Anuario de Estudios Bolivianos Archivisticos y Bibliogrdficos, n° 23
199 - 221, Sucre, 2017 (Vol. I)
ISSN: 1819-7981

VISIONES DE LO RELIGIOSO ENTRE LOS CHIRIGUANO: LA
LEXICOGRAFIA FRANCISCANA ENTRE LOS SIGLOS XVIII Y XIX

VISIONS OF THE RELIGIOUS AMONG THE CHIRIGUANO: FRANCISCAN
LEXICOGRAPHY BETWEEN THE 18™ AND 19™ CENTURIES

Maria Agustina MORANDO'
(UBA-CONICET)

Buenos Aires, Argentina

ResUMEN: Luego de la llegada de la orden franciscana al Chaco occidental en el siglo XVI, comienza un
periodo significativo para la literatura misional indigena. Dentro de este repertorio, las obras lingiiisticas,
especialmente lexicogréficas, actian como fuentes fundamentales para el conocimiento de las poblaciones
indigenas. El fin de esta contribucién es analizar, dentro del vasto abanico de dominios léxicos presentes en
estas obras, la terminologia del dominio religioso en la lengua chiriguano.
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ABsTRACT: Following the arrival of the Franciscan Order in Western Chaco during the sixteenth century, a
significant period began for indigenous missionary literature. Within this repertoire, linguistic works, espe-
cially lexicographic ones, act as fundamental sources for the understanding of the indigenous populations.
The purpose of this contribution is to analyze, within the wide range of lexical domains present in these
works, the terminology of the religious domain in the Chiriguano language.
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Introduccién

Con la llegada de los misioneros franciscanos y jesuitas a Sudamérica, a mediados del
siglo XVI, aparecen los primeros trabajos de descripcién de las lenguas de la familia lin-
giifstica tupi-guarani. Asi, en el afo 1595, se tiene conocimiento del Arte de grammatica
da lingva mais Vsada na costa do Brasil, del jesuita José de Anchieta, que describe y analiza
la gramitica del tupinambd, lengua hablada en el siglo XVI por la poblacién indigena
del litoral brasileno. Desde sus inicios, la empresa misionera se desarrollé de la mano
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de un proceso de “reduccién” lingiiistica (Melia, 2003), lo cual queda de manifiesto en
la extensa producciéon de obras destinadas a facilitar el proceso de evangelizacién de los
indigenas. Este vasto repertorio de obras comprende gramdticas o “artes”, diccionarios o
“tesoros”, fraseologias, vocabularios, misales y catecismos que imitaban en gran medida
las obras escritas para las lenguas europeas, extrapolando asi los modelos gramaticales eu-
ropeos aun cuando ellos eran dificilmente aplicables a los sistemas lingiiisticos indigenas.

Al avanzar la empresa misionera, los horizontes lingiiisticos se ampliaron con el
andlisis progresivo de las lenguas indigenas sudamericanas que poseian estructuras gra-
maticales diferentes a las de las indoeuropeas. En efecto, antes de finales del siglo XVI no
podia concebirse ya una empresa misionera separada de un trabajo sobre estas lenguas.
Asi es que en el ano 1567, se declara abiertamente en el Concilio de Lima la necesidad de
evangelizar a partir de las lenguas indigenas y a su vez que los indigenas debian aprender
el castellano. Anos més tarde, en el sinodo de Asuncién, de 1603, también cobra gran
importancia la imparticién de la doctrina cristiana en las diferentes lenguas indigenas
(Melia, 2003).

Aproximadamente medio siglo mds tarde, entre los afios 1639 y 1640, el jesuita
Antonio Ruiz de Montoya publica una serie de obras lingiiisticas que contindan el pro-
ceso de normativizacién de las lenguas de la familia tupi-guarani, en este caso especifi-
camente de la lengua guarani: el Zesoro de la lengua guarani (1639) presenta una lista de
vocablos con su respectiva traduccién que contextualiza cada palabra mediante ejemplos
que remiten a situaciones y usos concretos de la lengua, y el Arte y bocabulario de la
lengua guarani (1640a) ofrece una gramdtica que explicita las reglas fonolégicas, mor-
foldgicas y sintdcticas de esta lengua ejemplificadas a partir de frases tomadas del habla
cotidiana. Estas obras representan una de las fuentes mds importantes del léxico y de la
gramdtica guaranies de la época.

Ya en el Chaco occidental, a partir de mediados del siglo XVI, diferentes érdenes
religiosas (jesuitas de la provincia jesuitica del Pert, mercedarios y agustinos) se estable-
cen en la zona de Tarija, actualmente Bolivia, con el fin de evangelizar a las poblaciones
indigenas con escaso éxito. En 1755, sin embargo, misioneros de la orden franciscana
fundan su propio colegio de Propaganda Fide en la ciudad de Tarija y comienzan a in-
cursionar entre los grupos indigenas de la zona, contando casi medio siglo més tarde con
21 misiones en la zona (Combés, 2015).

El periodo franciscano que se inicia con la expulsién de los jesuitas en 1767 com-
prende una primera ola de misioneros durante el periodo colonial, que se caracteriza por
la presencia de frailes espanoles que se instalan en el Colegio de Tarija hasta principios
del siglo XIX, momento en el cual se desmantela el régimen reduccional y se inicia la
expulsién de la mayor parte de los frailes franciscanos a consecuencia del inicio de las
guerras independentistas en Sudamérica (Saignes, 2007). Al comenzar a retomar la orden
franciscana sus actividades en la zona a partir de la década de 1830, el entonces Prefecto

del Colegio Propaganda Fide de Moquegua, Andrés Herrero, es designado por el pre-
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sidente de Bolivia, Andrés de Santa Cruz, para buscar misioneros dispuestos a trabajar
en Sudamérica. Asi es que, entre 1835 y 1837 arriban unos 80 misioneros destinados a
distintos Colegios, entre los cuales se encontraba el de Tarija (Comajuncosa y Corrado,
1990 [1884]). La mayor parte de estos frailes que componen esta segunda ola de mi-
sioneros franciscanos en el Chaco occidental eran de procedencia italiana. La presencia
franciscana en el Chaco occidental abri6 las puertas a un periodo significativo para la lite-
ratura misional especializada en los pueblos indigenas. Como Combes (2015) propone,
este vasto repertorio de produccién textual franciscana puede dividirse entre historias,
etnografias y obras lingiiisticas: aqui interesan particularmente las obras lingiiisticas, y en
especial las lexicogréficas, puesto que ellas estdn estrechamente ligadas al proceso instru-
mental de misionalizacién de las poblaciones indigenas.

Las obras dejadas por los misioneros franciscanos abarcan un niimero de domi-
nios léxicos, lo cual evidencia la intencionalidad misionera de estudiar exhaustivamente
la lengua y la cultura de los indigenas chiriguano del Chaco occidental, pero también
la necesidad de introducir en ella, mediante su traduccién, terminologia proveniente
de las lenguas europeas. La preocupacién por parte de los misioneros franciscanos por
evangelizar a los indigenas conllevé, de esta manera, la incorporacién a la lengua de estas
poblaciones de un conjunto de términos provenientes de la doctrina cristiana mediante
una serie de recursos como la formacién de nuevas palabras y expresiones, la utilizacién
y adaptacién de palabras en la lengua indigena que se corresponden por una relacién de
analogfa con los términos en castellano, entre otros.

Este proceso de incorporacién de nueva terminologia a la lengua indigena, en par-
ticular, refleja el proceso de sincretismo que subyace al registro de cada palabra, las cuales
han sido fijadas en el sistema de la lengua escrita e incluidas en diferentes diccionarios,
fraseologias y lexicones modificindose en muchos casos su sentido original, en conso-
nancia con la agenda evangelizadora. Asi, en este trabajo se han seleccionado una serie
de conceptos fundamentales de la doctrina cristiana adaptados mediante su traduccién
al chiriguano o guarani “chaqueno”, lengua perteneciente al subgrupo meridional de la
familia tupi-guarani actualmente hablada en el Chaco occidental o preandino (Dietrich,
2009-2010). Esta lengua abarca diferentes dialectos (ava, chané, tapiete e isoseno) (Die-
trich, 1986: 202) y mantiene una unidad lingiiista, basada en una semejanza entre rasgos
fonéticos, léxicos y gramaticales, frente a otras lenguas de la misma familia habladas
también en el Chaco occidental como el yuki, el guarayo o el sirioné (Dietrich, 1986;
Loukotka, 1968). Antes de proseguir, sin embargo, creo conveniente aclarar que la infor-
macién sobre el dominio religioso es en algunos casos escasa o fragmentaria, por lo que
aqui solamente se ha hecho un abordaje parcial de los conceptos de la doctrina cristiana
en esta lengua indigena.
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Lo misterioso y los conceptos de “tumpa’ y “ana’

Dos de los conceptos quizd mds presentes en la literatura misional, y que nos plantean
una serie de interrogantes a la hora de su interpretacién semdntica, son los que refieren a
<« . » <« . I JeC . » . .

Dios” y al “demonio”/“diablo”. Para ello, examinemos en primer lugar algunos fragmen-
tos tomados de distintas obras lexicogréficas que a ellos refieren.

Por ejemplo, el Padre misionero Doroteo Giannecchini en su Diccionario Chiri-
guano-Espanol y Espanol-Chiriguano (1916 [1896]: 216), define a Dios, en tanto Ser
Creador cristiano, como “tumpa’, “ser supremo, cosa incomprensible”. Sin embargo, sin
detenerse mucho més en esta definicién, el misionero incluye a continuacién una nota
sobre el significado del término para los indigenas:

En cuanto a la significacién que los chiriguanos daban a la palabra Zumpa, es preciso notar
que, careciendo de la idea de verdadero Dios, llamaban Zumpa a todo lo que para ellos era ex-
traordinario, maravilloso, incomprensible y superior a sus fuerzas: por lo tanto divinizaban el
Sol, el lucero, el rayo, la serpiente boa (mboiguasu), los brujos, el reloj, etc. Los PP. Misioneros,
aprovechando esta circunstancia, usaron la misma palabra para ensefar la existencia de Dios.
Cuarassi, yassi, yastata, mbaemimba Tumpa 4 wicd, Tumpa himbiapo yeperio uicd. El sol, la luna,
las estrellas y los animales no son dioses, sino que son criaturas de Dios (i6id.).

Indagando un poco mds profundamente sobre el término, veremos que en otros diccio-
narios podemos encontrar varios tipos de descripciones diferentes aunque todas rondan
también cerca de la idea de Dios cristiano. En efecto, otra descripcién sobre el mismo
término podemos encontrar en el Diccionario Breve Chiriguanae del Padre Pedro Santia-
go de Ledn. El misionero explica sobre esto lo siguiente:

Tipa®, (t4 admiracién y pa pregunta: qué es esto), nombre que aplican a Dios [...] Tiipaete
Dios verdadero [...] Tépa fiande rayhuha el amor que Dios nos tiene. Nande rayhuha Tiipa el
amor que nosotros tenemos a Dios [...] Tipa ranga/ Tiipa hanga imagen de Dios (AFT, MS
11, 1791, f. 222).

De forma similar, los apuntes tomados por el Padre misionero Santiago Romano sobre

el Diccionario Chiriguano-Espariol y Espariol-Chiriguano de Giannecchini (1916 [1896])

* Si bien la ortografia del guarani occidental ha sufrido algunos cambios debido al establecimiento de un
alfabeto oficial en 1987 por parte del Gobierno boliviano, aqui se ha optado por trabajar con la ortografia original
de los manuscritos citados.

3 La ortograffa del término admite, tanto en la literatura franciscana como en la jesuita, una serie de va-
riantes: tumpa (AFT, AFT-1- 1873, 1869; Giannecchini 1916 [1896]), tunpa (AFT, AFT 878, 1869, f. 1-2), tlipa
(AFT, MS 11, 1791), tipa (Ruiz de Montoya 1639,1640a, 1640b). Giannecchini (1916 [1896]: 217) explica en
su Diccionario Chiriguano-Espafiol lo siguiente sobre la grafia que adoptd: “En general, antes de la p no se pone
n sino m (p.¢j. impecabile, impossibilis, impercedero, impartialité, empempo, imparitv, en vez de inpecabile,
inpossibilis, etc.) esta excepcidn tiene, probablemente su origen en la tembeta, que impide o, al menos dificulta la
pronunciacién de la m, antes de la p. Mas los chiriguanos, civilizdndose y perdiendo la costumbre de ponerse la
tembeta, empezaron a pronunciar Tumpa’.
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arrojan una definicién similar aunque encontramos en él algunos ejemplos que ilustran

la idea:
Tumpa rimiribaha co yande; nosotros somos objeto del amor de Dios. Tumpa heko yamom-
beu mbaei co; el ser de Dios es absolutamente inexplicable. Tumpa purupi cotuha co; Dios es
justo. Tumpa ipirirogui oi quianunga; Dios no obedece a nadie. Haei purumonagarecoha hese;
El solamente es por naturaleza el gobernador de todos ellos. Tumparno poromaeha; Dios solo
todo lo ve. Tumpa ara umocotti cotti umonono; Dios ordend los tiempos que corriesen. Tumpa
umbogui, umoregua ara yassi pe; Dios adorné y embellecié el cielo con la luna, etc. Cherumpa
ngai! Chirimbotoma ndico vae; Oh! mi amado Dios, que eres objeto de mis deseos (AFT, MS

33, 1880, f. 83).

El término “fumpa’, por extensiéon y en un sentido derivado de la doctrina cristiana, tam-
bién se encuentra en las fuentes frecuentemente vinculado a vocablos de parentesco. En
. . <« » ~ <« » <« »
primer lugar, por ejemplo, “tumpa’ suele verse acompanado del vocablo “#%” (“padre”),

como forma de simbolizacién de la idea cristiana de Dios en tanto padre protector:

“Tu, cheru, nderu, tu. Padre carnal y espiritual y todo aquello que real o figurativamente indi-
ca origen, estirpe, progenie, procedencia. Yanderu ipicue, vel yanderu tenondegua: Addn y Eva’

(AFT, MS 33, 1880, £. 82).
“Tu, padre: cheru: mi padre, deru: tu padre [...], iande ruipi: nuestro primer padre Addn, Jupi
Catu Tupa nande ru ramo ya reco: Con razén tenemos a Dios por padre” (AFT, MS 11, 1791,

f. 209).

“Tupa Tu, Dios Padre” (AFT, MS 11, 1791, f. 223).

PIEA%

En algunas ocasiones este término también suele ir acompanado por el vocablo “si” (“ma-
dre”) como representacién de la imagen de la Virgen Marfa, en tanto madre de Dios:
p g g

“Tumpasi: madre de dios” (AFT, MS 33, 1880, f. 83).

“Madre, Si; su...ichi; de Dios, Tumpassi (poco usado); Tumpa Ichi” (Giannecchini 1916
[1896]: 110).

“Tupaci, la madre de Dios. Tupaci taanga, imagen de Maria” (AFT, MS 11, 1791, f. 223).

Por dltimo, el término “tumpa” se halla vinculado en la lexicografia, aunque en menor
medida, también al vocablo “2:i”, en el sistema clasificatorio guarani “hijo varén del
hombre” para designar a Jesucristo en tanto hijo de Dios, un Dios que es presentado,
mediante el uso de ese vocablo, como un Dios masculino:

“Tupa Rai, Dios hijo” (AFT, MS 11, 1791, f. 223).
Opuestamente a la idea de “tumpa” como Ser Creador cristiano, encontramos también

en la literatura misional, la idea de “474”, descrita en la mayoria de los casos como “de-
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Ll «1- » . .7 .
monio” o “diablo”. A continuacién, tomamos algunos fragmentos provenientes de dos
diccionarios diferentes:

“Diablo, aria. Anarubicha, Lucifer” (AFT, MS 11, 1791, f. 261).

“Diablo, @7ia” (Giannecchini 1896: 10).
“Ana, demonio. A7ia rubicha el gran diablo Luzbel” (AFT, MS 11, 1791, f. 17)

En este caso encontramos una definicién que ademds de definir el concepto de “ana”
como “demonio”/“diablo”, admite otra serie de acepciones que vinculan este concepto al
de “alma”, “espiritu corredor”, “alma de los finados” (AFT, MS 33, 1880, f. 6). Por tomar
un ejemplo citamos un fragmento tomado del Diccionario Chiriguano-Espanol y Espa-
nol-Chiriguano de Giannecchini (1916 [1896]: 8), en el cual el Padre misionero explica
la adaptacién del término “a724” a la doctrina cristiana poniendo en tensién ambas ideas:

Los chiriguanos admiten la metempsicosis como lo indica la etimologia del vocablo @74, e.d. 4,
alma, espiritu y 74, correr, vaguear. Piensan que después de la muerte, su espiritu estd andan-
do alrededor de su caddver, de su rancho, de los lugares que sabia frecuentar y ocupar en vida,
buscando el camino que los debe llevar a la morada de los otros anas, sus compatriotas e.d.
Ivoca, su paraiso. Entienden, ademds bajo la palabra #7ia, un ente poderoso, maligno, invasor,
perturbador de su felicidad corporal y terrena y, como tal, lo temen. Nosotros en las instruc-
ciones catequisticas, aprovechando de esta idea, hemos adoptado el vocablo @74, para hacerles
comprender un concepto exacto del espiritu maligno Lucifer y demds dngeles rebeldes, y asi
decimos. Purumutagiiise co asia; el demonio engana frecuentemente (i6id.).

La polisemia notable de estos términos, evidente en los ejemplos citados, generd en la
literatura lexicogréfica una serie de traducciones disimiles que no parecen referir de ma-
nera exclusiva a sus significados propiamente cristianos. Estas contradicciones se hacen
ya mds evidentes en una misiva escrita en 1869 por el Padre Giannecchini al Discretorio
del Colegio de Propaganda Fide de Nuestra Senora de los Angcles, en la cual expresa de
forma clara una cierta vacilacién por el uso de los términos “tumpa”, “ana’ y “yonéa”
en un catecismo cuyo nombre no es sefialado. Asi, al respecto del término tumpa (en la
misiva, “sunpa’), Giannecchini insiste sobre una serie de sentidos alternativos que podria
adquirir el mismo y que parecen apartarse de la acepcién mds comtn en la lexicografia
franciscana por la cual se refiere a la idea de Dios cristiano:

1°. Tunpa significa un quid grande ideal; una cosa real que excita admiracion; una cosa inex-
plicable, ininteligible; una cosa extrafia, maravillosa; una cosa que hiere la fantasia y los sen-
tidos; un agente vivo y sutil; al mismo tiempo sonso, incapaz, descuidado y se deja embrollar
del zorro y otros, vide Aguara Tunpa su primera divinidad o fébula de ellos (AFT, AFT 878,
1869, f. 1).
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Ademds, de ello, Giannecchini parece plantear que la existencia de mumpa no seria tni-
ca, sino que da a entender que existirfan otros fumpa también. En este caso, el Padre
misionero cita a Aguara Tumpa® (lit. “Dios zorro”), burlador de la mitologia guarani del
Chaco occidental, como lo ejemplifica mds adelante el fraile en la siguiente nota en la que
rescata algunas de sus caracteristicas:

4°. Tunpa: es el objeto principal de todas las reuniones, fébulas, tradiciones e historias de los in-
dios. Ya a este Tunpa lo hacen casado, ya que anda por ahi buscando y enganando a una y otras;
ya que manda rayos; ya que esté echado sin darse cuidado de nada; ya que rifie y se deja ven-
cer de otros Tunpasy pierde la supremacia de que disfrutaba (AFT, AFT 878, 1869, fs. 1-2).

Retomando el cardcter de “inexplicable” y “maravilloso” que, de acuerdo a Giannecchini,
entrafa el término, él insiste en el hecho de que el concepto también puede ser aplicado
a una cantidad de cosas que susciten una sensacién de extrafiamiento o sorpresa, por
ejemplo:
[...] un reloj, una brajula, un bultito [...] etc., es y lo llaman Tunpa! Vide Tunpapire, el papel.
Tunpa rimbin, ala uva; Tunpandipé, a una vista que hay por aqui, 7 est principio o plantacién

del Tunpa. De todo eso se ve [...] que para expresar una cosa linda o extrafia, real o ideal que
fuese, no tienen otro término que Zunpa (AFT, AFT 878, 1869, . 1).

Mas adelante, el fraile aclara que también puede aplicarse este término para describir a
una persona “sagaz” y “diestra” en sus tareas. Giannecchini cita en este caso a una serie de
personas que pueden ser consideradas dentro de esta categoria, por ejemplo, los “carai”
(los “blancos”), los “ava” (indigenas guarani), oficiales, artesanos e incluso a los mismos
misioneros. También incluye aqui a los ipaye o curanderos guarani (en el texto de Gian-
necchini “brujos buenos”):

3°. Tunpa: son los Padres, cuya vida y aptitudes para ellos es un misterio. Zunpa son sus brujos
buenos, cuya sagacidad y destreza les hacen vender las patrafias que quieran y pasar por duefios
absolutos de la vida, muerte, enfermedad, fortuna, carestia, etc. Zinpa es cualquiera carai, ava,
oficial, artesano que haga una cosa diestra y ligeramente.

De la misma manera, en lo que se refiere al término “4724”, mds alld de su primera traduc-
cién como “demonio” o “diablo” (AFT, MS 11, 1791, f. 17; Giannecchini 1916 [1896]:
10), el término nos presenta algunos interrogantes desde lo semdntico. Asi, Giannecchini
explica que el término puede utilizarse para denotar el aspecto de “fealdad” o “maldad”
de algo o de alguien, por ejemplo:

4 Sobre Aguara Tumpa, Giannecchini remarca lo siguiente: “Una de las divinidades de los chiriguanos, sobre
la cual estriban todas sus tradiciones religiosas, en atencidn a sus astucias. Pronostica de su modo de gritar lo que
puede pasar en su pueblo” (1916 [1896]: 3).
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Ana es todo lo que tiene aspecto de feo y de mal. [;Vide?] Afia son los finados, a los bultos que
ven de noche reales o ideales que sean; los suefios, las pesadillas, o mejor sus efectos; toda larva
o espectro feo y asustador; Afa son los brujos malos: que decirle a uno que es un picaro, un
perjudicial, un matador y cosa semejante, le dicen que tiene consigo hartos Anas. Afa! Ana!
Ana! dicen las madres a sus hijos para asustarlos; en el mismisimo sentido que en Toscana les
dicen la Befana! Befana! el brujo! el brujo! el brujo! el tata! El espiritu misterioso! (AFT, AFT
878, 1869, £. 2).

Sobre el concepto de alma, Giannecchini (AFT, AFT 878, 1869, f. 3) aparta en esta
oportunidad el concepto del de “a72a” expresando ciertas dudas y lo identifica con el
concepto de “sombra” o “reflejo” ademds de “efecto de pesadillas, calenturas, delirios”,
“visién durmiendo” o incluso “resuello” (“Yonéa yanderecode, yandepuntiie, nuestra som-
bra, nuestra vida, nuestro resuello”). De forma similar, al definir el concepto de “a7a” en
su Diccionario Chiriguano-Espanol y Espanol-Chiriguano, Giannecchini, da, ademds de la
traduccién “demonio”/“diablo” las siguientes definiciones: “mbai, mbia ammini” (Gian-
necchini 1916 [1896]: 10). Si bien Giannecchini no realiza ninguna aclaracién sobre el
significado o posible traduccién de estos términos en la entrada en la que se refiere al con-
cepto “ana’, si aparecen estos conceptos en otras partes de su obra. Por un lado, “mbai”
es descrito en una entrada aparte de ese mismo diccionario como “fantasma, duende,
visién aterradora, espantajo, sueno, pesadilla, brujo” (Giannecchini 1916 [1896]: 106).
En lo que se refiere a la segunda acepcion, “mbia ammini’, “mbia” es traducido por el
mismo misionero como “hombre” en el sentido mds amplio del término (Giannecchini
1916 [1896]: 107) y “ammini” como “difunto, finado” (Giannecchini 1916 [1896]: 6).

Los conceptos de “tumpa’ y “ana” han sido concebidos en los textos franciscanos
como semdnticamente opuestos. Sin embargo, como hemos visto, estos términos plan-
tean una gran dificultad desde lo semdntico y su correspondencia con la lengua guarani.
En efecto, Giannecchini plantea al respecto que la idea de “sumpa” no se corresponde
de forma acabada con la idea cristiana de “Dios” sino que adquiere una serie de matices
que permiten expresar otra serie de ideas como lo “maravilloso”, lo “sorprendente”, lo
“poderoso”, lo extraordinario e incluso lo sagrado. Lo mismo ocurre con el término
“ana”. Si bien éste se traduce las mds de las veces como “demonio” o “diablo” en el
sentido cristiano, tampoco encuentra en “a74” su correspondencia exacta siendo ambas
nociones reducidas en cuanto a sus sentidos originales para poder ser incorporadas como
instrumentos apropiados y precisos del proceso de evangelizacién. Asi, mds alld de las
traducciones dadas por los misioneros de estos dos conceptos, “tumpa” y “ana” parecen
encarnar una suerte de mysterium tremendum (Otto, 1925) debido a las sensaciones de
asombro o conmocién que provocan.

> Sobre esto, el etnélogo suizo Alfred Métraux sefiala que, entre los tupinamb4 de Brasil, “afia” habria sido
originalmente una suerte de “espiritu del monte” igualado por los primeros misioneros a la figura del “diablo”
cristiano (Métraux, 1928: 64; 1948: 128).

Anu. est. bols. archi. biblio. n° 23, 199 - 221, 2017 (Vol. I). ISSN: 1819-7981



206 MaRfa AGUSTINA MORANDO

Las dimensiones del espacio religioso: el paraiso, el infierno y el ivoca
g y
Semdnticamente cercanos a los conceptos de “tumpa” y “ana”, encontramos aquellos
que refieren a las dimensiones espaciales de lo religioso, y que en la doctrina cristiana,
estarfan representadas por los conceptos cristianos de “paraiso” e “infierno”. En cuanto a
la idea de “paraiso”, por ejemplo, identificamos diferentes traducciones. Por un lado, nos
topamos con la idea de “tumparenta”“tumparenda” (Giannecchini 1916 [1896]: 132;
AFT, AFT-1-1873, 1869, f. 73), que refiriéndonos a las traducciones revisadas a lo largo
del apartado anterior se podria traducir como “lugar de Dios”. Ademds de esta primera
g

traduccién, también encontramos que en algunas obras la idea de “paraiso” estd estrecha-
mente vinculada con el término “@72”, término de una gran polisemia que puede referir
al cielo como esfera celeste, a la atmdsfera, al tiempo, etc.:

Ara. Tiempo, estacidn, dia, afio, siglo y todo lo que tiene relacién a tiempo que pasa. Mbapo
iara; Dia de trabajo. Ara; atmdsfera, espacio material que hay de la tierra a los astros, el cielo
material y visible (AFT, MS 33, 1880, f. 11).

“Ara” ha sido entonces tomado aqui también como un sinénimo de “tumparenta”“tum-

» . . <« ’ » . [{9] » . .
parenda”, pero esta vez vinculando la idea de “paraiso” a la idea de “cielo” cristiano por la
relacion de analogfa semdntica entre “272” y el término “cielo” en su acepcién de esfera
celeste. Asi, por ejemplo, Giannecchini define “zr2” de la siguiente manera:

Apra, Paraiso celestial. Ara pe mayangatu yaicé Tumpa ndie ne: En el cielo seremos bienaventura-
dos en compaiia de Dios. En este sentido explicamos a los nedfitos y catecimenos la palabra
ara (Giannecchini 1916 [1896]: 10).

En cuanto al infierno, este ha sido traducido de distintas maneras. En algunos casos
ha sido traducido como “ararenta” (Giannecchini 1916 [1896]: 9), “anaretapeguama’
(AFT, AFT-1- 1873, 1869, f. 21), “tataguasu” (Giannecchini 1916 [1896]: 97; AFT,
MS 33, 1880, f. 74; AFT, AFT-1- 1873 40, 1869, f. 15). Por un lado, los conceptos de
“anarenta” y “anaretapeguama’, en consonancia con lo visto en el apartado anterior, se
valen de la idea de “4724”, en su acepcién de “diablo” o “demonio” para ejemplificar la
idea de infierno. En el caso de “anarenta” podriamos traducirlo literalmente como “lugar
del diablo/demonio™ y “anaretapeguama’ como “procedencia de los diablos”. Por otro
lado, la idea de “tataguasu’”, ya no refiere a la idea de “demonio”/“diablo” sino a la idea de
“fuego” (“rata”), siendo “tataguasu’ literalmente “gran fuego”. Asi:

¢ A este respecto, Giannecchini sefiala: “Afarenta, quiere decir propiamente ‘lugar de los finados’. Pero el uso
también lo ha consagrado para traducir ‘lugar del demonio, el infierno’. De manera que al decir a un indio ‘si no te
bautizas, te vas al Afiarenta’, ningunisima sensacién le hace, porque es confirmarlo en sus tradiciones [...] Y solo el
Afa se aplica al Demonio por el uso, como el mismo autor lo nota” (AFT, AFT 878, 1869, f. 3).
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Infierno, tormento de los condenados, 7zzaguasu (Giannecchini 1916 [1896]: 97)

Tara, chirata, nderata, hata: fuego. Taraguasu; Infierno (AFT, MS 33, 1880, f. 74).

En relacién a esto, el Padre misionero Giuseppe Giannelli (AFT, AFT-1- 1873, 1869),
deja, en una serie de apuntes que incluyen una fraseologia de términos chiriguano-es-
panol, algunas frases que ilustran esta dltima idea de infierno vinculada al fuego, por
ejemplo:

Fuego: Tata. Opattatta iguiruyu oi Tumpa aerei uyapava peota iguicuaguasupe mguapui baera
iave ta ypochi: todo el fuego que hay sobre la tierra Dios después lo echard en un gran bovedén
para quemar a las almas malvadas. Aerei umonde ne anareta tumboyepera: y en seguida ordena
que lo encienda los diablos. Igui myaroy laguasu anareta yimbae: la tierra cubre el fuego del
demonio. Erraniava Umano ia pochi umboyepiru tataguasu: cada vez que muere un discolo hace
encender mds el fuego en el infierno. Jecopou ‘bae Tatay uasu umo endi: las malas obras hacen

encender el fuego del infierno (AFT, AFT-1- 1873, 1869, f. 15).

Estos términos, utilizados para extrapolar al chiriguano las ideas de “paraiso” e “infierno”
cristianos, se oponen a un tercero, menos extendido en la literatura franciscana, pero
en el cual figura la idea indigena de una dimensién ultraterrena con gran abundancia
de alimento y bebida, ubicada horizontalmente con respecto a la tierra hacia donde se
desplazan las almas de los difuntos luego de su muerte y que aparece bajo el término de
({93 ,’7 « » . ’ . yoR <« » JeC »

ivoca”. “Ivoca” se aparta de las nociones mds sincréticas de “tumparenta” |“tumparenda’,
“ara’ o “anarenta’|“anaretapeguama’|“tataguasu’ incorporando la cosmovisién indigena
a la literatura franciscana:

Ivoca. Campos eliseos de los indios. Lugar en donde, segtin la creencia de los chiriguanos, van
sus almas después de su muerte. Hay all4, como ellos dicen, abundancia de riquisima chicha,
cantos, bailes, comestibles, etc y todo a satisfaccién. Los dfas son al revés de los nuestros e.d.
cuando aqui hace dia alli es de noche, y viceversa. Sus bacanales empiezan al amanecer de su
dia, como lo hacen aqui en sus rancherias y siguen hasta el anochecer, hora en que todos se
callan. No todos, empero los que mueren son admitidos inmediatamente a sus gozos, pues los
que, en vida, fueron malos guerreros o partidarios y aficionados a la raza blanca, deben vaguear
bastante tiempo de aqui para alli. Finalmente el aguara tumpa se compadece de ellos y, previa
una buena reprimenda, los admite a las orgfas de sus coterrdneos finados alld en fvoca, donde
son pronto reconocidos y tratados familiarmente. Mas esta felicidad, que constituye la quinta
esencia de los deseos y aspiraciones de los chiriguanos, no es perfecta ni duradera, pues el alma,
después de algunos afios de gozo, tiene que convertirse en zorro, luego en tigre, ledn, tiesto y
finalmente en drbol, con el cual se aniquila. Hasta aqui llega la creencia de ultratumba de los

7 Villar (2008: 374) propone que el vocablo “ivoca” estarfa doblemente compuesto por: “ivi” (“tierra”) y
“oka” (“plaza”). Otra posible explicacién de la etimologia de “ivoca” es la propuesta por Julio Romero Yaguari,
quien sefala que el término refiere a “un lugar plano y limpio en forma natural, tierra salitral” (Harwood, 2013

[1995]: 103).
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chiriguanos. fvoca, geogrificamente hablando, es un lugar situado en la provincia del Acero,
y rodeado de lomas con un estanque de agua muy salitrosa (Giannecchini 1916 [1896]: 95).

De esta forma, se puede decir que, a pesar de la existencia previa de un concepto indigena
que referfa a una dimensién ultraterrena (“ivoca”), los franciscanos crearon, con el fin de
extrapolar las ideas de paraiso e infierno cristianos a la lengua indigena, nuevas expre-
siones como “tumparenda’ | “tumparenta’, “anarenta” y “tataguasu’ en las que se han
tomado como base vocablos indigenas tales como “tumpa’ y “ana’, cuya semdntica se ha
complejizado mediante la incorporacién de nuevos sentidos provenientes de la doctrina
cristiana. Por el contrario, en el caso de “a72”, se ha retomado un concepto ya existente en
la lengua indigena que, por una relacién de analogia semdntica con el término “cielo”, ha
sido incorporado en la lexicografia en tanto sinénimo de “tumparenda” | “tumparenta’.

El concepto de “teco”y la casuistica frente a los problemas de la moral cristiana

La necesidad de introducir la casuistica cristiana en la vida indigena también llevé a los
misioneros a apropiarse de una serie de vocablos que permitieran expresar las conductas
que encarnan, desde el cristianismo, el bien y el mal. Como punto de partida para ello,
los misioneros se han valido del término “feco”, que tiene una gran polisemia y que ha
sido traducida aproximadamente como “accién, vida, costumbre, doctrina” (Giannecchi-
ni, 1916 [1896]: 201)® o bien “ser, estado [...], condicién, obligacién, deber, costumbre,
ley, habito” (AFT, MS 33, 1880, f. 75). Es a partir de “zeco”, entonces, que las ideas de
“pecado” y “virtud” promovidos por la doctrina cristiana han encontrado su lugar en la
lengua indigena. Giannecchini (1916 [1896]: 201), sin embargo, realiza una salvedad
acerca de la forma en la que podria utilizarse el término: “Esta palabra, segtin el contexto
del discurso, significa virtud o vicio. Si hay peligro de equivocacidn, se le afiade el afijo
cavi o pochi”. La polisemia del término, asi, es resuelta por el misionero a partir de la
mera utilizacién de los adjetivos “cavi” (“bueno”) y “pochi” (“bravo”, “enojado”).

En lo que se refiere a la traduccién del término “pecado”, identificamos también
en la lexicografia una serie de términos relacionados, como por ejemplo, “tecopochi iya:
“pecador” (Giannecchini, 1916 [1896]: 133; Giannecchini, 1896: 18), que podriamos
traducir literalmente como “el duefio del pecado” y que implica una relacién de posesién
del mismo por parte de la persona tomando como punto de partida la nocién de indivi-
duo en el sentido occidental. El pecado como inherente a la condicién humana también
ha encontrado su traduccién en la obra franciscana, por ejemplo, bajo el término “zeco
pochi yipicue” (AFT, AFT-1- 1873, 1869, f. 73), nombre dado al pecado original. En este

caso el concepto de “teco pochi” va acompanado del término “yipicue”, término compues-

» o«

® El término “teco” puede interpretarse de varias formas: “modo de ser y de vivir”, “costumbre” (Ortiz y
Caurey, 2011: 376), “actitud”, “hdbito” (Harwood, 2013 [1995]: 270).
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to por “ipi” (origen, comienzo)’ y -kue, sufijo que indica condicién de existencia acaba-
da. La actividad de pecar asimismo ha sido traducida tomando como base el concepto de
“teco”. Por ejemplo, “Yimbiheco, yagiii, teco pochi yapo, teco yapo”: Pecar, faltar, prevaricar
(Giannecchini, 1916 [1896]: 133).

Si bien el término “feco pochi” (Giannecchini, 1916 [1896]: 133; AFT, AFT-1-
1873, 1869, f. 73; AFT, MS 33, 1880, f. 75) es el mds ubicuo dentro la literatura francis-
cana del Chaco occidental, existe otro término para referirse al pecado que ha sido iden-
tificado solamente en el Diccionario Breve Chiriguanae escrito por el Padre misionero
Pedro Santiago de Ledn. El fraile traduce en esa obra el término “pecado” por “angaipa’:

Angaipa: pecado; angaipa bae: angaipa apoja: angaipaya pecador; angaipa rerecoja pecador, que
estd en pecado [...]; chemo angaipa me hiso pecar [...]; angaipa guasu/tubicha pecado mortal:
mini vanal [...] angaipa ia crencia del pecado [...]; amo angaipa hacer pecar; na mo angaipai

no lo hice pecar [...] (AFT, MS 11, 1791, £ 9).

Si bien no se han relevado mds ejemplos en otros diccionarios, el término “angaipa’,
por el contrario, si puede encontrarse en la literatura jesuita (Ruiz de Montoya, 1439,
1490a, 1490b). El aspecto semdntico del mismo ha sido analizado por Graciela Chamo-
rro (2004: 207) quien explica al respecto que “angaipa” seria una expresién compuesta
de dos partes: por un lado “dng” (“alma’”) y por el otro, “pa” (“acabar’/“terminar”) lo
cual le permite decir que una posible traduccién del término puede ser “desvanecerse el
alma”.

Ademds de ello, en varias de estas obras que componen la literatura franciscana
chiriguana pueden identificarse los distintos tipos de pecados y virtudes observados por
la doctrina cristiana. En lo que respecta a los pecados, si bien no todos ellos son men-
cionados en las distintas obras, podemos citar, aunque de forma algo fragmentaria, los
siguientes:

“Lujuria, tecoguia” (Giannecchini, 1916 [1896]: 108).

“Ira, Piardi, tacuvo, moniminoha, [...], pochiha” (Giannecchini 1916 [1896]: 101)/ “Ira, Ne-
muino aci: tener ira” (AFT, MS 11, 1791, f. 280).

“Soberbia, yirobia iyée” (Giannecchini 1916 [1896]: 165) / “Soberbia, Nemboete, ariemboete”
(AFT, MS 11, 1791, £. 306).

“Avaricia, mezquindad, cantéin” (Giannecchini, 1916 [1896]: 20).

? También puede utilizarse para referir a los antepasados e incluso al pie del hombre, la pata de un animal o
la base del tronco de un arbol (cf. Villar, 2011: 175).

Anu. est. bols. archi. biblio. n° 23, 199 - 221, 2017 (Vol. I). ISSN: 1819-7981



210 Maria AGusTINA MORANDO

“Envidia, envidiar, yimihagiiino, siimino” (Giannecchini 1916 [1896]: 68/ “Iporase imbae vae”
(Giannecchini, 1896: 11).

Entre estos términos ya no encontramos un acuerdo en cuanto a la traduccién. Por ello,
realicemos un acercamiento mds agudo a cada uno de ellos para tener una idea algo mds
acabada de su semdntica. Para el caso del primer término, “lujuria’, en la traduccién de
Giannecchini se retoma nuevamente la idea de “zeco” a la que hemos referidos algunos
parrafos més arriba aunque en este caso “teco” se encuentra acompafiado por el adjetivo
“quia’, que significa “suciedad” en el sentido mads literal de la palabra.

En el segundo ejemplo que refiere a la “ira” como pecado, la literatura nos en-
frenta con varias traducciones. Por un lado, “piardi”, término compuesto por “pia” que
refiere a la interioridad corporal incluyendo érganos y “74:” literalmente “pequefio”. Por
otro lado, “facuvo” que refiere al enojo de una persona pero que también estd ligado al
término “jacu” que da la idea de algo que, por su temperatura, estd caliente. Otra de las
traducciones que Giannecchini ofrece es “moninimo” lo que él considera como “enojar,
embravecer, enfurecer” (Giannecchini, 1916 [1896]: 133). Por tltimo, retoma el tér-
mino “pochi” nuevamente que significa “enojado”, “bravo”. El Padre Santiago de Le6n
también ofrece en su Diccionario Breve Chiriguanae una posible traduccién para “ira”,
“nemuino aci’, donde “ziemuino” podria ser considerado como “disgusto” o tal vez “re-
sentimiento” y “aci” como “calamidad”, “dolor”.

De modo similar, para el caso de “soberbia” también encontramos varias acepciones
en su traduccién. Por un lado, Giannecchini propone la traduccién “yirobia iyée” que
estd compuesto por el verbo “arobia” (“creer”) y el adverbio “ye” que indica cantidad, en
este caso mayor. Una posible traduccién posible seria “el que cree mucho”. Otra de las
acepciones, dada por Santiago de Ledn, “siemboete” estd vinculada a las ideas, por un lado
de respeto, y por otro, de orgullo.

En lo que se refiere a la “avaricia”, solamente encontramos una referencia en el Dic-
cionario Chiriguano-Espanol y Espanol-Chiriguano escrito por Giannecchini. El término
“cantéin” parece, en este sentido, un término doblemente compuesto, tal vez compuesto
por “anca’, literalmente “cabeza” (Giannecchini, 1916 [1896]: 26), y “tein”, posposicién
que, de acuerdo al mismo Giannecchini denota la “ineficacia” o “inutilidad” de algo
(Giannecchini, 1916 [1896]: 203).

Para la “envidia”, el tltimo pecado del cual se ha podido encontrar referencia en es-
tas fuentes, también se relevaron varias traducciones. Por ejemplo, Giannecchini traduce
en primera instancia la accién de envidiar como “yimihagiiino”, término vinculado a los
“celos”. Luego, arroja otra traduccion, “7zimino”, término que también utilizé para tradu-
cir “envidia” y que ya se mencioné podia traducirse como “enojar, embravecer, enfurecer”
(Giannecchini, 1916 [1896]: 133). Por tltimo, nos topamos ya no con un término sino
con una frase que el mismo Padre misionero utiliza para transmitir la misma idea: “ipo-
tase imbae vae’, literalmente “aquel que quiere cosas”.
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Por su parte, los distintos tipos de virtudes promovidas en la doctrina catdlica,
como conductas que alejan del pecado, también tienen un lugar en las obras lexico-
gréficas. La doctrina cristiana divide a las virtudes en morales o cardinales y teologales.
Por un lado, la primera categoria incluye a todas aquellas actitudes y disposiciones del
entendimiento y de la voluntad, inherentes al ser humano, que regulan sus conductas y
actos (z.e. prudencia, justicia, fortaleza, templanza). Por otro lado, la segunda categoria
involucra a aquellas actitudes y disposiciones que adecuan las facultades del hombre en
su relacién con lo divino (i.e. fe, esperanza y caridad). Por ejemplo, si nos adentramos
dentro del grupo de las virtudes cardinales podemos citar de la lexicografia franciscana:

Prudencia: “Prudente, Aracuacaty” (Giannecchini, 1916 [1896]: 145), traducido también
como “juicioso” (Giannecchini, 1916 [1896]: 101).

Justicia: “Justo: hupi mbae yapo” (Giannecchini, 1916 [1896]: 103) / “Jiyuija, inee regua: pala-
bra justa” (AFT, AFT-1- 1873, 1869, f. 73).

“Fortaleza: Ipitanta jape: con fortaleza” (AFT, AFT-1- 1873, 1869, f. 73)

“Templanza: jaanga rupi bae uyapo” (AFT, AFT-1- 1873, 1869, £.73).

Volvamos sobre el andlisis de estos conceptos. En lo que se refiere a la “prudencia”, sola-
mente se ha podido relevar el concepto en tanto cualidad. Asi, Giannecchini, define la
cualidad de “prudente” como “aracuacatu”, término compuesto por “aracua” que puede
interpretarse como “conocimiento”, “entendimiento”, “saber” y “cazu” adverbio que pue-
de traducirse como “bien”, “favorable”.

Para el caso de “justicia’, tampoco encontramos una traduccién propia para el
término aunque si para la calidad de “justo” que Giannecchini traduce como “hupi mbae
yapo”, literalmente “hacer las cosas de manera recta”. Giannelli, por su parte, tampoco
encuentra una traduccién para “justicia” pero dentro de las entradas de su diccionario
pueden encontrarse ejemplos como “Jiyuija inee regua” a partir del cual aplica la calidad
de justo a la lengua (“palabra justa”).

Sobre la virtud de la fortaleza, la Gnica traduccién que se ha podido relevar en estas
fuentes es aquella dada por el Padre Giannelli, “ipitanta jape” lo que podriamos traducir
como “resistente camino del interior”. Nuevamente volvemos a los apuntes dejados por
el Padre Giannelli para revisar el ejemplo que se refiere a la Gltima de las virtudes car-
dinales, la templanza. El misionero traduce esto como “jaanga rupi bae uyapo” lo cual
podriamos traducir como “hacer las cosas en forma medida”.

En lo que se refiere al conjunto de las virtudes teologales, destacamos las siguientes
traducciones en las fuentes:

“Fe, robia, robiaca, robiaha” (Giannecchini 1916 [1896]: 76)/ “Robia, a. Creer. Fig. Cum-
plir, ejecutar, obedecer. Arrobia: creo” (Giannecchini 1916 [1896]: 188)/ “Tumpa rerobiarape”

Anu. est. bols. archi. biblio. n° 23, 199 - 221, 2017 (Vol. I). ISSN: 1819-7981



212 Maria AGusTINA MORANDO

(AFT, AFT-1- 1873, 1869, f. 73) | “Rerovia/ Tiipa yerovia creer fuertemente (AFT, MS 11,
1791, £. 271).

Esperanza: Esperanza, yirobiaca (Giannecchini 1916 [1896]: 71). Yirobia, confiar, esperar,
agradecer (Giannecchini 1916 [1896]: 251). / Tumpave ayirobiava che, soy fidencioso (AFT,
AFT-1- 1873, 1869, f. 73).

Caridad: “Caritativo, pirerecua; iparareco” (Giannecchini 1916 [1896]: 29) / “Caridad, amor
rayhu. Caridad, misericordia, compasién parareco” (AFT, MS 11, 1791, f. 249).

Sobre el concepto de “fe”, este ha sido traducido, como hemos visto para el caso de la
traduccién de “soberbia”, valiéndose del verbo “robia” que podriamos traducir como
“creer” y que viene a explicar ese sentido de confianza que expresa en la doctrina cris-
tiana el concepto, aplicado por Giannelli en la siguiente frase de la cual el autor no pro-
vee una traduccion en castellano: “Zumpa rerobiarape” (“en Dios creemos”). De forma
similar, Giannecchini, utilizando este mismo vocablo mds la utilizacién del participio
activo “-ha” define al creyente cristiano como “herobiaha” (Giannecchini, 1916 [1896]:
40, 66)". La “esperanza” como virtud también ha sido traducida de manera similar a
la “fe” partiendo del verbo “yirobia” que Giannecchini traduce como “confiar, esperar,
agradecer”.

Finalmente, acerca de la virtud de la “caridad” también encontramos varias acep-
ciones. La primera, “pirerecua” estd relacionada con la “generosidad”, una generosidad
que no sdlo puede expresarse entre los hombres sino también, en el plano cosmoldgico,
por ejemplo entre los hombres y los duefios tutelares de la naturaleza o “iya reta” (Villar,
2011: 179). Al respecto, Giannecchini realiza una observacién detallada del papel que
cumple esta cualidad personal en las relaciones de comensalidad y de poder entre los
indigenas, sin que esto implique ninguna relacién con lo religioso:

Esta liberalidad, que atribuyen como cosa inherente al oficio de un mandatario de un pueblo,
la entienden en el sentido de convidar chicha, celebrar festines, banquetes, orgfas, etc. Esta
prodigalidad de los capitanes es el Gnico medio que poseen para ser bien quistos de su gente,
respetados y obedecidos y para adquirir nombradia de buenos y valientes capitanes, guerreros,
etc. Faltdndoles este requisito de pirecua, cada cual atenderfa a si mismo, y aquellos serian ca-
pitanes de nombre no mds (Giannecchini, 1916 [1896]: 176).

Otro de los términos que el mismo Giannecchini ha encontrado para realizar una tra-
duccién de “caridad” es “iparareco”. “Iparareco” es un término actualmente muy utilizado
entre los indigenas de la zona y se utiliza para transmitir el sentimiento de “listima” o
“pena” que una persona siente hacia otra en virtud de su situacién personal; al igual que

10 A este respecto, Villar (2011: 193) propone que, a pesar del hecho de que la categoria “robia” esté ligada
por la exégesis misionera a la idea de “fe” o “creencia’, referirfa mis bien a un juego de expectativas que se establece
entre los hombres entre sf o entre los hombres y las entidades sobrenaturales.
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“pirerecua”, este concepto puede extenderse también al plano cosmolégico (Villar, 2011).
“Iparareco”, por otra parte, parece estar doblemente compuesto. Por un lado, por la idea
de “teco” ya revisada pérrafos arriba y “para” que podria tal vez derivar del vocablo “pa-
ravete” adjetivo que denota carencia de algo.

A modo de recapitulacién, este apartado ha comenzado planteando la relacién
que existe entre el concepto de “zeco”y la traduccién que de él se ha hecho en las obras
lexicograficas franciscanas para introducir en la lengua indigena las ideas cristianas de
pecado y virtud. Los ejemplos revisados demuestran de qué forma el concepto de “zeco”
encarna una tensién entre un “modo de ser” indigena y otro “modo de ser” propugnado
desde la doctrina cristiana que pretende establecer una nueva organizacién de la vida
nativa a partir de la introduccién de una casuistica que encarne los valores morales por
ella propuestos. Mds alld de ello, un nimero de estos pecados y virtudes promovidos por
la doctrina cristiana también ha encontrado de forma individual su correspondencia en
la lengua guarani mediante relaciones de analogia semdntica con conceptos ya existentes
en la lengua o bien mediante la creacién de nuevas expresiones.

Lo sacramental en la lengua chiriguano

La doctrina cristiana propone la existencia de una serie de sacramentos, actos mediante
los cuales el creyente reafirma su relacién con lo divino. Estos han también encontrado
su traduccidn a la lengua guarani aunque la informacién sobre ellos es extremadamente
fragmentaria. Asi, comenzaremos por el primer sacramento propuesto por la doctrina
cristiana, el bautismo:

“Bautizar, amocarai, amobautiza, amocristiano, amo Tiipa rai” (AFT, MS 11, 1791, f. 244).

Santiago de Le6n propone aqui varias traducciones posibles para el acto de bautizar.
En primer lugar, “amobautiza” vy “amocristiano”, en los que el misionero se vale de dos
g y q
préstamos del castellano, “bautiza” y “cristiano”, pero agregando el prefijo activo “-mo-",
en este caso en primera persona (marca “z-"), pudiendo asi traducir los términos como:
<« . » <« . b2l <« . » <« . . »
amobautiza”- “me hago bautizar” y “amobautiza”- “me hago cristiano”. Otra de las
traducciones que propone es “amocarai”. Aqui, el misionero toma el vocablo “carai” uti-
lizado por los indigenas para referirse al hombre blanco que junto a la utilizacién del ya
mencionado prefijo activo “-70-" en primera persona puede traducirse como “me hago
hombre blanco” como metdfora para el acto de bautizarse. Por Gltimo, propone como
traduccién “amoTiipa rai”, lo cual podria traducirse como “me hago hijo de Dios” utili-
zando el vocablo “7ai” que refiere exclusivamente al hijo varén del hombre.
En las obras dejadas por el Padre Giannecchini encontramos otra posible traduccién:

“Hero, poner nombre, bautizar” (Giannecchini 1916 [1896]: 66).
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En relacién a ello, Giannecchini explica lo siguiente:

Los indios usan este vocablo, cuando por alguna circunstancia de guerra, caza atrevida u otro
hecho importante cambian el nombre, y dicen ayerero, me he cambiado el nombre. Este es el
uso gentilicio de los chiriguanos, los cuales ficilmente se cambian el nombre, especialmente
las mujeres y los jévenes; y tanto el ponerse el nombre la primera vez, como el cambidrselo de-
pende de circunstancias fisicas, morales, sociales, y casuales. Los primeros misioneros creyeron
oportuno adoptar este verbo ero en el sentido que se acaba de expresar, para denotar la accion
de bautizar; y por lo tanto cuando se dice uyereroca ma, ya fue bautizado, todos entienden esta
frase en el sentido cristiano (Giannecchini, 1916 [1896]: 66).

El ritual del bautismo, como vemos aqui, ha encontrado su traduccién a la lengua indige-
na identificindose con el ritual indigena de adjudicacién de nombre, tal vez relacionado
esto con la imposicién de nombres castellanos luego del bautismo de los nifios indigenas.
Otro de los sacramentos propuestos por la doctrina cristiana que se encuentra presente
de forma marcada en la literatura franciscana es el matrimonio.

Menda, casarse, lo dicen la mujer y atin los hombres aunque impropiamente; menda repi dote,
precio del casamiento; menda repi poriahu casamiento pobre; che me mbotaha mbae che ru che
momenda mi padre me casé contra mi voluntad; che momenda me casan; hese con él; che men-
dahague mi marido, con quién me casé; che mendahapema ya llegé el tiempo de casarme o ya
estoy en tiempo de casarme; menda casamiento, matrimonio; menda ojogui jepea divorcio”

(AFT, MS 11, 1791, f. 111).

Menda, casarse, matrimoniarse. Pedro umendama...pa? Cue ma umenda: Pedro ;ya estd casa-
do? Ya hace mucho tiempo que se casé. Cuando se expresa la persona, con quien se contrae el
matrimonio, se usa la palabra ndie. Cardi umenda che sii imembi ndie: El blanco se casé con la

hija de mi tfa (Giannecchini (1916 [1896]: 66).

Menda, casarse momenda. Yimomenda ocasién para casarse (AFT, MS 33, 1880, f. 47).

Sobre este término encontramos un consenso en la traduccién, a partir del uso del voca-
blo “menda”. En este caso se ha retomado un término ya existente en la lengua indigena
que ha adquirido, luego de su traduccidn, el sentido de “casamiento” cristiano. Si bien no
encontramos datos que indaguen en su semdntica en la lexicografia franciscana, el jesuita
Ruiz de Montoya explica que, utilizado como verbo, este vocablo podria ser traducido
como “coger macho” (1639: 217) y que estaria compuesto por “me” (“macho”) y “4”
(“coger”). A continuacién explica que este vocablo serfa propiamente femenino y que su
utilizacién por parte de un hombre serfa “impropia”. A su vez, y en la misma direccién
de la explicacion que provee Ruiz de Montoya, el vocablo “menda” se encuentra también
semdnticamente asociado a una serie de términos de parentesco utilizados por la mujer:
“me” (“marido”), “mendu” (“suegro con relacién a la nuera”), “mesi” (“suegra con relacién
ala nuera”) o “membi” (“hijo o hija de la mujer”).
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En relacién al sacramento de la comunién o eucaristia se ha podido encontrar algu-
nas posibles traducciones entre las obras lexicograficas en cuestidn, aunque su explicaciéon
es sumamente escueta. La tinica referencia a ello se ha encontrado en el Diccionario Breve
Chiriguanae del P. Santiago de Le6n quien traduce el acto de comulgar:

“Comulgar, aTiipa pisi/ aipisi, Tipa/hau Tipa” (AFT, MS 11, 1791, f. 252).

Santiago de Ledn da, en este sentido, dos posibles traducciones para el acto de comulgar.
Por un lado, “aTiipa pisi” o “aipisi, Tiipa”. Retomando el ya revisado concepto de “tum-
pa” (aqui “#ipa”) como Ser Creador cristiano utiliza el verbo “pisi”, literalmente “tomar”
o “recibir”. Asi, “aTiipa pisi” 0 “aipisi, Tiipa” denotan la accién mediante la cual en el rito
de la comunién cristiana se recibe el “cuerpo de Dios”. De forma similar, en la segunda
traduccidn, utiliza el verbo “hau”, “comer” o “beber” también en consonancia con la idea
de consumir el cuerpo de Dios mediante el sacramento de la eucaristia.

El dltimo de los sacramentos presentes en la literatura lexicografica franciscana es la

g

confesién. A continuacién detallamos algunas entradas que se refieren a ello:

“Confesarse, anemombeu; hacer que otro se confiese amonemombeu; usan anemombeu; por

Dios que digo la verdad amomben hupi Tipa rehe” (AFT, MS 11, 1791, £. 252).
“Conlfesar, moyimombeu, a.; r declarar,...se, yimombén” (Giannecchini 1916 [1896]: 36)
“Confesién, yimombéu” (Giannecchini 1916 [1896]: 36)

“Conlfesor, purumombén” (Giannecchini 1916 [1896]: 36)

Con respecto a este término, encontramos algo mds de consenso en cuanto a su traduc-
cién al igual que en el caso de “menda”. Entre los ejemplos relevados, observamos que las
traducciones han tomado como base el verbo “momben” que, en su sentido mds literal,
refiere a la accidn de “contar, “relatar”, “avisar”. La confesién, como exposicién del peca-
do, encuentra en la doctrina cristiana su reparacién a través de la oracién. Asi, la palabra,
como vehiculo de comunicacién con lo divino, cumple un papel central en la expiacién
del pecado. Por ello, a continuacién, se analizardn algunos fragmentos tomados de obras
lexicograficas en los que ha sido introducido los vocablos “oracién”/“rezo”:

“Yerureha, Suplica, intercesién, oracién, ruego, peticién” (Giannecchini 1916 [1896]: 245).
“Rezo: yemboe, yerure” (Giannecchini 1916 [1896]:158)

“Rezar, amongeta Tiipa/aresa [...]; digamos o recemos un padre nuestro y un ave Marfa Santi-
sima jae/jakuavée Maria Santisimape petéi ore ru hae petéi Tipa tanieraro” (AFT, MS 11, 1791,
£ 302)

“Rezar: yerure” (Giannecchini 1916 [1896]: 158)
“Orar, hacer oracién. Yerure” (Giannecchini 1916 [1896]: 129)
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Como vemos, la prictica de rezar también encuentra entre las obras lexicograficas distin-
tas acepciones. Por un lado, Santiago de Ledn, por ejemplo usa la expresién “amongeta
Tipa”, tomando para ello el verbo “mongeta” (“hablar”/“conversar”). También dentro
de estas acepciones el P misionero contempla el vocablo “aresa” como préstamo del
castellano.

Giannecchini propone una serie de traducciones diferentes. Por un lado “yemboc”,
palabra que refiere a la accién de aprender y, por otro, “yerure” vocablo cuyo significado
literal en la variedad de guarani aqui tratada significa “pedir”. Giannecchini, sin em-
bargo, no se queda en esa tinica traducciéon de “yerure” como “orar” / “rezar”. También
explica que este vocablo puede contener otros significados que son mds semdnticamente
cercanos al sentido literal de “yerure” en tanto “pedir”: “siplica, intercesién, oracidn,
ruego, peticién” (Giannecchini 1916 [1896]: 245).

En suma, como hemos visto a partir de estos ejemplos, el aspecto sacramental de
la doctrina cristiana ha sido incorporado a la lengua guarani en su mayor parte a partir
del uso de perifrasis, es decir la recurrencia a frases (en lugar de vocablos tinicos) para
extrapolar estos conceptos para los que los misioneros no han podido encontrar una
correspondencia en la lengua indigena, por ejemplo, esto ocurre en los casos: “amoTiipa
rai” (“bautizarse” lit. “hacerse hijo de Dios”), “amongeta Tipa” (“rezar’: lit. “hablar/con-
versar con Dios”), “aTiipa pisi” o “aipisi, Tipa” (“comulgar”: lit. “comer/beber a Dios”),
« . . b2l « . - . <« . b2l . .

ipotase imbae vae”, (“envidia”: lit. “aquel que quiere cosas”). Como se ha visto a partir de
los ejemplos tomados de los escritos de Santiago de Ledn, en otros casos, se han toma-
do préstamos directamente del castellano que se han incorporado a la lengua indigena,
como sucede con: “amobautiza”, “amocristiano” o “aresa”. Finalmente, en casos como
« » <« » <« b2l <« » « b2l . ’ .

menda”, “hero”, “yerure”, “mongeta’ o “yemboe” se ha recurrido a términos de la lengua
indigena a los que se les han adjudicado nuevos sentidos.

Palabras finales
El punto de partida de este trabajo han sido las obras lexicograficas franciscanas de la
lengua chiriguano o guarani “chaquefio” entre los siglos XVIII y XIX y las visiones sobre
lo religioso que en ellas se sostienen. Los instrumentos lexicogréficos aqui analizados han
intervenido en un proceso de codificacién y adaptacién de los conceptos centrales de la
doctrina cristiana a la lengua hablada por estas poblaciones en el marco de un proceso de
evangelizacion iniciado en la zona por los misioneros franciscanos desde el siglo XVIII.
El andlisis de los ejemplos expuestos lleva también a pensar en los modos especi-
ficos de funcionamiento discursivo de los instrumentos lexicogrificos en la creacién y
cristalizacién de nueva terminologia y en las formas en las que ellos, en tanto objetos
socio-histéricamente construidos, encarnan una dimensién ideolégica vinculada con las
condiciones de produccién en las cuales fueron elaborados (Lauria, 2013). El corpus
misionero encarna, de esta manera, una eleccién tedrica en la constitucién de los saberes
lexicograficos cuyo andlisis nos permite reflexionar acerca del problema que plantea la
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traduccién desde y hacia una lengua indigena. En efecto, como hemos visto a lo largo
de los ejemplos tratados, la necesidad de adaptar los conceptos centrales de la doctrina
cristiana ha llevado a los misioneros a adoptar una serie de estrategias (Villar, 2008).

En algunos casos, como por ejemplo en “tumpa”, “ana’, “teco”, “robia”, “hero”, “yi-
momben”, se han tomado y adaptado conceptos que existian originalmente en la lengua
indigena para expresar conceptos percibidos como mds o menos similares de la religién
cristiana, lo cual desembocé en su descontextualizacién, vaciamiento semdntico y en la
adjudicacién de sentidos nuevos. Algunos de ellos han servido como base para la creacién
de nuevas expresiones o neologismos, que se valieron de vocablos indigenas para referir
conceptos de la doctrina cristiana, por ejemplo “tumparenta’, “anarenta’, “tataguasu” o
“amocarai” (“bautizar”: “me hago el hombre blanco”).

En otros casos se han utilizado calcos léxicos en los que se tomé como base la traduc-
cién literal de los vocablos indigenas. Por ejemplo, como se ha visto para el caso de “ara”,
se ha tomado su traduccién literal como “cielo” y se ha igualado a la idea de “cielo/paraiso”
cristiano. De la misma manera, “yerure” (lit. “pedir”), se ha tomado, por su semejanza se-
mdntica, como una de las posibles traducciones para “orar”, en el sentido de “pedir”.

Los misioneros se han valido también del uso de perifrasis para expresar en una
lengua un concepto para el que no se ha encontrado una correspondencia en otra. Esto
ocurre, s6lo por citar algunos ejemplos, en casos como: “teco pochi” (“pecado”), “teco cavi”
(“virtud”), “teco pochi iya” (“pecador”), “ipitanta jape” (“fortaleza’ lit. “resistente camino
del interior”), “jaanga rupi bae uyapo” (“templanza”: lit. “hacer las cosas en forma me-
dida”), “hupi mbae yapo” (“justo”: lit. “hacer las cosas de manera recta’), “amoTiipa rai’
(“bautizarse” lit. “hacerse hijo de Dios”), “amongeta Tipa” (“rezar’: lit. “hablar/ conversar
con Dios”), “aTipa pisi” o “aipisi, Tipa” (“comulgar”: lit. “comer/beber a Dios”), “ipotase
imbae vae”, (“envidia’: lit. “aquel que quiere cosas”). En otros casos, menos frecuentes, se
han tomado préstamos directamente del castellano que se han incorporado a la lengua
indigena, por ejemplo, “amobautiza” (“bautizarse”: lit. “me hago bautizar”) o bien “amo-
cristiano” (“bautizarse”: lit. “me hago cristiano”), “aresa” (“rezar”) (Zwartjes, 2016).

El andlisis de la terminologfa religiosa originaria en la doctrina cristiana ha pre-
tendido, asi, contribuir a la comprensién de los procesos de transformacién semdntica
atravesados por las lenguas indigenas en contextos de evangelizacion, los cuales parecen
haber derivado en una “etnolingiiistica misionera”, retomando la expresién de Montani
(2015). Este proceso, que se ha extendido en el Chaco occidental por dos siglos, plantea
entonces un desafio tedrico a la etnografia y la lingiiistica actuales, sobre todo a la hora de
dilucidar todos aquellos elementos de la religién cristiana que se han escurrido en la len-
gua guarani y que atin hoy en dia persisten en forma marcada entre los guarani hablantes.
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