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	Antonio Ruiz de Montoya y las raíces del monoteísmo guaraní
	¿Una creación del politeísmo en el guaraní del siglo XVIII?
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Presentación: Melià, su principio y fundamento





El 6 de diciembre de este 2021 serán dos los años en que Bartomeu Melià partió a la verdadera tierra sin mal, a encontrarse con su Dios Padre, con su Ñande Ru Tenondegua, y con cada una de las divinidades a quien supo adorar en la persona del otro, sea cristiana, mbya, aché, chiripá, paĩ tavyterã o enawene nawe.

Melià intelectualmente ha abarcado diferentes disciplinas y en cada una ha aportado una mirada original e innovadora. Ha sido una persona que se ha dejado impactar por la realidad y desde esa novedad recibida reflexionaba y aportaba. Sin lugar a duda, la lengua guaraní fue el disparador de toda su producción académica.

Nacido en 1932 en Porreras, Isla de Mallorca, ingresó en la Compañía de Jesús en 1949 y cinco años más tarde, en 1954, arribó en Paraguay. Como todo recién llegado, continuando una tradición que se remontaba a los primeros misioneros jesuitas, fue destinado a aprender la lengua guaraní. No porque fuese a trabajar con las comunidades indígenas, como sus antecesores, sino porque era, y es, la lengua de la mayoría de la población paraguaya.

La casa de estudios estaba en Paraguarí y al frente de ella el eximio lingüista Antonio Guasch, quien era originario de Ibiza, la isla limítrofe a Mallorca. El maestro rondaba los 75 años y el discípulo aún no cumplía los 22. ¿En qué lengua se comunicarían? ¿Usarían el mallorquín, el catalán, el castellano? Pronto, seguramente, el guaraní. Juntos escribieron un folleto breve, de 23 páginas, publicado en Buenos Aires en 1956 por el sello Didot titulado El idioma guaraní: su numeración, su ortografía. Melià escribió la segunda parte del folleto “Acerca de la ortografía guaraní” que iba de la página 11 a la 23. Este fue su primer escrito, con veintitrés años y con dos de residencia en Paraguay.

Según contaban sus compañeros décadas después, Melià en pocos meses dominó el guaraní y comenzó a ser el profesor del resto de los estudiantes. Seguramente, este dato es algo más que leyenda urbana jesuítica porque pronto publicó con otros dos jesuitas, Luis Farré y Alfonso Pérez, El guaraní a su alcance. Esta obra fue ideada tomando como base el método assimil y prometía que, en tres meses, a través de 70 lecciones, la persona podría hablar y escribir guaraní, entender y hacerse entender, “único camino para llegar al corazón del paraguayo”, como se indicaba en el prólogo de la obra.

El libro tuvo su primera edición en 1960 por Ediciones Loyola, la editorial de los jesuitas del Paraguay de esos años. Sin embargo, Melià ya estaba en Europa para esa época, había dejado el Paraguay en 1958 para continuar sus estudios de filosofía en Francia. Permaneció allí hasta 1961 en que pasó a Granada, España, para continuar con sus estudios teológicos.

Estando en Granada publicó una serie de artículos en la revista Proyección relacionados con la espiritualidad jesuítica, en particular con los Ejercicios Espirituales de San Ignacio. Hacemos hincapié en este punto porque creemos que su vivencia espiritual fue lo que le permitió a Melià ese dejarse impactar por la realidad, que mencionábamos al inicio.

El fundamento del Bartomeu Melià teólogo, historiador, lingüista, antropólogo y pedagogo se encuentra en su ser jesuita. Sus únicos escritos en que aborda la espiritualidad católica y jesuítica son estos textos tempranos de principios de la década del 60, entre 1962 y 1965, en plena efervescencia del Concilio Vaticano II.

Su inspiración la encontrará en la revista francesa Christus (fundada en 1954) que ejerció una enorme influencia en la renovación teológica y espiritual del momento preconciliar y con la que Melià interactuó durante sus estudios en Francia.

Fueron nueve artículos en total y el primero de ellos sobre la “pedagogía de una libertad nueva según los Ejercicios de S. Ignacio” (Proyección, N° 33, pp. 139-147). En este texto partía de la obra del jesuita francés Gaston Fessard La dialectique des Exercices spirituels de saint Ignace de Loyola, quien utilizó la problemática hegeliana para abordar la interpretación de los Ejercicios de san Ignacio, y del número de Christus dedicado a analizar dicha obra; ambos de 1956.

Melià no hace un resumen de una u otra obra sino entresaca la temática que a él le parece más importante: la libertad y la libre elección. De hecho, esta última es para Melià “el acto central de los Ejercicios” (p. 140), lo que le da su unidad. Insiste también en la idea de la búsqueda de la voluntad de Dios más que en la aceptación de ella; en la búsqueda se pone en juego la misma libertad.

Aunque la tentación es grande, no pretendemos trazar un hilo rojo que una estos artículos sobre espiritualidad jesuítica con el resto de la producción de Melià; de hecho, ya en 1967 publicó un texto en el Journal de la Société des Américanistes (“Quand les Guaraní ont fait entendre leur voix. Deux lettres inédites de 1753”) y desde ahí toda su producción se vio abocada a las temáticas más conocidas. En estos años, desde 1965, se encuentra en Estrasburgo preparando su doctorado en Ciencias Religiosas que defenderá en 1969 con su tesis “La création d’un langage chrétien dans les Réductions des Guarani au Paraguay”, recién traducida al castellano en el 2003 bajo el título La lengua guaraní en el Paraguay colonial (Asunción, CEPAG).

Sin embargo, estos artículos del ‘primer’ Melià, a inicios de sus treinta años, nos ponen de relieve una faceta que no debemos pasar por alto: una reflexión propia sobre sus fundamentos espirituales (¿no es acaso todo escrito una nota al pie de página de una autobiografía?).

Finalmente, queremos resaltar un breve texto de 1964 en que Melià dialoga con un artículo de Michel de Certeau aparecido el año anterior en la revista Christus titulado “La conversion du missionnaire” (Proyección 40, 1964, pp. 55-56).

Parte de tomar conciencia de la ruptura que implica de por sí la partida del misionero, el dejar atrás sus seguridades, “a la que es bueno que el misionero dedique una reflexión espiritual” (p. 55). Sólo asumiendo este quiebre es que le será posible iniciar un camino de conversión en contacto con el pueblo, con el otro.

En los ejemplos que da Melià para este proceso de conversión es muy difícil no ver su propia experiencia reflejada: “tiene que aprender las virtudes de aquel país, las que llegan en el matiz de una canción, en una expresión del lenguaje, en un gesto de hospitalidad o resignación” (p. 56).

La humildad y la constante mirada interior reflexiva serán las características por cuidar en todo misionero. La tentación latente de sentirse superior, de estar constantemente dando lecciones. Esta salida de sí “por el reconocimiento de los otros y del gran Otro” implica una continua conversión “que puede durar toda la vida” (p. 56).

Con esta intuición de Melià nos quedamos y cerramos estas breves líneas. Los artículos que a continuación vienen deben leerse, creemos, con este fondo por detrás. El Melià antropólogo, historiador, lingüista, es también el Melià buscador del gran Otro, el inmerso en un proceso de conversión constante, en fin, su Principio y Fundamento.





Etnohistoria y fábula mística guaraní. El camino de Bartomeu Melià

Guillermo Wilde
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En la experiencia religiosa guaraní, las entrañas han sentido estremecimientos que el corazón y la cabeza no sabrían teologizar; valgan estas líneas como tímida confesión de alguien que hace del conocimiento y de la vida guaraní un ideal de vida apenas vislumbrado, mas siempre perseguido.

Bartomeu Melià (1991b: 363)



Introducción

Las limitaciones del intelecto para comprender la “experiencia religiosa” indígena del pasado y del presente son parte de un dilema que Bartomeu Melià trae constantemente en su obra; un ideal de comprensión “apenas vislumbrado, mas siempre perseguido”. A partir de su inmersión en la espiritualidad indígena del presente, el jesuita cree descubrir claves para reconstruir la espiritualidad indígena del pasado. Pero la barrera infranqueable del tiempo se interpone entre la vivencia de los cantos y danzas cotidianos, la pintura corporal, el contacto con los dueños del monte que le son familiares y los vestigios de una espiritualidad indígena perdida (Melià 1991a). En un fragmento de El guaraní conquistado y reducido manifiesta claramente esta disyunción:


El Guaraní “conquistado” de la historiografía colonial y, no menos, el Guaraní “reducido” de la documentación jesuítica se me salían de los estereotipos más consagrados; lo que había leído no siempre combinaba con lo que estaba viendo y viviendo. Sentía una grande distancia entre el Guaraní del documento y el Guaraní de la vida actual, una distancia que la simple diferencia de tiempo no me sabía explicar. Miraba a los Guaraní con quienes me era dado tratar con cierta familiaridad y un poco como de casa, con ojos históricos, pero al mismo tiempo no podía dejar de leerlo históricamente sin la impresión reciente de un rostro conocido, de una noche de danza ritual, de un camino andado por la selva o de la conversación con un chamán en cuya casa me hospedara. Del pasado traía preguntas para el presente, pero este presente de los Guaraní me obligaba a revisar el pasado, ese pasado de mi gente conquistadora y reductora que al fin era yo mismo. (Melià 1986: 13).



Se impone siempre el dilema de la distancia, distancia temporal entre la experiencia espiritual del pasado y del presente, distancia cultural entre el misionero y el indígena, entre lo familiar y lo desconocido, entre la experiencia vivida del ritual y el trabajo intelectual de lectura, estudio y disquisición teológica. Michel De Certeau había planteado un problema similar en su Fábula mística: ¿Cómo entender desde el presente la experiencia mística de los cristianos del siglo XVI? (Urrejola Davanzo 2010: 172). Melià añade a la brecha temporal la cuestión de la distancia cultural. Se trata de entender las conexiones entre guaraníes “históricos” y los contemporáneos, misioneros del presente y del pasado, experiencia indígena del cristianismo en las misiones de los siglos XVII y XVIII, vivencia indígena y misionera de la espiritualidad en general en los siglos XX y XXI.2 ¿Cómo vivían los guaraníes del pasado los principios y prácticas básicas del cristianismo? ¿Hasta dónde puede llegar el misionero en una comprensión de la espiritualidad indígena?

La reflexión sobre el otro es una reflexión sobre sí mismo, la del sacerdote jesuita que Melià critica con insistencia:


La relativa incapacidad que repetidamente han mostrado los misioneros para entrar en diálogo con el ´espíritu´ de sociedades indígenas tan acentuadamente místicas como la guaraní, representa un problema teológico de cierta importancia, que cuestiona seriamente el tipo de experiencia religiosa del misionero. (Melià 1991b: 367).



En este punto se impone un desplazamiento de la inquietud teológica, limitada, del misionero, hacia una preocupación antropológica por el sentido de la práctica, en los propios términos indígenas. La etnohistoria, da a entender Melià, sería un modo de superar las barreras impuestas por la distancia cultural, religiosa y temporal, para acceder a las categorías propias de los pueblos indígenas, a un “lenguaje”, una “manera de hablar” de la mística guaraní. Melià dice que su intención es hacer una etnohistoria en sentido amplio, basada en el esfuerzo “por ver la historia de la nación guaraní desde sus propias categorías o, por lo menos, ya que no podía prometerme tanto, desde las cuestiones que su vida levantaba en mí”. Le iría haciendo -agrega- preguntas antropológicas a la historia, y procuraría “las respuestas en la memoria tradicional de un pueblo guaraní todavía contemporáneo” (Melià 1986: 13). La lectura antropológica del material histórico está implícitamente orientada a comprender la vivencia espiritual del pueblo guaraní en sus propios términos, aspecto en el que intervienen la lingüística y la filología. Pero hay algo más. Melià lee simultáneamente la literatura antigua y moderna relativa a los guaraníes poniéndolas en diálogo con su experiencia directa de interacción con ese pueblo de la selva. Su perspectiva etnohistórica es una lectura “entrelíneas del documento histórico”, en la que se refleja una “memoria tradicional de unos Guaraní cuya vida, angustias y alegrías me eran contemporáneas y cuyas luchas no me han sido ajenas.” (Melià 1991b: 363). Podríamos entender que la indagación de y en el otro, su conocimiento, implicarían para Melià un compromiso, una subjetivación, una responsabilidad levinasianos, un encuentro de horizontes gadameriano, un “juego del lenguaje” wittgensteiniano, que ayuda a superar (o a engañar) la distancia.3

Melià debió comprender muy tempranamente que el acceso pleno al mundo espiritual indígena solo era posible a través del entendimiento de la lengua, en toda la complejidad de sus contenidos, gestos y formas. Si los pueblos indígenas del Brasil y Paraguay contemporáneos permitían un acceso directo a la doble experiencia de la espiritualidad y la lengua, las reducciones jesuíticas de guaraníes (1609-1768) se presentaban, a través de sus vestigios y documentos, como una vía de acceso a la formación y transformaciones de esa doble experiencia espiritual y lingüística en la larga duración. En las primeras páginas de la publicación tardía de su tesis de doctorado Melià escribe:


¿De qué manera se desarrolló la lengua y el lenguaje cristiano en las reducciones de los Guaraníes en el Paraguay? ¿Cuáles fueron los pasos que condujeron a la creación de un lenguaje cristiano en esas reducciones? Más aún, ¿pudiera haberse dado esa ´invención´ de reducciones en la forma peculiar en que se dio, si no se les hubiera encontrado también su propio lenguaje? (Melià 2003: 11).



El acceso a ese mundo espiritual en el pasado era posible o bien a partir de los vestigios y fragmentos textuales dejados por sus homólogos jesuitas en las cartas y crónicas de los siglos XVII y XVIII, o bien en un conjunto de fuentes en la lengua guaraní reduccional, de autoría indefinida, que señalaban un campo de experiencia singular. Antonio Ruiz de Montoya (1585-1652), cuya obra Melià revisó, editó y publicó durante muchos años, será tal vez algo más que un guía por los misterios de la lengua guaraní. ¿Acaso encontró en él las claves para entender un modelo espiritual ignaciano cuyos ecos se sentían en su propia experiencia de jesuita del siglo XX? ¿Acaso la presencia de “indios teólogos” como Ignacio Pirayci, inspirador del Silex del divino amor divino, última obra de Ruiz de Montoya, o Nicolás Yapuguay, autor de dos célebres libros salidos de la imprenta misionera, a quien Melià dedica sendas páginas de su tesis, señalaba para él un campo de espiritualidad indígena surgido de las interacciones en el ámbito reduccional que aspiraba a comprender? No tenemos respuestas para estos interrogantes, solo indicios tempranos de una búsqueda que se materializó en vestigios textuales. En el inicio de ese camino se encuentra un catálogo de fuentes en la lengua guaraní, cuyos usos, lógica y transformaciones Melià comenzó a exhumar.

La “reducción lingüística”, un catálogo fundacional


Los hechos lingüísticos que aparecen en el seno de las reducciones de los guaraníes fueron el producto de una “idea” lingüística que el misionero puso a funcionar con efectividad, de una manera más o menos consciente; en ella se reflejada una especie de teología del lenguaje que a su vez daba apoyo y era guía del quehacer misionero. (Melià 2003: 12).



Los “hechos lingüísticos” se corporizan en materiales concretos y efímeros, el habla perdida en el tiempo, pero también un corpus documental. En 1970, Melià publicaba en revista Suplemento Antropológico el artículo “Fuentes documentales para el estudio de la Lengua guaraní de los siglos XVII y XVIII”. Se trataba de un inventario de obras que habían servido para escribir su tesis de doctorado en Ciencias Religiosas por la Facultad de Teología de la Universidad de Estrasburgo, defendida dos años antes. El catálogo incluía una lista de textos impresos y manuscritos identificados en una treintena de archivos y bibliotecas del mundo. No era la primera vez que se intentaba establecer un inventario de textos referentes a la lengua guaraní, como el propio Melià lo admitía con modestia en la introducción.4 Sin embargo, aquellos eran los primeros pasos en la conformación de un “corpus paralelo”, entonces todavía escaso e informe, que ensanchaba el horizonte más conocido (y abundante) de cartas y crónicas jesuíticas referentes a las misiones.5

Aquel catálogo rudimentario se organizaba en cinco secciones: a) gramáticas y diccionarios; b) catecismos; c) otras obras de contenido religioso; d) “escritos políticos de los indios”; e) “escritos históricos relacionados con el guaraní”. A su vez, las secciones distinguían impresos y manuscritos. El corpus no solo circunscribía la acción letrada de los misioneros jesuitas en el Paraguay colonial, sino también la evidencia de una alfabetización indígena autónoma y de colaboraciones transculturales y lingüísticas complejas. Puede decirse que el inventario de Melià invitaba a una etnohistoria en el más pleno sentido del término, es decir, el de una historia indígena escrita por los indígenas, y más ampliamente, una historia de la “cultura escrita misional” que iba incluso más allá de la lengua guaraní.

En muchos de esos textos, el joven estudiante mallorquí de teología, debió descubrir indicios de una espiritualidad ausente, que lo atraía y motivaba profundamente, pero que entonces no alcanzaba a comprender, como él mismo lo confiesa en numerosas ocasiones. La punta de aquel iceberg documental se iría revelando poco a poco para el propio Melià, quien seguiría indagando en el corpus hasta en sus trabajos tardíos (Melià 2004; 2006; 2000).6

En la obra de Melià se manifiesta una doble orientación. Por un lado, el intento por reconstruir una espiritualidad guaraní “primordial”, un “modo de ser” antiguo, encarnado en los chamanes que resistieron a la evangelización. Y por otro, el interés en una experiencia indígena del cristianismo, corporizada en una producción textual en la lengua guaraní “reducida” que tiene continuidad en el tiempo y cuyas expresiones más elaboradas se manifiestan hacia principios del siglo XVIII. Mientras el acceso a la antigua espiritualidad prejesuítica es limitado y fragmentario, carente de documentos que brinden una visión coherente, las expresiones de una apropiación indígena del cristianismo cuentan con materiales sui generis directamente surgidos de la mano indígena. En la documentación jesuítica del primer período reduccional, los guaraníes referidos “llegan a transmitir de sí mismos una imagen bastante auténtica, estructurada sobre las categorías fundamentales de la espacialidad irreductible y de la tradición firme” (Melià 1986: 120; ver también 1981).

Para Melià, la etnohistoria sería un intento por acceder a lo que en las fuentes y en la etnografía contemporánea se define como “modo de ser” o teko de los guaraníes. Supone que el proceso colonial del cual el “proceso reduccional” es parte, es opuesto a dicho modo de ser “auténtico”, e irreductible (relacionado con los ritos y la territorialidad, según la información jesuítica y contemporánea). Si bien esta perspectiva hoy parecería esencialista, la argumentación de Melià se sostenía en alusiones documentales concretas a ese “modo de ser”, presentes sobre todo en los momentos de resistencia indígena contra la evangelización (“Volvamos al ser de nuestros antepasados”, clamaban los líderes de la resistencia).

Melià equipara las cartas jesuíticas tempranas con “diarios de campo”:


Por eso mismo las cartas, las de fundación sobre todo, tienen que ser leídas a modo de diario de campo que recoge impresiones inmediatas, casos particulares, anécdotas, contrastes llamativos, sin que haya habido tiempo para formular una visión de conjunto y mucho menos sistematizados los conocimientos en una totalidad integrada, como podría desear un etnológico actual. (Melià 1986: 97).



¿Es posible entonces “reconstruir una etnología guaraní” con los datos “etnográficos de la documentación jesuítica”? Tal vez lejos de una crítica etnográfica como la que ya se planteaba por esos años, Melià cree en la “autoridad” de ciertos misioneros del pasado a los que reivindica como antropólogos, en la posibilidad de reconstruir un “modo de ser”:


De dos recursos parece que se puede echar mano. Uno consiste en la lectura atenta de las mismas fuentes, comparando textos análogos, analizando las divergencias, intentado desideologizar los trazos más prejuzgados, valorando la mayor o menor autenticidad de los diversos autores, a fin de reencontrar las constantes de la visión que los jesuitas hayan podido tener de los Guaraní. (Melià 1986: 99).



La manera como Melià se acerca y valora la obra de Antonio Ruiz de Montoya es significativa.7 En ella, nos dice, está implícita “la mejor etnografía de los Guaraní tal como ´se vivían´ ellos mismos en su lengua, lugar privilegiado en el que se expresa la cultura de un pueblo” (Melià 1986: 95). La Conquista espiritual (1639) “ya es la única crónica contemporánea de las primeras reducciones. Viene a ser un memorial casi autobiográfico […] que ilustra con detalle las diversas situaciones políticas y culturales a través de las cuales procedía la reducción” (Melià 1986: 95).

Melià era muy explícito en enfatizar el carácter dramático y opresivo de las transformaciones impulsadas por la reducción. Un instrumento clave de dicho proceso había sido la llamada “reducción” lingüística, consistente en la selección y estandarización de determinadas variantes de la lengua indígena con el objetivo de elaborar una “lengua reducida”, la “lengua general”, con la cual trasmitir las ideas básicas de la religión cristiana a los indígenas y de facilitar la comunicación entre éstos y los misioneros.8 Este proceso generaba un doble registro, el de la lengua efectivamente hablada por los indígenas en distintos espacios de la vida cotidiana, y la lengua gramaticalizada que a lo largo de generaciones sucesivas se difundiría entre los misioneros y ciertos miembros de la elite indígena alfabetizada, educada en las escuelas jesuíticas.

El proceso de “reducción” lingüística cumplió el objetivo de homogeneizar y formalizar registros básicos de comunicación ligados a la función administrativa y religiosa de los pueblos de misión, lo que trajo como consecuencia la formación de una elite letrada ad hoc, que compartía competencias con los misioneros tanto en el plano político como religioso, y que ganaría autonomía con el paso de las décadas. La escritura, una tecnología inexistente en los contextos indígenas anteriores al contacto en la región, gradualmente se transformó en una práctica extendida en los espacios de misión. En la época del mítico catálogo de Melià, todavía se conocía poco esa producción escrita. Hallazgos documentales posteriores terminarían de dar forma a una preocupación amplia por las prácticas textuales, sentando las bases de la moderna etnohistoria (lingüística y filología) guaraní. La investigación contemporánea se orientó a ampliar conexiones documentales y a precisar técnicamente el análisis. En las páginas que siguen me interesa indagar en el proceso de configuración de ese campo a la luz de la literatura y los hallazgos más recientes. Sugiero que en ese proceso fue tomando forma la promesa implícita de Melià, comprender la naturaleza de la espiritualidad guaraní misional.

De la lengua a la cultura escrita

En la década de 2000, el historiador brasileño Eduardo Neumann inició una investigación doctoral centrada en la escritura indígena de las misiones, dando a conocer una gran cantidad de documentos en lengua guaraní desconocidos hasta entonces e identificando una serie de géneros textuales ligados a situaciones y agentes históricos específicos. Un largo inventario incluido como anexo de la tesis enlistaba más de 170 documentos escritos por indios de la elite misionera (Neumann 2005). En sucesivos trabajos, Neumann propuso una tipología de formatos, soportes y estilos de escritura indígena que expandían el interés inicial en la lengua guaraní, instalado por Melià, hacia el campo más amplio de la “cultura escrita” (Neumann 2004; 2007; 2011; 2015).

De esta manera surgía en la investigación de las misiones guaraníes una división entre los estudios centrados en la lengua, sus contenidos y formas objetivos, ocupación de los lingüistas y filólogos, y la investigación de los usos y apropiaciones sociales y políticos de la escritura como una práctica cultural entre otras, interés más cercano a los historiadores y antropólogos de la nueva generación. Aunque la obra de Melià integró ambos campos en sus inicios, en países como Argentina, Brasil y Paraguay, la investigación se había desarrollado sobre todo en el plano de la historia social, política y económica (Wilde 2009; Telesca 2009; Quarleri 2009; Avellaneda 2014; Garcia 2009; Maeder 2014; Maeder 1992). La obra de la antropóloga eslovena Branislava Susnik fue una influencia determinante en la formación de la etnohistoria guaraní en esos países (Susnik 1965; 1966).9 Con los estudios de Neumann, surgía una dimensión nueva de análisis que ampliaba el catálogo y preocupaciones de Melià.

Neumann notó que los textos en la “lengua general” guaraní producidos en las misiones ocuparon un lugar específico dentro del corpus general de textos misionales en el que se pueden diferenciar distintas situaciones. El material relevado hasta el presente permite identificar cuatro en particular: a) textos en guaraní y español, incluso en latín, producidos por los miembros de la elite indígena dentro de las misiones, b) textos en lengua guaraní resultantes de la colaboración entre misioneros jesuitas y miembros de la elite indígena, c) textos producidos fuera de las misiones orientados a la tarea misional, d) textos circulantes entre diferentes establecimientos jesuíticos (producidos dentro y fuera de las misiones).

Dentro de esa producción existen textos salidos de la imprenta de los pueblos misioneros en las primeras décadas del siglo XVIII, tema que de hecho fue estudiado por diversos autores desde los años 30 (Furlong 1947; Medina 1930) hasta el presente en sus aspectos históricos y técnicos (Wilde 2014a; Verissimo 2011; Maeder 2001), no faltando incluso estudios sobre libros específicos (Palomera Serreinat 2002; Maeder 2000). Sin embargo, la mayor parte de la producción misionera fue manuscrita incluyendo un amplio repertorio de textos religiosos y profanos. Entre estos últimos algunos tratados de medicina y botánica fueron descubiertos en los últimos años (Otazú Melgarejo 2014; Deckmann Fleck y Obermeier 2018; Asúa 2014). El trabajo de investigación más reciente ha extendido cronológicamente sus investigaciones hasta bien entrado el siglo XIX, incluyendo abordajes de las transformaciones postindependentistas de la lengua guaraní (Couchonnal y Wilde 2014; Wilde 2009; Telesca y Wilde 2011; Romero 1988; Boidin 2014; 2017).

¿Cuáles son las particularidades de la producción escrita misionera? ¿Cómo evolucionó a lo largo del tiempo? A estas importantes preguntas han buscado dar respuesta algunos trabajos recientes. El ya mencionado Neumann brinda una interpretación histórica y contextual que de la explosión de las prácticas escriturarias indígenas hacia la mitad del siglo XVIII. En el contexto de la guerra guaranítica (1754-56) se concentra la mayor parte de la producción escrita conocida hasta el momento, que habría resultado de la necesidad indígena de ganar autonomía política frente a las autoridades coloniales, en un contexto crítico en el que desconfiaban de la mediación de los jesuitas. La adquisición y apropiación indígena de la escritura adquiriría a partir de entonces un desenvolvimiento autónomo.

Desde una perspectiva de corte lingüístico-filológica, Leonardo Cerno y Franz Obermeier brindan una interpretación de la producción escrita de ese momento particular como un emergente de las condiciones sociolingüísticas que afectaron a las misiones desde fines del siglo XVII. Desde entonces hasta la tercera década del siglo XVIII, los jesuitas movilizaron en el plano lingüístico una nueva valoración del habla indígena que, por un lado, reconoció variedades regionales diferenciadas, y por otro, impulsó la elaboración de géneros textuales de gran sofisticación literaria. El período está marcado por la presencia de tratados de lingüística como el Phrases Selectas (1687), o los vocabularios y gramáticas organizados y publicados por Paulo Restivo en 1722 y 1724 que resaltan explícitamente esos aspectos. Más interesante aún resulta el hecho de que en ese período aparecen géneros textuales singulares como resultado de un desfasaje entre dos registros diferenciados de habla y escritura guaraní, el del mundo espiritual (o “eterno”) y el de los asuntos temporales o profanos, ambos formateados por la elite alfabetizada de las misiones que ocupaba distintas funciones (Cerno y Obermeier 2013).

Esta diferenciación de registros ha sido confirmada después de algunos hallazgos documentales.10 En un primer grupo entran manuscritos como el recientemente encontrado en la Biblioteca del Complejo Museológico de Luján, por un equipo francés capitaneado por Capucine Boidin. Se trata de un interesante libro de Diálogos en guaraní, que brinda consejos e informaciones sobre la vida cotidiana misionera (Adoue, Orantin, y Boidin 2015).11 Un homólogo de este texto es el llamado “Manuscrito Gullich”, encontrado e investigado por Harald Thun y su equipo en Alemania. Este equipo también ha sido responsable del hallazgo, traducción y publicación de un interesante diario anónimo del sitio de Colonia de Sacramento escrito en 1704-1705, íntegramente escrito en guaraní (Thun, Cerno y Obermeier 2015).

Dentro del corpus en guaraní los textos religiosos ocupan un lugar central. Es el caso de impresos como la traducción de la famosa obra ascética de Juan Eusebio Nieremberg, De la Diferencia entre lo Temporal y lo Eterno (1705), y los libros de Nicolás Yapuguay, Explicación del Catecismo en lengua guaraní (1724) y Sermones y Ejemplos en lengua guaraní (1727). El corpus también incluye obras de carácter más práctico orientadas a la prédica, que circularon en formato manuscrito e impreso en varios pueblos (como catecismos, sermonarios y confesionarios). Los productores de estos géneros textuales habrían prestado particular atención a modos elaborados de comunicación de contenidos, expandiendo al máximo las capacidades expresivas de la lengua guaraní en materia de religión. Cerno y Obermeier sugieren que dichos textos, resultantes de la colaboración entre los misioneros jesuitas y los indígenas, señalan desde un punto de vista lingüístico una imitación jesuítica del estilo indígena.

Los trabajos recientes de Thomas Brignon aportan información valiosísima para entender la formación de géneros de escritura espiritual resultantes de la interacción entre tradiciones europeas e indígenas de conocimiento (Brignon 2016; 2017). En su abordaje de la obra de Nicolás Yapuguay, Brignon propone un método de análisis consistente en identificar “hipotextos”, es decir, fuentes de diverso origen y lenguas que sirvieron de base para el establecimiento del texto, e “hipertextos” u “obras adaptadas” que le permiten detectar el empleo y modificación de estrategias retóricas implícitas. Bringon muestra detalladamente el modo como los textos de Yapuguay se concibieron a partir de un proceso de elección, traducción y fusión de textos previos, y la intervención de elementos singulares de la oralidad indígena. Identifica al “exemplum” o anécdota ejemplar, en guaraní “tekokue”, como dispositivo retórico central en estos textos, heredado de la tradición medieval y desenvuelto según una lógica que introdujo rasgos formales de la oralidad nativa (Brignon 2018: 43).

Brignon argumenta que Yapuguay aplicó un programa didáctico diseñado por su director, el jesuita Restivo, que atendía a los elementos básicos de la pedagogía jesuítica, la Ratio Studiorum, el cual combinó con elementos de la oratoria guaraní. Yapuguay dominaba el castellano, el guaraní y el latín, lo que hacía posible la tarea de desenvolver textos retóricamente y reformularlos apelando también a los giros de la lengua guaraní. El estudio concluye que las interacciones presentes en el texto dan indicios de una “cultura retórica misionera en germen” en las primeras décadas del siglo XVIII. Siguiendo el argumento de Cerno y Obermeier, Brignon confirma que esa “cultura retórica singular” pudo combinar una “lógica de traducción” de tradiciones escritas externas y una “lógica de imitación” de las tradiciones vernáculas.

Un retorno a la espiritualidad guaraní misional


[...] siendo la ‘reducción’ un proyecto global, afectaba prácticamente la totalidad de la cultura guaraní, como puede verse en lo que se refiere a casas y aldeas, actividades de subsistencia, sistema de parentesco, organización social, formas de gobierno, etc. Todo era juzgado y ´criticado´ desde el punto de vista reduccional: no se puede leer el discurso etnográfico misionero fuera de esta perspectiva. Por otra parte, esta constatación no la invalida, pero sí lo relativiza. (Melià 1986: 98).



Melià insistió en su obra sobre el hecho que las reducciones constituyeron un proceso integral de reforma de costumbres que abarcaba todos los aspectos de la vida. La empresa misionera en todos sus aspectos intelectuales y materiales buscó la producción y reproducción de un modelo de subjetividad cristiana, basado en la estandarización de esquemas de organización del espacio, el tiempo y la corporalidad (Wilde 2014b; 2017; 2019; Wilde y Vega 2019). La lengua fue un elemento fundamental en ese proceso. Una constelación de textos producidos desde finales del siglo XVIII expresa la intención deliberada de los jesuitas de consolidar un modelo de reforma moral y una autonomía creciente del sector de la elite indígena en la producción de conceptos teológicos de gran sofisticación. Las prácticas de escritura y lectura, fueron un aspecto central de la fabricación de una subjetividad nativa en las misiones a partir del siglo XVIII (Wilde y Vega 2019).

El corpus permite identificar, fuera de los libros bien conocidos de catecismos y sermones, como los ya mencionados ejemplares de Yapuguay o Nieremberg, impresos en la imprenta misional, o la interesantísima obra en dos volúmenes Ara poru aguĭyey haba (Del buen uso del tiempo), escrito por el jesuita criollo José Insaurralde y publicado en Madrid en 1759-1760,12 una abundante producción manuscrita actualmente dispersa en archivos y bibliotecas. Dos manuscritos que cabe mencionar por su rareza son el existente en John Carter Brown Library con el nombre Educacion christiana y buena criança de los niños guaranis/ Qvatia poromboè marângâtv tetîrôngâtvbaè Cununbuçu upe y quabeĕmbiĭ, Angaypa hegui / yñepiĭhiĩrõ hâguâ, del año de 1713,13 y lo que parece ser un homólogo existente en el Archivo General de la Nación de Argentina, con el nombre Quatia ymomocoȋnda tecobe pahabarehe promboèha, de 1715, aparentemente traducciones al guaraní de las primeras semanas de los ejercicios espirituales ignacianos, cuya difusión entre los indios comenzó a promoverse desde el siglo XVIII.14 Podemos confirmar que estos textos, más allá o más acá de su autoría real o atribuida, resultaban de la colaboración entre sacerdotes y misioneros, e incentivaban formas de apropiación indígena de una espiritualidad ignaciana (Boidin, Cerno y Vega 2020).

Hemos insistido en el hecho de que estos textos configuran un conjunto destinado a guiar “todas las practicas diarias y habituales en un sentido virtuoso y devocional”. Hacia fines del siglo XVIII, el jesuita José Manuel Peramás se refería explícitamente al libro Ara Poru como un texto orientado a que “tanto los hombres y mujeres como los niños y niñas realizasen los trabajos del día piadosa y honestamente (cual corresponde a cristianos)”, es decir, para que integren todos los aspectos y prácticas de su vida a un modelo de virtud y devoción cristiana (citado por Wilde y Vega 2019: 48).

Siguiendo las pistas señaladas por los lingüistas hemos resaltado el hecho de que varios textos del corpus amalgaman la oratoria política de los líderes con “vocalizaciones religiosas” cargadas de simbolismo. Los textos en cuestión eran utilizados sistemáticamente en los pueblos de las misiones como lo evidencian ciertas marcas de apropiación y lectura como notas o dibujos marginales existentes en algunos de ellos (Medan 2018). La trasmisión oral fue explícitamente valorada por los misioneros en la enseñanza de valores morales. La oralidad aparece seminalmente en las expresiones más básicas y tempranas de la predicación misionera, como lo notó Melià en su tesis de doctorado. “El método misionero de memorización y recitación de la doctrina y del catecismo -escribía - habría de generalizarse y cobrar importancia con el tiempo” (Melià 2003: 262). Es de notar que la difusión de múltiples versiones del catecismo era vista positivamente, como una manera de enriquecer el repertorio de opciones para la oralidad. Ruiz de Montoya, escribía Melià, “pensaba que era útil que existiese una cierta variedad y novedad de los textos de catecismo que los indios estaban obligados a repetir todos los días”. Y añadía, “[u]n catecismo único se vuelve aburrido y mantiene la enseñanza de la doctrina dentro de los límites demasiado estrechos, sin ampliar jamás las explicaciones” (Melià 2003: 280).

Cabe preguntarse si el proyecto textual misional en su etapa avanzada acaso asoció el desarrollo de una subjetividad indígena a prácticas devocionales de un sector de la elite misional, como los congregantes o cófrades. El considerable número de miembros de congregaciones y hermandades en ese período puede explicar la demanda creciente de textos devocionales, ascéticos y místicos como algunos de los ya mencionados (Wilde 2017; Takeda 2017). Es posible establecer continuidades entre el corpus en guaraní y otros textos en lengua española de orientación parecida, que tal vez no casualmente surgieron en el mismo momento en el ámbito misional. Tal es el caso de las Instrucciones práctica para ordenar santamente la vida del jesuita José Garriga de 1713, salida de la imprenta misionera, o los Libros de Preceptos, de circulación interna, que enumeran regulaciones destinadas al control práctico de todas las actividades misioneras según una colección de órdenes y consultas realizadas por generales, provinciales y visitadores jesuitas (Wilde 2009; 2014a).

Pensamos que otros géneros, como la narrativa histórica, las profecías y los sueños, también pueden haber contribuido al mismo fin, ya que se difunden en las misiones por la misma época como patrimonio común de misioneros y líderes indígenas (Neumann 2016). Un paradigma de narrativa histórica colaborativa son las traducciones de la Conquista de Espiritual, de Ruiz de Montoya en 1733, y la historia de Nicolás de Techo, cuyo original latino, sabemos además, circuló en versiones manuscritas de gran calidad (Melià 2002; Cerno 2016). La repetición de sermones y de historias, acaso también de anécdotas morales, dejaba solamente rastros parciales en los materiales escritos, que eran menos abundantes. Es razonable pensar que la praxis religiosa fuera, en este sentido, primordialmente oral, y solo en un segundo plano, escrita. Los textos misionales (como las imágenes y la parafernalia sensorial misionera) buscaban formar una percepción indígena de la interioridad eminentemente ignaciana, es decir, una experiencia religiosa basada en la interiorización de los sentidos exteriores, con el objeto de conquistar un estado duradero de contemplación mística.

Esta fue, tal vez, una intuición que Bartomeu Melià tuvo cuando ensayó conectar su experiencia religiosa indianizada en el presente con la experiencia indígena cristianizada del pasado misional.
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Notas

1. Consejo Nacional de Investigaciones Científicas y Técnicas de Argentina - Universidad Nacional de San Martín.

2. La biografía de Melià exhibe una circularidad temporal y geográfica digna de notar en lo que respecta su búsqueda mística. Llega a Paraguay en 1954, a los 21 años, viaja a Paraguarí con Antonio Guasch a aprender la lengua guaraní. En 1958 regresa a Europa a continuar sus estudios. Diez años después defiende su tesis en la universidad de Estrasburgo. Retorna a Paraguay en 1969 con la intención de entender la experiencia religiosa de los indígenas contemporáneos a la luz de sus conocimientos sobre el pasado. Ese año León Cadogan le abre las puertas a la comunidad mbya de Mbarigui, donde Melià llega a vivir la experiencia religiosa indígena a partir de su propia inmersión mística en los cantos y danzas. En el 1976 se exilia en Brasil y Roma, para retornar a Paraguay a fines de los años 80.

3. Para un abordaje en profundidad de las connotaciones filosóficas de la obra de Bartomeu Melià puede verse el libro reciente de Sebastián Castiñeira, basado en su tesis doctoral en filosofía (Castiñeira 2017). Para una exploración del concepto de “juego del lenguaje” y la distancia cultural la obra de Wittgenstein es una cantera de ideas apenas explorada (Wittgenstein 1969). La convergencia entre la experiencia religiosa y la experiencia histórico-antropológica merecerían un tratamiento más extendido, ya que afectaron especialmente a la intelectualidad latinoamericana desde los años 60. Las reformas vaticanas y los movimientos políticos a nivel global explican tanto el impulso dado a una comprensión nativa del cristianismo como el involucramiento y acción política de muchos sacerdotes en los movimientos latinoamericanos. A nivel de propuesta intelectual ese tiempo convulsionado coincide con la obra de De Certeau y la del jesuita Pierre Teilhard De Chardin (Telesca 2019).

4. Varias décadas antes, José Toribio Medina había publicado su “Bibliografía de la lengua guaraní” y Augusto Raúl Morínigo había dado a conocer un interesante cuerpo de cartas de cabildo guaraníes (Medina 1930; Morínigo 1946). También el jesuita Guillermo Furlong había dado a conocer numerosos materiales en distintas obras dedicadas a la cultura impresa y a la tarea de jesuitas misioneros del Paraguay (Furlong 1947; Furlong Cárdiff 1959). El propio Melià realizó desde fines de los años 80 esporádicas actualizaciones bibliográficas y documentales (Melià y Nagel 1995; Melià, Saul, y Muraro 1987; Melià 1992).

5. Incluso muy pocas cartas anuas del Paraguay jesuítico habían sido trascriptas, traducidas y publicadas en los años 80. Entonces solo se contaba con los dos gruesos volúmenes de Carlos Leonhardt. La serie que por entonces Ernesto Maeder comenzaba a publicar fue recién completada en 2017 con las cartas correspondientes al siglo XVIII (Leonhardt 1927; 1929; Maeder 1984; Salinas y Folkenand 2017).

6. Cabe destacar la influencia de Melià en la producción lingüístico-filológico-teológica, representada en los trabajos de Graciela Chamorro y Angélica Otazú Melgarejo (Otazú Melgarejo 2006). En la obra de la primera autora en particular encontramos continuidades con la obra de Melià en su preocupación por entender la espiritualidad indígena del pasado y del presente (Chamorro 2004; 1998).

7. Para una crítica de la escritura etnográfica clásica ver Geertz (1989); Clifford y Marcus (1986).

8. “Los jesuitas que escriben sobre los Guaraní están actuando existencial e ideológicamente en un proceso de ´reducción a la vida política y humana´ del indio guaraní, como condición para la reducción a la fe y vida cristiana” (Melià 1986: 97).

9. Los trabajos de las historiadoras norteamericanas Barbara Ganson y Julia Sarreal forman parte también del giro etnohistórico que marcó la última década (Ganson 2003; Sarreal 2014).

10. La lista de documentos identificados a la fecha asciende a más de 400 unidades, incluyendo libros, cartas y billetes. El número de páginas totales en guaraní es difícil de estimar al momento de la investigación, pero calculamos alrededor de 5000 páginas, lo que constituye una cifra considerable para las lenguas generales en el mundo colonial de América Latina. Para una exploración parcial del corpus y sus traducciones ver especialmente la base de datos LANGAS creada por el equipo francés de Capucine Boidin y Cesar Itier (http://www.langas.cnrs.fr/, última consulta el 25.09.2019).

11. La disertación de maestría de Mickael Orantin utiliza importantes fragmentos de este manuscrito (Orantin 2017).

12. Según la investigación de Fabián Vega, el Ara poru se imprimió en una tirada de 3000 ejemplares los cuales fueron destinados en su mayor parte a las misiones de guaraníes. En la biblioteca de Candelaria se encontraba la mayor parte de ellos al momento de la expulsión de los jesuitas. Hoy pueden encontrarse ejemplares en numerosas bibliotecas (Vega 2018). Puede encontrarse una versión digital disponible en el siguiente sitio: http://bibliotecadigital.aecid.es/bibliodig/es/catalogo_imagenes/grupo.cmd?path=1005028 (última consulta el 25.09.2020).

13. JCBL, Codex Ind 45. Disponible en https://archive.org/details/edvcacionchristi00ruiz/ (última consulta el 25.09.2020).

14. Archivo General de la Nación (AGN), Buenos Aires, Sala VII. Colección Biblioteca Nacional, 91. Un libro de consultas refiere específicamente a la difusión de los ejercicios entre los indios hacia el año 1736: “{Ejercicios a los indios} Propusose más si sería conveniente para atajar tantos males como se experimentan, entablar el dar a unos u otros, algunos días de ejercicios de la 1ª Semana. Todos juzgaron que se haría fruto, aunque en la ejecución se encontraban varias dificultades. Nada se determinó acerca de esto.” Anónimo. “Libro de Consultas.” Provincia Jesuítica del Paraguay, 1737. Sala VII, Colección Biblioteca Nacional. Archivo General de la Nación (Buenos Aires), Ms. 69, fj. 62v. Los documentos citados dan a entender que ya desde antes de esta consulta, los ejercicios espirituales eran traducidos al guaraní muy probablemente realizados por los indios de la elite religiosa, tal vez los congregantes.
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1. Introducción

Para muchos, la obra lexicográfica de Antonio Ruiz de Montoya pasa por ser el corpus más extenso y completo de etnografía guaraní, válido no solo para indagar la lengua de este grupo étnico sino también para comprender y sistematizar los diversos aspectos de su cultura (organización social, agricultura, medicina, guerra, etc.).

Así las siguientes palabras de Melià hallan eco en varios investigadores: “Su Tesoro de la lengua guaraní, lo mismo que el Vocabulario son de hecho la mejor descripción etnográfica que de los guaraní coloniales tenemos” (Melià 1988: 256 en Caballos Piñero 2013: 36). Últimamente se han producido trabajos que analizan el léxico del Tesoro como una fuente a partir de la cual se busca reconstruir la mentalidad indígena del siglo XVII (Caballos Piñero 2013; Chamorro 2007). No obstante, estos autores, como todos los conocedores de la obra del padre limeño, son conscientes de las limitaciones del Tesoro y el Vocabulario a la hora de reconstruir ciertos aspectos de la sociedad guaraní (Caballos Piñero 2013: 46; Chamorro 2007: 18).

Estas limitaciones responden al sesgo ideológico de estos textos en asuntos puntuales como la religión, la familia y la organización política, incompatibles con la finalidad principal de la lingüística misionera que fue la conversión de los indígenas al cristianismo y a la civilidad occidental. El objetivo de este trabajo es mostrar cómo opera este sesgo ideológico en un campo semántico concreto, el del parentesco consanguíneo guaraní, a la vez que identificar y describir los mecanismos con que la ideología opera en el proceso de codificación lexicográfica (esto es, de elaboración de diccionarios) de los textos de Ruiz de Montoya.

2. Contexto histórico-cultural

El corpus de nuestro trabajo está formado por los “tres cuerpos” impresos, según palabras del propio Ruiz de Montoya, que constituyen el Tesoro, el Vocabulario y el Catecismo de la lengua guaraní, publicados en Madrid, el primero en 1639 y los dos últimos en 1640. Del Catecismo tomamos especialmente la parte lexicográfica referida al parentesco (Ruiz de Montoya 1640b: 318-329). Ésta puede dividirse en dos partes, la primera, llamada “Nombres de Parentesco” por el autor (Ruiz de Montoya 1640b: 318-324), consiste en una lista de las palabras guaraníes de este campo semántico. La lista está ordenada alfabéticamente.  La segunda parte consiste en tres tablas de grados de parentesco consanguíneo (“Primer grado entre hermanos”, “Segundo grado entre primos”, “Tercero grado entre primos segundos”) que responde a los impedimentos matrimoniales de la Iglesia (Ruiz de Montoya 1640b: 324-329). Aquí los términos de parentesco están ordenados de acuerdo a su correspondencia o no con los conceptos españoles de “hermanos”, “primos”, “sobrinos”, etc. Llamo en este trabajo a esa segunda parte “Grados”.

El objeto de nuestro análisis son las definiciones lexicográficas del autor, ya sea para lemas en guaraní con definición en español (Tesoro, Catecismo), o para lemas en español con equivalentes en guaraní (Vocabulario). Es importante considerar que estas definiciones constituyen actos de comunicación y no sólo un cierto tipo de enunciado o género discursivo concreto. Para comprender el sentido de las definiciones como acto de comunicación hay que considerar diferentes elementos del contexto. Las Reducciones Guaraní Jesuíticas del Paraguay constituyeron una comunidad ciertamente diversa en el período de elaboración de la obra de Ruiz de Montoya. La obra de la Compañía estaba en la etapa inicial, dedicada a la formación de pueblos de indios, principalmente en la región del Guairá (actual estado de Paraná en el Brasil). Estos pueblos se componían por grupos guaraníes (y algunos no guaraníes) hablantes de dialectos parcialmente diferentes. Los padres hablaban, con excepciones, el guaraní como lengua extranjera y la comunicación con los indígenas estaba sobre todo dirigida a los asuntos de la religión. La finalidad de la elaboración de la obra de Ruiz de Montoya, así como la de otros padres que se dedicaron a la lengua, fue la de contar con una variedad general de guaraní que sirviera para la evangelización, y que mostrara a las autoridades eclesiástica el carácter civilizable de los indígenas. La obra de Ruiz de Montoya hubo de pasar por varias instancias de control que revisaron no contuviera “cosa contra nuestra santa Fé, y buenas costumbres”.2 Los principales destinatarios de los textos fueron los padres que debían aprender la lengua como condición para misionar entre los nativos. Debe contarse además a los indígenas como destinatarios indirectos de la obra de Ruiz de Montoya. Éstos iban a ser los receptores del habla y los sermones de los padres, y los que iban a repetir de memoria el catecismo en diferentes instancias (Melià 2003 [1969]: 261 y ss.). Por otra parte, si bien algunos guaraníes ayudaron al autor durante la elaboración de sus textos,3 debe tenerse en cuenta que siempre tuvo en vistas la creación de una variedad cristianizada de guaraní, depurada de significados nativos incompatibles con la religión católica. Unas palabras deben ser dichas sobre el tipo de enunciado que constituye una definición en un diccionario de tipo bilingüe como es la obra de nuestro autor. Se trata de una aserción metalingüística que describe el significado de una palabra extranjera. Como enunciado, la aserción está hecha en una lengua diferente a la que pertenece la palabra que se define o “lema”. Lenguas diferentes entran en relación, una como metalenguaje (el español), la otra como lengua objeto (el guaraní). Como acto de enunciación o de habla, la definición de diccionario produce un efecto de verdad debido a las condiciones de recepción del texto en su contexto. En efecto, las aprobaciones y licencias dadas a la obra, además de los diferentes testimonios sobre quienes conocieron el celo con que trabajó Ruiz de Montoya, habrían servido para dotar a las definiciones de un valor de autoridad, muy necesario para lograr el objetivo de normatización de la variedad por él registrada, es decir para la fijación de las formas y sus significados dentro de la comunidad de los padres y en el marco de las prácticas reduccionales a cargo de los mismos.

3. El parentesco guaraní

Las estructuras de parentesco pueden inferirse a partir del análisis de su terminología, como bien saben los antropólogos que han empleado el método estructural para la reconstrucción de las relaciones parentales en sociedades diversas (cfr. Bossert et al. 2012: 25 y ss.). En este trabajo no podemos encarar la difícil tarea de reconstruir el tipo de parentesco guaraní que tuvo vigencia en la época de la posconquista, contemporánea a nuestro autor. Este objetivo demanda un trabajo de semántica histórica todavía por hacerse, que supere el que hizo Lafone Quevedo hace casi cien años (Lafone Quevedo 1919), el cual en nuestra opinión ha perdido valor científico y que hoy sólo aporta a una historia de la etnolingüística. No podemos aquí entrar en discusiones en torno a la tipología del parentesco guaraní (cfr. para esta cuestión Laraia 1987: 7-8; Laraia s/f; Marques Pereira 1999: 27 y ss.; Bossert et al. 2012: 56-57). Nuestro objetivo, más modesto, es el de presentar al lector una propuesta de estructura de parentesco guaraní a partir del análisis comparativo del léxico de diferentes fuentes, tanto del tupinambá y el guaraní antiguos (Ruiz de Montoya 1639 y 1640a/b; Araujo 1686; García 1944; Laraia s/f), así como de grupos indígenas de lengua guaraní contemporáneos como los kaiwá, mbyá guaraní y araweté (Marques Pereira 1999; Dietrich et al. 2015; De Mello 2006; Melià et al. 2008 [1976]; Viveiros de Castro 1992).

El parentesco guaraní tradicional corresponde a una organización basada en la familia extensa o teýi, que es un clan político-religioso que guarda relaciones de intercambio económico, simbólico y de alianzas con otros clanes o teýi formando una unidad social mayor llamada tekoha (cfr. Mura 2006: 113 y ss.). Dentro de la familia extensa la descendencia es patrilineal y la residencia es patrilocal para los varones.4 En la terminología se nota la diferenciación, llamada “fusión bifurcada”. de términos para la primera generación (G+1), que diferencian los parientes del lado materno y del lado paterno, notándose también la identidad terminológica entre “padre” y “hermano del padre” por un lado, y “madre” y “hermana de la madre” por el otro (fenómeno conocido como havaianización). En la generación de Ego (G0) el sistema responde al “tipo iroqués”, con clasificación de hermanos/as y primos/as paralelos/as dentro de una misma clase, diferenciados de los primos cruzados. Para la G-1 los sobrinos paralelos (hijos de hermanos y primos paralelos) se clasifican como hijos, y los sobrinos cruzados (hijos de hermanas y primos cruzados) corresponden a categorías que caen dentro del parentesco por afinidad, ya que para esta clase está habilitado el intercambio de esposas. En G-2 Ego tiene un sólo término para designar a los “nietos/as”, que es diferente para Ego masculino y Ego femenino. En la G+2 hay sólo dos términos para los abuelos, diferenciados entre sí por el rasgo ‘sexo’. La diferenciación entre el habla masculina y el habla femenina rige en la G0, G-1 y G-2 rige. En la teoría nativa de la concepción biológica se atribuye la concepción básicamente al semen paterno, siendo considerado el útero materno un mero receptáculo para la gestación de descendientes.5 Este hecho explica muy bien la inclinación del sistema hacia el lado paterno, así como la regla de filiación patrilineal, la patrilocalidad, y la preferencia matrimonial con la hija de hermana, o entre primos cruzados. A continuación un sintético esquema del sistema de parentesco tupí-guaraní:


Tabla 1: Parentesco por consanguinidad, Ego masculino.



	
	Colateral
	Lineal
	Colateral



	G+2
	
	Δ1Ο2             Δ1Ο2
	



	G+1
	Ο6                    Δ5~3
	Δ3     Ο4
	Ο7/8   Δ9



	G0
	Δ14   Ο13                  Δ10/11    Ο12
	Δ10/11             X       Ο12
	Ο12      Δ10/11       Ο13     Δ14/9



	G-1
	Δ14Ο13  Δ14Ο13   Δ15Ο16 Δ15Ο16
	Δ15 Ο16     Δ15Ο16  Ο13Δ14
	Δ15Ο16 Δ15Ο16  Δ14Ο13  Δ14Ο13



	G-2
	
	Δ17           Ο17
	





Fuente: elaboración propia.


Los términos relativos a cada posición son los siguientes: 1) tamõi, 2) jarýi, 3) túba, 4) sy, 5) tuby, 6) jaiche, 7) sy’y, 8) sy’yky, 9) tuty, 10) tyke’y, 11) tyvy, 12) teindy, 13) jetipe, 14) jýra, 15) ta’y, 16) tajy, 17 temymynõ, X = Ego masculino.


Tabla 2: Parentesco por consanguinidad, Ego femenino



	
	Colateral
	Lineal
	Colateral



	G+2
	
	Δ1Ο2             Δ1Ο2
	



	G+1
	Ο6              Δ5~3
	Δ3      Ο4
	Ο7/8            Δ9



	G0
	Δ22       Ο22                Δ18/19      Ο20/21
	Δ18/19      Y      Ο20/21
	Ο20/21   Δ18/19     Ο22      Δ22~9



	G-1
	Δ23?Ο23? Δ23?Ο23?  Δ23Ο23 Δ 24Ο24
	Δ23 Ο23   Δ24Ο24  Ο24Δ24
	Δ24Ο24    Δ 23Ο23  Δ23?Ο23? Δ23?Ο23?



	G-2
	
	Δ25            Ο25
	





Fuente: elaboración propia.


G+2 y G+1 idem Ego masculino. G0: 18) kyby, 19) kybyky, 20) tyke, 21) kypy’y, 22) jaiche memby -kuña/-kuimba’e como hijos de (6) jaiche, y tuty -ra’y/-rajy como hijos de (9) tuty, 23) pẽng, 24) memby (-kuimba’e/-kuña), 25) temyarirõ. Y = Ego femenino.

Varias aclaraciones deben ser hechas. 1) La división lineal/colateral en las Tablas 1 y 2 es meramente heurística o externa a la sociedad guaraní. En un sentido estricto la diferencia es pertinente sólo en la generación G+1, que distingue al padre y la madre (parentesco lineal) de sus hermanos correspondientes (parentesco colateral), pero no para G+2, donde los abuelos pueden ser también Hno.Pa.Pa, Hna.Pa.Pa, Hno.Pa.Ma. etc., ni para las G0 y G-1 donde ciertos primos se clasifican como hermanos, y ciertos sobrinos como hijos. G-2 sigue por su parte el mismo patrón que G+2. 2) La categoría “consanguinidad” también debe considerarse externa, pues ciertos parientes en ambas tablas son afines potenciales, concretamente los tíos, primos y sobrinos cruzados, con los que se hace factible el posible el intercambio de esposas. 3) Hay términos para parientes que valen para dos generaciones, concretamente (9) tuty, (13) jetipe y (14) jýra. Estos términos corresponden a afines potenciales y sugieren la existencia del avunculado entre los guaraníes. 4) Es difícil reconstruir un tipo general de parentesco guaraní a partir de fuentes que de suyo presentan cierto grado de variación y que no son siempre fidedignas (como el caso de las fuentes jesuíticas) ni exhaustivas (como las fuentes etnográficas contemporáneas, que poco suelen

4. La terminología de parentesco guaraní en Ruiz de Montoya
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5. Sistematización



Tabla 3: Operaciones de ideología en las obras de Ruiz de Montoya  y su relación con las operaciones de transformación semántica  del GR y de normatización del GJ.
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