La cosmogonia

y los mitos guaranfies, reduccién misionera
y presencia en la religiosidad popular

Antes de entrar propiamente cn el tema pro-
puesto, cabe referirse a un cierto enfoque arbitrario
de las culturas precolombinas de América. Me refie-
ro al que, urilizando un criterio europeo centrista,
las califican dividéndolas entre las que son conside-
radas “las formas superiores de la cultura america-
na’, [lamadas en consecuencia “altas culturas”, y las
otras, las de “las latitudes tropicales, donde la vida
primitiva parece que se haya estancado”, o cuando
se es menos eufemistico, se las caracteriza como
“manifestaciones de los salvajes”.

¢ A qué regla obedece esta divisién? Sencillamen-
te a la que esas “alras culturas” estdn mds préximas, son
mds parecidas a las de los autores de la discutible clasi-
ficacién etnocéntrica. La pretendida culeura “superior”
es generalmente aquella cuyo sistema de divisién en
castas o clases, estamentos orgdnicos o manifestacio-
nes pomposas del culto religioso, recuerdan de cerca a
la situcidn jerarquizada y fragmentada que permitfa una
regular explotacién econémica en la sociedad europea
de la época de la conquista.

La antropologia y la etnologfa contemporincas se
han encargado de demostrar la falacia de esa divisién
arbirraria, interesada ¢ injusta,

Una vez mds cabe sefialar que existen diferencias
entre unas y otras culturas de la época prehispdnica,
pero que las mismas no implican superioridad, o per
el contrario inferioridad, de las unas con respecto a las
otras, sino una distinta manera de concebir las relacio-
nes sociales; significa ello la adopcién de valores
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distmiles, una prictica religiosa diferente, que en ningin caso encierra un
criterio de valoracién jerdrquica.

Aqui cabe desracar las dos expresiones del patrimonio cultural. Hasta
hace poco tiempo se consideraba tal solamente al material o tangible. Prue-
ba de ello es que un organismo como la UNESCO, el mis alto foro cultural
internacional, se ocupaba dnicamente de proteger o restaurar las expresiones
de ese patrimonio, sin ocuparse del intangible o inmaterial, constituido por
las riquezas mis puras y espontineas — o tanto come las anteriores — de las
colectividades, como son la musica, la formidable literatura oral {cosmogonia,
mitos, relatos, poesfa...), la danza, la artesanfa (el wejido, la cerdmica), la
gastronomia —~ amontonados en cl concepto ambiguo del folclor -, en suma
esas producciones anénimas del pueblo, cuyos soportes son mis frégiles y
que, no obstante, constituyen un precioso fragmento del pasado de la hu-
manidad, una admirable realidad de su presente y una proyeccién del furu-
ro. “Ese patrimonio sin cesar recreado en funcién del entorno y de la evolu-
cién de las condiciones de vida, engloba tanto las expresiones artfsticas y
culrurales como los simbolos y los valores que ellas vehiculan, el saber del
cual han brotado y los procesos creativos que les han dado nacimiento™.

Es esta cultura intangible 2 gue es marginada en la consideracién de la
absurda divisién evocada, pese a la importancia de la misma en el rol
identitario de las sociedades, asf como en ¢l de proyeccién, de puente hacia
el futuro.

Vuelvo a la asimilacién de “alta cultura” con la existencia de elementos
materiales. La UNESCO reaccioné contra tanta arbitrariedad y creé en 2001
— recién—la clasificacién de las expresiones artfsticas intangibles como parte
del patrimonio cultural de la humanidad, habiendo inscripto ya 690 sitios
“materiales” a comienzos del citado afio.

Y bien, demostrada la arbitrariedad inaceptable, y rechazando el dislate
de “baja cultura”, me propango hablar de las manifestaciones de una socie-
dad, la guarani, que por su préctica religiosa animista dejé muchas y muy
“altas” expresiones de una valiosa cultura inmaterial a lo largo de su trayecto-
ria histérica.

Pierre Clatres sefiala, con justeza, la diferencia que existe encre la “rela-
tiva pobreza” del corpus mitolégico guaranl comparado con la exhuberancia
que caracteriza el de la mayorfa de las otras culturas amerindias. Desechando
como causa de esta constaracién una “menor imaginacién poética, o un don
de creacién mds débil”, el aurtor afirma: “Creemos que, pobres en mitos, los
guaranfes son ricos en pensamientos, que la “pobreza” en mitos resulta de
una pérdida consecutiva a la aparicién del pensamiento”. Es decir que entre
los Guaranfes s¢ produce una concentracién, que a manera de remolino se
adentra hacia el fondo de la corriente, en vez de ir multiplicando los circulos
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concéntricos en la superficie del rlo mitico. Los “tedlogos de la selva”, los
(lama Clastres al constatar Iz profundidad del pensamiento religioso guaranf,
llegando a considerarlos casi “bizantinos” por las sutilezas del mismo.

Otra caracteristica de la religidn guaran{, con relacién a la de otras cultu-
ras amerindias, es la de su larga marginacién, su muy recicnte revelacién al
conocimiento de extrafios. Los mitos ndhuatls, mayas o quechuas fuerpn co-
nocidos desde antiguo; muchos de ellos han sido transcritos desde comienzos
o mediados del siglo 16. No asf los de los Guarani-Tupf, a quienes los prime-
ros colonizadores-evangelizadores consideraron “pueblos sin fe, sin ley, sin rey”.

Esta circunstancia se debe a varias razones. En primer lugar a la falea de
elementos evidentes de culto, 2 comenzar por la inexistencia de templos o
altares. Las précticas rituales no estdn marcadas por el boato o por un des-
pliegue ceremonial con caracteres de excepcidn en la apariencia. Gran parte
de las mismas se basa en un sistema de relacién directa con la divinidad
(oracién, danza, canro). En segundo lugar, a la ausencia de una casta sacer-
dotal diferenciada, como en el seno de las otras culturas indigenas. El
chamanismo guaran es el resultado de una précrica, de un aprendizaje, acce-
sible a cualquicra que se sienta con predisposiciones y dé pruebas de cllas.
Por otro lado, ha existido siempre y hasta nuestros dfas, una resistencia pro-
funda por parte del indigena guaran( a revelar a extraiios el contenido de sus
creencias religiosas, a librar el cédigo mitico protegido por un sistema esoté-
rico-criptico de lenguaje. En dltima instancia, hay que considerar asimismo
las condiciones de la colonizacién en zona periférica —provincia pobre y
mediterrdneo— y entre indfgenas semi-némadas en los que la organizacién
social se caracteriza por la f6rmula feliz acufiada por Pierre Clastres: “la so-
ciedad contra el estado”.

Las condiciones citadas han determinado dos situaciones extremas en
lo que concierne a los Guaranfes y el contacro. El primero configura la expe-
riencia de las Misiones Jesuiticas, el ¢jemplo més acabado de “reduccién” en
la América colonial, es decir de evangelizacidn exitosa, con su corolario de
aceptacién de los principios de la fc cristiana. En tanto que la otra situacién
da como consecuencia el rechazo firme y radical del contacto, por parte de
no pocos grupos guaranfes.

En ambos casos, el resultado es el mismo en lo que concierne al cono-
cimiento de los mitos guaranfes. Los jesuitas, habiendo utilizado en las
Misiones la lengua ind{gena en forma exclusiva, proscribieron los mitos in-
digenas de manera categérica y sistemitica, como expresiones de la idolatria
a ser extirpada, como manifestaciones de un despreciable paganismo, cuan-
do no de un diabélico satanisma. Lo cual no les impidié la utilizacién de
algunos significantes, de ciertos conceptos resemantizados, luego de un cui-
dadoso vaciamiento del significado (prictica que se verd mds adelante).
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El primer conocimiento serio o responsable que se posee de auténticos
textos miticos guaranies data de 1914, en que el antropélogo aleman Kurt
(Nimuendajit) Unkel, adoptade por los Apapékuva-Guarani de la frontera
paraguayo-brasilefia, publicé en alem4n una versién de la creacién del mun-
de y del mito de los gemelos (traducida al castellano y al guaranf paraguayo
por J. E Recalde, en 1944 y publicada en versién mimecografiada de 100
ejemplares. Ha sido reeditada en Lima, en 1978).

El mds completo corpus de esa mitologfa la debemos al paraguayo Leén
Cadogan, quien habfa sido adoptade, incorporado como “miembro del ge-
nuino asiento de los fogones”, por los Mbya-Guarani del Paraguay, y que en
1959 publicé Ayvu rapyta. Textos Miticos de los Mbya-Guarani del Guaird.
(Universidade de Sao Paolo, Boletim 227, Antropologfa N° 5). Los ele-
mentos analizados en nuestra exposicién son extra{dos especialmente de este
libro, que ¢s sin duda el mds completo y el mds insospechable de “contami-
nacién”, dado el categérico rechazo del contacto por parte de los Méya,
hasta época reciente, en que tuvieron que aceptarlo a la fuerza,

Para comprender este juego dialéctico de aceptaciones o de ocultaciones y
rechazos, es preciso conocer la esencia de los mitos capitales de los Guaranfes y
clertas précticas rituales determinantes del comportamiento social, importan-
tes para entender ¢l fenémeno de la adhesién o la resistencia al contacto.

Se puede decir que la mirologfa guaran{ se estructura sobre dos temas
esenciales: el de la creacién y el de la bisqueda de la tierra sin mal. Los
demds temas se inscrtan o parten de estos ejes vectores.

La creacién es obra de Namandu o Nande Ruvusii, o Nande Ru Pa Pa
Tenandé (Nuestro Padre Ultimo Ultimo Primero), nombres equivalentes en
los Mbya. Es interesante constatar que la creacién como obra de un solo dios
inicial coincide con las caracterfsricas anotadas por los pocos viajeros-cronistas
evangelizadores que en el S. XVI se ocuparon de inquirir sobre el rema y con-
siguicron datos transcritos a comienzos del contacto tupi/guarani-europeo.
Estos verdaderos etnégrafos fueron Jean de Léry, André Thever, Yves d’Fvreux
y Claude d’Abbeville. El nombre del dios creador cambia: Maira Mofd entre
los tupinambad de la costa atléntica, pero puede ser un juego linguistico: deno-
minacidn a partir de la accidn realizada Mo#id: Hacer, engendrar, por el Madn
ma’era= ser, sujeto. Esa recopilacién de datos ha sido posible porque el con-
tingente francés que llegé a las costas del Brasil, como resultado de las perse-
cuciones a los hugonotes en las guerras de religién en Europa, venfa no para
colonizar a los indfgenas, sino para entablar con ellos relaciones comerciales.
Paso a describir ef deslumbrante génesis guarant.

La creaci6n se hace por etapas sucesivas. En la primera, Namandd se
crea a sf mismo en medio del caos, en medio de los vientos originarios, en
medio de las tinieblas primigenias. Aunque el sol no existiera, ¢l dios estaba
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iluminado por el reflejo de su propio corazén; la sabidurfa contenida dentro
de su propia divinidad le servfa de sol. Namandd se crea a manera de un
vegetal que se va desarrollando, se dilata, de un 4rbol que se despliega (me-
tdforas vegetales: planta de los pies, pequefio asiento redondo, manos con
dedos que son ramas florecidas, cabeza como copa de drbol en plena flora-
cidn). Su nacimiento pertenece al orden divine, es decir en senrido ihverso al
del ser humano: despliegue inicial de los pies-rafces para sostener su majes-
tuosa figura, que estd de pie desde el comienzo; estd erguido. Luego el pe-
quefio asiento redondo, €l 4pykd, zoométfico en general, que es un elemen-
to importante del culto, que alude sin nombrar al jaguar, destinado al repe-
so del chamdn. Este elemento ocupa, metonfmicamente, un lugar impor-
tante en el universo religioso. Un nifio no nace, se provee de asiento.

El an4lisis lingiifstico de los elémentos que describen la aute-creacién
de Namandd es altamente revelador de ese movimiento de despliegue en
circularidad que caracteriza la teogonia suprema. Asi el uso reiterado, com-
binado de 3 modalidades verbales: frecuentativo (accién 2 menudo reitera-
da), incoactivo (que expresa comienzo de una accién progresiva) y reflexivo
pronominal (cuya accién recae en la misma persona que lo produce); las 3
combinadas con el prefijo factitivo guaranf mbo.

La utilizacién prependerante del recurso reflexivo-pronominal acuerda
al acto de la creacién la estructura circular, instaura el circulo como simbolo
esencial del génesis guaran{. Un cfrculo cuyo punto central es la [uz en ¢l
futuro pecho de Namandui, desde el que partird la perfeccién, la homoge-
ncidad del universo guarani.

En el largo, ceremonioso, ritual acto de la creacién por erapas sucesivas,
a la teogonfa suprema — Namandii — sigue la antropogonfa. Pero no la crea-
cién del hombre como cifra individual, come integrante material del mun-
do, sino en tanto que parte de lo divino: el nacimiento de la palabra, el
ayvi, es decir una fraccién de la palabra sagrada y al mismo tiempo humana,
que le confiere al Guaran{ su condicién de elegido, esto es, su posibilidad de
acceder a la divinidad, de ser inmortal como los dioses, que es la suprema
aspiracién. Obtener ¢l aguyjé, el estado de perfeccidn, que hasta hoy empuja
al Guaranf a buscar el yvy maraé’y, la tierra sin mal, la de la vida eterna. Hay
que destacar que ese ayvd es la palabra de la relacién humana, la de la socia-
bilidad, la de la comunicacién colectiva, la de [a solidaridad tribal, la desti-
nada a reunir, a conglomerar. Vale decir, no es la palabra individual.

Después de crear ese fundamento de lo humano, la palabra, el zy»4,
Namandd crea a los otros dioses principales que le ayudardn en su pesada
tarea, que son cuatro: Namandi Corazén Grande {duefio de las palabras);
Karaf (duefio de la [lama, del fuego solar); Jakair4 (duefio de la bruma, de
l2 neblina, del humo de la pipa que inspira a los chamanes); Tupé (duefio
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de las aguas, el agua inmensa y sus ramazones, el mar y su corona de rfosy
de arroyos).

A continuacién se realiza la creacién de la primera tierra, sostenida por
5 palmeras pindé, una en el centro y 4 que la sostienen en cada uno delos 4
pétalos del viento y del tiempo®. Es una idea muy material la que se da de
esta tierra, que por primera vez es mancillada por la serpiente (curiosa coin-
cidencia con la mitolog{a judeo-cristiana). Con la ticrra son creados: €] mundo
acudtico, la lanura, el mundo subterrineo, la noche y el dia.

Es el momento en que, dadas las condiciones mareriales, ¢l hombre
aparece como figura real a la que se insufla, por la coronilla, la bruma -la
palabra— que le permite vivir de acuerdo con su naturaleza.

La primera tierra, sin males, es el escenario feliz en que el hombre coha-
bita con los dioses, participa de una naturaleza humana/divina, gracias al
aguyjé, la perfeccién que sin embargo debe ser alcanzada a precio de esfuer-
zos por mantenerse erguidos, tal como los dioses, para evitar caer en la con-
dena de la animalidad. La ruptura de este equilibrio entre lo humano y lo
divino se produce por causa de la transgresién mdxima: el incesto. La cépula
de Jeupié con la hermana de su padre desencadena el castigo del diluvio que
destruye la primera tiérra. Notablemente, los tinicos que se salvan son los
protagonistas de la transgresién incestuosa, que nadando y mediante plega-
rias, danzas y cantos, llegan a la palmera eterna y salvadora. No sélo sobrevi-
ven al diluvio, sino que Jeupi¢ se vuelve Karaf, adquiere estatuto divine.
Dice Clastres a este propésito: “Conviene en este caso admitir una
ambiguedad en la violacién de la prohibicién mayor: ella condena a los hom-
bres a no ser ya sino hombres, y al mismo tiempo permite al culpable ocu-
par un lugar entre los dioses. El incesto es pues a la vez la mediacidn hacialo
humano y ¢} camino hacia lo divino. Decir que el incesto no s¢ opone a lo
divino es reconocer que estas reglas estdn hechas para los hombres y no para
los dioses, Karaf Jeupié comete el incesto: por ello mismo rechaza la regla,
rompe la condicién humana, se iguala a los dioses que, ignorando la inter-
diccién, se sitdian mis alld de la culpabilidad”.

A fin de crear la nueva tierra, la imperfecra, Nuestro Padre Ultimo
Ultimo Primero tiene dificultades para obtener de alguno de sus
lugartenienties a responsabilidad de hacerlo. Es finalmente Jakaird quien
accede a desparramar la bruma vivificante sobre la nueva tierra, “que anuncia
ya la desgracia de la herida / para nuestros hijos y para los dltimos de nues-
tros hijos”, como dice Jakaird cuando acepra el comerido.

Una vez instalada la existencia en la “patria de la mala vida”, en la
nueva tierra impetfecta, la ruptura entre lo divino y lo humano se consu-
ma. Esta ruptura engendra el segundo eje central de la mitologfa guaran,
la bisqueda del yvy maraé'y, la tierra sin mal, clemento que dinamiza la
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vida colectiva con las grandes migraciones mesidnicas, situacién de crisis
que prefigura la formacién del estado en momentos en que se realiza el
encuentro hispano-guaranf.

La ruptura radical se produce, se cucnta en el mito de los gemelos, que en
realidad no son tales. En efecto los dos hermanos son engendrados en ¢l vien-
tre de Nuestra Madre por dos padres diferentes. A ello hay que agregar que los
Guaranfes reconocen uni filiacién parrilineal, con lo cual, la filiacién materna
no es suficiente para acordar !a condicién de gemelos. El mayor, el futuro Sol,
ser4 hijo de Namandii; en tanto que el menor, la futura Luna, lo serd de Nande
Ru Mba'ekud, (Nuestro Padre Conocedor de las cosas), un ambiguo dios que
desaparece luego de tener relaciones subrepticias con Nuestra Madre. Al ente-
rarse Namandti por boca de su esposa del “adulterio”, Nuestro Padre Ultimo
Ultimo Primero, toma sus collares, su maraca, coloca la corona de plumas
sobre la cabeza y se marcha a su morada cterna.

El mito llamado de los gemelos cuenta las miltiples peripecias de am-
bos hermanos —primero en el vientre de la madre— para alcanzar la tierra sin
mal, la morada del Padre. Es una larga sucesidn de aventuras y desventuras,
intentos y fracasos, un continuo recomenzar que sin embargo al final termi-
na con el éxito, con la reunién de Namandd y sus hijos, en la morada eterna,
desde donde manejan, uno el dfa, la noche ¢ otro.

“Cancepcién pesimista, es verdad — dice Clastres - , pero que no crea
sin embargo el desdnimo entre los Guaranies. Puesto que ellos pueden de-
cirse: si nuestro hermano mayor y nuestro hermano menor han conseguido
franquear victoriosamente los obstdculos que los separaban del Padre, ;por
qué nosotros, mediante la incansable voluntad de realizar el mismo deseo,
por qué no lo conseguirfamos? La dura prueba de los nifios-dioses prefigura
la de los hombres, pero el éxito final devuelve a los ind{genas la confianza en
la certidumbre de escuchar un dfa el llamado de los dioses. Prueba que es
preciso pasar para llegar a la luz: ;no se tratarfa, quizd, en su versién salvaje,
de esa biisqueda que angustia otras culturas, una bisqueda inicidtica?”

La bisqueda infarigable de la tierra sin mal, mediante las migraciones
mesidnicas con danzas, ayunos, plegarias, conducidas por grandes chamanes,
Karai, constituye la expresién de esa confianza o de esa voluntad de los
Guaranfes por recuperar la unidad esencial de la perfeccién —el aguyjé— que
les acordaba la condicién de divinos.

La esperanza de esa recuperacién es la esencia de la plegaria que a diario
dirige, hasta hoy, el indigena a sus dioses, interrogdndoles ;cudndo? ;y por
qué? Puesto que €] es un elegido, uno de los iltimos adornados. Y constitu-
ye sin duda el tema principal de la teologfa guarani, la razén de ser de la
comunidad, el fuego colectivo que sélo se extinguird con ¢l dltimo repre-
sentante de esa cultura.
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Como decia mis arriba, esta biisqueda constituye, con el gran tema
fundacional de la creacién, ¢l otro eje central de la mitologia guarani, en el
cual se van inserrando otros motivos. Evoqué algunos: el mito de los geme-
los {que es como el embrague entre los dos), el diluvio, la transgresién del
incesto (tema de contradicrorias consecuencias). A ellos se debe agregar el
mito del origen del fuego (que el sapo roba a los cuervos para ddrselo a los
hombres), y ciertos mitos astrales (constelaciones) que en su mayorfa se per-
dieron, o sélo son conservados fragmentariamente en ciertos grupos actua-
les. El mismo cardcter fragmentario tienen los relatos a propésito de algu-
nos héroes civilizadores, transmisores de técnicas que facilitan la caza o la
agricultura, Entre estos héroes, quedé desde antiguo en testimonios de cro-
nistas y evangelizadores uno llamado Sumé, que luego serd reutilizado
profusamente, como se verd.

Ademds de los anteriores, existen otros temas miticos. Los Guaranfes son
animistas, establecen una relacién entre los fenémenos de la naturalezao dela
vida cotidiana y ciertas formas de manifestacién de los mismos representados
por genios o personajes legendarios o fuerzas, benéficos o maléficos. Muchas
de estas manifestaciones corresponden a las de las almas. Estas son de diferen-
tes categorfas, que se pueden dividir en dos grupos, las del cuerpo y las del
espiritu. Los Guaranles no son monotefstas; existe un panteon de dioses, hé-
roes civilizadores y genios que norman las manifestaciones de este pueblo pro-
fundamente creyente y practicante. Y que sin embargo no legé, se negé a
constituir una religién estrarificada, jerarquizada, con castas sacerdotales. La
religién guaranf, en la que conviven dioses y hombres —éstos aspirando a
equipararse a aquellos, a volverse inmortales— se caracteriza por un sentimien-
to, un fervor que impregna los hechos, los fenédmenos naturales y las expresio-
nes de la vida cotidiana en una simbiosis que acompasa, ritualiza la vida social, .
por un lado, y por ¢l otro, el comportamiento individual en su inquebranta-
ble biisqueda del aguyjé, de la perfeccién,

Lo que todos los investigadores destacan, inclusive los cronistas poste-
riores a los que superficialmente consideraron a los Guaranfes un pueblo
“sin fe”, s la fervorosa religiosidad de ese pueblo.

:Cudles fueron los resortes utilizados para la reconversién de los
Guaranies y la prolongacién de los mitos fundadores en la religiosidad po-
pular en el Paraguay de hoy en dfa? Es lo que trataré de esbozar aqui, comen-
zando por la reinterpretacién de los temas miticos indigenas a los efectos de
la “conquista espiritual”, ttulo del libro de Antonio Rufz de Montoya, que
define bien el sentido de la evangelizacién, componente ideolégico de base
en el proyecto colonial de substitucién de valores y pautas sociales, que se
realiza 2 través de y en la lengua guarani.
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El primer cometido de esa empresa colonial fue el de quebrar el sentido
de la divinidad que tenfan los indigenas, que como se vid, entre los Guaranfes
es parte inherente del mundo: el cosmos, la tierra, la vida social. Esa quiebra
se hace en la éptica de jerarquias, de establecer grados de valores, que la
concepcidn religiosa occidental judeo-cristiana tiene, y que no existe pricti-
camente en la religién guarani. )

Preocupacién inicial fue la de buscar la correspondencia entre una divi-
nidad guaranf y e] Dios cristiano; la mejor manera de hacer pasar la idea de
éste en la mentalidad indigena. El dios elegido para el efecto fue Tupd, cuya
ubicacién en el pantedn guaran! ya se vié. En todo caso, no se usé el nom-
bre, el simbolo del creador Ultimo-Ultimo-Primero, Namandu.

Alfred Métraux, que sigue las huellas de esta adopcién desde el siglo
XVT, se sorprende y considera mds o menos una falsa apreciacién cuando no
un-error de los evangelizadores. Personalmente creo que la eleccién de Tupd
y no la de Namandd ha sido el resultado de una operacién de sustitucién
bien pensada, astuta y eficaz. En primer lugar, se consegufa con ello desvalo-
rizar al dios creador guaranl, instaurar el equivoco, desviar el sentido inicial
del mito mayor fundacional indigena. En segundo lugar, se opté por una
divinidad prestigiosa en la sociedad guaran{: amo de las aguas, cifra esencial
en ese pueblo de agricultores; amo del trueno y del relémpago, considerados
con respetuoso temor por la tempestad que podfa desencadenar y de la cual
eran manifestaciones incontroladas y temidas ciertos fenémenos naturales
(reldimpago, trueno y rayo). Estdn reunidas as{ las dos ideas centrales que se
intentaba dar del dios cristiano: benefactor, generoso y dispensador, al mis-
mo tiempo que temible, posible fuente de castigos, por sus poderes
suprahumanos. Todopoderoso en ambos casos.

A partir de |2 nueva concepcién, de la palabra adoptada, se crearon distin-
tos derivados, gracias a la ductilidad polisintética del guaranf: tupaé (+ éga =
casa de Dios, iglesia); Tupasy (+ sy = madre, la virgen); Tupamba’é (+ mba’é =
cosa, limosna); tupdra’d { + ra'd = gustar, probar a Dios, comulgar), exc.

Frente a esta idea del dios supremo era necesaria la del “enemigo™, el
diablo, Satdn. Se ha visto que entre las creencias guaranies existfan scres so-
brenaturales, espiritus que eran emanaciones o manifestaciones de fenéme-
nos naturales o hechos humanos. Entre los Guaranfes, el espiritu asimilado
al diablo cristiano era Afi4. Métraux hace una larga enumeracién de los atri-
butos que tiene este personaje en los diferentes grupos; en algunos de ellos
no posefa ninguna caracter(stica especialmente destacada como para repre-
sentar el papel de diablo (por ejemplo entre los Apapokiiva es mds bien
victima de los gemelos). Y concluye diciendo que “un simple espiritu de la
selva ha sido promovido a la dignidad de Diablo por los primeros misione-
ros, y éstos habrfan estado ranto mds persuadidos de la legitimidad de su
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interpretacién que, confundiendo AR4 con las almas de los muertos, ellos
no ofan hablar a su alrededor sino de los dafios causados a los hombres”.
Es decir que Métraux pone en tela de juicio el acierto de designar con el
nombre de Afid al Diablo, lo mismo que afirmaba a propésito de Tupi =
Dios cristiano.

No obstante, Yuruparf entre los Tupf, Afi4 entre los Guaranfes, fueron
los nombres adaptados a la idea del diablo. “Tan presentes y vivos en la vida
cotidiana de los indfgenas como el diablo en la de los misioneros, capaces de
engafiar hasta a los chamanes y conducirlos a hacer malas predicciones, ellos
son de una cicrra manera réplicas del Malignos asi la asimilacién era ficil”.
Con estas palabras, Heléne Clastres explica bien la adopcién de la nocién
Aftd para identificar al diablo cristiano. Las palabras y conceptos derivados
de ARd funcionaron con el mismo mecanismo que para Tupa.

Se ha visto la adaptacién nominal y conceptual concerniente a las dos
figuras principales y contrapuestas de la religién cristiana: Dios y el Diablo
(el bien y el mal). Con varios otros personajes, como los santos, se ha reali-
zado una operacién semejante. E! caso m4s interesante es el de Santo Tomds,
uno de los 12 apéstoles. Para demostrar que la eventual fraccién de verdad
que podia existir en el discurso guaranf era resultado de la prédica de los que
debfan llevar la “verdad” lejos y por todas partes, los evangelizadores hicie-
ron uso de una ligera similitud fonética, mejor de un deslizamiento fénico
intencionado. En efecto, habiendo descubierto la existencia de un héroe ci-
vilizador, llamado Sumé o Tomé (en la dialectologfa guarani-tupf ambos
fonemas — s/t — son fécilmente intercambiables), rdpidamente coligieron
qQue este personaje no era otro sino el “apéstol” Santo Tomds, quien vino a
ensefiar la agricultura a los indfgenas, tarea que se le atribuye a Pa'f Sumé en
la creencia tupi-guaran{. De ah{ en mds se encontraron a granel huellas del
apdstol en distintas partes del 4rea por ellos ocupada.

El diluvio que destruyd la primera ticrra 2 causa de la trasgresién del
incesto, fue utilizado por los misioneros, que se percataron de la existencia
de esa creencia en todos los 4mbitos del conracto guaranf-europeo, aunque
hubieran diferencias de detalles. En este caso la utilizacién fue mds bien en el
sentido de aprovechar la coincidencia como argumento de apoyo para de-
mostrar que, incluso a tierra de “salvajes”, las verdades contenidas en la Bi-
blia habian liegado.

El tema de la tierra sin mal plante6 un espinoso problema a los
evangelizadores. La tentacién de urilizar ese lugar paradisfaco, tan
fervorosamente perseguido por los Guaranfes, como el equivalente del pa-
rafso cristiano, surgié de inmediate. Pero algunas de las caracteristicas de
uno y otro eran profundamente diferentes y opuestas para poder realizar la
asimilacién. En primer lugar, la localizacién geogrifica de ese yuy maré’y, en
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un sitio fisico de estz tierra, al cual se podia acceder en vida, o después de
muerto. En segundo lugar, el régimen de existencia dionisfaca que se practi-
ca en ese sitio en donde todo estd permitido, en el que la trasgresién es la
regla, es decir la superacién de las limitaciones propias a la condiciés huma-
na, entre las cuales se destaca la inmortalidad.

Pese a esas disimilitudes sustanciales, los misioneros consiguicron con-
vencer a los nedfitos de que esa tierra sin mal, una vez practicadas ciertas
adaptaciones necesarias, no era sino el parafso cristiano. Y que el acceso al
mismo no podria realizarse sino después de la muerte, y en pura almia, sin el
cuerpo. Para obtener este resultado, los evangelizadores se basaron en los
fracasos de Jas grandes migraciones mesidnicas, ya ciradas, en que multicudes
conducidas por los Karaf, los grandes chamanes, terminaban diezmadas por
el hambre, el cansancio, las enfermedades, luego de una intensa y penosa
marcha forzada durante la cual la danza, la oracién y el canto eran alimen-
tos, casi Gnicos, de una masa enfervorizada y de mds en m4s famélica. Este
razonamiento, que ahorraba a los misioncros la decepcién del fracaso, pues
nadie volvia del mds all para ratificar o desmentir las delicias del paraiso,
fue de gran eficacia en las rareas de la conversién.

Hasta aquf las reinterpretaciones principales de figuras del panteén
guaranf, de mitos o creencias indigenas a los efectos de la “extirpacién de la
idolatria”. Es decir la conversién a la “fe verdadera”, esa forma de suplanta-
cién cultural operada dentro de! proceso colonial, A propésito, para entrara
analizar lo que queda en nuestros dfas de la religién guaran( en la religiosi-
dad popular y mestiza del Paraguay, quiero citar algunos juicios de un testi-
go insospechable, que trabajd largamente con los grupos indigenas atn exis-
tentes. Se trata del Padre Bartomeu Meli4, jesuita y mallorquin, que es un
estudioso de la lengua y de la cultura guaranf.

La religiosidad paraguaya, si es supersticiosa, si cs fetichista, amarrada a
sus santos de madera y papel, si es irracional ¢ ilégica, si es por lo tanto
incoherente y en fin de cuentas poco cristiana —o todavia no es cristiana o ya
no es cristiana—, ello no se debe en ninguna mancra a una pervivencia de un
sistena religioso autéctono, sino al transplante de formas de cultura religio-
sa demasiados ligadas a la dominacién colonial, que el pueblo nunca ha
podido integrar y que ha rechazado como amenaza a su propia identidad.

Para la religién autéctona, la nueva religién tiene una triple actitud: de
menosprecio (que conlleva ignoracia), de desprecio (que provoca rechazo) y
de oposicién (que requiere destruccién). Muy raramente se da un reconoci-
miento del otro que serfa, sin embargo, el fundamento de una conversién
verdaderamente cristiana...

(.}
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No ¢s raro que para los chamanes ~hechiceros guaranfes, verdaderos
sacerdotes que hallan en la inspiracién y en la biisqueda de la perfeccién su
razén de ser, la nueva religién, toda tefiida de extranjerfa, fordnea en sus
términos, discriminatoria en sus relaciones sociales, sea una tentacién recha-
zable, una pérdida de [a libertad antigua, “ran opuesta a los retos y costum-
bres de nuestros antepasados...por cierto que es locura que dejadas las bue-
nas costumbres y buen modo de vivir de nuestros mayores, nos sujetemos a
las novedades que estos Padres quieren introducir...”

La situacién colonial y el contacro con los primeros conquistado-
res puede ser comparada, sin demasiado peligro de extrapolacién, con
lo que ocurre actualmente, segin lo hemos podido comprobar en el

trato asiduo con grupos de Guaranies tribales actuales, concretamente
Is Pai del Amambay’.

Luego de escuchar la palabra medulosa de Bartomeu Meli4, quiero fi-
nalizar esta exposicién con un tltimo tema: la presencia de los miros indige-
nas en la actual prictica religiosa, o mds amplia, cultural, del pueblo mestizo
del Paraguay.

Quiero distinguir dos niveles: el culto o ideolégico, que se inspiraenla
supervivencia de una tradicién, en su aprovechamiento, y el propiamente
popular. En el primer caso cabe mencionar a la generacién indigenista-na-
cionalista, surgida en Paraguay en la segunda y tercera décadas del siglo, que
por razones diferentes: estéticas, politicas, literarias, reivindica los valores de
la cultura indfgena. O lo que ellos creen o pretenden que son esos valores,
pues generalmente, en el caso de esa generacién, son victimas de la mis total
alienacién colonial (algunos de buena fe, otros no). Me cupo hacer un estu-
dio en funcién de la tradicién reinterpretativa misionera de Tupi, que justa-
mente concluye a la constatacién de esa flagrante alienacién®.

En el plano de la tradicién popular, ¢l Padre Melid habla de la que se
refiere a la préctica religiosa cristiana propiamente. El cree ver en tres mani-
festaciones de gran implantacién popular la herencia escondida de una cierta
forma ritual indigena:

-- laletanfa, con sus rezadores;
- laimagen, con sus santeros;
- la ofrenda, con sus promeseros.

Y el mismo concluye:

La religiosidad popular paraguaya, a pesar de su caricter fragmen-
tario, muestra en lineas generales una religién popular distorsionada
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por ¢l proceso colonial que en gran parte expolia al pueble de su pala-
bra y de la posibilidad de su propia inteligibilidad, estableciendo
dicotomfas muy propias de toda colonizacién; junto a una variedad
“alra” de religién oficial y jerdrquica, el pueblo tiene que reinventar una
expresién religiosa considerada “baja”, poco formalizada, en gran parte
despalabrada, sin formulaciones teolégicas, que le dan un aspecto de
caos, de confusién, de sincretismo y de supersticién, que las élites cul-
turales desprecian (...).

Y sin embargo, el pueblo ha encontrado y sigue teniendo en la
religién, como lo tuvo el pueblo guaranf, una veluncad de ser comuni-
dad y de ser fraternidad. La religién define esencialmente su modo de
ser — fiande rekd -,en espera de encontrar la nueva palabra que, liberan-
do, haga caer los muros de la divisién.’

Hay otro aspecto del mismo dominio, que pertenece al émbito de las
précticas no ritualizadas a través de la iglesia. Esa franja de las creencias y
précticas populares que son llamadas con desprecio supersticiones, y que la
{inica instancia que se anima a codificar es el folclor. Aqu, con la denomina-
cién vaga de mitos, cuentos, leyendas o casos se abarca una vasta materia que
impregna la vida cotidiana —especialmente en el campo—, o una formadela
préctica religiosa catélica en una mezcla ambigua que no llega a constituir
propiamente un proceso de sincretismo, sino un caso de pluralismo cultural
paralelo, con un matiz dominante colonial. Prictica que se emparenta mu-
cho con lo que ha sido la religiosidad guaran!. Aunque aquf también la reli-
gién dominante es la cristiana, ésta se halla empapada por la indigena, ya sea
en la prictica ritual que establece relaciones de misteriosa causalidad entre
las acciones humanas y las fuerzas naturales (marcas del animismo), ya al
nivel de las creencias o de los simbalos religiosos. Los personajes de la mito-
logfa guaranf tienen tanta vigencia como fos de la cristiana.

NOTAS:

' K. Matsura, “Le Monde” . 18 de seriembre de 2002.

! Es interesante observar algunos rasgos de la marerialidad de 1a mirologfa guarani, una
concepcidn espacio-remporal muy concrea:

a) la manera de crear la primera derra, atada a 5 pilares para protegerla del vendaval, de los
sacudones del viento frio (¢l sur), el viento originario, letal...

b) La afiorada tierra sin mal estd situada en un lugar preciso de esta tierra, y al mismo se accede
después de muerto, es cierto, pero sobre todo en vida, mediante las plegarias, las danzas,

"~ los ayunos, en sintesis mediante la observancia de las reglas de Nuestros Padres.

¢) Branislava Susnick. investigadora de intensa y proficua laber, sefiala la posible relacién de
la bisqueda migratoria mesidnica con las necesidades de este pueblo semi-ndmada de
agricultores neolfticos por obrener nuevas tierras aptas para el cultivo cuando ¢l sisterna
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de rosado que practicaban agotaba 1a fertilidad de sus chacras.

Y Bartolomeu Melid, “De la religién guarani a la religiosidad paraguaya: una substitucién”, en
Accidn (Asuncién). Afio IV, Tercera época, agosto de 1974,

* Rubén Bareiro Saguier, “La generacidn nacionalista-indigenista y la cultura guarani”, en
Actes du XLIT Congrds International des Américanistes, Vol. 1V, Paris, 1978.

* Bartomeu Melid, Jbid.
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