta costumbre se remonta a
una inscripcién del 510 a. C,, hallada en la ciudad de Eran, estado de Madya Pradesh, donde se habla de la
esposa del rey Bhanugupta en estos términos: ?aquella esposa amante y adorada se eché a las llamas al lado

de los despojos de su marido? ( Auboyer, 1974, p. 224).
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De acuerdo con los testimonios literarios, podria ser incluso mas antigua, si se toma como precedente el

2 Veda (X, 18,7) :

iQue, adornadas con ungiientos y con crema,
se acerquen estas mujeres,
que no son viudas y tienen buenos maridos!
iQue sin ligrimas ni dolencia,
con sus mejores joyas,
antes que nada,
suban al lecho conyugal! (Tola, 1968, pp. 202-203).

Este himno de caracter funerario menciona un ?lecho conyugal?, en el cual se ha querido ver una alusién a
la pira funeraria. De este modo, sus versos ?fueron utilizados como argumentos para dar un origen divino ala
costumbre de que las viudas se quemaran junto con sus esposos muertos? ( Tola, 1968, p. 200). Sin embargo,
el sentido de la frase es simbdlico: se refiere al lecho de un segundo esposo vivo y no al del primer esposo
muerto. De hecho, en la estrofa siguiente se contextualiza la accién en el j?valok4? (mundo de los vivos).

En la tradicién hind, la saz? (esposa fiel) es aquella que cumple con el pativrar? dharma (deber de la esposa
devota). El dharma, concepto central del Hinduismo, remite, a la vez, al ?deber moral?, a la ?ley social? y
al ?orden césmico?. En el caso de la mujer, su deber en funcién del mundo y de la sociedad consiste en ser
pativrat? (esposa devota), esto es, una mujer ?que respeta a su esposo como si se tratara de un dios?. El término
pativrat?, se compone del sustantivo pati (esposo) y el sustantivo vrata (devocién), derivado, a su vez, de la
raiz V? (elegir).

La saz? (esposa fiel) por excelencia, en la literatura sdnscrita, es S?t?, personaje femenino del R ?ya?a,
cuya fidelidad hacia su esposo R?ma es tal que incluso acepta someterse a un juicio por fuego a fin de probarla.
Si se toma en cuenta, como modelo griego de la fidelidad, a Penélope, cuya prueba por parte de Odiseo se
limita al plano de sus palabras, es posible vislumbrar la dimensién de la fidelidad exigida a este modelo indio,
del cual se esperan también acciones. Penélope esta dispuesta a entregar los mejores afios de su vida; pero S?
t?, su vida misma.

S?t? y otras esposas fieles han llamado la atencién de la critica ( Shah, 2012, p. 77), no solo por parte de
los estudiosos europeos, como la periodista francesa Clarisse Bader ( La fermme dans [?Inde antique, 1864) y
el inddlogo alemédn Johann Meyer ( Sexual Life in Ancient India, 1915); sino también de los historiadores
indios, como Ramesh Majumdar ( Ideal and Position of Indian Women in Domestic Life, 1953) y Vasudeva
Agrawal ( Bbarat Savitri, 1957).

Especial interés han despertado estos personajes en la critica feminista, la cual ha enfatizado la ?ideologia
patriarcal? ( Shah, 2012, p. 78, traduccién propia) que subyace a estos planteamientos: Meenakshi Mukherjee
( Deadweight of Tradition: The Sita-Savitri Ideal, 1979), Uma Chakravarti ( The Development of the Sita
Myth: A Case Study of Women in Myth and Literature, 1983), Sally Sutherland ( Sita and Draupadi:
Aggressive Behavior and Female Role-Models in the Sanskrit Epics, 1989) y Madhu Kishwar ( Yes to Sita, No
to Rama: The Continuing Hold of Sita on Popular Imagination in India, 2000).

Si S?t? representa un ideal femenino ?moderno?, que se consolida en época del Hinduismo y se proyecta
hacia la sociedad contempordnea, Amb?, por el contrario, remite a un ideal femenino ?antiguo?, que se
remonta a época del Vedismo. Ahora bien, dicho ideal se concreta en un contexto propiamente hindu: en una
obra de s ?4i(tradicién memorizada), en la cual el sa?s#7a (ciclo de las reencarnaciones) y el zapas (ascetismo)
desempenan un papel crucial.
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2. HINDUISMO Y VEDISMO

En sentido amplio, el hinduismo se refiere a la pluralidad de creencias y pricticas religiosas, sociales y
culturales durante el perfodo épico y pur??ico (500 a. C.-500 d. C.), mientras que el vedismo alude a dichos
fenémenos en el denominado periodo védico (1500-500 a. C.) ( Flood, 2008, p. 39).

En el hinduismo, el ideal femenino posee un componente fisico y uno actitudinal. De este modo, la belleza
se complementa con la conducta apropiada, seglin prescripciones religiosas, sociales y culturales. Desde la
optica religiosa, el culto al principio femenino ( Garcfa-Ormaechea, 2006, p. 369) estd documentado en la
India desde la cultura del Valle del Indo (2500-1500 a. C.). Allf, las representaciones, como el Torso femenino
de Harappa (2000 a. C.), pese a no contar con gran nivel de detalle, poseen un simbolismo significativo: la
mujer vinculada ala maternidad, la danza asociadaala creacion. A suvez, desde la perspectiva socio-cultural, el
ideal de belleza femenina aparece ya en época Maurya (3222185 a. C.), por ejemplo, en la Yak?? de Didarganj
(c. 200 a. C.), donde, como se constata mediante el cauri (espantamoscas), se asocia especificamente a la
realeza.

En la época hindu, el acontecimiento mas significativo en la vida de las mujeres es el matrimonio. Se casan
con hombres mucho mayores y tienen como meta tltima tener hijos, de preferencia varones. El Artha??stra
(s. I a. C.-s. III d. C.) fija como la edad més conveniente los doce afios, pero la Manusm?ti (s. Il a.C. - s.
I1I d.C.) aconseja los ocho afios.

La Manusm?ti(I11, 20-34), que desde su publicacién (Bengala, 1794, traduccién de Sir William Jones)
sirvié como digesto de la legislacién hinda ( Vanita, 2003, p. 77), tipifica los matrimonios en ocho clases:

1) br?hma viviha (matrimonio del creador): la novia es entregada por su padre a un hombre de la misma casta junto con
una dote.

2) daiva viv?ha (matrimonio de los dioses): la novia es entregada por su padre al sacerdote oficiante sin una dote.

3) ar?a viv?ha (matrimonio de los videntes): la novia es entregada por su padre y este recibe vacas como regalo del novio.

4) praj?patya viv?ha (matrimonio del sefior): la novia es entregada por su padre y este ofrece honores al novio.

5) asura viviha (matrimonio de los demonios): la novia es entregada por su padre y este recibe dinero como regalo del
novio.

6) g?ndbarva viv?ha (matrimonio de los misicos celestiales): la novia y el novio deciden casarse y obtienen el
consentimiento de los padres.

7) rak?asa viv?ha(matrimonio de los demonios perpetradores de engafios): la novia es raptada por el novio y este destruye
su hogar y mata a su familia.

8) pai??ca vivtha (matrimonio de los demonios devoradores de carne): la novia es raptada por el novio mientras estd
dormida, intoxicada o fuera de sus facultades (adaptado de Biihler, 1886).

Para los seis primeros tipos de matrimonio, una serie de férmulas acompafan el ritual. Tomados de la
mano, el novio dice: ?Yo cojo tu mano con la esperanza de felicidad, a fin de que ta vivas conmigo, tu marido,
hasta una edad avanzada. Los dioses te han entregado a mi para que podamos dirigir nuestro hogar? ( Auboyer,
1974, p. 211). Atados sus vestidos, el novio agrega:

Yo soy él, ti1 eres ella, td eres ella, yo soy él; yo soy el cielo, ti eres la tierra; yo soy el canto, ti la estrofa. Ven, que vamos a
unirnos y a traer ninos al mundo. jAmantes, todos los que gozdis, corazdn alegre, que nosotros podamos vivir cien otofios!

( Auboyer, 1974, p. 211).

Para sellar su unién, dan juntos siete pasos y proclaman: ?Da un paso para el alimento, dos para la fuerza,
tres para que crezcan las riquezas, cuatro para la suerte, cinco para los hijos, seis para las estaciones y siete
pasos para que seas mi amiga? ( Auboyer, 1974, p. 211). Luego, marchan a su casa, donde la novia evita pisar
el umbral a la entrada. Después de tres dias de ayuno, consuman su unién. La tltima de las férmulas reza
asi: ?Unidas estdn nuestras almas, unidos nuestros corazones, unidos nuestros cuerpos. Yo me comprometo
aamarle; que ello sea indisoluble? ( Auboyer, 1974, p. 212).
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Las dos tltimas formas de matrimonio (el rapto con violencia y el rapto con abuso), que en la legislacién
actual corresponderian a delitos, son desaconsejadas en el caso de los brabmanes (sacerdotes), debido a la
impureza que conllevan. No obstante, una de ellas (el rapto con violencia) es permitida para los k?atriyas
(guerreros), pues permite que los héroes prueben su valfa.

En la practica, existen también otros tipos de matrimonio que no aparecen codificados. Entre ellos, cabe
destacar, por una parte, el svayafvara(matrimonio por eleccidn), en el cual la novia elige al novio entre
un grupo de pretendientes. A esta pertenecen, por ejemplo, el matrimonio de Damayant?, en la famosa
interpolacién, y el de la propia Draupad?, en la historia central del Mah?bh¢rata. Por otra parte, el niyoga
(matrimonio por asignacién) consiste en un nuevo matrimonio de la mujer que ha enviudado y se suele
manejar dentro de la propia familia.

Segtin esta ley, estaba obligada, bajo pena de castigo grave, a casarse inmediatamente después de la muerte de su esposo con
el pariente mds préximo del marido, generalmente con uno de sus hermanos, incluso en el caso de que ya estuviera casado,
o en el caso de que no tuviera parientes, con un brahmén escogido por su suegro y la familia del difunto. Esta costumbre,
destinada a asegurar la descendencia de la familia, es probablemente el resultado de las reglas de sucesion; se ha visto en ella
una muy probable supervivencia del levirato que estaba en vigor en los tiempos antiguos ( Auboyer, 1974, p. 223).

En el hinduismo, las mujeres se encuentran en una posicién subordinada con respecto a los hombres: antes
del matrimonio, dependen de su padre; después del matrimonio, de su esposo, y, en caso de enviudar, de
sus hijos varones (  Manusm?ti, IX, 3 ). El tnico espacio en el que cuentan con cierta equidad es el hogar,
cuya administracién constituye su tarea principal: limpiar la vivienda, preparar la comida, criar a los hijos y
administrar las finanzas. Todo esto lo hacen por amor y fidelidad a sus esposos. En este sentido, la literatura
de época hindu, como el Mah?bh?ratay el R¢m?ya‘a, presentaa ?la mujer como el ideal de la virtud de todas
las cosas: ella es fiel, amante y valerosa? ( Auboyer, 1974, p. 196).

Ahorabien, en el vedismo, la situacién es, en términos generales, més favorable para las mujeres. Los textos
literarios de época védica evidencian que ?la mujer gozé de una envidiable libertad, que poseia mas o menos
los mismos derechos que el hombre y que incluso dentro del hogar le era superior? ( Auboyer, 1974, p. 196).
En el propio Mah?bh?rata (1, 113), el rey P?22u le cuenta a su esposa Kunt? sobre una época antigua, en la
cual las mujeres gozaban de mayor independencia. En cuanto al matrimonio, el ?¢ Veda (X, 85) ?revela, para
la mujer casada, una posicién de privilegio que més adelante le iba a ser negada? ( Vofchuk, 2016, p. 117) y,
en relacién con la maternidad, el mismo ?¢ Veda posee pasajes (1L, 39, 6) que enfatizan la funcién nutricia.
En lo que concierne a las labores domésticas, cabe destacar que la g?hapatn? (sefiora de la casa) ocupa una
posicién préxima a la del g?hapati(seiior de la casa) ( De Moray Jarocka, 1974, p. 71).

Como bien ha apuntado Raman (2009, p. 23),

En torno al 500 a.C., los patriarcas sdnscritos comenzaron a descontinuar el #panayana de las mujeres, el cual les permitia
aprender los Vedas y dirigir los fuegos rituales. En tanto el conocimiento es conmensurable con el poder, las mujeres en la
India sufrieron, por tanto, un importante contratiempo.

Esta iniciacién ritual, suerte de segundo nacimiento simbdlico, marca la incorporaciéon de los
varones brahmanes (sacerdotes), k?atriyas (guerreros) y vai?yas (agricultores-ganaderos-comerciantes) a la
comunidad #rya(noble) ( Lorenzen y Preciado, 1996, pp. 37-38).

La religién védica celebra, en el plano divino, a las diosas Dh? (Inspiracién) y Vzc (Palabra) como fuentes de
creacién de enorme poder. Por su parte, la sociedad védica contempla la participacion, en el dmbito humano,
de yajam?nya? (mujeres sacrificadoras), hotrya? (mujeres oficiantes), brabmav?dinya? (mujeres eruditas), 7c?
ry??ya? (mujeres maestras) y upadhy?ynya? (mujeres preceptoras) y #%ik?? (mujeres ascetas) ( Raman, 2009,
pp- 30-32). De hecho, en B?had-devar? (11, 89-91) se mencionan 27 videntes femeninas que habrian sido
autoras de himnos védicos ( Chaudhuri, 2001, p. LXXXIX). Esta fuerte presencia en actividades publicas y
privadas habria decaido hacia el ano 200 a. C. ( Raman, 2009, p. 31).
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En el transito del vedismo al hinduismo, ocurren dos fendmenos paralelos: a nivel social, las mujeres indias
pierden parte de su libertad y se ven sometidas a la autoridad masculina; a nivel literario, esta posicién de
sometimiento se legitima a través de personajes femeninos idealizados como modelos de fidelidad. Asi, el
Mah?bh?rata presenta, en cuanto alaimagen de las mujeres, una doble faceta ( Kalyanov, 1977-1978, p. 161):
su descripcion poética y artistica, por un lado, y su estatus en la sociedad dominante, por otro.

3. MAH?BH?RATA

El ideal femenino se aprecia, en el Mah?bh?rata, tanto en palabras como en acciones. Con respecto a las
primeras, destacan los epitetos referidos a personajes femeninos; en relacién con las segundas, sobresalen las
diferentes narraciones insertadas protagonizadas por personajes femeninos.

Los epitetos en el Mah?bh?rata( Kalyanov, 1977-1978, p. 162) resumen el que serfa el ideal, tanto en
términos de belleza fisica como en cuanto a dignidad moral: sobre la sonrisa, cZruh?sin? (de dulce sonrisa),
susmit?(de sonrisa brillante); sobre la cintura, sumadhyam #(de cintura hermosa y delgada); sobre los muslos,
p?thu?ro??(de muslos bien formados), var?roh? (de muslos redondeados), v#mor? (de muslos hermosos);
sobre los ojos, sulocan? (de hermosos ojos), #yatalocan? (de ojos grandes), cZrulocan? (de ojos encantadores),
kamalek?a?? (de ojos de loto); sobre el rostro, 2ubhan?n?(de rostro agradable); o sobre su comportamiento,
priyavidin? (de conversacion agradable), dbarmac?ri??(de inclinacion religiosa), gajag?min?(que camina con
paso de elefante). Este ultimo resulta halagiiefio en el contexto indio, donde el elefante es apreciado por su
majestuosidad.

Los personajes femeninos del Mah ?bh ?rata se caracterizan por la simplicidad y el encanto; por la tenacidad,
la entregay el coraje; por la devocién y la honestidad; por la inteligencia y la sabiduria; por la perseverancia en
su proposito y la independencia en su accionar, y, de manera muy especial, por su rol activo en el desarrollo
de los acontecimientos. ?akuntal?, 2armi??h?, Draupad?, Damayant?, Sevitr?, G2ndh?r? y Sulabha son, como
Amb?, ejemplos de personajes femeninos que resultan protagdnicos en ciertas secciones de la epopeya.

takuntal? ( MBh.1,68, 1-8 ) era una ermitaiia que se casd con el rey Du?yanta. Para acceder al matrimonio,
puso al rey la condicién de que hiciera heredero a su hijo, Bharata, quien se convirti6 en el antepasado comun
de la dinastia de las Bh?ratas. A ella pertenecen tanto los P???avas como los Kauravas, los dos bandos de
primos que se enfrentan en la gran guerra.

tarmi??h? ( MBb. 1, 76-80 ) era una sirvienta que se casé con el rey Yay?ti. Pese a ser sirvienta de la
reina, convencio al rey de un segundo matrimonio con ella. El rey Yay?ti tuvo cinco hijos: dos con su primera
esposa, Devay?n?, y tres con su segunda esposa, 2armi??h?. El hijo menor de esta segunda unién, Puru, es otro
antepasado de la dinastia de las Bh?ratas.

Draupad? ( MBb. 1, 175-182 ) era una princesa que se casé con los cinco hermanos P???avas. Arjuna,
quien la habia conseguido tras vencer en el certamen del arco, le cuenta a su madre Kunt? que obtuvo un
premio; esta, sin saber que se trataba de una esposa, le manda compartirlo con sus hermanos. El matrimonio
de Draupad? resulta interesante por al menos dos motivos: por una parte, representa un caso de svaya?
vara (matrimonio por eleccidn) en el cual se limita la capacidad de eleccién de la novia, lo que ha llevado
a algunos autores ( Alam, 1994, p. 1519, traduccién propia) a considerar esta forma de matrimonio, en
términos generales, como ?una burla poética de la libertad de las mujeres?; por otra parte, constituye un caso
excepcional de poliandria (frente a la mas habitual costumbre de la poligamia). En la historia central del
Mah?bh?rata, Draupad? fue injuriada al ser forzada a aparecer en publico durante su periodo menstrual y
ser apostada en un juego de dados. Con todo, se mantuvo fiel a sus esposos, incluso durante los doce anos
de exilio, lo que la ha convertido en una especie de ?ideal de mujer india? ( Kalyanov, 1977-1978 p. 165,
traduccion propia).

Damayant? ( MBhIIL, 51, 29 ) era una princesa que se casd con el principe Nala. En su svaya?
vara(matrimonio por eleccién), prefirié a un esposo mortal, cuando hasta los mismos dioses se hallaban
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entre sus pretendientes. El de Damayant? es un caso de #p %hy?na(historia explicativa), que el sabio M?rka??
eya cuenta a Yudhi??hira, a modo de ejemplo de fidelidad femenina. En este sentido, Damayant? suele ser
considerada como ?ideal de fidelidad de una esposa? ( Kalyanov, 1977-1978, p. 165, traduccidn propia).

Sevitr? ( MBh.111,278,10,26-27 ) erauna princesa que se cas6 con el principe Satyav?t. Eligi(') a su esposo
a sabiendas de que morirfa al cabo de un afio y, posteriormente, lo salvé de la muerte mediante sus discursos
ante el dios Yama. También como up %khy?na (historia explicativa) cuenta el sabio M?rka??eya la historia de
S?vitr? a Yudhi??hira, para reforzar la idea de fidelidad. S?vitr? es considerada la pativraz? (esposa devota)
por antonomasia ( Shah, 2012, p. 82), al punto de que esta interpolacion recibe el nombre de Pativrar? M?
htmya ?khby?na (Episodio de la glorificacién de la esposa devota).

Gendh?r? ( MBh. X1 ) era una princesa que se cas6 con el rey Dh?tar???ra. Decidié cubrirse los ojos el
dia de su matrimonio, para compartir la ceguera de su esposo. Entre las mujeres fieles, G?ndh?r? destaca por
ciertos rasgos de ?rebeldia? ( Alam, 1994). Por ejemplo, el hecho de haber lanzado una maldicién sobre K222
a, tras enterarse del engafio que habia mediado en la muerte de su hijo Duryodhana. Ademis, no se limita a
las labores del hogar, sino que, dada su ceguera voluntaria, ve més alld del horizonte, como los poetas ( Alam,
1994, p. 1519).

Finalmente, Sulabha ( MBA. XII ) era una ??? (mujer asceta) y, en consecuencia, no estaba casada.
Defendié con argumentos la igualdad entre hombres y mujeres, durante un debate que sostuvo con el
rey Janaka. Efectué su argumentacién, ?con base en principios filoséficos hindues? ( Vanita, 2003, p. 76,
traduccion propia). Cabe destacar que Sulabha es considerada la ?mujer erudita por excelencia? ( Vanita,
2003, p. 79, traduccién propia).

Los primeros cinco personajes femeninos referidos tienen en comun el estar casadas. Mds aun, su papel
protagénico va en funcién de sus respectivos matrimonios, en uno de dos posibles sentidos: el linaje que
originan (?akuntal?, ?armi??h?) o los esposos que acompanan (Draupad?, Damayant?, S?vitr?). G?ndh?r? se
distingue del grupo, pues, estando casada, no solo influye en los acontecimientos relacionados con su esposo,
sino también en los del bando contrario, incluso después de la guerra. Sulabha, por su parte, destaca porque
no estéd casada, pero, principalmente, en tanto defiende un punto de vista con sus propias palabras. Esta forma
de autonomia esta presente también en S?vitr?, quien, con sus discursos, salva a su esposo.

Con respecto a Sulabha, Vanita (2003, p. 78, traduccién propia) sostiene que ?tras la figura de la mujer
auténoma e instruida se yergue la figura de la diosa auténoma que preside la instrucciéon?. En efecto, la
mitologfa hindu atribuye el ambito del conocimiento y la sabiduria, de las artes y las letras, a la diosa Sarasvat?.
En la iconografia, esta divinidad presenta cuatro brazos (como las cuatro cabezas de su esposo Brahm?), con
sendos atributos: el pustakam (manuscrito), simboliza los Vedas; la m/? (guirnalda de cuentas de cristal), la
meditacidn; el jalam (agua), la purificacién, y la v#2? (instrumento de cuerdas), las artes.

La asceta Sulabha y el rey Janaka entablan un kah? (debate), prictica que se remonta, en la India antigua,
al jalpa (sofisteria) de las escuelas de pensamiento rivales. En los textos hindues, los debates cumplieron una
funcién organizadora de ideas filoséficas ( Vanita, 2003, p. 80), de manera andloga a lo ocurrido con los
didlogos platénicos.

El Mah?bbh?rata, con sus extensas conversaciones sobre diversos temas, no es ajeno a estas practicas
argumentativas. El debate de Sulabha y Janaka versa, no solo sobre los caminos hacia la liberacién, sino
también sobre las particularidades del género ( Vanita, 2003, p. 80): la autonomia de la mujer, la capacidad
intelectual de la mujer e, incluso, las posibilidades de la mujer de alcanzar la liberacion.

En el texto, Janaka pregunta a Sulabha quién es, de quién es, de dénde viene y a dénde va. Entre la
serie de preguntas, que traen a la memoria de cualquier estudioso de los clasicos las férmulas homéricas de
hospitalidad, llama especialmente la atencién la segunda: se presupone que la mujer le pertenece a algin
hombre. Como se ha visto, no es ese el caso de Sulabha, quien ha optado por una vida de ascetismo, celibato
e instruccion.
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Janaka argumenta ( Vanita, 2003, pp. 83-84) (1) que él es superior a los renunciantes; (2) que los
renunciantes pueden estar apegados al mundo y los reyes pueden no estar apegados al mundo, y (3) que
Sulabha, como mujer, estd apegada al mundo, mientras que él, como rey, no estd apegado al mundo. Una de las
proposiciones es verdadera: ciertamente, puede haber renunciantes apegados o reyes desapegados (segunda).
No obstante, las otras dos son falsas: una mujer no es apegada a lo material, por e/ hecho de ser mujer (tercera).
Eso es solo un prejuicio y, si alguien tiene prejuicios, no estd desapegado de lo material (primera).

Sulabha basa su contraargumentacién en la gramdtica. El hombre y la mujer tienen un género,
respectivamente, masculino y femenino. Pero el ?man (alma individual), que se une al brabman (alma
universal) cuando se alcanza 70k ?a (liberacién) y se abandona sa?s#ra (ciclo de las reencarnaciones), es neutro
( Vanita, 2003, p. 81) y es igual para todos los seres.

El debate revela una serie de asunciones ( Vanita, 2003, pp. 87-88) sobre la condicién de la mujer: si se
le pregunta de quién es, se presupone que no es auténoma; si se le dice que la unién con ella no puede ser
intelectual sino unicamente fisica, se presupone que su esencia es sexual; si se le plantean las ideas a modo de
defensa, se presupone que su postura es hostil. Mas que a las proposiciones, Sulabha se refiere a las asunciones
que subyacen a las proposiciones. En este sentido, Sulabha constituye un modelo que apunta hacia un cambio,
no de précticas, sino de esquemas de pensamiento: ?la representacion de una figura femenina que gana un
debate, el cual es una batalla de palabras, posiblemente funciona como un modelo mas digno de imitacion
que la representacion de una mujer que gana una batalla con armas? ( Vanita, 2003, p. 91, traduccién propia).

Amb? va un paso mds alld: argumenta su postura, pero también actta al respecto.

4. EL. M1TO DE AMB?

Se procede, a continuacién, a un andlisis de las tres secciones del Mah?bh?rata ( Sukthankar, Belvalkar,

Vaidya, 1933-1966) en las que se desarrolla la historia de Ambz.

4.1 MBh. 1,94 2 100

En el reino de Kuruk?etra, vivia un rey llamado ?a?tanu, tnico heredero del linaje de los Bh?ratas y conocido
por ser siempre fiel a su palabra. Un dia, ?a?tanu se acercé al rio Ganges y encontré sus aguas quietas. El
responsable de tal proeza era un muchacho de apariencia admirable. ?a?tanu le pidié al Ganges que se lo
mostraray ellale revel6 que se trataba de Devavrata, hijo comun de ellos dos y tinico heredero del reino. Feliz
por la revelacion, ?a?tanu llevé a Devavrata al palacio.

Cuatro anos después, ?a?tanu se acercd al rio Yamun? y encontré una muchacha, de la cual se enamord. Al
pedir su mano a su padre, este, un pescador preocupado por la posicion de su hija, le puso como condicién
al matrimonio que el hijo nacido de esta unién fuera el proximo rey. ?a?tanu, preocupado por el futuro de su
hijo, decidi6 regresar a casa. Al notar la preocupacién de su padre, Devavrata pregunté su causa al consejero
de palacio y decidi6 actuar para arreglar la situacion.

Devavrata fue en persona a pedir la mano de Satyavat?, la hija del pescador, para su padre. El pescador
mostr6 su disposicién, pero volvié a mencionar su condicidon. Devavrata, decidido a ayudar a su padre,
aceptd renunciar no solo al reino, sino también a tener descendencia, con lo cual aseguraba la sucesiéon de
un eventual hijo de ?a?tanu con Satyavat?. Ante tal acto de sacrificio, incluso los dioses exclamaron ?Bh??
ma (asombroso)?, nombre con el que procedi6 a ser conocido Devavrata. A su regreso, ?a?tanu le confiri6
una gracia de valor semejante a la recibida: Bh??ma serfa invencible en combate y solo morirfa cuando ¢l asi
lo deseara.

?a?tanu tuvo con Satyavat? dos hijos, Citr?ngada y Vicitrav?rya. A la muerte del rey, Bh??ma entregd el
trono a Citr?ngada, quien lo ocupé hasta su propia muerte, ocurrida en una batalla contra los Gandharvas.

145



REVIsTA DE FiLoLOGIA Y LINGUfsTICA DE LA UNIVERSIDAD DE CosTA Rica, 2020, voL. 46, ISSN: 0377-628X 2...

Entonces, Bh??ma entregé el trono a Vicitrav?rya, quien a causa de su corta edad, tuvo a Bh??ma como
su regente. Cuando Vicitrav?rya alcanzé la edad adulta, Bh??ma decidid, previa aprobacién de Satyavat?,
buscarle esposa.

Bh??ma viajé a la ciudad de Benarés, donde las tres hijas del rey de K??is, llamadas Amb?, Ambik? y Amb?
lik?, segun la costumbre del matrimonio por eleccidon de la mujer, habian de elegir a sus respectivos esposos.
Bh??ma, tras declarar que la mejor de las formas de matrimonio es el rapto, forzé a las tres princesas a subir a
su carruaje y retd a todos los guerreros del reino a hacerle frente. Colmados de ira, los guerreros se enfrentaron
aBh??ma, pero fueron derrotados. Siguiendo el k2atradharma (deber del guerrero; MBb.1,96,29,1 ), Bh??
ma aceptd finalmente un duelo singular con el rey ??lva, tras el cual sell6 su victoria definitiva. Luego, se llevo
a las tres muchachas, a las que traté como si fueran sus propias snu ?%s, anuj?s, dubitaras (nueras, hermanas
menores, hijas; MBh. 1,96,44,1-2 ).

De acuerdo con la tipologia de los matrimonios expuesta, Amb?, Ambik? y Ambz?lik? iban a casarse por
svaya?vara (matrimonio por eleccién), pero Bh??ma las tomé segun el rak?asa vivha (matrimonio de los
demonios perpetradores de engafios), pues las muchachas se encontraban en plenitud de sus facultades y el
rapto fue seguido por un enfrentamiento. El matrimonio por eleccién se presta, como en el caso de Draupad?,
para el certamen como espacio para probar el valor del v? (héroe), sin afectar (al menos segn la tradicion
hindd) la integridad de la sz7?(mujer). En cambio, el matrimonio por rapto, si bien brinda testimonio del
herofsmo de Bh??ma en tanto k?atriya (guerrero), constituye también una afrenta hacia las muchachas.

Tal es, precisamente, la postura de Amb?, la mayor de las hermanas, quien en un breve discurso plantea
su punto de vista y lo justifica de manera suficiente para convencer a Bh??ma de dejarla partir. El discurso
de Amb? es el siguiente:

may? saubhapati? prva? manasibhivita? pati?

tena csmi vE? plrvam efa kimalca me pitu?

may? varayitavyo 'bhicchlvastasmin svayavare

etad vijii?ya dharmajia tatastva? dharmam cara.

Ya por mi opinién fue elegido como esposo el rey de Saubha, ya por ¢l fui elegida; y este era el deseo de mi padre. Por
mi, resulté elegido ??lva en este svaya?vara. Conociendo esto, oh conocedor del dbarma, entonces practica ta el dbarma(
MBh.1,96,48, 12 49,2, traduccién propia).

El discurso defiende, desde el punto de vista de la legalidad, el svaya?vara (matrimonio por eleccién). Las
formas verbales utilizadas empleadas al inicio comparten el sentido de eleccidon: V? (elegir) y abhi-V? (elegir).
Se enfatiza la reciprocidad de dicha eleccién: ??lva ha sido elegido may? manas?(por mi opinién) y Amb? lo
ha sido zena (por él). Y se alude a la anterioridad del acuerdo: ambas partes han elegido p?rva? (ya). Asi, al ser
el matrimonio por eleccién previo al matrimonio por rapto, este ultimo queda invalidado.

Dos factores legitiman la elecciéon de Amb?: el manas (opinién) propio y el £2ma (deseo) paterno. Sibien la
autorizacion paterna es requerida en un contexto en el que la mujer es vista como dependiente de los hombres,
también es requerido el visto bueno de la novia sobre la unién. El sinscrito 7zanas, cognado con el latin mens,
alude a la ?facultad cognitiva?. En este sentido, la racionalidad de la opinién femenina resulta, incluso, de
mayor valor argumentativo que el cardcter irracional del deseo masculino.

En el nivel léxico, vale la pena destacar laambigiiedad de la voz pati (sefior), la cual aparece en dos ocasiones.
En la primera, referida a la situacién previa de ?2lva, puede ser traducida como ?rey (de Saubha)?. La segunda,
para el contexto actual del matrimonio, admite la traduccién de ?esposo?. El que el pati (rey) ha sido elegido
como pati(esposo) es una tautologia, cuya fuerza argumentativa reside, justamente, en la figura retérica
denominada ?e?a (ambigiiedad).

La ley es clara con respecto al problema, por lo que la solucién depende, tnicamente, del conocimiento
de la ley y de su aplicacién. Las formas verbales empleadas al final apuntan hacia el conocimiento: JN?
(conocer) y vi-JN? (conocer). La construccién con absolutivo etad viji?ya(conociendo esto) corresponde
al upanaya(recapitulacion) del silogismo hindd. A su vez, el epiteto dharmajia(conocedor del dharma)
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permite, a través de la repeticion de raices pertenecientes al campo semdntico del conocimiento, relacionar
la situacion de Amb?, que corresponde al dharma en su acepcion de ?ley social?, con la actuacion de Bh??ma,
que atane al dbarma en cuanto 2deber moral?.

Si Bh??ma se apega al dbarma (deber), debe estar de acuerdo en que el matrimonio de Amb? es conforme
al dbarma (ley). Asi, el nigamana (conclusion), introducido por el marcador discursivo zazas(entonces), seria
que Bh??masea consecuente y actiie conforme a sus creencias. La capacidad de convencimiento de las palabras
de Amb? se debe a que no justifica su opinién desde su propio punto de vista, sino desde el de su interlocutor.

Habiendo convencido a Bh??ma, Amb? regresé con ??lva. Ambik? y Ambz?lik?, por su parte, fueron
desposadas por Vicitraverya, quien tan solo siete afios después murié sin haber dejado descendencia.
Entonces, Satyavat?, descosa de preservar el linaje, apeld al ?paddharma (ley de la angustia). De acuerdo
con Dhand (2004, p. 39, traduccidn propia), este comporta todas aquellas ?practicas que, pese a no ser
exactamente honorables o virtuosas, pueden, con todo, realizarse con impunidad en caso de absoluta
necesidad?. Asi pues, Satyavat? pidié a Bh??ma que tuviera ¢l hijos con Ambik? y Amb?lik?. Sin embargo,
Bh??ma, fiel a su palabra, le recordé su voto de castidad.

Como contrapropuesta, Bh??ma recurrié al up %hy¢na (historia explicativa) de Utathya, un brahmén que
habia dado descendencia a un rey que no podia tenerla. ¢{Por qué no buscar la ayuda de un brahmén para dar
continuidad al linaje de los Bh?ratas? Entonces, Satyavat? le reveld que, siendo ella joven, el sabio Par??ara,
a quien ella llevara en su barca a través del rio Yamun?, la habia poseido y que, todavia siendo ella virgen, de
dicha unién habia dado a luz a Dvaip?yana, al que llaman Vy?sa (compilador de los Vedas).

Dispuesto aayudar, Vy?sa se presenté al palacio y Satyavat?, siguiendo el consejo de Bh??ma, apelé al #iyoga
(matrimonio por asignacién). En opinién de Dhand (2004, p. 38, traduccidn propia), este ?permitia que
una mujer obtuviera hijos por mediacién de otro hombre, si su esposo habia fallecido, era infértil o estaba
incapacitado de alguna otra manera?. De este modo, Ambik? y Amb?lik? se probarian dignas de su ku/a,
prasava (linaje, descendencia; MBh. 1,99, 35,2).

Vyzsa solicité un periodo de un ano para la consagracion de las muchachas, pero, ante la premura de
Satyavat?, acepté yacer con ellas de inmediato, si ellas toleraban el mal olor y la desagradable apariencia
caracteristicos de un asceta. La primera en recibirlo fue Ambik?, quien, asustada por su pelo y su barba rojizos,
cerr6 los ojos. En consecuencia, el hijo nacido de ella, Dh?tar???ra, serfa ciego. La segunda fue Amb?lik?, la
cual palidecié a la vista de Vy?sa. Por ello, el hijo nacido de ella, P??2u (pélido), tendria dicha apariencia. Por
tltimo, Ambik?, reacia a yacer nuevamente con el sabio, envid a su esclava, de la cual naceria Vidura. Con
el paso del tiempo, de Dh?tar???ra nacerfan los Kauravas y de P22?u los P???avas, entre los cuales llegaria a
surgir la disputa por la sucesion en el reino.

Esta primera seccion del relato presenta a Ambik? y Ambz?lik? como madres de las dos ramas en que se
bifurca el linaje de los Bh?ratas. Por el contrario, evidencia a una Amb? decidida a cumplir con rol como
esposa, pero del hombre que ella habia elegido. En sanscrito ( Monier-Williams, 2008, p. 83), amb?, ambay?,
amb?22, amb?l?, amb?lik?, amb?l?, ambik?y amb? son términos que remiten a amb?, cuyo sentido es el de ?
madre? o el de ?buena mujer?, y cuyo uso se generaliz6 al punto de convertirse en un titulo de respeto. Si
Ambik? y Ambz?lik? son las madres que traen al mundo alos herederos de la dinastia, Amb? es la buena mujer
que, como S22, regresa con su esposo.

4.2 MBh.V, 170-197

Anos después, durante la batalla de Kuruk?etra, Duryodhana, el nieto de Bh??ma, le pregunta a su abuelo
la razén por la cual no esta dispuesto a matar al guerrero ?ikha??in. Bh??ma recapitula los hechos y prosigue
con el relato de Amb?.

Liberada por Bh??ma, Amb? regresé ante el rey ??lva, quien la consider6 una anyap ?rv? (mujer prometida
primero a un hombre y casada después con otro; MBh. V, 172, 4,2 ) y la rechazd tvaca? j?r??m ivoraga?

147



REVIsTA DE FiLoLOGIA Y LINGUfsTICA DE LA UNIVERSIDAD DE CosTA Rica, 2020, voL. 46, ISSN: 0377-628X 2...

(como una serpiente a su piel muerta; MBA.V,172,17,2). Despreciada por ??lva, Amb? reflexiond sobre la
causa de su infortunio: ¢era culpa de su padre, por exponerla a ser tomada?; ¢de su captor, por llevérsela a la
fuerza?; ¢de si misma, por no bajar del carro?; ¢de su prometido, por no recibirla de vuelta? Finalmente, lleg6
ala conclusién de que el verdadero culpable era Bh??ma.

Amb? opta por prati-K? (vengar; MBh.V,173,8,1 ) suagravio. Dela preposicion prati (de vuelta) y la raiz
K? (hacer), se forma el sustantivo pratik?ra (venganza), que, etimoldgicamente, vendria a ser ?devolucién?,
tanto en el sentido positivo de ?retribucién? como en el negativo de ?represalia?. Amb? ve la afrenta, no en el
matrimonio por rapto del cual ha sido liberada, sino en la afectacién que este tuvo sobre el matrimonio por
eleccién en el cual todavia querria tomar parte. La afrenta ha interferido con su matrimonio, esto es, con su
propdsito en la vida. Asi, si Bh??ma ha acabado con su vida como mujer, ella acabara con la vida de él como
guerrero.

Amb? hallé, para su venganza, dos vias: tapas? v? yudh? (con ascetismo o con batalla; MBA. V,173,8,2).
Dada la fama de Bh??ma en batalla, opté por la primera de ellas y pidié a unos ascetas que la instruyeran en
sus practicas. La mayoria de los ascetas trataron de disuadirla: si su prometido la habia rechazado, su padre la
aceptaria, pues patir vipi gatir nfry?? pit? v? (o el esposo o el padre es el recurso de la mujer; MBh. V, 174,7,
1). Solo el sabio Hotrav?hana, su abuelo materno, secundé la venganza, para lo cual le aconsejé pedir ayuda
al sabio R?ma J?madagnya.

A peticién de Amb?, R?ma J?madagnya, quien habia sido el preceptor de Bh??ma, reté a su discipulo a
un duelo. El combate se extendié por varios dias, hasta que unos brahmanes se aparecieron a Bh??ma en un
suefoy le revelaron un arma que haria dormir a R?maJ?madagnya. Cuando Bh??ma se dispuso a usarla, hasta
los dioses se interpusieron para evitar una ofensa innecesaria y obligaron a ambos combatientes a retirarse.
Entonces, Amb? decidi6 seguir el camino del ascetismo con el fin de obtener por cuenta propia la victoria.
A su vez, Bh??ma encargd a sus hombres que siguieran el rastro de esta mujer, a la cual empez6 a considerar
como una amenaza.

Catorce anos duraron las austeridades de Amb?: no consumir alimentos, no cuidar de su apariencia,
mantener posturas dificiles, visitar lugares de peregrinacion. El rio Ganges, madre de Bh??ma, trat6 de
disuadirla de su empeno. Le advirtié que, por su sinuoso pensamiento, se convertiria en un rio sinuoso, seco
durante todo el afio (excepto por la época del monzdn) y lleno de cocodrilos. Eso fue lo que sucedié: del
cuerpo de Amb?, la mitad se convirtié en un rio y la otra mitad mantuvo su forma humana. Nadie podia
desviar a Amb? de su meta.

La respuesta de Amb? a la pregunta acerca de su empefo era que, perdido su esposo, habia perdido su
identidad como mujer: patilok?d vihn? ca naiva str? na pum?n iha(perdido el mundo del esposo, ahora ni
mujer ni hombre; MBh. V, 188, 4, 2 ). En consecuencia, la princesa habfa decidido dejar de ser mujer y
convertirse en hombre: s27?bh 2ve parinirvi??? pu?stv?rthe k ?tani?cay? (disgustada en extremo con la condicién
de mujer, estoy decidida a alcanzar la condicién de hombre; MBA. V, 188, 6, 1 ). A este punto, el dios ?iva
le concedid, a causa de su fervor ascético, dos dones: reencarnar como hombre y matar a Bh??ma. Deseosa
de venganza, Amb? edific6 una piray, uktv? bh??mavadh ?yeti(habiendo hablado asi: ?para la muerte de Bh??
ma?; MBh.V, 188,18, 1), se arrojé al fuego.

Amb?, cuyo propio #?man (nombre) apunta a la maternidad como un deber femenino, asimila la
imposibilidad de su matrimonio de ??lva a la inviabilidad de una vida como mujer. Perdido el esposo, perdida
la vida. Por consiguiente, se lanza a una saz?(inmolacién de la viuda) que es preciso leer en toda su dimension
irénica: Amb? no sube a la pira con Bh??ma, sino sola; Bh??ma no estd muerto, sino vivo; y Amb? nolovaa
acompanar pasivamente al reino de los muertos, sino que lo va a enviar alli a través de su accién.

La inversion de Amb? a este punto de la narrativa presenta una doble faceta: de un rol pasivo a uno activo
mediante la inmolacién y, como consecuencia, de un género femenino a uno masculino para efectos de su
venganza. En su profundo anilisis sobre el género en la Antigiiedad griega e india, Doniger (1999, p. 281,
traduccion propia) apunta que ?la transformacién de mujeres en hombres es, a la vez, més rara y mucho
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mds destructiva que la transformacién de hombres en mujeres?, debido, entre otras cosas, a que los hombres
suelen transformarse en mujeres como resultado de una maldicién, mientras que las mujeres frecuentemente
lo hacen por eleccién.

Tiempo después, un rey llamado Drupada, quien no habia podido tener un hijo, se sometié a austeridades
y buscé el favor del dios ?iva. Este estuvo dispuesto a darle una hija, que después se convertirfa en un hijo.
Asi, tras el nacimiento de la nifia, Drupada realizé todos los ritos como si se tratara de un nino y ?ikha??
in? (nombre femenino) fue conocida como ?ikha??in (nombre masculino). Etimolégicamente ( Monier-
Williams, 2008, p. 1070), ?ikha??in es el ?que lleva un penacho o un mechdn de pelo?. Tales atributos
caracterizaban a los hombres guerreros, por lo que el propésito del nuevo nombre es recalcar la nueva funciéon
del individuo en la sociedad.

2ikha??in? alcanzé la madurez sin haber cambiado de sexo. Aun asi, convencido por su esposay confiado en
la palabra del dios, Drupadala casé con la hija del rey aliado Hira?yavarman. Este, al enterarse de la situacion,
amenazd con una guerra. Ante tal peligro, ?ikha??in? opté por quitarse la vida. Se dirigié al bosque, donde
encontrd un yak?a (espiritu de la naturaleza) que ofrecié cumplirle cualquier deseo que tuviera. ?ikha??in?
aprovechd la oportunidad para pedirle que la convirtiera en hombre.

El yak?a accedi6 con una condicion: cambiaria su propio pu?/i?ga? (6rgano masculino; MBh. V, 193, 2,
2 ) por el szr?li?ga? (6rgano femenino; MBh. V, 193, 4, 1 ) de la muchacha, si luego de evitar la guerra entre
los reyes aliados ella regresaba para hacer de nuevo el intercambio. Sin embargo, Kubera, dios de la riqueza 'y
rey de los yak?as (espiritus de la naturaleza), enojado lo maldijo a permanecer como mujer, hasta que ?ikha??
in muriera en batalla. Asi, ?ikha??in no solo logré poner fin a la querella entre reyes, sino que también pudo
conservar su forma masculina.

Bh??ma, terminado el relato, enfatiza su promesa de no dirigir sus flechas contra striy?? strip frvake c?pi
strinfmni strisvar?pi?i (una mujer, alguien que antes fue mujer, alguien con nombre de mujer o alguien con
aparienciade mujer; MBAH.V,193,62,2).Estano le permite pelear contra Amb?-?ikha??in, a quien considera
un stripumn (mujer-hombre; MBhA.V,193,59,1).

Esta segunda seccidn del relato desarrollala transformacién de Amb?. De su tendenciaalo doble ( Doniger,
1999, p. 284) hablan su metamorfosis parcial (rio-mujer), su reencarnacién (Ambz?- ?ikha??in?) y su cambio
de sexo (?ikha??in?-?ikha??in). En sdnscrito ( Monier-Williams, 2008, p. 630), px?/i?ga? significa tanto ?
érgano masculino? o ?género masculino?, por lo que, tras el intercambio de 6rganos con el yak?a(espiritu de la
naturaleza), ?ikha??in considera que ha también ha cambiado de género. No es esta la interpretacién de Bh??
ma, para quien ?ikha??in ?mantuvo su género femenino cuando perdié su sexualidad femenina? ( Doniger,
1999, p. 285, traduccion propia). Incluso como hombre, Amb? sigue siendo un modelo de ?mujer buenaz?.

4.3 MBh. VI, 108-119

Al décimo dia de la guerra, mientras el cochero Safijaya narra el enfrentamiento al rey ciego Dh?tar???ra, la
historia de ?ikha??in llega a su fin.

Los P?2?avas, sabedores de la promesa de su abuelo Bh??ma, ubican a ?ikha??in en la vanguardia del ejército,
como cochero de Arjuna. El propio Bh??ma, cansado de la guerra, aconseja a Yudhi??ira, el mayor de los
hermanos P???avas, poner al frente también a Arjuna, el mejor de los guerreros. Tras nueve dias dirigiendo el
contingente de los Kauravas, Bh??ma decide, al décimo dia, no luchar més, por un lado, por tratarse de los P22?
avas, a quienes tiene en alta estima; y, por otro, por tener como enemigo a ?ikha??in, quien otrora fuera Amb?.

Bh??ma recuerda las promesas de su padre (ser invencible en combate y morir cuando quisiera). Entonces,
tras las flechas de ?ikha??in, que no lograron herirlo, recibe también las flechas de Arjuna, que lo tumban
de su carruaje. Tal es la cantidad de flechas que lo perforan que no llega a tocar el suelo. En el ejemplo por
antonomasia de k?atradharma (deber del guerrero), Bh??ma yace en un lecho de flechas, a la espera de que
el sol alcance un lugar propicio en el cielo para morir.
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La tercera y tltima parte del relato, muestra la participacién indirecta de ?ikha??in en la muerte de Bh??
ma, con la cual se cumple el deseo de venganza de Ambe. ?ikha??in morird a manos de A?vatth?m? cuando,
terminada la guerra, los Kauravas emprendan un ataque inesperado durante la noche. Llama la atencidn (
Doniger, 1999, p. 283) el hecho de que A?vatth?m?, al matarlo, parta a ?ikha??in en dos, como una tltima
muestra de su tendencia a lo doble.

5. CONCLUSIONES

La participacion de Amb? en la trama narrativa del Mah?bh?rata es determinante. La venganza, a su vez,
le confiere una dimensién particular. Vale la pena trazar, al menos, ciertos puntos de encuentro entre esta
actividad guerrera en la épica india y una actuacion similar en la épica griega, con el propésito de determinar
lo especifico de Amb?, tanto en el dmbito literario como en el social.

La Iliada (XXII, vv. 214-366) narra la intervencion de un personaje femenino (Atenea) que participa,
indirectamente y bajo la forma de un personaje masculino (Deifobo), en la muerte de Héctor a manos de
Aquiles, hecho que resulta determinante para el desenlace de la guerra de Troya. De manera anéloga, el Mah?
bh?rata (1, 94-100; V, 170-197; VI, 108-119) brinda un ejemplo de un personaje femenino (Amb?) que
interviene, de forma indirecta y como un personaje masculino (?ikha??in), en la muerte de Bh??ma a manos
de Arjuna, con lo que se vislumbra ya el fin de la batalla de Kuruk?etra. Como sefiala Allen (2004, p. 35,
traduccion propia), ?esta es la inica muerte en la gran guerra que involucra, de manera crucial, a una mujer
0 ?casi-mujer??.

La épica griega posee numerosos ejemplos de intervencién divina que implican la asuncién de una
apariencia fisica distinta. Sin embargo, la transformacién operada en la épica sdnscrita evidencia ciertas
peculiaridades propias de su contexto: Amb? es un ser humano, no una divinidad; su transformacién ocurre
después de una reencarnacién y después de un intercambio de 6rganos genitales, y, quizds lo mds importante,
su intervencién responde a un deseo de venganza, motivado por una afrenta personal.

Si Atenea-Deifobo toma parte en el final del conflicto, Amb?-2ikha??in tiene un rol determinante tanto
al comienzo como al final: su negativa a aceptar el matrimonio propuesto por Bh??ma resulté en que de sus
hermanas menores, asustadas por Vy?sa, nacieran herederos inapropiados (uno ciego y otro pélido), cuyos
descendientes pelearian por el trono; asimismo, su deseo de venganza tuvo como consecuencia la derrota del
mejor guerrero de los Kauravas, sin cuya guia la balanza se inclinaria en favor de los P???avas.

En el nivel literario, Amb? (la madre, la mujer buena) presenta semejanzas con otros personajes femeninos
del Mah?bh?rata. Es fiel a 22lva, aun cuando este la rechaza (como S?t?). Se enfrenta a Bh??ma con su discurso
(como S?vitr?) y luego se dedica al ascetismo (como Sulabha). Incluso, interviene en los acontecimientos
(como G?ndh?r?). Pero, el hecho de asumir la forma de ?ikha??in (el que lleva un penacho, el que lleva un
mechén de pelo) la distingue de las demds: participa en la guerra y consigue su venganza.

En el plano social, Amb? remite al grado de libertad de las mujeres indias que habria existido en época del
Vedismo y, por tanto, a un ideal femenino ?antiguo?. Este personaje se puede interpretar como un modelo
de imitacién, no solo en cuanto a cuestionar esquemas de pensamiento sobre lo que significa ser mujer, sino
también con respecto a la toma de acciones para operar un cambio de mentalidades sobre la idea india de
femineidad.
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