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Prélogo

TRADUCCION Y LINGUISTICA MISIONERA. UN CASO:
LOS TRADUCTORES FRANCISCANOS EN AMERICA

Miguel Angel VEGA CERNUDA

LA INVISIBILIDAD DEL (MISIONERO) TRADUCTOR

Al parecer, desde que Lawrence Venuti (Translator’s Invisibility, Routledge, 1995)
la formulara involuntaria y sintéticamente (en dos Unicas palabras que, por cierto,
han hecho fortuna en la reflexion sobre los traductores y la traduccion), la condicion
social de ese servidor de la comunicacion que es el traductor no parece haber variado
y mucho menos mejorado. Malhadado y desafortunado fue aquel postulado (quizas
ya implicito en el de oratore de Marco Tulio Ciceron) de la teoria traductora que
proponia que el traductor no debia hacer notar su presencia en el texto terminal. De
ese postulado a que el traductor no contase en la memoria colectiva hubo solo un
paso. El traductor no ha existido ni en la historia de la cultura ni en la historia de la
literatura, mucho menos en la historia social. En el mejor de los casos, al traductor se
le ha reservado en los créditos de propiedad de los libros una mintscula y, a veces,
defectible, mencion. Todo eso a pesar de que un gran porcentaje de nuestra cultura
es cultura traducida.

Si esta ha sido la condicion social del traductor en general, cuando éste endosaba la
cogulla monacal, su personalidad social era la de aquel Mr Cellophan que una célebre
comedia musical consagro como prototipo de la insignificancia. Si este traductor
ademas enterraba su vida y su obra en el tropico africano o en el infierno verde de la
Amazonia al servicio de la causa evangélica y del amor al indigena como era el caso
del misionero, su persona se esfumaba como si de un duende demiurgico de las selvas
se tratara. Caso extremo era el del traductor que, ademas de ser misionero, profesaba
la regla franciscana, pues en ¢€l, a la invisibilidad propia del traductor y a su condicion
de predicador del evangelio, le advenia, ademas, la del seguidor del “minimo y dulce”
(Rubén Dario dixit) Francisco de Asis: la de la modestia y humildad. A este respecto
seria oportuno mencionar que la “minoridad” que Francisco impuso a sus seguidores
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ha tenido como consecuencia el que en la historia en ocasiones se hayan desdibujado
sus servicios culturales. El hecho de que la “reduccion”, propuesta de evangelizacion
(que, por cierto, intentaba salvar a los naturales de la contaminacion cultural y de
los comportamientos de los conquistadores') hallada por los franciscanos haya
pasado como realizacion jesuitica alude a ese condicionamiento que pesaba sobre el
franciscano: el de la transparencia o la invisibilidad social. Sahagun en Tlatelolco,
callado pero eficaz, frente a Las Casas ante Carlos V, comprometido pero vocinglero,
son antonomasias de dos actitudes, motivadas las dos por el mensaje evangélico,
pero diferentes en su performance: modestia frente a apariencia y brillo social.

Perentorio resulta, pues, que al menos el historiador de la traduccion haga justicia
a los rendimientos de unos misioneros que se hicieron (quizas “a palos” como el
médico molierano) traductores y que, transcendiendo la intencionalidad originaria
(la de la predicacion del mensaje cristiano) con la que pusieron manos a la obra de
mediacion un Juan de Tecto, un Toribio de Motolinia, un Bernardino de Sahagtn, un
Maturino Gilberti, un Jeréonimo de Oré o un Luis de Bolafos, se vieron impelidos
a recuperar para la memoria colectiva lenguas y culturas que en muchos casos solo
gracias a ellos conservamos?. Perentorio resulta destacar y defender, ante ese tribunal
de la humanidad que es la historiografia, los servicios prestados al entendimiento de
los pueblos por unos franciscanos que, en aras de esa mision evangelizadora impuesta
por el mandato de Cristo euntes docete omnes gentes (Mateo, 28,19) y con el bagaje
espiritual adquirido a través del estudio y la practica, en un medio muy hostil, del
ideario propuesto por Francisco de Asis, pusieron sus talentos y sus energias a
trabajar para reducir la relacion dual de las lenguas en contacto (el castellano por
una parte y las “lenguas generales”, sobre todo aunque no solo, de los aborigenes:
nahuatl, quechua, guarani, etc.) al “lenguaje originario”, aquel que, segiin Walter
Benjamin (Die Aufgabe des Ubersetzers, Frankfurt, 1991) solo existe “en la mente
de Dios”. Al reducir el habla de los cientos de pueblos y etnias de América a “arte”;
al formular en sus lenguas los conceptos y principios del cristianismo o, a la inversa,
al describir en nuestra(s) lengua(s) los ritos, costumbres o creencias de los pueblos
aborigenes, sentaron las bases para un comun entendimiento. Fue asi como en el

Mal se ha interpretado la “reduccion” al considerarla un intento de segregacion (tal hace, por
ejemplo, el historiador francés J. Lafaye en Los conquistadores. Figuras y escrituras. Méjico, FCE
1970), que lo fue, pero positivamente. El hecho de que hoy en dia en numerosos paises americanos
perviva la institucion, bajo nombres diversos, normalmente el de reserva, alude a que la solucion
propuesta por los misioneros tenia conceptualmente su razon de ser.

Huelga decir que tanto en el planteamiento como en la realizacion de nuestro trabajo hemos
concebido el término “traduccion” en un sentido “cultural” que transciende las operaciones
estrictamente lingiiisticas .Seguin este se integraria en ¢l toda la multiforme tarea de mediacion
llevada a cabo en aras de la trasmision del pensamiento y de la comprension mutua: la realizacion
de gramaticas (lo que los evangelizadores denominaba reduccion a arte), los trabajos lexicograficos,
los estudios de etnografia y la relaciones y trabajos historiograficos que daban visibilidad a los
nuevos pueblos ante el mundo europeo.
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ejercicio de esta noble tarea, los misioneros franciscanos, iniciadores ya en 1502 (en
tierra de los guaraos, en Cumana, Venezuela) y protagonistas decisivos de la “mision”
americana, se convirtieron sobre todo en lingiiistas, etnografos y traductores, amén
y al tiempo que predicadores, confesores, ministrantes de los sagrados ritos de la
religion cristiana y, no en ultimo lugar, en propagadores del progreso. Perentorio
resulta hacer esa reivindicacion ante el estado de una historiografia, la de la Colonia,
anclada, por motivos ideoldgicos, en la negacion de sus rendimientos mas que
en escudrifar el pasado. Es una historiografia que realiza, con sentido maniqueo,
autos de fe con perspectivas desenfocadas a los protagonistas de unas actuaciones
que, como todo lo humano, tuvieron luces y sombras. Hoy en dia se interpreta la
comunicacion que solo paulatinamente se obtuvo con el esfuerzo e incluso heroismo
de los misioneros como una derivada de la Conquista y como una eliminacion de la
identidad indigena (para ello se utilizan términos como inculturacion o aculturacion
si bien lo propio seria interculturacion), cuando en realidad en muchas ocasiones fue
esa comunicacion la que la salvd de perecer en el decurso histérico a través de la
obras traducidas por Sahagtin, Olmos o Molina.

LINGUISTICA MISIONERA Y LINGUISTICA FRANCISCANA

El estudio de esa primera triple faceta mencionada (lingtiista, etndgrafo y traductor)
del fraile franciscano en tierras americanas es el objeto de los estudios que aqui se
presentan y que dan o pretenden dar la visibilidad que a esa labor le corresponde.
Una visibilidad que es justo conceder o devolver a un grupo humano caracterizado,
el de los misioneros franciscanos, al que tanto la historia (=historiografia) como la
sociedad se la han negado. Bien es verdad que no solo se les negd esa visibilidad
sino incluso el derecho a la existencia en cuanto grupo. Solo habria que mencionar
un episodio, ciertamente nada ejemplar, del que fueron victimas estos servidores
del Evangelio en muchas naciones hispanas (Pera 1823, Honduras 1829, Méjico
1859, Colombia 1861, Guatemala 1872%): la supresion o exclusion de la vida
nacional (en aras de un laicismo malentendido), de estos profesionales del servicio
social para comprobar que su tarea no se ha visto, no solo recompensada sino ni
siquiera respetada y reconocida. Es de justicia reconocerles los méritos objetivos que
rindieron a esas naciones y en general a la humanidad.

Muchos de estos paises corrigieron pronto estos iniciales errores del liberalismo decimondnico,
restaurando las 6rdenes e incluso apoyando la propagacion de las mismas. Tal, el caso de Ecuador
que bajo el mandato del presidente Gomez Moreno asistiria a un renacer de la vida religiosa en su
sociedad. En el Peru, el restablecimiento del convento franciscano de Ocopa por obra y gracia de
Andrés Herrero y de los frailes traidos de Espaia es también manifestacion de esta correccion de
rumbo que se dio en algunos paises hispanos, aunque no en todos. Xenofobia y anticlericalismo
coexistieron con la inevitable libertad de cultos proclamada en las constituciones de los nuevos
paises.

11
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A pesar de los avances que en los tltimos cincuenta afios ha realizado la investigacion
historica de las 6rdenes religiosas y a pesar de que la llamada “lingiiistica misionera”
estd a punto de constituirse (fundamentalmente a impulsos de la actividad del
SIL, Summer Institute of Linguistics), en disciplina independiente que provoca
numerosos congresos, son pocos todavia los trabajos (mayormente monograficos)
que se han ocupado de la actividad lingiiistica de los misioneros franciscanos durante
la evangelizacion, y en paralelo a esta, desde un punto de vista historico. En este
contexto justo es destacar tres trabajos pioneros que abrieron brecha en este muro del
silencio: el del conde de la Vihaza (Bibliografia espariola de las lenguas indigenas de
América. Madrid, 1892), que no trataba especificamente la lingiiistica franciscana, y
la del capuchino Marcelino de Castellvi (Propedéutica etnoglotologica y diccionario
clasificador de las lenguas indoamericanas. Madrid, 1958). Mas tarde, la contribucion
“Lenguas indigenas americanas transmitidas por los franciscanos del siglo XVI” de
Manuel Castro y Castro, del Archivo iberoamericano de Madrid, al Congreso de La
Rabida de 1987 resulto el primer edificio levantado en el recinto de la averiguacion
sistematica del papel que las lenguas tuvieron en el episodio de la evangelizacion.
Una obra clasica en el estudio de la evangelizacién americana, la del sacerdote
francés Robert Richard (La conquista espiritual, 1986), multiplemente citada, a pesar
de sus inestimables analisis, silencia mayormente los aspectos lingliisticos que esta
evangelizacion comporto. Algo semejante hace Jacques Lafaye (Los conquistadores,
Figurasy escrituras. Méjico 1970), quien en el apartado dedicado a los “conquistadores
espirituales” despacha en un solo parrafo la ingente tarea realizada, si bien reconoce
ser esta la labor mas meritoria: “El esfuerzo mas notable, sin duda, aparte de la fiebre
bautizadota, fue el aprendizaje de las lenguas indigenas, profundizado por la mayoria
de los misioneros”. La terna constituida por los tres primeros trabajos mencionados
puso de manifiesto que habian sido los seguidores del Poverello (é] mismo empefiado
en su tiempo en una mision ante el sultan de Egipto que, a pesar de que las fuentes
no lo mencionan, tuvo que comportar una comunicacion interlingiiistica) los que
iniciaron una investigacion léxica, morfologica y etnografica, que, acompaiada de la
traduccion directa e inversa de textos religiosos y antropoldgicos, dieron inicio a un
nuevo ambito de la ciencia lingiiistica: la de las lenguas amerindias. De sus trabajos
muchos otros se han aprovechado.

En todo caso es todavia poco lo averiguado y escrito sobre los rendimientos culturales
de los franciscanos en el ambito de la lingiiistica misionera y la etnografia. De ahi
deriva a la justificacion del presente trabajo.

LOS FRANCISCANOS HISPANOS POR LOS CAMINOS DE LATRADUCCION*

Un proyecto de investigacion financiado por el Ministerio de Educacion de Espafia y
propuesto e iniciado por el Prof. Antonio Bueno de la Universidad de Valladolid bajo

4 Es Ortega y Gasset en su optsculo Miseria y esplendor de la traducciéon quien habla de la funcion

viajera de la traduccion. Por eso y por lo que la traduccién comporta de desplazamiento hacia el otro,
nos parecié conveniente darle al proyecto esa referencia a la itinerancia: por lo caminos de la traduccion

12
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el epigrafe “Los franciscanos hispanos por los caminos de la traduccioén”, radicado
a su vez en un marco tematico mas amplio que, bajo el epigrafe “la traduccion
monacal”, inicié hace ya mas de una década, es el origen de los trabajos que aqui
se retunen y con los que se pretende hacer justicia, mas alla de la historiografia
eclesiastica genérica o de la especifica de la orden franciscana, a la labor cientifica de
los miembros de esta tltima en los &mbitos mencionados. Una docena de capitulos
misceldneos pero con el triple comun denominador de lo franciscano, lo lingiiistico
y lo hispano, da cuenta, si no exhaustiva, si orientadora de la complicacion de un
tema de perfiles poliédricos y que todavia guarda muchos angulos desconocidos.
Las aportaciones hechas en dos reuniones cientificas (tenidas en Guadalupe, Espafia,
y en Asis en el marco del desarrollo del proyecto) son las que aqui se presentan al
publico interesado.

El trabajo de Alonso del Val, franciscano de enorme cultura y brillante verbo
¢ historiador de la orden, abre las contribuciones del volumen exponiendo las
condiciones de la evangelizacion franciscana en América como contexto general de la
labor lingtiistica de los frailes menores. Miguel Vega, de la Universidad de Alicante y
profesor de historia de la traduccion en la Complutense, insiste en el tema e investiga,
utilizando las fuentes de la primera historiografia franciscana en Nueva Espafia
(Sahagun o Mendieta, por ejemplo), los procedimientos de evangelizacion y la triple
labor cientifica etnoldgica, lingiiistica y traductora que de aquella derivo. El profesor
de la Facultad de Traduccion de Soria Joaquin Garcia-Medall ejemplifica el trabajo
que estos misioneros realizaron en el ambito del grupo de lenguas otomangueanas
(propias de la region central de Méjico, algunas de ellas hoy en dia desaparecidas)
durante el siglo XVIII. Marta Pulido, investigadora y profesora de la Universidad de
Antioquia en Colombia, da cuenta de una de las dificultades con las que se encuentra
la investigacion en este campo, el acopio de fuentes, recopilando los documentos
que el investigador tendria a disposicion en las bibliotecas colombianas, producto
mayormente de la fecunda y revuelta presencia de la orden franciscana en las tierras
de Nueva Granada. G. Bastin y Laura Pérez, tedricos e historiadores de la traduccion
de la Universidad de Montreal, ponen de manifiesto la labor de recuperacion que en el
ambito de las lenguas y culturas existentes en el territorio colonizado por los Welser,
(ambito de gran diversidad: cumanagotos, motilones, etc.) realizaron los frailes
menores y, mas tarde, los frailes menores capuchinos. Pilar Blanco, profesora de la
Universidad Complutense, insiste en ese ambito geografico y analiza como ejemplo
de actuacion en el campo de la lingiiistica y la etnografia la labor del menor capuchino
Cesareo de Armellada, misionero entre los pemones venezolanos, ya en el siglo XX.
Beatriz Aracil, profesora de la universidad de Alicante y pionera en la investigacion
del teatro misionero en Mégjico, y Dianella Gambini, profesora de la Universidad
para Extranjeros de Perugia, centro universitario de los lares del franciscanismo,
ponen de manifiesto la utilizacion que del teatro hicieron, aprovechando la
inclinacidon dramatica de los naturales, los frailes franciscanos en los territorios de

13
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Nueva Espaia. Aracil da visibilidad a un concepto frecuentemente ignorado en estos
contextos: el de traduccion cultural. Isabel Acero Durantez, profesora de la Facultad
de Soria, hace honor a uno de los padres de la lingiiistica novohispana, fray Maturino
Gilberti, que aunque francés, sirvio en tierras hispanas. Eleuterio Carracedo, profesor
asociado de la Universidad de Valladolid, glosa la presencia de la traduccion en la
obra de Francisco Palou acerca del apostol de California fray Junipero Serra. Charo
Valdivia, fuerza viva de la benemérita Universidad Ricardo Palma de Lima, analiza
en breves trazos la historia de la orden franciscana en Pert1 y expone la labor de
trasvase cultural que supuso la traduccion del Catecismo Limefo a las lenguas del
antiguo incanato en el marco de las reformas de Toribio de Morgrovejo y la labor que
en este contexto desarrolld el franciscano huamango Jeronimo de Oré. La docente
de la Facultad de Soria Elena Irene Zamora se centra en el que quiza fue el tipo de
texto mas decisivo en la evangelizacion, a saber, el catecismo, cuya metodologia
analiza in extenso. Antonio Bueno, decano de la Facultad de Soria, pone en relacion
la funcién social de muchas de estas traducciones franciscanas ejemplificandola en
la obra del ecuatoriano Vicente Solano, mentor de una identidad cultural ecuatoriana
tras la Independencia. La contribucion de Tomdas Serrano, de la UNAM, cierra el
volumen glosando la personalidad de Bernardino de Sahagun.

Son aportaciones que elaboran contextos (la evangelizacion y la colonizacion),
disciplinas (etnografia, lingiiistica), textos (vocabularios, catecismos) y perfiles
biograficos (Sahagun, Solano, Oré, Palou) de la historia de la lingiiistica americana
para integrarlos en una disciplina suprasegmental que esta pidiendo a gritos mayor
atencion en el interior de unos estudios universitarios de la traduccion que trasciendan
lo meramente profesional y se orienten también a lo cognitivo: la historia de la misma.
Con ello el presente volumen recupera para la historiografia especifica de la disciplina
unos perfiles biograficos y cientificos a los que hasta ahora solo se les habia hecho
justicia en la historiografia religiosa®. Por supuesto que con ello hacemos justicia a
un tema, no a la exhaustividad del mismo. En el horizonte de futuras investigaciones
quedarian perfiles y actuaciones como la del hispano-aleman P. Augusta, ofm cap,
en Chile, realizador del diccionario cldsico de mapudungun-espafiol, o la del P.
Arcila, ofm, versor colombiano tanto al latin como al castellano del francés o del
latin. Son, entre otras muchas, tareas por desarrollar. La contribucion del Prof. Bueno
sobre Solano es indicativo de la continuacion que este volumen exigiria: la presencia
franciscana en las naciones americanas a través de la accion cultural referida a su
acervo literario.

El presente volumen se completa con otros que se publican en Perugia (Italia), Praga (Republica
Checa) y Madrid (Espana), consultables todos en linea a través de www.traduccion-franciscanos.
uva.es y que hacen referencia a la labor traductora y lingiiistica que la orden franciscana realizo
en territorio peninsular. Perfiles personales como el de Lucas Wadding, ofm, fraile irlandés que
anduvo por tierras castellano-leonesas, o Melchor de Pobladura, ofm cap., eruditisimo investigador
de la historia de la orden franciscana, entre muchisimos otros, encuentra alli, al menos, mencion.

14



TRADUCCION Y LINGUISTICA MISIONERA. UN CASO: LOS TRADUCTORES FRANCISCANOS EN AMERICA

Nuestra enhorabuena al prof. Bueno por haber abierto brecha investigadora en un
campo cuya documentacion puede proyectar nueva luz sobre el devenir historico
de las naciones americanas y, por supuesto, de la orden franciscana. Ni las primeras
pueden explicarse sin la segunda ni a la inversa: lo hispano constituye una parte
fundamental en la historia de la orden franciscana.

Miguel Angel Vega Cernuda
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LOS METODOS MISIONALES FRANCISCANOS ENTRE
INDIGENAS

José M* ALONSO DEL VAL, OFM
Archivo Ibero Americano-Centro Cardenal Cisneros, Madrid - Esparia

1. INTRODUCCION

Es para mi una gran satisfaccion tratar este tema y en esta sede. Gracias al Profesor
Antonio Bueno Garcia, decano de la Facultad de Traduccion e Interpretacion del
Campus Universitario Duques de Soria de la Universidad de Valladolid; gracias por
tu confianza y deferencia... Gracias a mis Hermanos Menores Franciscanos que nos
han acogido en este marco tan especial y significativo, cargado de las mas evocadoras
resonancias historicas del tema propuesto y que habremos de ir tratando: aqui, a pocos
pasos, en la pila de la fuente publica de la Villa Guadalupense fueron bautizados los
primeros aborigenes que fueron embarcados y traidos de las Nuevas Indias, de un
continente ignoto, mas alla del Atlantico, el cual daria origen a un Nuevo Mundo de
mestizajes hispanicos de sangre, lenguas y fe... El bendito nombre mariano de este
Santuario extremeio del siglo XIV en el que sirvieron los monjes Jeronimos, y desde
hace ahora poco més de un siglo los Hermanos Menores de la Provincia Franciscana
de Bética, constituye el onomastico y patronimico mas repetido ¢ invocado en toda
América; que se ofrece como el faro mas prominente de espiritualidad y cultura de
la Hispanidad. Sin duda la Virgen de Guadalupe, Madre de Extremadura, ha sido
y es la excelsa Abogada y celestial Protectora que acompana y sirve a los hijos de
los Pueblos y Naciones que peregrinan en la fe del continente Norte, Meso, y Sud
americano.

Gran satisfaccion de este tema y en esta sede, justamente cuando la Orden y Familia
franciscana acaba de clausurar la celebracion del VIII® Centenario de su fundacion
con la aprobacion de la Protoregla de San Francisco por el Papa Inocencio Il en 1209.
De éste hecho surgi6 todo un caudal de vida evanggélica, de dinamismo misionero, de
testimonio martirial, de santidad en ofrenda y servicio al humanismo cristiano que
han ido llenando estos 8 siglos de existencia. A este respecto uno de estos exponentes
de excelencia misionera franciscana en el cono sur americano acaba también de ser
clausurado: se trata del Jubileo a propdsito del IV® Centenario del glorioso transito

17



Jost M* ALonso DEL VAL, OFM

de San Francisco Solano, verdadero apostol del Tucuméan y del Chaco, a donde
llegd en 1587, dedicandose de lleno a la evangelizacion de esas extensas regiones,
utilizando la musica para atraer a los naturales como un nuevo Orfeo al servicio de
la evangelizacion.

Desde la Edad Media las llamadas “Ordenes mendicantes”, se caracterizaron por
el prestigio alcanzado por el apostolado entre los fieles cristianos, por medio de
la predicacion y testimonio penitencial, y entre los no cristianos con la mision “ad
gentes”. Nuestra Orden franciscana es la primera que en la Regla profesada dedica
un capitulo especial a las misiones. La presencia del mismo Francisco ‘el Poverello’
en Oriente medio y de los primeros franciscanos en el Mogreb de Marruecos, Tierra
Santa de Palestina y mas tarde, por deseo del Papa Juan XXII en las lejanas tierras del
Imperio celeste Chino en los dos primeros siglos de andadura; asi como la extension
evangelizadora de la Orden de forma regular con el establecimiento misionero en las
islas de los mares de Oriente (Filipinas, Japon y Carolinas) y la Conchinchina a partir
de la tltima década del siglo X VI, nos dan una idea de la audacia y empuje misionero
y evangelizador... Era natural que con el descubrimiento y apertura hacia América
se abriera un vastisimo campo para la tarea misionera a la Iglesia y en particular a
la Orden Franciscana. Esta evangelizacion de las islas y continente americano, atin
con las sombras que comprensiblemente puedan existir en toda empresa humana,
constituye una de las gestas mas importantes del dinamismo misionero de la Iglesia.
Por otra parte la obra evangelizadora espafiola en América es un proceso unitario en
el tiempo, que va desde 1493, con la primera expedicion misionera, hasta 1820, y en
espacio que abarca desde la Alta California hasta Tierra del Fuego. Los franciscanos,
de una forma organizada, llegan en 1500 a las Antillas y ya en 1505 fundaron, en
La Espafola, actual republica Dominicana, la 1* Provincia de América que tomo
el nombre de Santa Cruz de las Islas Occidentales, pasando mas tarde su sede a
Caracas.

2. IDEALY ESTILO DE VIDA DEL CARISMA MISIONERO
FRANCISCANO

El estilo de vida misionero de los Hermanos menores que llegan a América,
proviene de un contexto circunscrito al vivir franciscano de la reforma observante,
primordialmente de Espafia, pero sin excluir los circulos observantes de los Paises
Bajos, Francia e Italia. Tienen en comun estos grupos la lucha por el retorno al ideal
primitivo de la Orden: vida fraternal sencilla, en pobreza itinerante, en contacto con
el pueblo; pero sin abandonar el cultivo intenso de la contemplacion. Es este ideal
de reforma del siglo XV y principios del XVI, el lugar donde se forjan los primeros
proyectos misioneros para América en los que encontramos peculiares y hasta el
momento poco conocidas y difundidas caracteristicas. Asi sucede en la mision de
1500, organizada y enviada por el cardenal Cisneros con la plena colaboracion
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del vicario general de la Orden, Oliver Maillard, o en el singular programa que
encontramos afios después, en 1517, llevado a cabo en las costas de Venezuela por un
grupo de franciscanos observantes franceses (‘picardos’). Se trataba de un interesante
ensayo de evangelizacion sin conquista, apoyado nuevamente por el promotor de la
reforma franciscana, Cisneros, y por el capitulo general de la Orden celebrado en
Rouen en 1516.

Uno de los mas célebres grupos de misioneros del siglo XVI es, sin duda, el de los
llamados “doce primeros apdstoles de México”, salidos de uno de los movimientos
mas radicales de la Observancia en Espafia, el de Fr. Juan de Guadalupe. Su proyecto
de vida franciscana fue convertido en esquema y plan evangelizador para México
por otro gran entusiasta de la mision en América: el Ministro General de la Orden,
Fr. Francisco de los Angeles Quifiones. Los dos documentos que redacta en 1523
para esta mision; la ‘Obediencia’ y la ‘Instruccion’, pueden considerarse textos
clasicos, dentro de la historia del pensamiento franciscano sobre evangelizacion.
En ellos resaltan las grandes inquietudes de la reforma observante convertidas en
programas de evangelizacion: vivir el Evangelio en amor de Dios y del préjimo,
en minoridad y radicalidad, a ejemplo de Francisco, en testimonio de fraternidad
y fidelidad evangélica, como medio de conversion al cristianismo. Se subraya la
vocacion y compromiso misionero de la Orden, la contemplacién como soporte
de esa vocacion y la primacia de la fidelidad evangélica sobre la guarda de
“ceremonias y ordenaciones”. No faltan investigadores que han visto en estos ideales
de reforma y vivencia radical de proyeccion misionera en el Nuevo continente
visos de conexion con los movimientos milenaristas medievales y de corrientes
influenciadas por los ‘espirituales’ franciscanos de la misma época, sin descuidar
tampoco las vetas manifiestas de erasmismo contemporaneo. Ahora bien, lo que si
interesa constatar es lo que se refiere al continuo nexo que hay entre movimientos
reformistas y grandes momentos evangelizadores, no s6lo en los primeros afios, sino
a través de toda la historia de la evangelizacion. Asi ocurre con la fundacion de los
Colegios de Propaganda FIDE franciscanos a fines del siglo XVII (31 en la antigua
América espafiola hasta 1900 y 13 en la Metropoli, para las Misiones de todas las
Culturas y Civilizaciones: América, Asia y Africa), de innegable importancia en la
evangelizacion de regiones marginales del imperio hispano, esta muy relacionada
con un retorno a los ideales de la Observancia y de renovacion misionera, a la vez
que al fin de procurar el personal suficiente para atender las urgencias y necesidades
del vasto campo misional. Estos Colegios estaban en el ambiente de los franciscanos
desde mucho antes, pues la tradicion de Colegios de Misiones se remonta al siglo
XIV con el beato Raimundo Llulio, que como Fr. Antonio Llinas y Fr. Junipero
Serra, otros tantos pioneros fundadores de tales, eran mallorquines. Pero sin ir tan
atras en la historia, vale la pena recordar que la Orden franciscana habia establecido,
ya en 1622, el Colegio de S. Pedro in Montorio en la ciudad de Roma, si bien
su finalidad fue la de preparar misioneros para el apostolado entre los cristianos
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separados y los musulmanes. El primero de estos Colegios en la Metropoli fue el de
La Hoz del Duratén (Segovia), trasladado al poco a Sahagin de Campos en Ledn;
alli tuvo origen la devocion a la Virgen Peregrina, constituida y entronizada como la
Patrona principal de las Misiones Franciscanas en todo el Orbe. En Nueva Espaia y
Centroamérica fue el de Santa Cruz de Querétaro establecido en 1682. Fr. Francisco
de San José llevo la institucion al Perti en 1708, fundando el famoso Colegio de
Ocopa. La Provincia espaiola de los Franciscanos Descalzos de Filipinas lo fundaria
en Pastrana (Guadalajara) y para el apostolado en Marruecos se creara después el de
Chipiona en Cadiz, obra colosal del P. Lerchundi. Nos faltaria espacio para continuar
seflalando mas Instituciones de este tipo, que muchas veces tenian una raiz comun,
como es el caso del Convento de Nuestra Sefiora de las Victorias de Priego de Cuenca,
que recuperod en 1851 para la Vida Regular franciscana, de los exclaustrados de 1835
orientandoles a las urgencias misioneras de envio demandadas en las comunidades
palestinas de Tierra Santa y el Mogreb.

3. METODOLOGIA MISIONERA: INTERCAMBIO MUTUO Y
RECIPROCO

El primer gran desafio del Hermano Menor en sus proyectos evangelizadores fue
penetrar y entender un mundo cultural desarrollado en moldes totalmente diferentes
de los de la cultura europea.. Llave de la nueva cultura era lo que Fr. Juan Tecto, en
una simple pero profunda frase llamo6 “la teologia que San Agustin desconocid™:
los idiomas indigenas. Parece claro que en este punto los Hermanos de esta época
continuan siendo modelos para todos los tiempos: supieron establecer un puente de
comunicacion ingenioso y adecuado para salvar el abismo que separaba en la mutua
comprension a naturales y misioneros, y fue el aprendizaje de las lenguas nativas y
predicar en ellas a los indigenas. Tomaron la iniciativa de emplear a los nifios como
sus maestros para aprender de ellos el idioma, mediante el juego, y de este modo,
hacerse indios con los indios. Asi nos lo cuenta Fr. Jeronimo de Mendieta en su
Historia Eclesiastica Indiana'. De manera que con este método, los nuevos vocablos
de cada dia que iban aprendiendo los escribian, dando asi lugar a la composicion
de vocabularios y gramaticas, catecismos con las oraciones necesarias, sermonarios
y sacramentarios o rituales para la administracion de sacramentos en las lenguas
nativas, todo ello con el tinico y fundamental objetivo evangelizador. Asi sin tener
los medios con los que en la actualidad contamos, proporcionados por las ciencias

“Y asi fue, que dejando a ratos la gravedad de sus personas se ponian a jugar con ellos con pajuelas
o pedrezuelas el rato que les daban de huelga, para quitarles el empacho con la comunicacion. Y
traian siempre papel y tinta en las manos, y en oyendo el vocablo al indio escribanlo, y al propésito
que lo dijo. Y a la tarde juntabanse los religiosos y comunicaban los unos a los otros sus escritos,
y lo mejor que podian conformaban a aquellos vocablos el romance que les parecia mas convenir.
Y acontecianles que lo que hoy les parecia habian entendido, mafiana les parecia no ser asi”. (Lib.
II1, cap. XVI).
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etnograficas y lingiiisticas, los franciscanos de México hablaban tan bien el ‘nahuatl’
en 1529, que uno de ellos, Fr. Pedro de Gante, lo escribia mejor que su propio
idioma. Dos afios mas tarde, otro de ellos, posiblemente Fr. Luis de Fuensalida, tenia
ya reducido al “Arte”, lo que parecia ser un idioma tan diverso de los moldes latinos.
Se da asi el caso que el ‘nahuatl’ tuvo gramatica, gracias a los Hermanos Menores,
muchos afos antes que varios idiomas modernos de Europa.

Con tales instrumentos, en un periodo menor de 10 afios se contaba ya con buenos
compendios catequéticos, los primeros de ellos ingeniosamente escritos en
forma pictografica y jeroglifica, con los que se dio comienzo a la gran ensefianza
postbautismal, de acuerdo con el método adoptado por los frailes... Leidos en su
idioma indigena, tal cual fue su propdsito evangelizador original, nos indica una
apertura al mundo religioso nativo, para esos tiempos sorprendente. Llamar al Dios
cristiano “Ipalnemoani” (Dador de la vida), “Atlahua” (Duefio de las barracas), “In
Tonan, in Totah” (nuestra Madre, nuestro Padre), conceptos netamente nativos; o
llamar a Jesus “Temaquixtiani” (Libertador de la gente), o describir el concepto de la
Encarnacion como “Oquimocuilico in tomacehualnacayo” (tomo para si nuestra carne
de ‘macehuales’ —gente comun-), o la Redencion como “Tlatolli in nemaquixtiloni”
(la Palabra que libera a la gente), no era precisamente copiar conceptos europeos de
la cultura indigena, sino un modelo ejemplar en el proceso de inculturacion. Si al
principio de la evangelizacion el aprendizaje de sus lenguas era voluntario, después
la Corona y la Iglesia los urgieron como un medio indispensable, instituyéndose
catedras para su estudio por disposicion de Felipe 11, en 1580. Asi dominadas ya las
lenguas indigenas fueron apareciendo en todas ellas los instrumentos necesarios para
las instruccion y formacion cristiana, distinguiéndose a este respecto, en 1528, Fr.
Pedro de Gante; Fr. Martin de Valencia, Fr. Marturino Gilberto con el nahuatl; Fr.
Pedro del Castillo con el Otomi; Fr. Juan de los Barrios, primer obispo de Bogota, en el
Virreinato de Nueva Granada; Fr. Juan de Zumarraga, obispo de México, introductor
de la imprenta y universidad, asi como de la vida religiosa contemplativa femenina
franciscana, quien compilé e imprimié en 1543 la “Doctrina y Regla cristiana
breve”; obra muy parecida a ésta fue la que en 1546 confeccion6 en castellano y
otros idiomas mexicanos Fr. Alonso de Molina. O los catecismos y oracionales de
Fr. Luis Zapata de Cardenas, arzobispo de Bogota; Fr. Luis de Bolafios en guarani y
los de Fr. Jeronimo de Oré en quéchua y aymara; etc, etc.

4. PROYECTO EVANGELIZADOR INDIANO: LOS FRAILES DEL
PUEBLO

Sefialemos de nuevo el convencimiento que tenian aquellos frailes de que se hallaban
en una empresa parecida a la de los apdstoles y primeros discipulos de la primitiva
Iglesia. Era el ejemplo que el Ministro General Quifiones les habia puesto delante de
sus instrucciones de 1523. Iban —es decia— a predicar el Evangelio y no a “guardar
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ceremonias ni ordenaciones”, con lo que les dio una gran libertad de accion, que
ellos utilizaron. Esto explicaria el rito abreviado, y sin que precediese la preparacion
acostumbrada (que la dejaban para la doctrina postbautismal) que adoptaron en la
administracion del bautismo a quienes lo solicitaban en casos urgentes o con grandes
manifestaciones de fe. Pensaban seguramente en casos como los de San Pedro y el
Centurion Cornelio, o el de Felipe y el eunuco de la reina Candace, que conocian
por los Hechos de los Apostoles. Puede que también se hallasen bajo la influencia
de los movimientos ‘evangelistas’ y erasmistas de la época, que buscaban el regreso
a la pureza y simplicidad litirgica; no olvidemos que aquella manera de bautizar
tenia el apoyo de —entre otras autoridades- la instruccion que los Doce trajeron de
los Hermanos Coronel, consejeros de Carlos I, que eran erasmistas. Y de hecho, la
actuacion y conducta de los franciscanos en dicho caso recibi6 la aprobacion del
sumo Pontifice.

El mismo convencimiento tenian acerca de como habian de ser los obispos: “como en
la primitiva Iglesia, pobres y humildes, que no buscaran rentas sino dnimas, ni fuera
menester llevar tras si mas de su pontifical, y que los indios no los vieran obispos
regalados, vestidos de camisas delgadas y dormir en sabanas y vestirse de muelles
vestiduras, porque los que tienen animas a su cargo han de imitar a Jesucristo en
humildad y pobreza, y traer su cruz a cuestas y desear morir en ella, segin escribia
Motolinia... El modelo para los del siglo XVI fue Fr. Juan de Zumarraga, primer
obispo y arzobispo de México, quien en su “Doctrina Cristiana Breve” de 1547 apela
muchas veces al ejemplo de la primitiva Iglesia. Todavia Mendieta, a finales del siglo
XVI, invocaba este ejemplo para apoyar su idea de como debia de ser organizada
la cristianizacion de México... Otra prueba de que no daban mucha importancia a
prescripciones o costumbres cuando éstas se oponian a las necesidades humanas,
las tenemos en el caso de los diezmos. Los franciscanos se opusieron tenazmente
a que les fueran exigidos a los indios de América, porque no podian soportarlos,
considerando los grandes tributos que ya pagaban. Otros misioneros se les unieron
en esta oposicion, pero pocos con el mismo vigor y perseverancia. Todavia insistian
en tal oposicion después de 1570, como se puede ver por la correspondencia de Fray
Jeronimo de Mendieta, portavoz de la Orden de los Menores. Y hemos de pensar
que los venerables diezmos tenian antecedentes biblicos, y que algunos prelados
y eclesiasticos creian que los diezmos eran esenciales a la existencia de la Iglesia.
Aquellos franciscanos ya no llegaban a tanto.

Esta era una de las muchas razones por la que eran considerados —en su sencillez,
pobreza y desprendimiento- como alguien muy cercano a los naturales, favoreciendo
eficazmente su evangelizacion, muy lejos de la arrogancia de los conquistadores y
de su mal de males: la avaricia y afdn de acaparamiento. Los frailes se acomodaban
al estilo de vida de ellos y los acompanaban en todos los avatares de su existencia.
Por eso, cuando el que fuera obispo de Santo Domingo y mas tarde Gobernador
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de la Nueva Espafia, D. Sebastian Ramirez, quiso enviar alli nuevos misioneros no
franciscanos, se encontré con una gran dificultad para convencer a los indios de
que los aceptasen, pues sentian una verdadera filiacion espiritual respecto a ellos:
“Serior, porque los padres de S. Francisco andan pobres y descalzos como nosotros,
asientase en el suelo como nosotros, comen de lo mismo nuestro, conversan con
humildad entre nosotros, amanos como hijos, razon es que los amemos y busquemos
como a padres”. (J. de Mendieta: Hist* Eclesiast® Indiana; lib III, cap. XXX).

Con este estilo de vivir y de comprometerse con el pueblo sencillo, los franciscanos
se erigieron en defensores de los indios, como el elemento mas débil de la nueva
sociedad que se estaba formando. La critica contra la disolucidén de costumbres del
sector dominante de la poblacion, la denuncia de los abusos contra la poblacion
india, el aprovechamiento injusto del uso de las leyes en su favor, no sélo indica
la rectitud de conciencia y la opcion evangélica con la que se comportaron los
franciscanos y otros eclesiasticos, sino la libertad con que actuaron respecto a los
poderes facticos, amparados en la lejania de la metropoli. Todo esto es un caso
verdaderamente Uinico en un proceso de conquista que constituye por si mismo un
ejemplo de una legislacion ejemplar y de un comportamiento justo libre, y que, en
ocasiones, ha dado pie a magnificar injustamente los defectos de la colonizacion, sin
que éstos vengan ocultados ni disminuidos. Esta actitud de defensa de los aborigenes
y denuncia de los abusos por parte de los dominadores, provocaron el encono y
la hostilidad por parte de éstos contra los franciscanos Estos, sin embargo, para
evitar mayores males, utilizaban un argumento ‘ad hominem’, diciendo, con cierta
astucia, que convenia tratarlos bien porque asi se mantendran atentos y serviciales.
De esta forma, conociendo bien el modo de ser de los naturales, intentaban mejorar
la situacion para que ésta no se volviera incontrolable.

Otro elemento que en fecha muy temprana del encuentro y expansion de los hispanos
por el Nuevo Mundo se legisla en las Leyes de los Reinos de las Indias es el que: “/os
indios sean reducidos a poblaciones”, como fruto de la experiencia de reagruparlos
para su mejor instruccion y organizacion. Los Hermanos Menores, en general
favorecieron este sistema organizativo de los pueblos e intervinieron activamente en
la creacidn de estas reducciones en toda América, que vieron como una necesidad
y terminaron por convertirse en el sistema oficial de misiones en todo el mundo
hispanoamericano. Los franciscanos recogieron la idea y la llevaron pronto a cabo.
Eran modelos de organizacion politica social, economica y religiosa, constituyendo
pequetias republicas dentro del Estado. Su objetivo era salvaguardar la libertad y
dignidad de los indios frente a la codicia y abusos de los encomenderos, colonos y
corregidores, y promover su formacion humana y cristiana para unas relaciones mas
armonicas en igualdad y fraternidad... A medida que la vida institucional, tanto civil

2 Ver, por ejemplo el cronista Bernal Diaz del Castillo en “Historia verdadera de la conquista de

Nueva Espaiia”. Lib. 111, cap. L. México, ed. Porria 1955.
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como eclesiastica se iba normalizando, ésta fue evolucionando, es decir, las misiones
fundadas por los religiosos pasaban a ser “doctrinas” o parroquias, administradas por
curas doctrineros, y las “reducciones” adquirian categoria de pueblos. Coincidiendo
con esta nueva politica, las Ordenes religiosas establecieron comisarios, procuradores
y comisarios generales de Indias en Madrid, dando asi un nuevo impulso misional
hacia zonas todavia no evangelizadas.

5. PROYECCION DE LA OFM EN LAS CULTURAS NATIVAS DEAMERICA

Hay que destacar la contribucion de los Hermanos Menores a las culturas indigenas,
no porque hay sido los tnicos en promoverlas o conservarlas, sino por el papel
preponderante que ciertamente desempefiaron en tal tarea. Fueron —como queda
dicho—, los primeros que escribieron las primeras doctrinas en lenguas nativas,
la que principid a todas fue la de Fr. Pedro de Gante, en nahuatl, que se hizo de
uso general, por lo menos hasta 1539, en que apareci6 la primera de las mandadas
imprimir por Zumarraga; desde entonces siguieron escribiendo doctrinas, gramaticas,
artes de vocabularios y otra clase de libros no so6lo en nahuatl 6 mexicano, sino
el tarasco, otomi y maya. Segun lista publicada por Robert Richard de Obras en
Lenguas Indigenas o relativas a las mismas, escritas entre 1524 y 1572 en México,
nos da las cifras siguientes: 80 por franciscanos, 17 por dominicos, y 8 por agustinos.
Asimismo, durante el siglo XVI ha llegado a nosotros una relacion de obras de 76
misioneros franciscanos distribuidos de esta manera: uno de Florida; 54 de México;
16 de Centroamérica; 4 del Pert y uno de la cuenca del Plata. A estos hay que afadir
12 an6nimos mexicanos y 14 de Centroamérica, lo que eleva a 102 el namero de
escritores franciscanos de época registrados.

Por lo que toca a las antigliedades prehispénicas, Fr. Bernardino de Sahagun es
la figura cumbre, pero resultan todavia indispensables la “Relacion de Yucatan”,
debida a Fr. Diego de Landa y la “Relacion de Michoacadn”, de otro franciscano, que
no ha sido todavia identificado con seguridad. El gran Fr. Andrés de Olmos, cuyas
obras se han perdido o extraviado, se considera como la fuente principal de lo mucho
que se ha escrito sobre antigiiedades mexicanas, en particular de lo legado por los
franciscanos, Motolinia, Mendieta, y Torquemada. La Produccion historiografica de
los Hermanos Menores es también muy importante para otros paises de América,
por ejemplo para el Nuevo Reino de Granada (Colombia y Venezuela) son de
fundamental importancia las obras historicas de Fr. Pedro Aguado y Fr. Pedro Simoén,
quienes residieron en el Nuevo Reino a fines del siglo XVI y principios del XVII.
Del mismo modo es fundamental para Jalisco (México), la “Cronica Miscelanea”
de Fr. Antonio Tello, escrita alli e el siglo XVII y la de Diego de Coérdova (sic)
Salinas para las del Perti.

Y estamos hablando de las obras que llegaron a ser difundidas por medio de la
imprenta, y, por supuesto, de las que tienen importancia para los tiempos prehispanicos
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y el siglo XVI. El conocimiento de la cultura de los pueblos indigenas, su religion y
sus costumbres, era considerado por los misioneros de entonces como un requisito
necesario y muy util para su evangelizacion a la que se encaminaba todo. Nos faltaria
igualmente mucho espacio para hablar también de la aportacion de las artes, ciencias,
escuelas de oficios y escuelas para mujeres, hospitales, exploradores con andaduras
de meses por latitudes y tribus ignotas, entre los cuales habia que abrir caminos
seguros, con deliciosas descripciones literarias y narraciones de estos viajes, asi
como el mapeo de los mismos; o también —y muy importante— la musica y el teatro
tan empleado para representar en autos sacramentales las verdades de los misterios
de la fe cristiana. Los misioneros franciscanos, que traian su preparacion y tradicion
en estos ambitos, no dudaron en valerse de tales medios para su labor.

6. COLOFON DE ADMIRACION Y GRATITUD

Para el investigador de la historia el estudio de la presencia franciscana en
América y otros Continentes, con la multiplicidad de sus culturas y civilizaciones
es tan fascinante como dificil, pues los verdaderos documentos de los misioneros
franciscanos, no se escribieron mas que en la huella del amor que dejaron en los
hombres que encontramos a su paso... Pero la dificultad acrecienta el deseo de
conocer la verdad de lo que fueron esas paginas tan singulares como irrepetibles que
constituyen la historia de los Hermanos Menores en América y demas continentes.
El investigador queda sorprendido y maravillado de las proporciones de la gesta y
de la sencillez de los medios empleados. Y llega a comprender que la historia de
la evangelizacion tiene siempre detras de los acontecimientos unas motivaciones
y unos objetivos que dificilmente pueden suscribir los simples hechos narrados...
El gran pintor mexicano José Clemente Orozco, que sabia meter todo un siglo de
historia en un mural y resumir los horrores y esperanzas de una revolucion en un
lienzo, cifré en solo dos figuras —un fraile un indio abrazados—, el capitulo mas
extenso que la Orden de San Francisco de Asis ha escrito en América. Este largo —y
luminoso— capitulo es la historia de sus misiones por el Orbe... Vestido con pardo
habito de lana o sarga, calzado con toscas sandalias y nudosa cuerda, el misionero
franciscano del Nuevo Mundo ha buscado y servido al indio durante cinco siglos.
Lo ha atraido e imantado, conquistandole para el Evangelio y la Civilizaciéon del
humanismo cristiano, tendiéndole los brazos, es decir, gandndolo més por el corazon
que por medio de calculadas estrategias de apostolado o de ambiguas artes de politica
eclesiastica.

Durante el periodo colonial, —segun las cuentas de uno de los mas preclaros
investigadores de la historiografia colonial de América, del que fui discipulo; Pedro
Borges Moran—, fueron 8441 franciscanos los que pasaron de Espafia a América,
en su mayoria destinados a misiones y doctrinas de indios, lo que supone un 57 por
100 del total de misioneros religiosos enviados a evangelizar el Nuevo Mundo y
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registrados en las actas de la Casa de Contratacion Sevillana (seccion, ‘Indiferente
General’). A estos misioneros enviados por Espafia —unos 80 de ellos provienen
de otros paises europeos, especialmente de Francia— hay que sumar los nacidos en
la misma América, que a partir de la 2* mitad del siglo XVII, superan en niimero
a los peninsulares. Si bien el fervor misional de este inmenso grupo de apostoles
franciscanos disminuye un tanto en el siglo XVII, pronto vuelve a florecer, sobre
todo con los 33 Colegios de Propagada FIDE que se fundan a lo largo y ancho
del Nuevo Continente, desde Zacatecas y Querétaro hasta Chillan y Corrientes. A
finales del siglo XVIII, més de 800 franciscanos trabajaban en conversiones vivas
de nativos y doctrinas. Gracias a esta labor de los misioneros, el indio erradicado de
su propio mundo cultural por la conquista halla en la Iglesia la mejor defensa de sus
derechos, una adecuada promocion social y el sentido trascendente de la existencia.

Felipe Huaman Poma de Ayala, en su famosa obra “Primera nueva Crénica y buen
Gobierno”, escribe: “De la orden del Serior San Francisco, los dichos reverendos
padres, todos ello son santos y cristianisimos, de gran obediencia, humildad y
caridad, amor al projimo y generosos en las limosnas, que gustan y aman mucho a
los pobres de Jesucristo... Con su amor y caridad atraen tanto a los ricos como a
los pobres del mundo, mucho mas a los indios pobres. Nunca se 0yo peito i quejas
de los bienaventurados Hermanos” ... Hoy la Orden de los Frailes Menores, los
franciscanos, estamos esparcidos en 120 Provincias y Custodias por el Mundo. Los
Hermanos intentan reproducir los grades valores del Santo Poverello de Asis y de
todos cuantos trabajaron y vivieron en aquellas tierras. La actualidad de la mision, no
obstante, nos urge a recrear nuestra forma de vida, con lucidez y audacia, con pasioén
y fidelidad, para continuar siendo entre las gentes /los frailes del pueblo. No obstante
esta gran aportacion franciscana a la gesta evangelizadora, tenemos la conciencia
que nos ensefia el Evangelio: que hemos sido siervos inutiles, pues hemos hecho lo
que tendmos que hacer; y la de San Francisco, que nos amonesta: “Comencemos,
hermanos, porque hasta ahora poco o nada hemos hecho”. En alabanza de Cristo.
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ENTRE LINGUISTICA, ANTROPOLOGIA Y
TRADUCCION: LA ESCUELA FRANCISCANA DE
EVANGELIZACION EN MEJICO

Miguel Angel VEGA CERNUDA
Histrad, Universidad de Alicante - Esparia

1. LA HISTORIOGRAFIA DE LA EVANGELIZACION AMERICANA

Intentar documentar a estas alturas de la investigacion la “historia indiana” de la
“mision franciscana”, seria una tarea redundante, muy similar a la que la sabiduria
clasica expreso en la formula “ululas Athenas ferre” (glauka eis Athenas), es decir,
“llevar buhos a Atenas”. No solo por la enorme cantidad de bibliografia que en
tiempos modernos' ha producido el tema de la misiéon americana, sino también por
la inicial y acendrada conciencia histérica que demostraron los protagonistas de
esa mision. En efecto, los primeros misioneros espafioles en M¢jico, franciscanos,
dominicos, mercedarios y agustinos sobre todo, (algunos de ellos marcados por el
espiritu renacentista que imperaba en una Salamanca y en la que habian ensefiado
un Nebrija o un Vitoria y por la que habian pasado un Sahagun, un Benavente o un
Olmos, etc.), fueron los creadores de la primera y quizas mas grandiosa Monumenta
historica, que jamas haya existido, mucho antes de que los historiadores alemanes,
en el siglo del positivismo y con un apoyo material increible, emprendieran su
Monumenta Germaniae historica. Las obras tanto de frailes menores como las de
los frailes predicadores o agustinos, amén de las relaciones o crénicas profanas que
oidores, conquistadores o descubridores hicieron de lo visto, oido o actuado en tierras
americanas son el mayor conjunto historiografico realizado en simultaneidad con
unos hechos historiados. Quizas sea oportuno afiadir que esta actividad historiografica
se realizaba en unos momentos en los que todavia la historia distaba de considerarse
disciplina académica establecida y que en ocasiones se escribia mas con intenciones
estéticas o literarias que con pretensiones testimoniales. No era éste el caso de la
historiografia realizada por los religiosos, en la que predominé siempre el caracter

' Entre los trabajos modernos que han tratado el tema destacan los de M. Hernandez Sanchez-Barba,

Asuncion Hernandez de Leon Portilla y Miguel Leon Portilla y, sobre todo, los de Angel Garibay
y Joaquin Garcia de Icazbalceta, todos ellos indicados en la bibliografia.
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testimonial barnizado, aunque no siempre, de un tono justamente apologético®. La
obra del franciscano Jeronimo Mendieta Historia eclesidastica indiana (1571)* es uno
de los relatos de los acontecimientos (a saber, la gesta* de la evangelizacion llevada
a cabo por los misioneros), mejor documentados, ya que fue realizado “en caliente”
y por un testigo ocular y/o con informantes de primera mano’. Y lo mismo puede
decirse, aunque en menor grado de la obra de Juan de Torquemada (1557-1624)
Monarchia Indiana (1613)° y de la de Agustin de Vetancurt (1620-1700) Teatro
Mejicano (1692)” y muchos otros que bebieron de las relaciones de los testigos y
protagonistas Motolinia o Sahagun®.

En efecto, una documentacion exhaustiva de la mision durante la Colonia fue ya
aportada en su tiempo por sus protagonistas y a nosotros nos corresponde, una

No deja de resultar extrafio que en medios indigenistas esta historiografia levante prevenciones sin
mayor motivo, mientras se acepta la “voz de los vencidos” sin ulteriores consideraciones. Tal, por
ejemplo, el etnologo francés Nathan Wachtel: « (...) Enfin les chroniqueurs espagnols, c*ést-a-dire
les sources ,,classiques” que les historiens ont le plus souvent utilisées jusqu‘au présent. Mais le
recours a ces documents exige de notre part une extréme prudence (...) ». En Nathan Wachtel, La

Vision des vaincus. Paris: Gallimard, 1971.

Hay edicion informatica realizada por la Biblioteca Virtual Cervantes que se puede consultar bajo
http://www.cervantesvirtual.com/obra-visor/historia-eclesiastica-indiana--0/html/.

Si por gesta se entiende una accion derivada de una situacion que pone a prueba la capacidad de
esfuerzo extraordinario del ser humano ante la adversidad, la evangelizacion llevada a cabo por
los frailes (muchas veces sin el apoyo civil y otras a contracorriente del poder y con la inquina
del clero secular, mas ligado a las instituciones politicas, tal y como los litigios entre el obispo
Vasco de Quiroga y los franciscanos de Michoacan ponen de manifiesto) puede considerarse una
auténtica gesta de filantropia (mas habria que decir de amor cristiano), semejante a la que a lo largo
de la historia han realizado personalidades como Juan de Dios, Don Bosco o Teresa de Calcuta.
Los desplazamientos a través de las enormes extensiones de Nueva Espaiia realizados mayormente
a pie (recordemos que la regla de san Francisco prohibia el uso del caballo a los frailes menores), la
escasez de medios incluso a la hora de desempefiar una labor didactica o intelectual (libros, recado
de escribir, etc. Piénsese que la mayoria de ellos disponia, que no poseia, solo del breviario, el
Arte de Nebrija y alguna cartilla de lectura o doctrina de las que servirse en su comunicacion con
los indios) y la falta de regalo corporal junto con el cumplimiento de las tareas de la vida comun
en unos casos y en otros sufriendo las consecuencias de una soledad impuesta por la realizacion
de sus misiones en puestos de avanzada, situaban al religioso en una coyuntura en la que, en
cumplimiento del evangelio franciscano de la “perfecta alegria”, no les quedaba a los religiosos
mas que la conformidad interior derivada de la conciencia del deber cumplido. Es innegable que
hubo malas actuaciones individuales (la supuesta de Torquemada, en el caso de que hubiera sido
cierta, por ejemplo) que, sin embargo, no invalidan la ténica de una actuacion ejemplar.

Sobre todo las obras de Toribio de Benavente, alguna de ellas desaparecidas, habrian sido utilizadas

por este su hermano de habito.
Edicion facsimil Méjico: Porraa, 1988.
Edicion facsimil Méjico: Porraa, 1982.
Junto a Mendieta, Torquemada y Vetancurt, también Acosta, Solorzano, Baltasar de Medina
y muchos otros dejaron testimonio de lo visto y oido de tal manera que incluso hoy en dia el
investigador del tema se ve favorecido y, en ocasiones, en parte impedido por la abundancia de
bibliografia. Ver al respecto el capitulo introductorio de R. Richard, La conquista espiritual de
México. México: FCE,1986. Trad. De Angel Garibay.
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vez descubierta o, mejor, redescubierta, depurarla —evidentemente los criterios
historiograficos de la época no fueron los actuales— evaluarla, clasificarla, explicarla
e integrarla en las ciencias a las que se pueda aplicar: es decir, hacer de ella teoria y
pensamiento del encuentro entre culturas, del trato con el otro y los otros. Y ya de
entrada perentorio resulta advertir que esa historiografia, caso unico, da testimonio
abundante de la actividad lingiistica, de traduccion y de interpretacion que la Colonia
conllevaba.

2. UNAEVANGELIZACION AL MARGEN DE LA TRANSCULTURACION

Pretension de este trabajo es, pues, poner de relieve que una parte de esa mision
cristiana en América — mas en concreto en el virreinato de Nueva Espafia y en los
aflos que trascurren entre 1523, fecha de la primera expedicion misionera, y la
muerte de Bernardino de Sahagun en 1590° — implicé primordialmente la actuacion,
no exenta de miserias pero heroica y desinteresada, de los frailes menores entre los
pueblos mejicanos (aztecas, mixtecas, tlaxcaltecas, totonacas, mayas, etc.) y que esta
actuacion misionera tuvo su punto de inicio en una labor de recuperacion lingiiistica y
cultural o, si se quiere, de antropologia indiana que quizas no tenga parangdn historico
en eventos semejantes de colonizacion mas o menos filantropica (no hablamos, por
supuesto, de actuaciones netamente explotadoras como las del Congo belga en la
época de Leopoldo II o las del ingleses en el Cabo): ni en las colonias francesas de las
Antillas, ni en las holandesas en Japon y el Extremos Oriente, ni en la ocupacion por
parte de los ingleses de la India, actuaciones que en ocasiones se ponen como ejemplo
de comportamiento no colonialista'®, se manifestaron unos intereses de acercamiento
a la alteridad tan acendrados como en los episodios protagonizados por los frailes
franciscanos en M¢éjico. Ni siquiera la actuacion del hodierno Summer Institute of
Linguistics (SIL) de los evangélicos puede parangonarse con los rendimientos que
en este campo rindieron los misioneros espafioles. Los conocimientos adquiridos con
gran esfuerzo por los misioneros en el ambito de la lengua y la cultura sirvieron para
que, 1) los predicadores del Evangelio tuvieran un conocimiento bastante profundo
del pensamiento indigena; 2) para que los indigenas pudieran ser predicados en sus
idiomas y en las claves mas proximas a su idiosincrasia y, 3) para que la posteridad

El sacerdote que acompafiaba a Cortés en la conquista era el mercedario Olmedo, aunque los
franciscanos por esas fechas ya tenian numerosas casas en el Caribe, destacando la mision de
Cumana.

Como bien es sabido, América constituia el espacio del orbe donde mayor densidad de diversidad
lingiiistica se daba. Muchas de las lenguas americanas que se han perdido ha podido ser identificadas
al menos gracias a la obra de los misioneros. En este sentido se han calculado mas de mil lenguas
las que se hablaban en el Nuevo Mundo. En esta “selva de lenguas” tuvo que desenvolverse la
actividad civilizadora y evangelizadora de los frailes, 1o que les obligaba a aprender varias lenguas
nativas ademas de la llamada general o comtin: De fray Andrés Olmos se dice que hablaba cuatro
lenguas nativas, lo que, por muy dotado que estuviera para las lenguas, le tuvo que suponer un
estudio y una dedicacion admirables.
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tuviera testimonio de las culturas y lenguas investigadas, muchas de ellas hoy en dia
desaparecidas. Justo es decir que lo que en un principio fue una estrategia misionera,
pronto se convirtié también en una ciencia con finalidad propia cuyos rendimientos
siguen teniendo utilidad y vigencia actualmente. El gran bibliografo de la lingiiistica
amerindia, Cipriano Mufioz y Manzano, Conde de la Viaza, registrd a finales del
XIX en su Bibliografia espaniola de Lenguas Indigenas de América (Madrid, 1892'")
mas de un millar de obras de estas disciplinas, la mayoria de ellas realizada por
religiosos. El trabajo de Antonio Tovar y Consuelo Larrucea'> completo la vision
al respecto. Huelga decir que de esa actividad lingiiistica se sigui6é una importante
actividad de traduccion de textos de caracter religioso e intencionalidad misionera.

Para cumplir mi proposito empezaria subrayando que el método de cristianizacion
empleado por los franciscanos fue inicialmente especifico de la orden serafica, de
tal manera que podriamos hablar de una “escuela” franciscana de cristianizacion en
el contexto de la evangelizacion que se desarrollaba en los virreinatos, audiencias
y capitanias espafioles y en el contexto de los anteriores intentos (la de los pueblos
germanicos por los monjes irlandeses, por ejemplo): mientras la otra gran orden
evangelizadora, la de los frailes predicadores, insisti¢ inicialmente sobre todo en la
defensa juridica de los misionandos — el P. Las Casas seria su maximo representante—,
los franciscanos utilizaron de manera paradigmatica y mas pragmadtica métodos que
después serian caracteristicos de la antropologia y etnografia y que pronto serian
seguidos por las demas ordenes religiosas.'® De ellos derivaron ejemplares estudios
lingiiisticos, culturales y, por supuesto, en una importante labor traductora'. Aunque
no es tema propio del presente trabajo, justo es sefalar, como ya hemos indicado,
que incluso la reduccion, de la que los jesuitas hicieron paradigma de actuacion, fue
invencion franciscana.'

I Hay reedicion de 1977, Madrid, Editorial Atlas.

Catalogo de las lenguas de América del Sur con clasificaciones, indicaciones, tipologia,
bibliografia y mapas. Madrid: Gredos, 1984.

Cabe recordar que, por ejemplo, a pesar del interés por la defensa del indigena que se atribuye a
Las Casas (sin duda lo poseia), este no le movié a comprometerse hasta el extremo de aprender
la lengua comun de la region de la que fue nombrado obispo y que pronto abandond. Bien es
verdad que otros hermanos de habito siguieron pronto la senda sefialada por la orden franciscana y
destacaron en el ejercicio de la lingiiistica misionera.

Este distinto trato y talante frente a los indigenas ha sido ya sefialado por Robert Richard en
La Conquista espiritual de México. México: FCE, 1986, pag. 103: “(...) Hay que tener en la
mente también (...) que entre los misioneros de nueva Espaiia siempre hubo dos tendencias bien
definidas: una favorable, hostil la otra a los indigenas”.

El primer intento explicito de “reduccion” seria el de Cumana en Venezuela (1501), que preveia
una evangelizacion al margen de las ambiciones de soldados y encomenderos en este asentamiento
creado por los franciscanos. Por desgracia el intento fracaso veinte afos después. También por
desgracia la reduccion ha tenido mala prensa entre cierta critica antihispana. Ver, por ejemplo,
Alan Knight, Mexico. The Colonial Era. Cambridge: Cambridge University Press, 2002, pag. 26
y ss. Esta institucion pretendia mantener a los indigenas al margen de la sociedad europea alli
establecida para su mejor proteccion y conservacion de sus costumbres.
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A pesar de que en el ambito de la critica al uso, el término “escuela” ha estado
siempre aureolado de un halo de discusion inevitable, insistimos en utilizarlo por
ser el que mejor expresa, en su imprecision, el modo de trabajar misionero de
los frailes menores en el Nuevo Mundo. En efecto, los miembros de los grupos
de franciscanos que a partir de 1523 se apresuraron a emprender la evangelizacion
de los pueblos recientemente sometidos por Cortés —y no hay que ocultar que lo
hicieron aprovechando la peticion del marqués del Valle de Oaxaca al emperador— lo
hicieron en un espiritu comtin y con una metodologia propia, es decir, cumpliendo
los dos aspectos imprescindibles de cualquier grupo heterogéneo que después haya
sido considerado escuela. Ese espiritu comun consistia, por supuesto, en la intencioén
de difundir el cristianismo combinandolo con el respeto a la cultura del otro — respeto
autoimpuesto en cumplimiento del mensaje cristiano— en la medida de lo posible, es
decir, en la medida en que fuera compatible con las tesis fundamentales del dogma
y la moral cristianas'® y de los condicionamientos que imponia el poder politico. El
método consistio no solo en el estudio profundo de las lenguas sino también de las
culturas de los pueblos misionados para, utilizando la empatia que de ello pudiera
derivarse con los evangelizandos, crear una fraternidad, no soélo de fe, sino también
de convivencia. En la medida en que los misioneros tuvieron en cuenta el modo
de ser cultural de los pueblos misionados'’, éstos vieron en el fraile un espécimen
social (distante tanto de la actitud del renegado Guerrero'® como de la del brutal
conquistador Nufio de Guzman') por el que podian sentir una cierta proximidad.

En este contexto resulta perentorio advertir que el término con el que cierta
antropologia indigenista, mas de saléon que de campo, pretende (des)calificar el

A este respecto no cabe argiiir en contra utilizando la destruccion de los templos e idolos o, incluso,
de los codices mayas por parte de Diego de Landa, que en todo caso se hizo en ocasiones con una
discrecion y tolerancia mayores de las que se supone. El mercedario que acompafiaba a Cortés,
Bartolomé de Olmedo, no cesaba de aconsejar prudencia en la destruccion radical de los idolos:
“No es justo que por fuerza les hagamos cristianos”.

Ya el mencionado Richard ha sefialado que la intencion de los frailes espafioles fue mas la
conversion — es decir, desde su perspectiva, el bien de los indigenas — mas que la institucion
de una iglesia nacional mejicana. Sobre si esto fue una opcion acertada se puede discutir, pero
innegable resulta que ellos lo hicieron en la mejor de las intenciones y de ello derivaron mas de un
enfrentamiento con el clero secular.

Gonzalo Guerrero fue soldado de la expedicion de Grijalva y compaiiero de Jeronimo de Aguilar
que, tras el cautiverio entre los indios del Yucatan y al encontrarse de nuevo con los cristianos,
prefirié permanecer entre los naturales, ya que tenia esposa y descendencia mestiza que no quiso
abandonar. En el trascurso de los posteriores enfrentamientos de las tribus originarias con los
espafioles, organizo una resistencia encarnizada contra estos. Resulta obvio que de los espafioles
recibiera el calificativo de “renegado” y que por parte de la historiografia indigenista, que en este
caso ve con buenos ojos su proceso de aculturacion, se se lo calificara de “padre del mestizaje”.
Nufio de Guzman, juez de la Audiencia que sustituy6 a Cortés y que emprendio la conquista de
Nueva Galicia (territorio que se corresponderia en la actualidad con el entorno de Guadalajara) se
sefial6 por su brutalidad tal y como testimonian tanto Motolinia como Las Casas.
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proceso de evangelizacion, a saber, el de transculturacion®, debe despojarse en
el caso de la evangelizacion del Nuevo Mundo de las connotaciones negativas de
las que viene cargado el término?®'. Otros términos proximos utilizados como el de
aculturacion o inculturacion resultan incluso mas desechables. Mas propio seria
hablar de interculturacion, pues de eso se tratd: de una interaccion que dio como
resultado una nueva y tercera identidad.

3. UN PRECEDENTE Y UN ESPiRITU QUE SE CONVIERTE EN ESTILO

El método practicado en la evangelizacion hizo que esta trascendiera sus propios
limites y se convirtiera en un proceso de dialogo cultural o en todo caso de
acercamiento identificativo mutuo, es decir, por parte de unos y de otros®>. En
la orden franciscana este método tenia ya una cierta tradicion y es anterior a los
intentos de los jesuitas, que lo ensayarian mas tarde en las reducciones de Paraguay
y Argentina o en la China (Matteo de Ricci). En efecto, este afan misionero que
parecia realizar aquel apotegma medieval del nil volitum quin precognitum (nada
se quiere que antes no se haya conocido) habia sido ensayado por Raimundo Lulio,
terciario franciscano, quien en su escuela de Miramar en Mallorca habia intentado un

20 El término fue creado por el socidlogo cubano Fernando Ortiz en los afios treinta del pasado siglo

y desde entonces se ha hecho de curso legal.

La transculturacion, entendida mayormente como pérdida de identidad por parte del pueblo
conquistado, ha sido un fendmeno constante a lo largo de la historia de la humanidad. Alejandro
transcultur6 a los pueblos del Proximo Oriente y los arabes lo hicieron con todo el mundo oriental
y submediterraneo. No digamos nada de las modernas potencias colonizadoras de los siglos XIX
y XX. Era un proceso que mayormente era inevitable cuando una de las partes se presentaba en la
confrontacion cultural con un mayor grado de desarrollo, extremo este que, en definitiva, aportaba
ventajas indiscutibles. En Méjico, por ejemplo, la sustitucion de la teogonia y cosmogonia aztecas
— que llevaban implicitos los violentisimos sacrificios humanos de los que ya Cortes daba noticia
en sus Cartas de relacion—, por la religion cristiana supuso la eliminacion de aquellos usos
sacrificiales asi como la eliminacion de la antropofagia, lo cual supone un progreso a pesar de que
se hiciera a costa de la aniquilacion de lo que entonces eran lugares de culto que hoy en dia son, por
supuesto, respetabilisimos objetos arqueologicos. El relativismo cultural en boga parece suponer
que todo aquello que se pone bajo el epigrafe cultura, entendiendo por ello incluso actos o usos tales
como la reduccion de cabezas en la selvas amazonicas, la ablacion genital de la mujer o incluso el
apedreamiento como elemento de ejecucion de justicia, es intocable... siempre que se trate de ritos
o costumbres no europeos. La disputa cultural sobre la circuncision que actualmente conmueve
a la sociedad alemana es buena prueba de lo que decimos. Justo es denunciar también que en el
momento actual esta teniendo lugar el mayor proceso de transculturacion jamas acaecido en aras
de una globalizacion de signo econémico y bajo férula anglosajona, una transculturacion que se
acepta con el fatalismo de lo inevitable y que no permite reflexiones morales. Ese relativismo se
insinua en bellos relatos literarios que desde el punto de vista historico resultan panfletarios, tales
como el del escritor costarricense José Ledn Sanchez Tenochtitlan. La ultima batalla de los aztecas
o el de Laura Esquivel Malinche.

La acogida de elementos decorativos indigenas en los retablos de muchas iglesias (Santa Maria de
Tonantzintla cerca de Puebla o Santo Domingo en Oaxaca) e incluso la denominacion “colonial”
para calificar el estilo arquitectonico propio dan muestra de este didlogo cultural.
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centro de estudios islamicos, y por Giovanni de Montecorvino. Este fraile franciscano
habia llegado al abigarrado Peking (Khabalik), ciudad que, hasta que ascendiera al
trono la dinastia Ming, seria un hervidero de pueblos, religiones y culturas en la China
del siglo XIV (sobre todo en la época del emperador mongol Toghan Timur de la
dinastia Yuan), es decir, tres siglos antes de que lo hiciera el jesuita Matteo Ricci,
epénimo de la mision identificadora. Alli dio comienzo a su misién embarcandose
en el estudio de los idiomas de los pueblos del imperio oriental. Tanto en la corte
como entre los pueblos del Imperio (tartaros, alanos o chinos), lograria introducir un
timido catolicismo al tiempo que iniciaba el didlogo entre las culturas de Oriente y
Occidente.” Mientras en la Europa cristiana se veia con malos ojos la traduccion de la
Biblia, Montecorvino traducia a la lengua tartara o Auir el Nuevo Testamento y partes
del Antiguo (el Psalterio, por ejemplo). Mas tarde pudo haber traducido partes de la
Biblia al chino, aunque de ello no hay constancia. En la catedral levantada en Pekin,
a poca distancia de la Ciudad Prohibida, decoraria las paredes con escenas biblicas
acompafadas de inscripciones en tres lenguas: latin, tartaro y persa, lengua esta tiltima
de la que se servia el considerable numero de agentes comerciales presentes en la
capital del Imperio oriental. Antes que el jesuita italiano, Montecorvino adaptaria su
indumentaria a las costumbres chinas como signo de aproximacion a lo distinto*. En
todo caso salia del supuesto trilinguismo que en mas de una ocasion se ha achacado
a la iglesia catdlica®. Sucesores de Montecorvino en Oriente como Odorico de
Pordenone, Andrés de Perusa, etc., siguieron ese mismo espiritu de identificacion
con el territorio a evangelizar hasta que la caida de la dinastia Yuan diera paso a
una oclusiva China, gobernada a partir de entonces durante dos siglos por la dinastia
Ming, que expulsé a los extranjeros. S6lo cuando esta diera paso a la dinastia Quing,
se abrieron de nuevo las puertas de Cathay y el italiano Matteo Ricci y el espafiol
Diego de Pantoja pudieron realizar su labor de proselitismo en base al método que ya
los franciscanos habian ensayado en China y, sobre todo, en el Nuevo Mundo.

3 Este valiente franciscano, que mayormente en solitario (pasaria una docena de afios en total soledad

cultural y espiritual en Peking) emprendio la tarea de cristianizacion, introduciria el huir o lengua
tartara en la liturgia cristiana que ejercia, hecho bastante insolito y que hay que situar a la par con
el que tuvo lugar en la Espafia medieval con la incorporacion de los ritos visigéticos y mozarabes
a la liturgia catodlica. Cuando al final de sus dias comprobd que sus sucesores, tras el cambio de
dinastia, tenian que aprender el chino, se quejaria de la dificultad que ello entrafiaba para unas
personas que no estaban en la lozania de la edad. En todo caso, de haber continuado vigente su
espiritu en la China Ming, que se apresur6 a expulsar a los misioneros catolicos, quizas el didlogo
entre Oriente y Occidente hubiera sido mas intenso y su relaciéon mas positiva.

Ver al respecto Gaspar Hang, Juan de Montecorvino. Madrid, 1997.

En ocasiones se ha hablado, con cierto punto de critica, de trilingliismo con referencia a la practica
lingiiistica excluyente de la Iglesia Catolica (hebreo, latin y griego). Es cierto que los textos sagrados
estaban expresados en dos lenguas a las que vino a afiadirse el latin de la Vulgata. Con esa limitacion
lingiiistica se queria salvar la invariabilidad del texto. Esta invariabilidad era la que Moor defendia
en su Confutatio de la traduccion de la Biblia a la lengua vernacula de Tyndale: al traducir éste la
palabra “presbiteros” por “major” estaba laicizando un término con un uso propio en el ambito
de los textos sacros. Bien es verdad que ese trilinguismo tuvo sus excepciones en el uso litirgico,
donde se admitieron lenguas vulgares como el mozarabe, el visigotico, el gaglolitico y el ruso.
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La labor de Montecorvino radicaba en una mistica o espiritu de la orden franciscana
que inducia a unas actuaciones de caracter empatico con aquello que se percibia
como extrafio o distinto. El Cantico de las Creaturas es manifestacion sublime de
esa fraternidad universal por encima de la diversidad. En ese espiritu, el fundador
de la orden, habia emprendido, al parecer, dos viajes de mision in partes infidelium,
uno a Marruecos y otro a Egipto, donde incluso fue recibido en varias ocasiones
con el sultan Malik, quien en prueba de su estima regal6 a Francisco un cuernecillo
decorado que todavia hoy se exhibe en la basilica de Asis entre las reliquias del santo.

4. LAS FUNDACIONES FRANCISCANAS EN ELANAHUAC,
LABORATORIO DE INTERCAMBIOS CULTURALES

Con algunas variantes en relacion a la de Montecorvino, durante los siglos XVI y
XVII, los franciscanos en M¢jico utilizaron la misma metodologia de aproximacion
al otro. Este peculiar proselitismo religioso basado en la empatia ha sido, por lo
demas, constatado en la obra clasica sobre la “conquista espiritual” de M¢jico de
Robert Richard. Este investigador de la evangelizacion e inculturaciéon mejicanas
llevadas a cabo primeramente por los franciscanos, revela el diferente talante que
informaba a cada una de las 6rdenes misioneras.?

La historia de esa empatia comienza con la peticion que Cortés hace, tras la conquista
de Tlatelolco, al Emperador Carlos V para que este enviara frailes evangelizadores de
la orden franciscana a las nuevas tierras. Esta peticion fue atendida por la provincia
franciscana de San Gabriel de Espafia que envid, tras seleccion rigurosa, a doce
franciscanos que han pasado a la posteridad como los “doce apostoles de Méjico™".
En efecto, en la mision “indiana”, la avanzadilla la constituye la orden de Francisco
de Asis. Ya antes de que en 1523 Martin de Valencia, tal y como relata Jerébnimo
Mendieta en su Historia eclesiastica Indiana, iniciara la primera mision organizada
de Nuevo Espafa, cinco frailes menores en torno a Pedro de Gante (quizas pariente
del emperador y, extranamente, fraile lego), habian emprendido por su cuenta la
cristianizacion de los pueblos del Andhuac. Tanto unos como otros, tanto los Doce
Apostoles en torno a Martin de Valencia como los independientes en torno a Pedro
de Gante, se percataron de que, como fase previa a cualquier trasmision del mensaje
cristiano, se deberian sentar las bases de una comunicacion mas o menos fluida. Una
de las primeras experiencias habidas una vez llegados a la meseta del Andhuac®,

% Robert Richard, op. cit. 103 y ss.

27 El nombre de los doce esta recogido por Mendieta y otros cronistas. Ellos fueron: Martin de
Valencia, fray Francisco de Soto, fray Martin de la Coruila, fray Juan Sudrez, fray Antonio de
Ciudad Rodrigo, fray Toribio Motolinia, fray Garcia de Cisneros, fray Luis de Fuensalida, fray
Juan de Ribas, fray Francisco Jiménez, fray Juan de Palos y fray Andrés de Cordoba. A los pocos
aflos se embarcaron para Méjico otros grandes franciscanos que pasarian a la historia: Alonso de
Herrera, Antonio de Huete, Andrés de Olmos y Bernardino de Sahagun.

En los intentos timidos de mision en el Caribe ya habian constatado este extremo, pero fue en
Mgéjico donde mas se percibio esa situacion de un espacio totalmente babelizado.
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fue la de la enorme diversidad de lenguas que dificultaban la labor de comunicacion
y, por ende de evangelizacion, y que s6lo era mitigada por la presencia y uso de
unas cuantas “lenguas generales”. Estas, sin embargo, no bastaban para lograr una
comunicacion identificativa con cada uno de los pueblos que se misionaban?.

El grupo de los Doce guiados por Martin de Valencia habria realizado el viaje desde
Espafia en el escaso tiempo de tres meses hasta llegar a la meseta de M¢éjico. Dado que
la capital estaba todavia recuperandose de las heridas producidas por la conquista, los
frailes habrian decidido establecer en Tezcoco (localidad proxima a la que Jeronimo
Mendieta sefiala una poblacion de treinta mil almas)*, el primer asentamiento para,
a partir de alli expandirse por todo el territorio de la meseta central®'. Pronto seguiria
la fundacion del convento de San Francisco, situado a unos centenares de metros
del centro neurdlgico de la antigua religion azteca, el Templo Mayor, de la capital.
Alli se haria famoso por su humildad y pobreza fray Toribio de Benavente, alias
Motolinia, término que en ndhuatl significa precisamente pobreza. Mas tarde, ya
con la segunda oleada que tiene lugar en 1524 y en la que llegaria Bernardino de
Sahagun, se emprenderia la ereccion de un nuevo centro franciscano en Tlatelolco,
localidad proxima a Méjico, hoy incluida en el DF. En estos conventos y en locales
anexos a los mismos (que ya medio siglo después se integraban en varias provincias
independientes: Santo Evangelio, san Pedro y san Pablo, etc.) establecieron centros
de ensefianza en los que se llevaria a cabo de manera sistematica una labor de
investigacion y recuperacion de las lenguas y antigiiedades (“antiguallas™ las llamaria
Sahagun) indias. Estas escuelas fueron centros de ensefianza y aprendizaje mutuos
en los que frailes por una parte y ancianos y nifios aztecas por otra mantuvieron
una intensa comunicacion sobre temas de lengua y cultura indias y sobre la religion
cristiana por otra. En una época atormentada por la memoria historica, estipido
término redundante, pues toda memoria es historica, a la hora de hacer cuenta
del pasado mejicano y franciscano (y de este forma parte la traduccion), debemos
empezar por el principio, so pena de andar errados a lo largo del camino que toque
recorrer. Y ese inicio fue, como en el Evangelio, la palabra.

5. EL TRABAJO DE CAMPO DE LA MISION FRANCISCANA

El mas importante de estos centros-laboratorio de encuentro cultural fue, como
hemos dicho, el de Tlatelolco, aunque una actividad semejante se desarrollaria en
San Francisco de Méjico y en Tezcoco y, fuera del Andhuac y en el ambito de la
lengua purépecha o tarasca, en la capital del Michoacan, Tzintzantzun. Los frailes

2 Elhecho de que los frailes no se contentaran con el estudio de las lenguas “generales” habla a favor
de esa metodologia misionera de la identificacion.

3 Al parecer Pedro de Gante habia establecido ya en Tezcoco una casa.

31 Para la identificacion de las localidades franciscanas remitimos al mapa integrado en la obra de
Robert Richard ya mencionado.
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emprendieron de inmediato una investigacion linglistica que fue efecto de la
insatisfaccion comunicativa que producian tanto el lenguaje de signos (utilizados en
muchos casos incluso entre las distintas etnias indigenas) como la comunicacion a
través de intérprete. Mendieta nos da buena cuenta del origen de este afan lingiiistico:

“Decian alli las oraciones en latin, respondiendo a los que les ensefiaban,
que eran a veces los mismos frailes, y a veces los nifios sus discipulos, que
luego con mucha facilidad las aprendieron, como vivos que son de ingenio
y habiles para cualquier cosa que se les muestre. Era esta doctrina de muy
poco fruto, pues ni los indios entendian lo que se decia en latin, ni cesaban
sus idolatrias, ni podian los frailes reprendérselas ni poner los medios para
quitarselas, por no saber su lengua. Y esto los tenia muy desconsolados y
afligidos en aquellos principios, y no sabian qué se hacer, porque aunque
deseaban y procuraban deprender la lengua, ni habia quién se la ensefiara.
Y los indios con la mucha reverencia que les tenian, no les osaban hablar
palabra™?,

Para salir de este estado de incomunicacion se invirtio la dinamica docente haciendo
del maestro discipulo y del discipulo maestro. Con la vision providencialista de
los acontecimientos historicos, caracteristica de la orden, Mendieta interpreta la
heuristica pedagogica de los misioneros como inspiracion divina y convierte lo que
era una ocurrencia nacida de la necesidad en producto de un impulso divino:

“Y pusoles el Sefior en corazon que con los nifios que tenian por discipulos se
volviesen también nifios como ellos para participar de su lengua, y con ella
obrar la conversion de aquella gente parvula en sinceridad y simplicidad de
ninos. Asi fue, que dejando a ratos la gravedad de sus personas se ponian a
jugar con ellos con pajuelas o pedrezuelas el rato que les daban de huelga,
para quitarles el empacho con el proposito que lo dijo. Y traian siempre
papel y tinta en las manos, y en oyendo el vocablo al indio, escribianlo, y al
proposito que lo dijo. Y a la tarde juntabanse los religiosos y comunicaban
los unos a los otros sus escriptos y lo mejor que podian conformaban a
aquellos vocablos al romance que les parecia mas convenir”™,

De manera semejante a como hacia Lutero en su Brief von Doltmenschen con
referencia a la traduccidén de la Biblia en el castillo de la Wartburg, también el
historiador franciscano advierte de como este trabajo de campo filoldgico (semejante

32 Citado segun la edicion electronica de la edicion facsimil de editorial Porrtia, Méjico, 1980.

Los capitulos XV y sucesivos del libro tercero de dicha obra estan dedicados a los procesos de
evangelizacion y a la recuperacion de la comunicacion interlingiiistica e intercultural. http:/www.
cervantesvirtual.com/obra-visor/historia-eclesiastica-indiana--0/html/. (9/08/ 2010).

Mendieta, op. cit. Ver nota 25.
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y proximo a la traduccion, pues de eso se trataba, de traducir los conceptos de los
vocablos de una lengua a otra), comportaba una inseguridad parecida a la que
experimenta el traductor ante un término desconocido: “Y aconteciales que lo que
hoy les parecia habian entendido, mafiana les parecia no ser asi”.

Poco a poco el trabajo daria sus frutos y se trabajaria... en la traduccion de los textos
fundamentales de la religion cristiana, textos que para su mejor memorizacion se
musicaban® en un canto llano, es decir, monddico, recurso que fue decisivo a la hora
de asegurar el éxito de la didactica catequética:

“Y con esta inteligencia y con la ayuda de los mas habiles de sus
discipulos, que estaban ya muy informados en las cosas de la fe, tradujeron
lo principal de la doctrina cristiana en la lengua mexicana, y pusieronla
en un canto llano muy gracioso que sirvié de un buen reclamo para traer
gente a la deprender. Porque como los nifios de la escuela la huvieron dicho
algunos dias de aquella manera a los que se juntaban en el patio, fue tanto
lo que se aficionaron a ella, y la priesa que se daban por saberla, que se
estaban hechos montoncillos como rebafios de corderos tres y cuatro horas
cantando en sus ermitas y barrios y casas: que por doquiera que iban de
dia y de noche no decian y se oia otra cosa sino el canto de las oraciones,
articulos y mandamientos de Dios...”*

Bien es verdad que el conocimiento pasivo adquirido, propio del traductor, no
les capacitaba para seguir la dindmica propia de la catequizacion y en un primer
momento echaron mano de los escolares, para continuar con el desarrollo de la
doctrina cristiana entre los naturales:

“Juntamente con esto no les faltaba la predicacion de la palabra de Dios
porque los religiosos no se atreviendo a predicar en la lengua de los indios
hasta perfeccionarse en ella, y viéndose cercados de tantas gentes y pueblos
a quien doctrinar, y conociendo que muchos de sus discipulos entendian
muy de raiz las cosas de nuestra fe que les habian ensefiado y mostraban
muy habiles en todo lo que ponian mano, quisieron aprovecharse de su
ayuda y probar para cuanto eran en el ejercicio de la predicacion, pues en su
lengua podian decir lo que fraile le propusiesen... y asi estando el religioso
presente y habiéndole declarado al mozuelo sus conceptos en que antes le
tenia instruido (como intérprete del religioso), predicaban en su nombre todo
lo que habia dicho: lo cual bien entendia el religioso aunque no se atrevia a

En la utilizacién de la musica como elemento pedagodgico, los franciscanos habrian podido
adelantarse a los jesuitas que en las reducciones paraguayas utilizaron sistematicamente la musica
como elemento de formacion.
Mendieta, op.cit. Ver nota 25.
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proponérselo personalmente y echaba de ver si iba enteramente dicho o si
habia en ello alguna falta”.’

Interesante resulta que Mendieta, en el ejercicio inconsciente de una teoria de la
traduccion, sefiale como trabajo propio del intérprete la recuperacion del sentido del
mensaje, lo que en ocasiones llevaba a estos pequefios genios de la comunicacion
(como tales los describe el fraile cronista) a improvisar en el sentido del discurso sin
que éste se alterara:

“La cual (falta) no hallaban, sino que eran muy fieles y verdaderos, y en
extremo habiles: que no solamente decian lo que los frailes les mandaban,
mas aun anadian mucho mas (...) tenian tanta memoria, que un sermén o una
historia de un santo de una o dos veces oida se les quedaba en la memoria™?’.

Hasta qué punto se habrian identificado los frailes con el nahuatl queda manifiesto
en el pasaje que sigue, en el que Mendieta, refiriéndose a una lengua local no nahua,
la llama “lengua barbara”:

“(...) yo que escribo esto, llegué a tiempo que atn habia insuficiencia de
frailes predicadores en la lengua de los indios, y predicabamos por intérpretes.
Y entre otros me acaecio tener uno que me ayudaba en cierta lengua barbara.
Y habiendo yo predicado a los mejicanos en la suya (que es la mas general),
entraba ¢l vestido con su roquete y predicaba a los barbaros en su lengua lo
que yo a los otros habia dicho con tanta autoridad, energia y espiritu que a
mi me ponia harta envidia de la gracia que Dios le habia comunicado...”*

En definitiva, Mendieta, en el mejor espiritu paulino, proponia como ideal de
evangelizacion hacerse “indio con los indios”, lo que en todo caso, al menos
verbalmente, contradiria la supuesta intencion inculturizadora, es decir, hispanizante
de los misioneros®:

“(...) quiso que los primeros evangelizadores de estos indios aprendiesen a
volverse como al estado de nifios, para darnos a entender que los ministros
del Evangelio que han de tratar con ellos (...) conviene que dejen la colera
de espafioles, la altivez y presuncion si alguna tienen y se hagan indios con

36

Mendieta, op. cit. Ver nota 25.

Mendieta, op. cit. Ver nota 25.

Mendieta, op. cit.. Ver nota. 25.

Con referencia al reproche de hispanizacion que se achaca al proceso de evangelizacion y de
colonizacion las razones parecen contradictorias, pues mientras algunos criticos aducen el que los
misioneros no permitieran ensefiar el castellano, otros reprochan a la Corona el que obligara a una
castellanizacion a ultranza que, por otra parte, solo se dio decididamente al final de la colonia en
aplicacion de criterios ilustrados. O lo uno o lo otro.
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los indios. Flegmaticos y pacientes como ellos, pobres y desnudos, mansos
y humilimos como lo son ellos™.

Bien es cierto que ya al comienzo estos métodos resultaron al establishment colonial
un tanto escandalosos*' (y el hecho habla a favor de esa identificacion por parte de
los frailes con los misionandos), ya que la autonomia concedida a estos pequefios
predicadores improvisados pronto levantaron sospecha, lo mismo que el simple
hecho de que fueran ellos los que se dirigieran directamente a los nedfitos o a la
futuros conversos:

“No faltaron algunos en aquel tiempo a quien parecia mal y murmuraron de
que los indios predicasen, y lo contradecian, no estribando en otro fundamento
sino en el que estriban lo que los aniquilan diciendo son indios™*.

En este contexto, Mendieta da noticia de un pequefio intérprete cuya historia puede
facilitar una pista acerca del trato integrado que imperaba entre la gente llana
castellana y los indigenas, ya que se trataria de un muchacho espafol que habria
“deprendido” el nahua en su trato con sus semejantes indigenas. Este joven intérprete
después jugaria un papel importante en la integracion lingiiistica de Méjico al realizar
la que se puede considerar el primer diccionario mexica-castellano y el Arte de la
lengua mexica:

“El segundo remedio que les dio el Sefior fue que una mujer espafiola y
viuda tenia dos hijos chiquitos, los cuales tratando con los indios habian
deprendido su lengua y la hablaban bien. Y sabiendo esto los religiosos
pidieron al gobernador don Fernando Cortés que les hiciese dar el uno
de aquellos nifios, y por medio suyo holgar aquella duefia honrada el dar
con toda voluntad el uno de sus hijuelos llamado Alonsito. Este fue otro
Samuel ofrecido a Dios en el templo que desde su nifiez, le sirvio y trabajo
fidelisimamente, sin volver a la casa de su madre ni tener cuenta con ella, sino
solo con lo que le mandaban los ministros de Dios haciendo desde nifio vida
de viejo. Tenia su celda con los frailes, comia con ellos y leiales a la mesa.
Y en todo iba siguiendo sus pisadas. Este fue el que sirviendo de intérprete a
los frailes dio a entender a los indios los misterios de nuestra fe y fue maestro
de los predicadores del Evangelio, porque ¢l les ensefio la lengua, llevandolo
de un pueblo a otro donde moraban los religiosos porque todos participasen
de su ayuda. Cuando tuvo edad tomo el habito de la orden, y en ella trabajo
hasta la ultima vejez con el ejemplo y doctrina que se vera en el catalogo de

40 Mendieta, op. cit. Ver nota 25.

De hecho alguna de las obras producidas encontrarian mas de una dificultad con la superioridad,
entre ellas, las de Sahagun.
Mendieta, op. cit. Ver nota 25.

41

42

41



MiGUEL ANGEL VEGA CERNUDA

los claros varones, quinto libro de esta historia, tratando de su vida. Llamose
después Fray Alonso de Molina”*.

Este “trabajo misionero integrado™, en el que se alfabetizaba (a través de las
“cartillas”), se cristianizaba (a través de las “doctrinas” y sermonarios), se creaba
un canon litargico (Psalmodia) y textual en las lenguas indigenas y se fijaba la
idiosincrasia cultural del misionando, dio lugar a tres tipos de corpora documentales
diferenciados: el lingiiistico (artes y vocabularios), el antropografico e historico
(historias, memoriales, etc.) y el traductografico.

6. LOS LINGUISTAS, ANTROPOLOGOS Y TRADUCTORES
FRANCISCANOS

Una vez aprendida la lengua y traducidos los textos sagrados elementales del
cristianismo se imponia el perennizar los conocimientos lingiiisticos adquiridos para
las futuras generaciones de misioneros y reducirlos a “Arte” y escritura, es decir, a
método de aprendizaje, gramatica y “vocabulario” que, impresos o en manuscrito,
circularan entre la fraternidad. La mencidén por parte de Mendieta de Alonso de
Molina (1510-1579) nos obliga a tratar el grupo de protagonistas que en este coro de
trabajadores de la P/palabra hicieron posible la comunicacion entre los dos mundos.
Del conjunto de 380 franciscanos (alguno de ellos ya criollos) que Richard® senala
al fin de los afios 50 en las 40 casas conventuales de Méjico*®, fueron decenas los
que llevados de un talante a la par cristiano y renacentista, acumularon un ingente
corpus de saber filolégico y antropologico sin parangoén en la historia. Justo es decir
que muchos de estos frailes no respondian al perfil de cura de “misa y olla” que el
fray Gerundio de Campazas pondria en solfa afios mas tarde. Desde el punto de vista
intelectual mas bien encarnaban el ideal de hombre renacentista. Muchos de ellos
habian estudiado en las universidades de la Peninsula y, como se ha advertido, en los
conventos fundados no faltaban como unicos instrumentos de apoyo bibliografico las

4 Mendieta, op. cit. Ver nota 25.

Uno de los mas insignes investigadores del tema, el P. Francisco Morales, ha sefialado la atencion
a las tradiciones didacticas de los indigenas por parte de los misioneros. Los franciscanos habrian
adaptado en sus escuelas conventuales el sistema indigena del “calmecatl” “en el que se transmitian
los conocimientos mas importantes de la antigua cultura”. Con ello, el fraile franciscano habria
contribuido a la identidad de cada uno de esos pueblos integrando “expresiones culturales de su
pasado no cristiano”.

Justo es anadir que la labor de cristianizacion se didactizaba mediante la utilizacion del canto
(Ilano, monodico en un primer momento; mas tarde, a impulsos del fraile peruano Jerénimo de
Oré, polifonico) y del teatro en lengua nahua, lo que contribuy6 al éxito de la misién. De Toribio de
Benavente, por ejemplo, se conservan varias piezas dramaticas (La caida de los primeros padres, o
Anunciacion de la Virgen, por ejemplo). Lo que después se ha llamado en la critica literaria “drama
jesuitico” quizas tuvo su origen en la América franciscana.

Robert Richard, op. cit., pag 87.

4 En esa época, los franciscanos estaban tan radicados en territorio de Nueva Espafia como para que
desde alli intentaran a su vez una mision en el Japon.
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obras de Nebrija. A este perfil de erudito responde, en el ambito de la lingiiistica, el
nombre de Andrés de Olmos (1485-1571), que habria pasado por la Universidad de
Valladolid y que junto con Alonso Molina (1510-1579) constituye el diio de grandes
fildlogos que llevan a cabo la organizacion de las ensefianzas del nahuatl, la lengua
“general” o lingua franca del Anahuac. Junto a estos hay que afadir los nombres
de Jeronimo de Alcald y Gilberto Maturini, franciscano italiano de la provincia de
Aquitania, que serian los recuperadores de la lengua purépecha o tarasca, hablada en
el ambito de Michoacén (region entonces independiente de los aztecas y hoy en dia
coincidente poco mas o menos con la region en torno a Guadalajara) y que habria
desarrollado su labor en el convento de Tzintzantzun. También en zonas aledanas a
la altiplanicie central hubo frailes dedicados al rescate de otras lenguas, tales como
Antonio de Ciudad Real (1551-1617), que estudio la dificil lengua otomi. En el
ambito de la antropologia y de la historia destacaron el mencionado fray Toribio de
Benavente, personalidad inquieta y andarina que quizas podria dejar a la sombra
la aficion itinerante de la Santa de Avila*’. Sus obras Historia de los Indios de la
Nueva Espania 'y los Memoriales se pueden parangonar en ciertos aspectos con la de
Bernardino de Sahagun, alma del convento de Tlatelolco. La Historia General de
las cosas de la Nueva Espania de este es quizas el prototipo del trabajo de etnografia
americana.

Tanto los lingiiistas como los antropoélogos ejercieron por diversos motivos de
traductores del nahua al castellano y viceversa. Y obligado es decir que motor y
apoyo de toda esta labor es la personalidad de Juan de Zumarraga, fraile franciscano
que se convirtid en el primer obispo de Méjico, a partir de 1528. La introduccion
de la imprenta que este propulso secundado por el virrey Mendoza en 1534 supuso
también una ayuda en la difusién de sus trabajos*. Agustin de Vetancurt, al final
de su Menologio Franciscano®, dedica un apartado a mencionar a los “varones
ilustres “(...) porque de los antiguos no se pierda la memoria y de los nuevos se sepa
la noticia (...)”, que con sus escritos honraron a la Provincia del Santo Evangelio
Mexicana”. Alli recoge una cincuentena de nombres que habrian compuesto y
traducido, en ocasiones de manera manuscrita y en otras impresa, obras de caracter
lingiiistico, liturgico o pastoral (sermones sobre todo*). Las lenguas que cubri6 el

47 Habiendo salido desde Belvis de Monroy, en la provincia de Caceres, con el grupo de los Doce y

llegado a Méjico, tras una intensa labor misionera en el Anahuac y tras visitar Oaxaca, emprenderia
un viaje de mision que le llevaria hasta Nicaragua y trabajaria en varios conventos repartidos por
la geografia mejicana (San Francisco de Méjico, Huitzingo, Tezcoco, etc.). Teniendo en cuenta la
dificultad de transito en el espacio mesoamericano y su dedicacion a la escritura, su vida misionera
bien puede calificarse de heroica.

Ver al respecto Origen, Desarrollo y Proyeccion de la Imprenta en México. México: UNAM, 1981.
Vetancurt, Menologio, pag., 140.

A este respecto conviene recordar que gran parte de estos sermonarios o doctrinarios eran
traducciones de textos preexistentes y que, al ser seleccionados para su traduccion, demostraban
en lineas generales su sintonia con la ortodoxia. Asi, por ejemplo, la Doctrina cristiana en lengua
mejicana, impresa en 1537 y que se atribuye a Motolinia, parece ser, segtn afirmacion del Manuel
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trabajo de estos frailes en el espacio de un siglo y con referencia a la provincia del
Santo Evangelio®! fueron, entre otras, el popoloca (Francisco de Toral), el otomi
(Pedro de Palacios y Sebastian de Ribero), el mataltzinca (Andrés de Castro), el
nahuatl (Pedro de Gante, Alonso de Herrera, Alonso Rangel, Andrés de Olmos,
Bernardino de Sahagin, Francisco Ximenez, Garcia Cisneros, Juan Baustista, al que
Vetancurt denomina “Cicerén de la lengua Mexicana”, y el propio Vetancurt, que
habria compuesto “un arte mexicano ajustado a los rudimentos de Nebrija”). Entre los
traductores menciona ademas de Andrés de Olmos, traductor del latin al castellano
del de Haeresibus del franciscano espaiol Alonso de Castro, a Juan Bernardo, Diego
Adriano y Francisco Bautista de Contreras (que habria rematado la traduccion del
Contemptus Mundi del franciscano Diego de Estela), colegiales de Tlatelolco, que,
si bien no fueron religiosos, fueron determinados por la tarea de estos; a Pedro de
Gante (un homénimo del protoevangelizador y autor del catecismo en pictoglifos,
pero distinto ya que es natural de Tlatelolco y muere en 1605) que habria traducido
“muchas vidas de Santos”. De Pedro de Oroz afirma que habria traduccido verbo ad
verbum al castellano “todo lo que en latin esta en la quarta parte de la Provincia del
Santo Evangelio. De Sahagtin destaca la traduccion de la Vida de S. Bernardino: que
le habrian encargado para la iglesia de Xochimilco, puesta bajo su patrocinio.

7. EL CORPUS LINGUISTICO Y ANTROPOLOGICO

Completando y valorando las noticias aportadas por Torquemada y Vetancurt,
hay que afiadir que el niumero de obras gramaticales y vocabularios que estos
franciscanos produjeron sé6lo en territorio mejicano es asombroso (casi habria que
hablar de una moda o de una mania lingiiistica) y que la mayoria de este tipo de
obras que se realizaron en Nueva Espana se deben a franciscanos, quedando estas
muy por encima de las que hicieron agustinos y dominicos juntos. Richard sefiala
un centenar de gramaticas de diversas lenguas producto de la mision, la mayor parte
de mano de franciscanos. El documentadisimo trabajo de Manuel Castro y Castro
“Lenguas indigenas americanas transmitidas por los franciscanos del siglo XV, al
que hay que remitirse obligatoriamente, recoge también un centenar de obras, cuyas
sistematizaciones todavia tienen vigencia. Solo a titulo de recordatorio mencionamos
algunas de ellas:

En 1547, Olmos (1480-1571) remataba su Arte de la lengua mejicana, gramatica
sobre el modelo de Nebrija que siendo la primera no se publicaria hasta afios después.
A este le seguiria Alonso de Molina con su Vocabulario de la lengua castellana y
mejicana (1555) y mas tarde el Arte de la lengua mexicana y castellana. Gilberti

Castro (ver abajo), la traduccion del doctrinario de Gutierre Gonzalez Libro de la doctrina cristiana
publicado unos anos antes en Sevilla.

A estas vendrian a afiadirse las de San Diego, la de Jalisco, etc.

En Actas del Il Congreso Internacional sobre Los Franciscanos en el Nuevo Mundo (siglo XVI).
Madrid: Deimos, 1988.
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realizaria el Arte de la lengua de Michuacan en 1558 y del otomi Alonso Urbano
daria a la luz publica, en 1571, Arte breve de lengua otomi y vocabulario trilingiie,
asi como nueve afios después lo haria Pedro de Caceres Arte de lengua otomi de
1580.

También en el &mbito de las lenguas mayas trabajaron los franciscanos, destacando
Antonio de Ciudad Real (1551-1617), quien ya en pleno siglo XVII, en 1613, dio
remate a la que se puede considerar la obra de su vida: un Diccionario de Motul
maya-espanol. Por su parte, Juan Coronel publicé la primera gramatica Arte de la
lengua maya y Betanzos Gramadtica de la Lengua Maya, 1620.

De estas “artes”, como en general de todas las que produjeron en este contexto,
afirma Ascension de Leon Portilla:

“En suma, las gramaticas mesoamericanas respondieron a una razon
pragmatica, la de evangelizar. Pero también a una razén trascendente:
la de restablecer el “lenguaje uno”, en palabras de Molina en su citado
prologo: la de hacer posible la comunicacion perdida por el castigo de la
confusion de lenguas que siguid al pecado de la soberbia al construir la
torre de Babel”.®

Que esto permita hablar de una escuela de lingiiistica misionera es cuestion que no
tiene del todo claro esta estudiosa de las leguas mesoamericanas, aunque si afirma la
existencia de una tradicion franciscana:

“La tradicion descansa no so6lo en el hecho de que los franciscanos fueron
los primeros en poner en arte varias lenguas, sino también en el de conferir a
sus tratados nuevas estructura y nueva doctrina gramatical para explicitar la
naturaleza de las lenguas vernaculas (...)™*.

Junto a esta labor lingiiistica, que sin duda ha contribuido a perpetuar las lenguas
tratadas (una docena de ellas: el nahua, el tarasco o purépecha, el otomi y el totonaca
entre otros), el corpus de estudios de caracter antropoldgico que muchos de ellos
realizaron en paralelo a sus estudios lingliisticos pusieron al descubierto el sustrato
cosmovisivo de las culturas mesoamericanas. Las obras de Olmos, Sahagin y
Motolinia son grandes contribuciones de la etnografia y antropologia y eruditos
actuales reconocen sus aportaciones al conocimiento de los pueblos de la altiplanicie
mesoamericana.

Ascension de Leon Portilla, “Misioneros y gramaticos. Tradicion clasica y modernidad
mesoamericana”, en M. Suarez Fernandez, Paradigmas de la palabra: gramaticas indigenas de
los siglos XVI, XVII, XVIII. Madrid: Turner, 2007, pag, 39.

¢ TIb., pag 42.
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8. EL CORPUS TRADUCTOGRAFICO

Precisamente en este contexto de evangelizacién por una parte y de estudios
etnologicos por otra es donde los misioneros tuvieron que ejercer de traductores.
Importa destacar que el término “traduccion” no debe entenderse en el sentido
de “producto”, sino mas bien en el de “actividad”, pues casi toda la tarea de
evangelizacion, lingliistica y antropologica fue una actividad de traduccion. Por
eso no es procedente esperar grandes listas de titulos concretos, sino la descripcion
de las causas y efectos de una actividad de mediacion intercultural en la que por
cierto la interpretacion desempefid, como en ningun otro episodio historico, un
papel decisivo. Tengamos en cuenta que en un primer momento la evangelizacion se
desarroll6 a través de farautes y que incluso la misma confesion se realizé durante
mucho tiempo a través de interpretacion. Es éste un extremo que hay que considerar
en un contexto en el que no todos los indigenas hablaban la “lengua general” y, a la
inversa, a pesar de sus esfuerzos por dominar las “lenguas barbaras”, las lenguas no
generales, los frailes no podian dominar toda la casuistica lingiiistico-pastoral que
les ocurria. Cuando se considera que Alonso de Molina, ademas de los trabajos de
“escritorio” realizados (doctrinas, vocabularios, etc.), tuvo que desempefiar tareas
de interpretacion (acompafiando, por ejemplo, a Zumarraga a través de Méjico) y
fundar casas y conventos, resulta increible que tuviera tiempo para aprender las tres
o cuatro lenguas indigenas que hablaba.

En un primer momento la traduccion se limité a la composicion en dos lenguas
(castellano y nahuatl, por ejemplo, o a la inversa) de “doctrinas” y “confesionarios”
que servian para el ejercicio pastoral o a la version al nahuatl de textos castellanos
preexistente. Pero no contentos con eso, trataron de hacer avanzar la fe cristiana de
los indigenas vertiendo, por ejemplo, Psalmodias, Evangeliarios y otros textos como
La imitacion de Cristo de Kempis al ndhuatl, traduccion esta tiltima que se atribuye a
Molina. Por su parte Sahagtin haria un Libro de los coloquios y la doctrina cristiana,
compuesto en nahuatl y castellano. Y Vetancurt en su Menologio Franciscano hace
mencion expresa al trabajo traductor, individual y en equipo, que emularia la Escuela
de Toledo o lo que esta haya podido ser:

“Tampoco se debe pasar en silencio la memoria de los Colegiales de
Tlatilulco que ayudaron a escribir y a traducir a los primeros Padres que
refiere el Padre Fr. Juan Bautista. Hernando de Ribas natural de Tezcuco,
gran latino, que con mucha propiedad traducia de latin y romance qualquiera
cosa en mexicano, atendiendo mas al sentido que a la letra, traduxo mas de
treinta manos de papel, murio el afio 97. Con su ayuda hizo el P. Fr. Alonso
de Molina el Vocabulario™.

5 Fray Agustin de Vetancurt, “Menologio Franciscano” en Teatro Mexicano. Crénica de la Provincia

del Santo Evangelio de Mexico. Menologio Franciscano. México: Porraa, 1982, pag. 141.
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Pero por encima de eso, los frailes también intentaron verter en su cultura de origen la
cultura literaria de los aztecas. Tanto Andrés de Olmos, como Toribio de Benavente
Motolinia y Bernardino de Sahagun recuperaron en un trabajo minucioso a tres
bandas (ancianos-ninos-frailes) la sabiduria indigena que de otra manera habria
desaparecido. Se trata de textos de literatura oral que trasmitian los padres a los
hijos y las madres a las hijas: los huehuetlatolli. De ellos entregaron a la posteridad
varias muestras o incluso colecciones que hoy en dia son testimonio tnico de la
cultura azteca precortesiana. Son 180 los llamados huehuetlatolli que recogian la
oralidad azteca y que el burgalés Andrés de Olmos, el leonés Bernardino de Sahagin
y el zamorano Toribio de Benavente integraron, en mayor o menor medida en sus
respectivas obras. Juan Bautista, ya en el siglo XVII, hizo una coleccion aparte.
Que alguno de ellos no llegaran a su destino (los integrados en La Historia General
de Sahagtn, ya que ésta desaparecid requisada por los superiores y tardd en ser
publicada tres siglos) muestra que los franciscanos trabajaron contra corriente de la
politica oficial.

9. CONCLUSION

Por lo anteriormente expuesto, con la brevedad que el marco exige, cabe concluir
que la evangelizacion franciscana de la América hispana se sirviéo de métodos que
no supusieron una transculturaciéon empobrecedora sino mas bien la recuperacion
inicial de una cultura (expresada en la lengua y la literatura) que en la dialéctica
conquistados/conquistadores (relacion que, por otra parte se daba en el interior del
mundo conquistado, es decir, entre aztecas y tlaxcaltecas, por ejemplo) posiblemente
habria perecido irremediablemente. En esa metodologia, el conocimiento mutuo
desempeiio un papel decisivo. Junto a las “doctrinas”, “confesionarios”, etc., también
se recogio “la voz de los vencidos”, como la denomina Ledn-Portilla (siendo este
uno de los pocos casos en los que los vencidos han tenido voz), que hall6é en la
traduccion su via de expresion, una version que permitio el trabajo conjunto de los
misioneros. Los huehehtlatolli o la vieja palabra, literatura sapiencial de caracter oral
de época precortesiana, pas6 como una de las grandes expresiones de la creatividad
colectiva al canon universal. El hecho de que en las fechas de su aparicion, bien
entrado el siglo XIX, la obra de Bernardino de Sahagun fuera saludada como el
“libro mejicano” es indicativo de la funcion que la labor de los frailes, misionera
pero polivalente, tuvo en la constitucion de la identidad de Mesoamérica. Junto con
el Popol Vuh, fijado en esta misma época (aunque no traducido hasta bien entrado el
siglo XVIII) y la traduccion de los Didlogos de amor de Ledn Hebreo, llevada a cabo
por el Inca Garcilaso, constituyen los inicios de la literatura hispanoamericana: uno
de los pocos casos en los que la traduccion constituye el comienzo de una literatura.
Mercedes Suarez (2007, p. 5), como muchos otros investigadores, ha sefialado que
estos productos filoldégicos son maximo exponente del intento de comprender y
penetrar en personas y culturas diferentes, clara evidencia del proceso de mestizaje e
integracion que supuso o quiso suponer la evangelizacion iberoamericana.
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Por otra parte, con ello se integrd, no en ultimo lugar a través de la alfabetizacion
y castellanizacion, a los pueblos habitantes de Méjico en una superestructura
cultural que tarde o temprano les habria sido inevitable recibir. Otros pueblos que
no participaron en esta evangelizacion, siglos después no tuvieron mejor destino e
incluso su memoria ha llegado a desaparecer en el proceso de integracion. Gracias a
lo que preferimos denominar “traduccion cultural” (la que reduce a texto una cultura
todavia no textualizada: la obra de Sahagtn, por ejemplo), gracias a los trabajos
lingiiisticos, antropoldgicos y de traduccion que desarrollaron los misioneros los
pueblos mejicanos figuran en la memoria de la humanidad, incluso con sus textos.
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OTOMANGUEANAS EN NUEVA ESPANA (s. XVIII)
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|

Son escasas las noticias sobre Fr. Francisco Vallejo, franciscano, que describio
a mediados del s. XVIII la gramatica de la lengua pame o pamé, del grupo oto-
mangueano, lengua tonal del altiplano mexicano emparentada con la lengua otomi.
De Castro y Castro (1994:593-594) indica que Vallejo fue guardian del colegio de
Nuestra Sefiora de Guadalupe, en Zacatecas y que tenia a su cargo las misiones del
Nuevo Santander. Fue autor de un Quaderno de algunas reglas, y apuntes sobre el
idioma Pame. Notas acerca de las reglas con que se escriben muchos términos, sus
acentos, y modo de pronunciar. La obra estd depositada en el Archivo Historico
Nacional de Madrid (Codice 82) y va seguida de una Dochtrina cristiana, traducida
en ydioma Pame, asi como de un Confessonario y, por ultimo, de un Epilogo de los
nombres y pronombres de la lengua pame. El manuscrito, de 20 por 14 centimetros,
no esta datado (si bien se supone que es de mediados del s. XVIII) y parece un
original dispuesto para su impresion, que nunca llegé a culminarse. Se encuentra
firmado de modo autdgrafo por el propio Francisco Vallejo en dos ocasiones, con
letra notablemente diversa a la del copista, y fue equivocadamente transcrita a fines
del siglo XIX por Schulten, un erudito aleman que la atribuyé al inexistente Fr.
Francisco Valle.

11

En la actualidad el pame o pamé es una lengua hablada por unas 10000 personas en
algunas aldeas dispersas de los estados mexicanos de Querétaro y San Luis Potosi. Tan
solo se conocen dos descripciones misioneras de la lengua pame, la ya mencionada
de Fr. Francisco Vallejo de mediados del XVIII, y la menos completa de Fr. Juan
Guadalupe Soriano, también franciscano, el Arte del idioma pame y Dificil tratado
del arte y union de los idiomas otomi y pame (ms. 1764). A pesar del titulo, el P.
Guadalupe Soriano no elabora propiamente una gramatica contrastiva del pame y del
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otomi, sino que se limita a elaborar largas listas de términos comunes o divergentes de
estas dos lenguas y a compararlas, a veces, con los términos correlativos del nahuatl.
Sus observaciones gramaticales no son ademads, muy sistematicas, sino que se hallan
aisladas del aparato conceptual de las artes misioneras. Sin embargo, Guadalupe
Soriano tuvo algunas intuiciones notables respecto a las vinculaciones entre lenguas
amerindias como el pame y el otomi, asi como sobre la prehistoria de las lenguas
americanas en su conjunto. Incluso se atrevid, en su Prologo Historial, a ofrecer
una explicacion razonada sobre el extraordinario parecido que, a su entender, se da
entre la lengua pame y la lengua china. Con el fin de justificar su aserto, Guadalupe
Soriano acude a motivos de tres tipos, los historicos, los formales y los antroldgicos.

De acuerdo con los motivos histéricos, afirma Guadalupe Soriano lo siguiente:

El Origen de esta nacion Pamee (y muchos Authores afirman de todas las Yndias)
dicen q[ue] el Emperador Xoloti con su gente, vinieron de las partes del Japon,
China, Corea, &. transitando a la America, por la California, y es opinion que tiene
mas probabilidad.

Segun los rasgos formales, la lengua china y la pame son una y la misma por las
siguientes razones:

Y se prueba por inferencia, la lengua del Ydioma Pamee, es quasi una, con el
Ydioma Chino: luego ai alguna luz, o premissa por donde inferir, q[ue] estos
pamees, tienen su Origen del Chino imperio. Y si no los términos mas comunes,
q[ue] estos Chichimecos uzan, los mas se componen de las particulas cha, cho,
como V.gr. Gachao = haras. Quichojo, te sientas = luego &. como se vera en el Arte.
Y el Chino, los mas términos del idioma se componen de las mesmas particulas
Chi, &. v.gr. de estos dos que me acuerdo: ficuchéi, q[ue] significa Bachill[e]r y
Pincheu q[ue] significa el Duende &.

De acuerdo con las afinidades antropologicas que encuentra Guadalupe Soriano,
tenemos las siguientes afirmaciones:

Mas. Refiere, el Presentado fray Antonio Remesal Religioso dominico en
su Historia de Chiapas y Guatemala, q[ue] escribié el ano de 1649 en el libro
undezimo cap. 20 tratando del Manchu dize q[ue] aquellos barbaros adornarian las
Cabezas con flores, esto es, por esas Costas del sur es assi, q[ue] estos Pamees se
adornan las cabezas con flores y sucede en estos lo propio.

Guadalupe pudo conocer por terceros la obra perdida del también fransciscano
Martin de Rada sobre la lengua china, obra del siglo XVI que estuvo depositada
en algiin convento de Nueva Espana hasta el siglo XIX y que, lamentablemente,
no ha llegado hasta nosotros. También pudo consultar la obra de Francisco Var6 de
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1703, el Arte de la lengua mandarina, editada por Pedro Pifiuela en Canton, que se
considera la primera gramatica publicada de esta lengua de la que hay noticia. De
los tres argumentos que emplea Guadalupe Soriano, el tinico que ha sido verificado
es el primero. Hay vestigios de presencia humana en Chile desde hace 14000 afos.
Los nuevos descubrimientos tienden a retrasar la entrada de poblaciéon humana por
el Estrecho de Bering hasta los 20000 afios o més. No es descabellado suponer
que la via de penetracion mas probable haya sido a través de la costa oeste por
California. Sin embargo, los argumentos lingiiisticos que ofrece Guadalupe Soriano
son insostenibles. No se percato el franciscano de que hay otras afinidades relevantes
entre el chino y el pame, como el caracter tonal de sus términos o su tendencia
a un silabismo restringido, lo que habria, tal vez permitido suponer una afinidad
tipoldgica, que no genética, entre el chino y el pame. Al dia de hoy se reconocen
lenguas tonales en Asia, como el chino y el vietnamita, en Africa, como el attié de
Costa de Marfil y en América, como el otomi y el pame. Por otro lado, los adornos
florales son propios de una gran cantidad de pueblos desde tiempo inmemorial y no
pueden aducirse como una prueba antropologica de peso para establecer la identidad
o similitud entre la lengua china y el pame.

11

Si bien los franciscanos como Guadalupe Soriano se percataron de la afinidad notable
que existia entre el pame y el otomi, e incluso se atrevieron a vincular el pame con la
lengua china, como acabamos de ver, otros autores, como Vallejo, actuan, al describir
el pame, como si se debiera ignorar en gran medida la amplia tradicion descriptiva
misionera que miembros de diversas 6rdenes, pero sobretodo franciscanos, habian
desarrollado para el otomi. Zimmermann (1997) indica que los antecedentes mas
importantes surgen ya en el siglo XVI con el Arte de la lengua othomi del también
franciscano Pedro de Carceres (1905[ms. 1560]). Prosigue esta tradicion con el Arte
breve de la lengua otomi y Vocabulario trilingiie, del igualmente franciscano Alonso
Urbano (1990[1605]) y contintia con las Reglas de ortografia, diccionario y arte
del idioma otomi: Breve instruccion para los principiantes [...], del P. Luis Neve
y Molina (1767). Esta ultima es la tinica publicada hasta el s. XVIII, junto con un
anonimo y coetaneo Luces del otomi.

v

Veamos las diferencias mas notables entre la tradicion misionera de descripcion del
otomi y la del pame, contrastando apenas el Arte de Urbano (1605) para el otomi
con el Quaderno de Vallejo (s. XVIII) para el pame. Urbano, como su antecesor
Carceres (1560), no duda en seguir el modelo descriptivo nebrisense en torno a las
partes de la oracion archiconocidas. Dice Urbano que “El orden que se terna sera
prosegui[r] por las ocho partes de la oracion”. Indica René Acuiia (1990: LXII) que
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tal vez Urbano ignorara la obra de Olmos sobre el ndhuatl (1547) o la de Molina
sobre esta misma lengua (1571), pero lo que no ignoraba era la estructura de las
Introductiones latinae (en su edicion de 1483, probablemente). Sin embargo, a la
hora de su aplicacion, Urbano no solo reconoce estas consabidas ocho clases de
palabras (nombre, pronombre, verbo, participio, preposicion, adverbio, conjuncion
e interjeccion) para el otomi, sino que, a mas a mas, concede lugar al gerundio y
al nombre participial. Algo semejante habia hecho Carceres y hard Neve y Molina
(1767) para la lengua otomi. El modelo categorial nebrisense estd vivo en Nueva
Espafia desde el comienzo de la lingiiistica misionera en América.

No obstante, Francisco Vallejo, para la lengua pame, emparentada con el otomi,
adopta una diversa disposicion descriptiva, que podemos resumir del siguiente modo:
a) dice carecer del afan pedagogico de las gramaticas misioneras de sus antecesores;
b) Tan solo establece un total de 113 epigrafes (la mayoria de ellos sin titulo) para
describir el pame, de los cuales los 10 primeros se dedican a la pronunciacion y
el 11 a los acentos, el 12 y el 13 a la categoria de los semiprononombres (cliticos
verbales), y desde el 15 al 113 (un total de 98 epigrafes) se dedica a la descripcion
de las tres conjugaciones y de las diversas formas verbales del pame desde todas las
perspectivas (modales, de la pasiva, de la negacion, de los cambios morfonologicos
internos, de la reflexividad verbal, etc.).

\%

(Por qué parece carecer de afan pedagdgico, que era lo, en definitiva, que animaba a
los frailes a hacer gramatica misionera? Asevera Vallejo lo siguiente:

Pues como el animo/ que he tenido en hazer estos apuntes, no sea/ para darlos a la
prensa, sino para tenerlos/ yo, y no fiarlos a la memoria, me contento por/ ahora
conesto [... ].

Sin embargo, la copia que nos ha llegado, de diferente mano que la del autor que la
firma en dos ocasiones, estd preparada para la edicion, que nunca se producira. Las
palabras de Vallejo deben insertarse en la tradicion de la captatio benevolentia de los
padres misioneros, presente en las obras consideradas bien comun, con un punto de
la censurable soberbia de la falsa humildad.

La segunda de las razones por las cuales Vallejo parece apartarse de la tradicion
descriptiva nebrisense puede tener una explicacion muy clara: las obras de Carceres
(1560) y de Urbano (1605) para el otomi, lengua mas importante que el pame pero
menos que el ndhuatl en el ambito del México central, no iban a ser publicadas
hasta 1905 (edicion de Nicolas Leon) y 1990 (edicion de René Acuiia), asi que lo
mas probable es que no las conociera Vallejo en forma de copias manuscritas. Por
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otra parte, es muy probable que Vallejo escribiera su Quaderno a mediados del siglo
XVIIL, pero antes de la publicacion de la obra de Neve y Molina para el otomi
(1767) que si seguia la preceptiva ordenacion nebrisense o que la obra manuscrita
de Antonio de Agreda sobre esta misma lengua, que data de 1770, que parece hacer
lo mismo. En definitiva, el hecho de compartir mds o menos un solar lingiiistico e
incluso una misma familiaridad lingiiistica de caracter genético no era suficiente
para que los misioneros de la Nueva Espafia compartieran toda la informacion
necesaria que garantizara la pervivencia del estricto modelo nebrisense en torno a
las categorias gramaticales clasicas: este parece ser el caso del otomi y del pame,
lenguas emparentadas de la familia oto-mangueana, de naturaleza tonal. Poer otra
parte, la situacion sociolingiiistica de pames (o chichimecos o mecos) y otomies no
era evidentemente la misma, segiin se desprende de las continuas razzias que los
mexicanos mestizos hacian en los alrededores de Sierra Gorda, donde se asentaban
las aldeas pames, seglin se nos narra con extrema crudeza en el Prologo historial del
P. Guadalupe Soriano a mediados del s. XVIII (1764).

V1

(Por qué no sigue Vallejo la clasificacion de las partis orationis tan comun a las artes
misioneras hasta el siglo XIX? En nuestra opinion, Vallejo se percat6 con rapidez de
que el engranaje gramatical del pame se organizaba en torno al quicio compuesto por
los llamados por €l “semipronombres” y los verbos. Se dispuso entonces a describir
las combinaciones de unos y otros. Tan indisoluble vio esta relacién gramatical
que los denomina ‘“semipronombres conjugativos”. Son semipronombres ‘“porque
no pueden estar por si solos...Pero juntos con los verbos, 6 en composicion con
otros nombres, tienen su significado” (Vallejo, 14). Indica que los semipronombres
permiten distinguir tres conjugaciones en los verbos del pame, pero también, por
su caracter conjugativo, los semipronombres se conjugan con esos mismos verbos
haciéndolos de voluntad, pasivos, reflexivos, etc. Opta Vallejo por seguir la tradicion
de considerar primero solo tres conjugaciones y de tratar después la capacidad
combinatoria de los semipronombres para formar verbos de otro tipo, pero para
ello mezcla conceptos gramaticalmente muy heterogéneos, como los siguientes: a)
criterios semanticos (verbos de voluntad); b) criterios modales o diatéticos (verbos
pasivos) y ¢) criterios sintactico-semanticos (verbos reflexivos). Con esta eleccion,
Vallejo no describe siquiera los pronombres (tonicos) del pame en su totalidad, que si
describen Carceres (1560) y Urbano (1605), asi como Neve y Molina (1767) para el
otomi, en un capitulo especifico, siguiendo de cerca a Nebrija. De hecho, Vallejo se
ve obligado a afiadir un capitulo final que intitula Epilogo de nombres y pronombres
de la lengua Pame para dar cuenta de esta categoria en una breve lista de términos
con su traduccion al espafiol.
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VII

Vallejo no abandoné por completo el modelo descriptivo de Nebrija, puesto que
cuando trata de los semipronombres en combinacion con los verbos intenta distinguir
las categorias temporales propias del latin en su trasunto al espafiol. Por ejemplo, al
tratar la primera conjugacion, establece que existe un presente de activa (con los
semipronombres y-, qui-, 0-), un pretérito perfecto (no-, ni-, do-), un futuro imperfecto
(ga-, gui-, ga-), y dos formas de imperativo (su- y cu-), pero se ve obligado a declarar
que esta lengua carece, ni mas ni menos, que de los siguientes tiempos: a) de un
pretérito imperfecto; b) de un pretérito pluscuamperfecto; c¢) de un futuro imperfecto
en indicativo; y d) de lo que €] denomina “ogtativo”. Por el contrario, se indica que
el subjuntivo, que segun €l también existe en pame, se forma anadiendo a las formas
de presente la particula daga, que significa si en espafiol. En definitiva, tanto por los
tiempos como por los modos, la plantilla temporal latina en su trasunto al espafiol
le sirve a Vallejo para desentrafar las formas de los pronombres conjugativos en
combinacion con los verbos de la lengua pame. Por tanto, no se puede afirmar con
rotundidad que Vallejo no haya tenido en cuenta la gramatica clasica, pero si, tal vez,
que la ha acoplado a sus intereses descriptivos de una manera particular, tanto por lo
que considera comun como por lo que intuye bien diferente. De hecho, la explicacion
que da del subjuntivo no es de naturaleza flexiva, sino propiamente sintactica. Una
vez mas, lo funcional parece sobreponerse a la categorizacion clésica, violando asi
las fronteras entre las funciones y las categorias.

VIII

Los limites de la descripcion del Quaderno de algunas Reglas y apuntes sobre el
Ydioma pame, se observan con claridad al anotar la disposicion de ciertas formas
verbales complejas que derivan en nombres sustantivos. En la tradiciéon misionera
recibian el nombre de “verbales” y son innumeras las gramaticas misioneras
hispanicas que dedican capitulos enteros a su tratamiento, tanto en Mesoamérica
como en las Filipinas. Por poner un ejemplo cercano al pame, Urbano (1990[1605]:
7) no deja de tratar los verbales del otomi en el capitulo especifico dedicado a los
nombres, del que carece Vallejo. Sin embargo este los incluye de algiin modo cuando
afirma que el pame carece de participio de presente del latin (como amans, amantis),
“pero lo suplen por un nombre sustantivo, que sale del verbo, el qual es lo mismo,
que en el latin los Verbales acabados en —or, 6 —is, como amator amatoris” (Vallejo:
epigrafe 38). Indica Vallejo algo ya hecho para el otomi previamente por Urbano
(1990[1605]), y es que tales formas en —or del latin se construyen en pame a partir de
la “tercera persona de singular de futuro imperfecto convirtiendo su semipronombre
conjugativo ga- en ca-, como v.g. el defendedor, camage, y para hazerlo plural se le
aflade una t. a lo ultimo, v.g. los defendedores, camaget”. Por su parte, la descripcion
que Urbano hace para los “nombres verbales” del otomi es bien paralela, aunque

56



Los FrANCISCANOS Y EL ESTUDIO DE LAS LENGUAS OTOMANGUEANAS EN NUEVA EspaNA (s. X VIII)

la forma verbal elegida como punto de partida morfoldgico sea diversa, puesto
que habla Urbano de “la tercera [persona] del pretérito” del verbo otomi. Véase el
fragmento correspondiente: “Estos nombres verbales en -or, como doctor, etcétera,
se forman de la tercera del pretérito [...] pin xohnabdite, “aquél ensefio”, [se vuelve]
ogd xohnabdte, “‘el predicador”; pi moti, “guardolo”, ohd moti, “el que guarda”, pi
tiihii, “cant0”, oga tiihii, “cantor” (Urbano (1990[1605]: 7). Como se ve, el proceder
analitico es bien paralelo, si bien Urbano no denomina a los procliticos del otomi
“semipronombres conjugativos”, como hace Vallejo para el pame. Hay que tener en
consideracion que Vallejo trata a los nombres verbales en la descripcion de la primera
conjugacion de los verbos del pame, y en ellos solo describe los verbales en —or, que
ya hemos descrito, y los instrumentales, a los que trata como manifestados por el
semipronombre sa-, asi “en, baptizar, idaoch, el instrumento con que se Baptiza,
Sadaoch, etc.”. Frente a ello, Urbano describia un total de cuatro verbales distintos
para el otomi en su Arte breve de 1605. La descripcion de Vallejo es mas sucinta y
se encuentra muy subordinada a la morfologia verbal, de la que tan solo forma una
pequena parte.

IX

Por lo que hace a la segunda conjugacion, indica Vallejo que el presente de indicativo
se forma con el semipronombre fo- (o fu-). De modo que un verbo de la lengua
pame como caget, que significa creer, se conjuga de este modo: “yo creo: tucaget;
tu crees: tucaget; aquel cree: tucaget; nosotros creemos: fucageton; Vosotros creeis:
tucagetem; aquellos creen: acaget”. A pesar de resefar sistematicamente las formas
morfoldgicas ciurcunfijas de los verbos del pame, como se ve en las formas plurales
anteriores, Vallejo nunca las incluye en la descripcion de los “semipronombres”, esto
es, nunca los trata como posibles morfemas discontinuos. Téngase en consideracion
que Urbano para el otomi tenia muy presentes las variaciones sufijales, asi como
toda la tradiciéon misionera hispanica de las Filipinas, donde las descripciones de
los circunfijos eran muy habituales (si bien no con esta nomenclatura, como es
imaginable). También reconoce Vallejo otros tiempos de esta segunda conjugacion,
como hacia con la primera, como el pretérito perfecto de indicativo (con los
semipronombres no-, ni-, do-), el futuro imperfecto de indicativo (con go-, gui-, ga-
para las formas de singular y gue-, gui-, ga- para las del plural), y el imperativo llano
(y-, de “cree tu: ycaget ' y el semipronombre (o circunfijo) y- -em de “creed vosotros:
ycagetem”). El paralelismo de esta conjugacion es notable con la descripcion de la
primera también por lo que respecta a los tiempos inexistentes y a los infinitivos
(epigrafes 48 y 49), asi como en lo que atafie a los verbales, que también resultan
descritos (epigrafe 50). Este notable paralelismo estructural debi6 ser la causa de
que Vallejo se inclinara por una descripcion conjugativa de naturaleza meramente
formal, pues nunca se justifica semanticamente la pertenencia de uno otro verbo a
una u otra conjugacion de la lengua pame, del mismo modo que se haria en latin o en
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espafiol, donde solo se da una descripcion paradigmatica de caracter formal (verbos
en —ar, -er e —ir). Tampoco se atreve Vallejo, a lo largo de la obra, a elaborar extensas
listas de verbos y a adscribirlos a una u otra conjugacion, como intentaban hacer
repetidamente los gramaticos misioneros espafioles en Filipinas.

Podemos concluir este epigrafe advirtiendo que las formas conjugativas del pame
en la segunda conjugacion son un trasunto casi milimétrico de lo que sucedia con
la primera segun la descripcion del franciscano, de manera que ha de suponerse
una situacion de exclusion entre los verbos conjugables seglin el paradigma de la
primera conjugacion y los verbos atribuibles a la segunda conjugacion, de modo
paralelo a lo que sucede, por ejemplo, en espafiol entre los verbos acabados en —ar
y los terminados en -er.

X

Por lo que hace a la tercera conjugacion, es esta, tal vez, la piedra de toque del sistema
analitico formal que emplea Vallejo. Y esto es asi porque, en propiedad, actia desde
la perspectiva morfoldgica tradicional para la constitucion de paradigmas verbales,
siempre a partir de los semipronombres conjugativos, como hacia con anterioridad
para la primera y la segunda conjugacion, pero su descripcion se resiente al
comprobar que los verbos afectos a esta tercera conjugacion también pueden ser los
de la primera o de la segunda. De otro modo, resulta que los dos tipos conjugativos
anteriores permiten verbos que parecen exclusivos en su conjugacion, pero ambos
tipos de verbos pueden a su vez aparecer con los semipronombres conjugativos de
la tercera. Esta distribucion tan anémala para Vallejo, que busca una transparencia
morfotactica sistematica, le despista sobremanera. Por ello no estara de mas que
mencionemos aqui su perplejidad:

Los Verbos de la tercera conjugacion son una casta de Verbos que ay en este Ydioma,
que conjugandose por alguna de las dos antecedentes conjugaciones, los hallamos
muchas veces conjugados por otra distinta conjugacion, que es esta que pongo aqui
por tercera. Si sea esta conjugacion rigorosa, distinta de las dos antecedentes, 6 sea
modo, voz, &c. de las conjugaciones, no lo he podido entender, puede que sea algin
modo como sujuntivo, 6 voz pasiva &c., 6 que pida dicho modo el romance, que se
les diere & aquellos verbos sin que por esso el romance y modo de conjugarlo, dexe
de ser en sustancia el mismo verbo, y solo distinto el modo, como en los verbos
pasivos y reflexivos sucede. Puede que sea algo de esto, lo qual yo no he podido
entender; y me haze notable fuerza, que todos los verbos que se conjugan por esta
conjugacion se puedan también conjugar por la segunda y la primera [...] (epigrafe
52).

Por lo demas, sigue el mismo proceder en la descripcion de la tercera conjugacion que
en las de la primera y la segunda, al establecer el presente de indicativo (“amagar”:
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usaoch; asaoch, asaoch, para el singular y usaochom; asaochen; asaoch, para el
plural); el pretérito perfecto (nosaoch, nasaoch, nasaoch, en singular y nosaochom,
nasaochen, nasaoch, para el plural; el futuro imperfecto (gosaoch, gasaoch; gasaoch
para el singular y gasaochom,; gasaochen, gasaoch, para el plural); el imperativo
(“amaga ti: asaost y “amagad vosotros: asaosten) y, por ultimo, el pretérito
pluscuamperfecto de subjuntivo (con mo-, ma-y ma- para el singular y mo-_om, ma-
_-en, y ma-, para el plural). Como habia hecho en las dos primeras conjugaciones,
también trata aqui de los verbales, que se resumen en “cosa amagada’: masaoch; “el
instrumento con que se amaga: sasaoch; “el que amaga, 6 el amagador”: casaoch. Lo
relevante es que Vallejo es incapaz de determinar la funcion gramatical de la tercera
conjugacion desde el momento en que los verbos de las dos primeras conjugaciones
(que parecen presentar exclusion formal reciproca), pueden también conjugarse
segun este tercer paradigma. Aunque sospecha que puede tratarse de alguna funcion
especifica (voz pasiva; reflexividad; subjuntivo), no puede decidirse por ninguna de
las funciones habituales de las lenguas romances y se ve impelido entonces a dar
cuenta de su existencia como lo habia hecho con anterioridad, esto es, siguiendo un
sistema semejante al del método morfoloégico “Palabra y Paradigma” sin atribucion
funcional alguna.

XI

Dedica Vallejo los epigrafes 63 a 66 a la explicacion de la pasiva en esta lengua pame,
si bien advierte que, por lo general, los hablantes nativos emplean antes las formas
activas que no las que ¢l considera pasivas. Lo relevante de esta descripcion de la
“pasiva” del pame es que la presencia de los “pronombres primitivos” pospuestos al
verbo se hace preferible, puesto que no aparecen los pronombres conjugativos de las
formas activas, sino solo diversas terminaciones verbales (-c; -¢ y —p para el singular
y —tcem; -tcen 'y —pt para el plural). Tenemos entonces formas como omaget caoc, “yo
soy defendido”; omaget joc, “ti eres defendido”, etc. Es notorio que Vallejo describa
un paradigma sobre el que no parece muy convencido en términos de funcionalidad
ni de frecuencia en la lengua pame. Indica, de hecho, que si tiene que aparecer el
agente de la estructura pasiva entonces la oracion resultante habria de ser la siguiente:
Juan omaget caoc, esto es “Yo soy defendido de Juan”, lo cual da pie a pensar en
algtn tipo de ergatividad para la lengua pame que el autor no puede evidentemente
analizar. Esta sospecha se hace aun mayor cuando se dedica el autor a describir los
llamados “verbos intransitivos” (“su accion se queda en el Agente™) a lo largo de,
nada menos, que de 21 epigrafes (del epigrafe 67 al 98), en los cuales desmenuza
a los intransitivos llanos en dos modos y explica sus anomalia morfonologicas asi
como los “pronombres conjugativos” que les son afectos. Ademads, la descripcion de
las mudanzas formales de los verbos (cambios morfonoldgicos) ocupa muy buena
parte de los epigrafes dedicados al estudio de los verbos intransitivos llanos. Desde
el epigrafe 99 al 113 Vallejo se encarga de describir los verbos reflexivos siguiendo el
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mismo proceder formal que en las tres primeras conjugaciones y en el andlisis de los
verbos intransitivos. En realidad, hubiera podido hablar de mas de tres conjugaciones
para el pame de acuerdo con su sistema descriptivo. Hubiera podido hablar de cinco,
probablemente, la primera, la segunda, la tercera, la de los intransitivos llanos y la
de los reflexivos, e incluso de seis, si se afiade la extrafia pasiva que no se emplea,
pero no lo hace.

XII

En definitiva Francisco Vallejo describi6 la lengua pame en su Quaderno llevando
hasta las ultimas consecuencias el proceder misionero hispanico del analisis
morfologico, incapaz, como sus antecesores y sucesores hispanicos en Mesoamérica,
de reconocer el caracter tonal del pame (que a dia de hoy cuenta con tres tonos, uno
neutro, uno alto y uno bajo). Téngase en cuenta que ya en 1703 Francisco Vard
habia descubierto ya la importancia de los tonos en lenguas asiaticas como el chino
(Querol Bataller 2009: 44; 59). Vallejo no desarrolld un sistema de representacion
gréfica para el sistema fonoldgico pame comparable a lo hecho por sus antecesores
para el otomi (Guerrero Galvan 2007; Zimmermann 2003). Apostd decididamente
por considerar solo la pertinencia de describir los “pronombres conjugativos” en
combinacion con los verbos, pero no los “pronombres primitivos”. Se olvidé de
tratar por sistema las clases de palabras a la manera de Nebrija, pero, siguiendo
la tradicion nebrisense, optd por formar los paradigmas verbales de acuerdo con
los tiempos y modos tradicionales del latin y del espafol. No sigui6 el proceder
analitico de las partis orationis de Nebrija (1483), ni de Carceres (1560), Urbano
(1605), Neve y Molina (1767) ni Agreda (1770), estos ultimos para el otomi, lengua
emparentada con el pame. El método “Palabra y Paradigma”, anclado en la tradicion
clasica desde Prisciano y Donato, no era suficiente para determinar el numero de
“conjugaciones” del idioma pame, donde Vallejo solo encuentra tres, pero sigue
describiendo estructuras que parecen remitir mds a una lengua ergativa que a una
lengua objetiva, por lo que ha de dedicarse a mostrar una pasiva que apenas emplean
los hablantes de esta lengua, asi como las combinaciones para hacer verbos que
¢l llama “intransitivos llanos” (activos sin objeto directo) y “reflexivos”. También
mostrd Vallejo su perplejidad ante una tercera conjugacion cuyas funciones ultimas
no pudo determinar, puesto que los verbos de la primera y de la segunda conjugacion
parecian también combinarse libremente con los “semipronombres conjugativos”
de la tercera. Es bien posible que, a la vista de lo que sucede en otras muchas
lenguas amerindias mesoamericanas, los “semipronombres conjugativos” o cliticos
personales tengan efectos sobre el “modo de accion” o Aktionsart de los verbos
sobre los que se aplican. Este era otro concepto metalingiiistico notoriamente alejado
del bagaje teodrico del franciscano Vallejo y ciertamente inoperante en su época. En
nuestra opinion, una investigacion mas profunda de este manuscrito ha de deparar
notables sorpresas sobre el pame, una lengua oto-mangueana amenazada de extincion
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y todavia no bien descrita, desde la perspectiva de la historiografia lingiiistica
hispanica del Nuevo Mundo. De lo que no hay duda es de que la historiografia
lingiiistica debe ocuparse de la lingliistica misionera no solo desde la perspectiva de
la comparacion sistematica de las ideas lingiiisticas y su evolucion historica, sino
como manifestacion cultural de caracter traductor y de naturaleza especializada
(devota o religiosa), puesto que, como muy bien indica Nelson Cartagena (2002), no
fue en América la lengua (espafiola) la compaiera del imperio, como queria Nebrija,
sino, precisamente, la traduccion. Y la traduccion, con sus limitaciones inherentes,
se hizo gramadtica siempre que pudo, cabria decir.
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APUNTES SOBRE LA TRANSLATIO EN LOS SABERES
CURATIVOS EN AMERICA'

Martha PULIDO
Universidad de Antioquia, Medellin - Colombia

INTRODUCCION

En este articulo me propongo presentar como se construyen los discursos coloniales
y postcoloniales sobre los indigenas (cuando digo postcoloniales, me refiero a
la época que sigue a la colonia y no a los estudios postcolonialistas), como estas
construcciones son vehiculadas por las interpretaciones de la cultura que hacen
los europeos, en el caso concreto de los franciscanos, interpretaciones de ritos,
costumbres, simbologias, que se concretan en las narraciones y en las crdnicas
que se escribieron en espafol en las diferentes épocas. Nos preguntamos como se
produce significado a partir de la comprensioén que van teniendo los conquistadores
y, mas tarde, los colonos, nos preguntamos coémo el saber colonial formo identidades
postcoloniales y como se fueron transformando las culturas locales. Una formacion
discursiva fuerte se da a partir de las narraciones de los misioneros. Cada sociedad
interpreta el mundo, le da significado; nos interesa saber cdmo esta interpretacion del
mundo entrelaza lo europeo (espafiol) y lo indigena, lo indigena y lo europeo; como
el pasado interpretado hoy nos hace lo que somos actualmente. Se trata de entender
como se reconstruye la voz indigena en estas narraciones, como los franciscanos al
interpretar y traducir, en sus narraciones, adoptan en castellano la voz indigena, la
estructura del pensamiento indigena que no logran comprender en su totalidad. Esa
manera tan apasionada y, por ende, detallada de criticar dicho pensamiento y forma
de vida, y su deseo de demostrar que este pensamiento atenta contra las costumbres
europeas, contra el pensamiento religioso europeo, cristiano, termina, en muchas
ocasiones, por realzarlo.

Estearticulohace parte delos desarrollos del proyecto de investigacion FF1208-00719 “Catalogacion
y estudio de las traducciones de los franciscanos espaioles”, dirigido por el Dr. Antonio Bueno de
la Universidad de Valladolid, Espaia, en articulacion con el proyecto “Desarrollo de una didactica
en teoria, historia y critica de la traduccion pertinente para la formacion de traductores”, dirigido
por Dra. Martha Pulido, Universidad de Antioquia, Medellin COLOMBIA.
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El primer paso para lograr un acercamiento a esta construccion discursiva es la
recopilacion bibliografica.

1. RECOPILACION BIBLIOGRAFICA

Larecopilacion bibliografica se perfila como una fase necesaria para el conocimiento
de las referencias que tenemos a nuestra disposicion y que nos sirven para continuar
con la investigacion en este tema. De los 190 titulos que registramos, 12 se
encuentran en la Biblioteca Nacional Jorge Palacios Preciado de la ciudad de Tunja;
16 en la Biblioteca de la Universidad San Buenaventura en Medellin; 119 titulos
en la Biblioteca Luis Angel Arango del Banco de la Repiiblica en Bogotd, de estos
textos dos estan digitalizados y pueden ser consultados en su totalidad virtualmente;
36 en la Biblioteca Central de la Universidad de Antioquia. En una segunda etapa
de recopilacion incluiremos, los documentos que se encuentran en la biblioteca de
la Universidad EAFIT de Medellin: 61 documentos sobre franciscanos, tres de ellos
digitalizados y consultables en linea; los manuscritos que se encuentran en el Archivo
de Antioquia, que necesitan ser transcritos, la bibliografia que se encuentra en las
Bibliotecas municipales y en las Bibliotecas privadas o de los franciscanos, y cuyo
registro debe hacerse manualmente, y particularmente, la bibliografia franciscana
que se encuentra en el Archivo Central del Cauca, en la ciudad de Popayan. Las
tematicas estan centradas en las misiones, aunque algunos de los textos se dedican
a la descripcion de la muchas veces ardua geografia. En todo caso, el numero de
registros que he recopilado hasta ahora da cuenta del interés y del aprecio que existe
por la labor que hicieron los franciscanos en nuestro territorio.

2. TRADUCCION E HISTORIA

Dice Antoine Berman que “la traduction, c’est toujours « plus » que la traduction, ad
infinitum. La seule maniére d’accéder a cette richesse de contenus, c’est I’Histoire
[...] Un traducteur sans conscience historique est un traducteur mutilé, prisonnier
de sa représentation du traduire et de celles que véhiculent les “discours sociaux” du
moment.” [la traduccion es siempre “mas” que la traduccion, ad infinitum. La tinica
forma de acceder a esta riqueza de contenidos es la Historia [...] Un traductor sin
conciencia historica es un traductor mutilado, prisionero de su propia representacion
de la traduccion y de aquellas representaciones dadas por los “discursos sociales”
del momento.” (Berman 1995: 61). Reflexiones como esta que presentamos aportan
en cuanto ponen en funcionamiento, en el traductor, esa consciencia histérica. En
nuestro caso concreto, estamos considerando América Latina desde su relacion con
la historia de la conquista, la colonia y la modernidad, en el cuestionamiento sobre
nuestra identidad. ;Quiénes somos hoy? ;Como hemos llegado a ser lo que somos
actualmente? Tendriamos una respuesta inmediata: somos fruto de la traduccion.
Hemos sido interpretados, traducidos, recreados. La traduccion es una caracteristica
esencial en la conformacion de las identidades. La historia de la traduccién en América
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Latina tendria que comenzar por la investigacion sobre la labor de interpretacion,
de construccion de vocabularios y de gramadticas, de traduccion y narracion de la
vida encontrada en el territorio del Nuevo Mundo, que en gran medida se debe a la
pertinacia de las comunidades religiosas que acompafiaron a los conquistadores en
la aventura del descubrimiento y colonizacion. Ademads, desde la perspectiva de las
traducciones llevadas a cabo por religiosos, la historia de la traduccion en América
Latina, cumpliria la funcién de la que habla Delisle, citando a Lieven D’hulst,
“acercar el pasado y el presente, mostrando los paralelos y las diferencias que existen
entre dos tradiciones de pensamiento o de practicas divergentes [...] el historiador
hace contrapeso a las fuerzas que tienden a la uniformidad, a la masificacion, a las
formas predeterminadas de pensamiento que la sociedad moderna busca imponer
(Delisle : 2003: 222). Pensamiento predeterminado, -en el original “prét-a-penser”
(“Fast Thought /Pensamiento prefabricado)- es en gran medida el que se nos ha
ofrecido con la historia que se ha hecho hasta ahora sobre la época de la Conquista y
la Colonia en América Latina. Citando de nuevo a Lieven D’hulst, Delisle anota que
“”’la historia de la traduccion proporciona al investigador la flexibilidad intelectual
necesaria con el fin de que pueda adaptar sus ideas a nuevas maneras de pensar”
para reflexionar sobre las relaciones con la lengua, el poder, la literatura, la otredad.
La “prueba del extranjero” no es siempre evidente” (/bid). L Autre, la alteridad, es
lo que se hace visible, cuando el misionero se encuentra con la imposibilidad de
comunicacion que caracterizd sin duda esos primeros infinitos momentos, en los
que seguramente se preguntaban unos y otros, como acercarse al otro, como hacerse
comprender.

3. LA TRANSLATIO EN LOS MODOS DE CURAR EN AMERICA

Una suerte de translatio tiene lugar en América Latina. En el encuentro de Espafia con
el Nuevo Mundo, se da el pasaje del saber del mundo espaiiol al mundo americano;
el saber espafiol, la lengua castellana, se ven también afectados por el contacto con
el Nuevo Mundo.

Intentaré entonces abrir camino de respuesta a los interrogantes planteados en el
apartado 2, analizando las narraciones de los franciscanos, que nos ilustran sobre el
modo de curar en América; en el periodo del Nuevo Reino de Granada (1550-1718)
con las narraciones de Fray Pedro Simén; en el periodo del Virreinato (siglo X VIII)
con un Recetario franciscano; en el temprano siglo XX con las narraciones del Padre
Jacinto de Quito (1906). Veremos como varian los modos de curar, y como funciona
la Translatio de los saberes curativos, de los colonos a los indigenas, de los indigenas
a los criollos, y en ambas direcciones.

Todo esto posibilitado por los intérpretes o lengua que cumplen un papel primordial.
Entre los documentos que presenta el libro Relaciones Interesantes y datos
historicos sobre las misiones catolicas del Caquetd y Putumayo desde el aiio 1632
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hasta el presente aiio 1924, se encuentra la Relacion del Padre fray Bartolomé de
Alacano, dirigida al presidente de Quito en 1739, en la que se narran los trabajos
apostolicos realizados por los franciscanos en esas tierras; el cronista da cuenta
de cuan desamparados quedan los frailes cuando pierden al indio lengua: “... que
habiendo pasado el espacio de un mes en catequizarlos por medio del referido
indio lengua, y logrado para el cielo la primicia de un nifo, que a pedimento de
sus padres, murid bautizado, instigado del enemigo comun, se les huy6 el dicho
indio lengua... Viéndose pues los religiosos sin lengua (aunque no sin espiritu) que
los ayudase, y que por estar solos no tenian modo ni camino de pasar adelante,
determinaron no volver las espaldas al trabajo...” (p.7). Al escaparse el intérprete, el
indio lengua, desaparece la capacidad de comunicacion y de desplazamiento a través
de estas regiones indomitas y desconocidas. El conocimiento y la comprension de
lo que aqui sucede pasa no solamente por lo que presencian sino por la capacidad
de narrarlo, partiendo de una estructura lingliistica y de pensamiento que se quiere
europea, castellana, pero que en el acto de interpretacion, en el contacto con esta
nueva realidad, tambalea.

3.1 Modo de curar de los indios Piaches (1626)

Fray Pedro Simon en la 4 Noticia cap. 25, p. 191 de sus Notas Historiales, describe
el modo de curar de los indios Piaches:

“Usaban de médicos para sus enfermedades, 4 quienes llamaban Piaches,
que es lo mismo que en otras partes Mohanes, y en éstas del Reino, Jeques;
el médico habia de dar sano al enfermo que tomaba entre manos, a quien le
pagaban muy bien su trabajo; pero si el enfermo moria, pagaba el médico
con la vida; costumbre que si hoy se usara entre nosotros, pienso no hubiera
tantos que se atrevieran a serlo, en especial en estas tierras de las Indias,
donde por haber pocos que lo sean con fundamento, sin tener ninguno, no
hay pueblo que no esté lleno de ellos, tomando 4 porfia el matar mas el que
mas puede y menos sabe. [...] En estos Piaches no tenian mas de médicos
que de hechiceros y nigromanticos, & quienes hablaba el demonio tan de
ordinario, como ellos unos con otros. [...] [el Piache] entraba en una oscura
cueva en compaiiia de algunos valientes mancebos que llevaba consigo, y
sentandose en un duro, y ellos en pié, tafifan caracoles, sonajas, rezaban
confusos versos, llamaban 4 voces, y decia el Piache muchas veces en
tono lloroso: Prororve, Prororve, que era como llamarlo [al demonio] con
palabras de ruego; y si el demonio no venia 4 esta primera vez que cantaban
asi, rogadndole volvia la hoja el canto, y con palabras y gesto de amenazas
y enojos, hacia y decia el Piache grandes fieros, con meneos curiosos; pero
cuando conocia por las sefias que ya venia (porque las hacia el demonio
para dar a entender su venida) tafiia muy aprisa y recio, y dejabase caer en
el suelo, y seguin las vueltas que daba y visajes que hacia, daba 4 entender
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que estaba preso 4 el demonio, y entonces uno de aquellos mancebos (que
los escogen para esto los mas valientes y sin temor) le preguntaba lo que
querian saber, como si ha de venir bueno el afio, si ha de haber guerras, si ha
de morir el Cacique y otro principal, si ha de sanar el enfermo, y aun 4 las
veces le preguntaban, ya que habian llegado espafioles 4 esta tierra, cuando
habian de venir mas y & qué tiempo y cudntos, a todo lo cual respondia el
demonio unas veces mentira y otras verdad. [...] Alli le consultan el modo
que ha de tener el Piache en curar, le da conocimiento de las yerbas, palos
y piedras con que cura; y asi, en saliendo de alli va & visitar sus enfermos,
y por su orden los va curando, 4 unos con yerbas, 4 otros con raices crudas
y cocidas, molidas y enteras. Cura también dando & beber polvos de palo,
como de guayacan y otros que no conoce el vulgo, con unto de animales,
aves y peces; dicen palabras de encantamiento, oscuras y confusas, sobre el
enfermo; lamen y chupan la parte donde esta el dolor, y algunas coyunturas,
y se van a escupir lo que chupan fuera de donde esta el enfermo, porque no
se le vuelva el mal que le han sacado al cuerpo. Por todas estas cosas (como
dijimos) le pagan muy bien, con que estan muy ricos; pero si no sana el
enfermo todo lo pierden con la vida, y no reparan mucho en matarlo, por
estar siempre prevenidos muchos para el oficio, que se van ensefiando desde
ninos” (p.191).

Para explicar la manera como curaban y poderse espantar y espantar a los lectores,
el cronista da nombre al que realiza la accion. Primero, utilizando el término espafiol
“médico”, estd planteando una funcion que parece similar en las dos culturas, luego
da los diferentes vocablos que se utilizan para nombrar dicha funcién Mohane, Jeque,
Piache, para indicar que hay diferencias asombrosas en esa practica en la tierra que
descubre. Luego insiste, planteando una diferencia definitiva, “Si el enfermo moria
pagaba el médico con su vida”; el horror de lo que plantea estd en la utilizacion de
la palabra “médico” para indicar una practica barbara en la que el Mohane, el Jeque,
el Piache, ademas de invocar al demonio para adquirir poderes curativos, paga
con la vida su incapacidad de curar. La relacion de Fray Pedro Simoén se propone
demostrar cudn barbaros y paganos son estos indigenas, sin embargo, lo que expone
es una sistematicidad en la practica, ademas, su exposicion no se queda alli, pasa
inmediatamente a mencionar a los propios conquistadores, que siendo cristianos
actuan como barbaros en estas tierras, aunque no invocan al demonio, pero que
practican alli la medicina con “poco fundamento”. Al hacer esta comparacion esta
colocando las dos practicas en un mismo nivel.

3.2 El recetario franciscano (siglo XVIII)

El libro La Terapéutica en el Nuevo Reino de Granada. Un recetario franciscano
del siglo XVIII, demuestra la integracion del “legado médico de la cultura occidental
con el de la tradicion indigena americana. Al respecto cabe destacar que la medicina
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hispéanica, quizas por motivos religiosos, entre otros, sustituyd, en gran medida, a la
medicina indigena precolombina, en especial a la medicina de los pueblos aborigenes
de inspiracion magica, que habia perdurado a lo largo de milenios y que habia surgido
de la interaccion cultural de los pueblos precolombinos con el medio. Sin embargo,
de todos modos, los aportes de las culturas aborigenes fueron significativos, en
especial a la medicina popular. Especies de plantas medicinales, mencionadas en
el Recetario Franciscano, como la ipecacuana, el balsamo de Tolu, la carana, el
mechoacdn, entre otras especies, son ejemplos de tales aportes”. (Presentacion de
Luis Eduardo Mora-Osejo, p. 21). Aunque el recetario es andnimo, se hace mencion
de varios franciscanos conocedores de las plantas autoctonas de la época, a quienes
podria atribuirse su escritura: Juan Antonio Villalonga, Fray Simon Pegueros, Fray
Miguel Acuiia, Fray Diego Garcia. He aqui una de las recetas para la cual se hace
mencion de varias ayudas:

“Ayudas para evacuar la flema de la cabeza, del estdbmago o de otras partes.
[...] se hace cociendo en bastantes orines de muchachos un almendréon de
zapote [Manilkara sapota, Sapotaceae], o en falta de ¢l un buen puiio de
la hierba golondrina [Polygonum aviculare, Polygonaceae], y un puflo de
tabaco [Nicotiana tabacum, Solanaceae], a que quede el cocimiento algo
mas de un cuartillo, colarlo y afiadirle de aceite o de manteca una o dos
onzas, y otro tanto de la miel o de la panela: tal ayuda es eficaz para evacuar
las frialdades o las flemas”. (pp.76-77).

La receta es una experiencia de mestizaje, el zapote y el tabaco son de origen
americano, la hierba golondrina o centinodia, de origen europeo, la escritura del
recetario parte de un formato europeo, inevitablemente transformado.

La siguiente receta estd marcada por la influencia de lo indigena en el pensamiento
europeo:

“Para conocer si el enfermo es de vida o de muerte. Coge su orina reciente y
¢chale una gota de leche del pecho de una mujer, y si tal gota se va al fondo
de la orina y se sienta, es de vida: y al contrario, si se queda sobre la orina
dicha leche, es de muerte. [...]Otra: toma un pedazo de pan y refriégale con
¢l la cara al enfermo, y luego échaselo a un perro, y si el perro lo come es de
vida, y si no lo come es de muerte. Y todo esto es hecho ya con experiencia
y esta probado”. (p. 117)

El saber europeo traido al Nuevo Mundo se propone aportar un método cientifico
para un lugar en donde la naturaleza salvaje no deja paso a la razon, sin embargo,
las practicas descritas en este recetario, no corresponden a la razon europea del siglo
XVIII, en medicina guiada por los aportes de cientificos como Lineo o Bichat, y
estarian mas cercanas de la magia y del azar, del Nuevo Mundo.
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3.3 Modo de curar de los erayes (1906)

Del libro mencionado anteriormente, Relaciones Interesantes y datos historicos
sobre las misiones catolicas del Caquetd y Putumayo desde el aiio 1632 hasta el
presente afio, tomamos el segmento presentado por el misionero Fray Jacinto de
Quito, que en 1906 escribe sobre los modos de curar de los erayes:

“Tribu de los erayes. Como se medicinan. Pocos son los conocimientos que
tienen de la virtud de los arboles, bejucos y otras plantas de la selva: de
aqui que no hagan uso de ellos para aliviar sus dolencias; pero si tienen
mucha fe en los medicamentos que les ofrecen los comerciantes, los que,
regularmente son de botica. Empero, y aun cuando tuvieran muchas boticas
a su disposicion, nunca abandonarian la hidroterapia, que para ellos es el
remedio curalotodo. Esta se la aplican en las fiebres, para los catarros,
viruelas, dolor de muelas, etc. No diremos que para algunas enfermedades no
venga bien un bafio; pero la manera como éstos lo toman, en muchos casos
les produce la muerte. [...] Generalmente colocan las hamacas cerca del
fogon, si es que no estan encima para calentarse mejor; luego salen de este
calor, llueva o no llueva, haga viento o no, y asi desnudos como estan corren a
arrojarse a los riachuelos, cuyas aguas, por estar bajo la sombra y no tocarlas
los rayos del sol, son bastante frias. Dicho bafo lo repiten cinco y mas veces
al dia, y cuando la enfermedad los imposibilita para levantarse, entonces los
hijos, mujer u otros allegados cuidan de acarrear el agua y echarsela por todo
el cuerpo. [...] A mas de la hidroterapia acostumbran también otro remedio,
que saben aplicar todos, porque no exige su preparacion mucho talento. Este
consiste en sacar ventosas, pero con los labios. Creen estos infelices que a
fuerza de chupar al paciente pueden librarlo de la enfermedad, y de aqui el
aplicar los labios a casi todas las partes del cuerpo, lo que hacen con mucha
violencia, de modo que dejan sefales idénticas a las que quedan cuando
se levanta la copa del lugar donde se hizo el vacio para sacar una ventosa.
De cuando en cuando a estas compresiones labiales afiaden estrujones con
las manos, que lejos de curar al enfermo le quitan media vida. Con estas
medicinas y manera de aplicarlas, ;como no han de morir y contagiarse unos
a otros?” (pp. 28-29).

Segtin la cronica de Fray Jacinto, con la llegada de los medicamentos occidentales,
los indigenas perdieron el conocimiento sobre las cualidades curativas de las plantas,
pero conservan la técnica de la hidroterapia, de la que parece asombrarse el cronista
en 1906. Hoy sabemos que la practica del sauna comporta la ducha con agua fria
después de haber estado unos minutos a altas temperaturas, y que durante el invierno
es una practica corriente en los paises nordicos. También se asombra el cronista con
la utilizacion de la boca como ventosa, pero dentro de su asombro utiliza el término
que se utilizaba en Europa para hacer curaciones, la ventosa, de hecho la describe en
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las sefiales que dejan como cuando se levanta la copa. Al utilizar la palabra europea
“ventosa”, en realidad lo que esta diciendo es que la técnica es la misma, lo que
cambia es el instrumento. Asi mismo, cuando el fraile dice “senales idénticas”, esta
diciendo que la técnica es eficaz. Pero, es necesario que su cronica termine con un
comentario negativo, para justificar la imposicion de los medicamentos que llegan
desde Europa. Vienen de Europa los medicamentos en los que el mundo indigena
ahora tiene fe; por escrito queda registrado el olvido del conocimiento sobre las
plantas curativas que tiene el indigena en su habitat, pero también queda consignado
por escrito el saber que siguen conservando, a pesar de la sentencia negativa con que
la crénica pretende terminar.

4. FUNCION DEL RELATO FRANCISCANO

Elrelato franciscano tiene como funcion traduciry dar forma literaria a las costumbres,
ritos y creencias de los indigenas. A pesar de que se conocen gramaticas como la
Gramatica en la lengua general del Nuevo Reyno, llamada Mosca de Fray Bernardo
de Lugo, publicada por Bernardino de Guzman, Madrid 1619, todavia habria que
estudiar los glosarios que seguramente elaboraron estos misioneros, para tener una
vision mas clara del trabajo desarrollado, como lo hicieron los traductores alfonsies
o los de Carlos V, en Francia; en lo que hemos indagado las cronicas dan cuenta de su
interés real por las culturas con las que se encuentran, con las lenguas que aprenden,
con las costumbres que describen, detallan y critican, provocando paraddjicamente
en quienes leen estas cronicas terribles el deseo de venir a estas tierras, a evangelizar,
claro esta, pero también a conocer ese mundo descrito con tanta pasion. En muchas
ocasiones la mejor manera de traducir esa cultura es la metafora, en otras el calco de
la voz indigena en el castellano. En las tres narraciones que he presentado, no vemos
una secuencia que nos pueda indicar a primera vista, un patrén de comportamiento
con una orientacion definida. Algo faltaria en este analisis, y es que como dice
Michel de Certeau “no hay historiografia sin filosofia de la historia” (Certeau: 1975,
147). Nos encontramos frente a sistemas de interpretacion de la existencia que son
ininteligibles para los franciscanos europeos, pero también para nosotros mismos,
como latinoamericanos de hoy. Una verdadera “prueba de lo extranjero”. Si en el
primer encuentro de los dos sistemas de interpretacion del mundo, el del indigena
y el del europeo, lo que hacia falta era el lenguaje, para comunicarse, para traducir,
para narrar, ahora lo que hay es exceso de lenguaje, exceso de accion, exceso de
comunicacion y exceso de representacion, y sin embargo, un abismo insondable.

EPILOGO

En 1622 los indios Piaches, barbaros y crueles, conocian las propiedades de las plantas
curativas, aunque invocaban al demonio, como dicen los cronistas franciscanos.
Tenian pues un saber al que integraban rituales, pero su trabajo de curacion tenia una
intencion real, castigaban la incompetencia del médico, del jeque con la muerte. El
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cronista franciscano se debate entre la utilizacion de la palabra “médico” y “jeque”
para hablar de practicas que no podrian dialogar; la una es racional, la otra simbolica.
Tampoco puede evitar trasponer la actitud de los salvajes a su propia cultura para
criticarla, para criticar en este caso, el accionar de los europeos que ejercen la
medicina en el Nuevo Mundo, muchos de ellos irresponsablemente.

En el siglo XVIII, mientras en Europa el saber médico esta viviendo grandes
desarrollos, la racionalidad de los franciscanos que habitan el Nuevo Mundo se deja
influenciar por lo magico del exotismo de las tierras colonizadas. Se utilizan las
categorias de sano y enfermo, para nombrar estados de los indigenas que todavia no
son claros para los cronistas y que quizas no correspondan a las realidades contenidas
en esta terminologia venida de Europa.

Para 19006, el saber curativo de las plantas ha sido olvidado por los indigenas -por
lo menos en lo que se refiere en Colombia, a la region del Caqueta y del Putumayo-,
y reemplazado por medicina de botica, saber que les llega de Europa. Aplican los
indigenas la técnica de la ventosa, que también se aplica en Europa, solo que con un
instrumento diferente: en América los labios, en Europa la copa, sin que se trate de
una trasposicion del saber sino mas bien de una coincidencia, como si asistiéramos
al momento de un saber universal.

Ya en el siglo XX nos encontramos en la region del Choco con indigenas que han
abandonado su saber curativo para entregarse a los rezos; podemos dudar de la eficacia
de la curacion, pero se trata de rezos inofensivos, que no tienen ni la profundidad del
cristianismo ni la simbologia de lo indigena. Por otra parte, se encuentran curanderos
que fundamentan su ejercicio curativo mas en la brujeria que en conocimientos de
sanacion reales, la creencia en tales curaciones llevando muchas veces a situaciones
extremas.

Lo que somos concretamente en Colombia, hoy, estd compuesto de estas situaciones
disimiles, a veces contradictorias, en ocasiones ahondando en lo autoctono y
rechazando lo extranjero, otras reclamando lo occidental y olvidando lo indigena,
lo negro y lo criollo. Los misioneros y, en particular los misioneros franciscanos,
participaron y han participado en la construccion de lo que somos al interpretarnos y
narrarnos; no estdn meramente haciendo una trasposicion de términos de lo indigena
a lo espafiol y viceversa, estan intercambiando estructuras, saberes y habilidades;
en su esfuerzo por comprender este sistema-mundo estdn abandonando algo de su
esencia en beneficio del conocimiento que quieren transmitir. El indigena por su parte,
no tiene otra opcion mejor que aceptar lo que se le estd imponiendo; las narraciones
que presentamos dan cuenta de que esta aceptacion no significa de ninguna manera
rechazo de lo propio, por lo menos no de manera total; el indigena desarrolla una
habilidad para vivir en las dos estructuras, hace el rezo y hace el rito.
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Necesitamos empezar amirar nuestro pasadodesde otras perspectivas. El conocimiento
de lo que se recuperd para nuestra cultura latinoamericana y colombiana, a través de
las traducciones realizadas por las 6rdenes religiosas que habitaron el Nuevo Reino
de Granada y luego la recién creada Reptiblica, es un camino de investigacion que
abre nuevas perspectivas y nos plantea una posibilidad de pensamiento sobre la
historia de la conquista y la colonia, diferente al pensamiento prét-a- porter, que ha
alimentado, quizas errdbneamente, hasta ahora nuestra historia.
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LAS TRADUCCIONES FRANCISCANAS EN
VENEZUELA: ENTRE LA PRACTICA Y LA TEORIA'!

Laura PEREZ ARREAZA y Georges L. BASTIN
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Recordemos de un trabajo anterior (Bastin, Pantin et al., 2010) que los franciscanos
constituian en la época del descubrimiento de América la Orden religiosa mas
numerosa de la Iglesia. Fueron también los mas numerosos durante toda la etapa
colonial de América Latina.

Acompanando a los conquistadores, los franciscanos penetraron en primer lugar por
las Antillas, Venezuela, México y Centroamérica; luego, por rutas del Pacifico y de
los Andes, a Pert, Chile y norte de Argentina. También avanzaron por la ruta del
Atlantico en Brasil hasta llegar al Rio de la Plata.

Recordemos igualmente que la mision principal de los franciscanos en el Nuevo
Mundo fue la ensefianza de la doctrina cristiana en las lenguas nativas, y por lo tanto
el estudio de las mismas como instrumento de trabajo.

Los principales instrumentos de predicacion y ensefianza tanto para el aprendizaje de
las letras y de la lengua, como para la catequesis y educacion eran: 1) catecismos y
doctrinas (oraciones, preceptos y verdades esenciales del cristianismo); 2) gramaticas
y vocabularios; 3) confesionarios y sacramentarios; y 4) sermonarios (con platicas
para las fiestas anuales, ademas de recomendaciones y consejos valiosos). “Poco a
poco estos elementos de educacion y ensefianza dejan de ser meramente practicos,
para convertirse en verdaderos estudios lingliisticos desde un punto de vista
gramatical, [éxico y general”. (Hernandez 1988:574).

' Este trabajo se inscribe en el marco de dos proyectos de investigacién cuyo financiamiento
hizo posible su realizacion: FFI2008-00719/FILO y FFI2009-13326 del Ministerio de Ciencia
e Innovacion de Espafia. También ha recibido apoyo financiero del Conseil de recherches en
sciences humaines du Canada (CRSH).
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PROVINCIA DE SANTA CRUZ DE CARACAS, VENEZUELA

La primera porcion territorial de los franciscanos en el Nuevo Mundo es la Custodia
de Santa Cruz de La Espafiola, fundada en 1493 por Juan Pérez. No es hasta 1505
cuando, por decreto del Capitulo General de la Observancia, se otorga la licencia
para la fundacion de la primera provincia franciscana de Indias.

Suele afirmarse que hacia 1516 Venezuela recibe a los primeros misioneros
franciscanos en la Nueva Andalucia, o sea en la region de Cumana. El corpus
recolectado hasta el momento confirma esta fecha de modo aproximativo, pues
nuestros datos muestran la presencia de franciscanos en territorio venezolano poco
antes de 1516. Se trata de un grupo de franciscanos que viajo con Alonso de Espinar.
Silva (1983) aclara que este religioso llega en un primer viaje a Indias en 1502 y en un
segundo viaje en 1513, y viene con 18 franciscanos. Espinar muere en la navegacion,
pero se cree que el resto de los religiosos pasaron a las costas de Cumana.

La Provincia de Santa Cruz de Caracas fue erigida en 1585 y como Provincia
independiente comenzé hacia 1587. Segun una relacion efectuada en 1609, la
Provincia de Santa Cruz de Caracas contaba con los siguientes conventos: Caracas,
Margarita, Barquisimeto, Tocuyo, Carora, Trujillo y Maracaibo. Debe afiadirse el
convento de Mérida que pertenecia a la Provincia de Santa Fe del Nuevo Reino de
Granada, Colombia.

En las costas de Cumana se inicia la conquista pacifica de Venezuela. Hacia 1517,
llega un grupo de franciscanos que tiene como proposito fundar en esta zona dos
escuelas para indios. Los datos encontrados dejan ver que un grupo de 14 religiosos
entre los que figuran Diego Arenque y Juan Visani traian asignada la labor de
evangelizar a los indios y fundar dos escuelas para los hijos de estos. Se sabe que dos
afios después éstas estaban en funcionamiento con 40 muchachos. Alli se educaba
también a los “nifios lenguas” quienes iban a servir de intérpretes. El interés por la
labor educativa fue estandarte franciscano. Hacia 1522, la misiéon de Cumana a cargo
de Juan Garceto prospero rapidamente y Garceto se encargd de fundar un colegio. Se
cree que en este hecho podria estar el origen de la educacion publica en Venezuela.

CATALOGO DE FRANCISCANOS ESPANOLES EN VENEZUELA

El corpus de Venezuela consta de 118 franciscanos/capuchinos. En la etapa del
proyecto reportada en este trabajo se culmind la compilacion practicamente exhaustiva
del catalogo de padres franciscanos/capuchinos que estuvieron en Venezuela. Los
nombres de estos 118 religiosos han sido reportados por las siguientes fuentes:
Arellano (1986), Bastin (2007), Bastin, Pantin et al. (2010), Carrocera (1981),
Fundacion Polar (1997), Silva (1983), Navarro (1995), Schmitt (2006).
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La informacion concerniente a estos franciscanos se registrd en fichas disefiadas para
tal fin. Estas fichas siguen, en general, el formato del catalogo principal del proyecto
y estan divididas en dos partes. La primera parte estd dedicada a la informacion
del autor y contiene los siguientes aspectos: i) nombre, ii) apellido, iii) fecha de
nacimiento, iv) lugar de nacimiento, v) fecha de defuncion, vi) lugar de defuncion,
vii) breve biografia (que incluye proveniencia del religioso; lugar de estancia en
Venezuela —convento, mision, region—; funciones —Comisario general, Guardian de
convento, Provincial de la Orden, predicador, intérprete, traductor, autor, fundador
de convento o de escuela—; obras escritas; cualidades personales —intelectuales o
sociales—, viii) fuentes bibliograficas. La segunda parte estd dedicada a la obra y
contiene los siguientes puntos: i) titulo de la obra, ii) autor, iii) tipo de obra, iv)
lengua, v) autotraduccion, vi) imprenta o editorial, vii) fuentes bibliograficas, viii)
comentarios.

Cabe destacar que nuestro catalogo contiene 118 fichas de contenido muy desigual,
pues la informacion sobre estos valiosos personajes no siempre ha sido rescatable
y no es igual en todos los casos. Entendemos que buena parte de la informacion
relacionada con estos religiosos puede haberse extraviado y que no todos estos
personajes se destacaron de la misma manera.

A pesar de la importancia que revisten los hombres (objetos de las entradas del
catalogo), para el analisis de la muestra ha sido muy importante el pardmetro “tipo
de obra” y en este sentido hemos clasificado los textos encontrados en los siguientes
tipos : 1) catecismos y doctrinas (oraciones, preceptos y verdades esenciales del
cristianismo); ii) gramaticas y vocabularios; iii) confesonarios y sacramentarios; iv)
sermonarios (con platicas para las fiestas anuales, ademas de recomendaciones y
consejos valiosos); v) textos de contenido historico (historias, tratados historicos,
informes o relaciones de viajes); vi) textos sin clasificar.

e Catecismos y doctrinas (oraciones, preceptos y verdades esenciales del
cristianismo);

e (Gramaticas y vocabularios;
e Confesonarios y sacramentarios;

e Sermonarios (con platicas para las fiestas anuales, ademas de
recomendaciones y consejos valiosos);

e Textos de contenido historico (historias, tratados historicos, informes o
relaciones de viajes);

e Textos sin clasificar.
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LOS FRANCISCANOS Y SU LEGADO

Del grupo de franciscanos y capuchinos que hemos encontrado, 27 religiosos
destacan por sus aportes a la traduccion y a la lingiiistica.

No todos los religiosos estudiados han dejado una obra escrita o traducida.
Sin embargo, algunos de ellos (8 en la muestra) son reconocidos por ser buenos
intérpretes o por el dominio de las lenguas indigenas. Reportan los historiadores
que, entre ellos, el fraile franciscano Juan Garceto, posiblemente de origen francés
y llegado a Indias antes de 1517, aprendio rapidamente la lengua de los naturales y
destaco por sus habilidades de intérprete, no solo por el conocimiento de la lengua,
sino por el conocimiento de la cultura.

Como estudiosos de las lenguas indigenas han destacado varios religiosos. Por el
profundo conocimiento de la lengua cumanagota, destacan Bernardino Camacho,
Francisco Constella, Fernando Mateos, Francisco Nistal, Francisco Rodriguez
Ledesma y Francisco de las Llagas quien, segiin Caulin, después de Fray Diego de
Tapia, fue el mas consumado lenguaraz que se conocia en las misiones en su tiempo.
En relacion con la lengua caribe, destaca el religioso Pedro Cordero; mientras que
Nicolas de Olot ha sido citado como estudioso de la lengua chaima. Olot describe
como sigue su método de evangelizacion en dos lenguas:

El modo que tengo de educarlos es que a la que el sol sale, se toca a misa
y acuden los indios; se les ensefia todo el catecismo; vienen a las siete
hasta quince muchachos a la escuela, y, dada la leccion, les hago decir
el Padrenuestro, Avemaria, Credo, Salve y articulos con sus preguntas en
espafiol. A las dos vuelven y hacen lo mismo cantando toda la doctrina
en su lenguaje, en éste hombres y mujeres, haciéndoles a lo ultimo sus
preguntas... (Carrocera 1981:63).

Los resultados de nuestra investigacion muestran que cerca de una veintena de
franciscanos y capuchinos llegados a tierras venezolanas ha dejado una obra escrita
0 una traduccion.

LOS FRANCISCANOS Y SUS OBRAS

Del total de obras estudiadas, el corpus registra, de acuerdo con el tipo de texto o de
obra, los siguientes datos: 1) 9 catecismos (18,36%), ii) 19 gramaticas y/o vocabularios
(38,77%), iii) 4 obras mixtas catecismo-gramatica-vocabulario (8,16%), iv) 4
confesionarios y/o sacramentarios (8,16%), v) 3 sermonarios (6,12%), vi) 8 textos
de contenido historico (16,32%) y vii) 2 textos sin clasificacion (4%) de los que
poseemos poca informacion y cuyos titulos no nos permiten ordenarlos dentro de las
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categorias establecidas. Hablamos especificamente de dos obras religiosas de José de
Najera tituladas Atajo para ir al cielo y Espejo mistico. El directorio franciscano en
la Pequeria enciclopedia franciscana sefiala que estos dos textos misticos sirvieron
para la formacion de misioneros.

Los datos anteriores muestran con gran claridad el trabajo lingitiistico y de traduccion
realizado por los franciscanos/capuchinos en Venezuela. La intensa labor de los
misioneros no los alejé en ningiin momento de la actividad cultural; por el contrario, la
vocacion evangelizadora y la heterogénea realidad del universo lingiiistico indigena
venezolano fueron una profunda motivacion para que estos misioneros estudiaran
y aprendieran las diversas lenguas indigenas del territorio. Este conocimiento les
permitio traducir los principales rezos y los principios de la vida cristiana a las
lenguas de los naturales, y les permitio6 crear interesantes vocabularios y gramaticas
en los que se hizo evidente el ejercicio de la traduccion y el soélido estudio de las
lenguas en cuestion.

En este trabajo, nos centraremos en la presentacion de catecismos, gramaticas/
vocabularios y textos de contenido histdrico (cronicas o libros de exploracion).

Los catecismos

Bastin (2007) afirma que, en Venezuela, los textos religiosos constituyeron uno
de los objetos mas claros de la traduccion. Distintas 6rdenes religiosas (agustinos,
dominicos, capuchinos, franciscanos y principalmente jesuitas) se dedicaron a la
traduccion de este tipo de textos.

Entre los catecismos que componen el corpus de Venezuela se encuentran los
siguientes: Doctrina christiana, traducida del castellano al cumanagoto para
el uso de las misiones, y doctrina de la concepcion de Piritu que estan a cargo
de los Missioneros de la Regular Observancia de N.S.P.S. Francisco de Antonio
Caulin; Rezo cotidiano en lengua cumanagota y Resso cotidiano en lengua cariva
de Fernando Jiménez; Resso cotidiano en el idioma cumanagoto de Diego de Tapia;
Libro completo de las oraciones y Catecismo de la doctrina cristiana con una
explicacion extensa de Joaquin de Alquézar; Doctrina cristiana y explicacion de sus
misterios en nuestro idioma espariol y en lengua arda de José de Ngjera; Catecismo
de la doctrina cristiana en lengua de los indios chaimas de Francisco de la Puente; y
un texto anénimo titulado Catecismo en lengua india para instruccion de los indios
coyanos, sabriles, chaques y anatomos (sic).

Entre los catecismos que circulan en Venezuela entre los siglos XVI y XVIII se

encuentran ciertos catecismos monolingiies en espafiol o en lengua local y un niamero
importante de catecismos bilingiies. (Bastin 2007).

77



LAURA PEREZ ARREAZA Y GEORGES L. BASTIN

De los 9 catecismos reportados en nuestros datos, no poseemos ningun tipo de
informacion sobre 3 de ellos. El texto Rezo cotidiano en lengua cumanagota,
reportado por el historiador Odilo Gémez Parente (Fundacion Polar 1997) como
obra de Fernando Jiménez, no aparece reportado por ningin otro autor y de este
texto no poseemos mas informacion. El parecido del titulo entre este catecismo y el
de Diego de Tapia, titulado Resso Cotidiano en el idioma cumanagoto, nos lleva a
preguntarnos si el historiador ha confundido los textos. Los dos textos de Joaquin
de Alquézar titulados Libro completo de las oraciones y Catecismo de la doctrina
cristiana con una explicacion extensa fueron aparentemente escritos en lengua
chaima. Arellano (1986:346) expone que el padre Calatayud afirmo, ante el Consejo
de Indias, que el padre Alquézar dedico sus esfuerzos a escribir libros para explicar
la doctrina cristiana en lengua de los indios y que logr6 dar con los términos mas
apropiados para expresar las verdades religiosas. Se dice también de Alquézar que
fue consumado intérprete en el idioma de los indios chaima. Los documentos de este
religioso desaparecieron y no llegaron a ser llevados a imprenta.

En términos generales, podriamos afirmar que, en relacion con los catecismos, hemos
reconocido dos estructuras fundamentales. Hay un tipo de catecismo en el que se
presenta el contenido en dos partes: en una primera parte, se ofrece el conjunto del
contenido religioso en espafiol y, en una segunda parte, se da ese mismo contenido
religioso en la lengua indigena. A este modelo responde el texto de Antonio Caulin
titulado Doctrina Christiana, traducida del castellano al cumanagoto para el uso
de las misiones, y doctrina de la concepcion de Piritu que estan a cargo de los
Missioneros de la Regular Observancia de N.S.P.S. Francisco. La primera parte
de este texto muestra las principales oraciones y preceptos de la religion catolica
en espafiol, mientras que la segunda parte presenta estos mismos textos religiosos
traducidos a la lengua cumanagota. Cabe destacar que el traductor conserva ciertas
voces en la lengua colonizadora, bien sea porque los referentes no existen en lengua
indigena, bien sea porque, ante la mirada del traductor, la significacion del referente
no coincide de forma exacta en la lengua indigena y en la lengua colonizadora. Un
aspecto muy discutido por los misioneros que se dedicaron a la traduccion fue el
de la traducibilidad de los textos, pues, en ocasiones, la lengua indigena no parecia
contar con las formas necesarias para expresar ciertos conceptos religiosos. “Para
los franciscanos (...) la busqueda de una terminologia precisa era prioritaria, ya
que quedaba totalmente excluida la utilizaciéon de términos no pertinentes o cuya
imprecision fuese evidente. No se trataba de poner cualquier tipo de término a
cualquier concepto” (Garcia Ruiz 1992). La traduccidon de Caulin que nos ocupa
podria ser ejemplo de esto. Al final de la traduccion se omite La Salve, pues, segin
aclara el religioso (Fernandez Heres 2000: v.3, 320), el cumanagoto no cuenta con
las expresiones y voces necesarias para explicar las salutaciones, jaculatorias y
expresiones metaforicas necesarias para alabar a la Virgen Maria.
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El segundo modelo de catecismo ofrece el contenido en dos columnas. La primera
columna presenta las oraciones y otras herramientas de la vida cristiana en la lengua
de los nativos, y la segunda columna muestra esta misma informacion en espafiol.
A este modelo responden Rezo cotidiano en lengua cariva de Fernando Jiménez y
Resso cotidiano en el idioma cumanagoto de Diego de Tapia. En ambos textos, los
traductores conservan ciertas voces en espafiol, pues son referentes que no existen
en la cultura indigena. Nos referimos, en este caso, a voces como “Jesu Christo”,
“bautismo”, “Obispo”, “comunion”, “hostia”, “Santa Maria” y “santa cruz”. Una
de las copias del catecismo de Fray Diego de Tapia contiene al final un breve
vocabulario. Este vocabulario presenta primero la voz en espaiiol y al lado la voz en
cumanagoto.

En ambos modelos de catecismo, los titulos y los subtitulos, que generalmente
corresponden a los nombres de las oraciones, estan en espaiol y no son traducidos
por ser referentes de la nueva cultura y no poseer referentes claros en la cultura
indigena.

Llama la atencion la disposicion o el orden en el que aparecen las lenguas en estos
ejercicios de traduccion. El orden nos lleva a pensar en el publico o usuario para
el que ha sido pensado el texto. La presentacion de textos que parten del espanol,
en primera instancia, y que pasan, en un segundo momento, a la lengua de los
nativos sugiere un destinatario conocedor de la lengua espafiola que utilizaria el
catecismo como guia para la evangelizacion oral de los nativos. Por el contrario, la
presentacion de las lenguas nativas en primera instancia nos lleva a pensar que estos
textos pudieron ser usados directamente por indigenas alfabetizados o medianamente
alfabetizados, no sélo en el rol de aprendices, sino también en el rol de educadores,
pues el profesorado franciscano, con el paso de los afios fue relevado por indigenas
educados de forma idonea que pasaron a ser catequistas y maestros (Mota 1993).

Por otra parte, se pone en evidencia la necesidad imperiosa de que la doctrina
cristiana llegara de la forma mas fiel a los nuevos pueblos y la manera mas segura de
conseguirlo era, obviamente, a través de las propias lenguas de los nativos. Sabemos
que los franciscanos/capuchinos se esmeraron en el tema educativo. Su objetivo era
ensefiar a los locales no sélo en lo espiritual, sino en lo politico y en todas las artes
(Mota 1993). Cabria preguntarse entonces si la lengua espafiola fue el canal de la
conquista espiritual o, si por el contrario, la evangelizacion fue el medio para la
conquista lingliistica, pues la doctrina cristiana —que en la mayoria de los casos se
afianzd en lengua nativa, ya que el proposito era la conversion real de los nativos—
fue el objeto prioritario de ensefianza que permitid llegar a la lengua espafiola.

La presentacion de vocabularios, al final de ciertos textos religiosos, y la disposicion
lingiiistica de estos apartados (espaiol-lengua nativa) sugieren como usuario a
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un educador no perfectamente bilinglie que puede necesitar del apoyo de esta
informacion para el manejo del material didactico.

Dos catecismos, cuyos textos atin no conocemos, llaman la atencion por sus titulos:
Catecismo de la doctrina cristiana en lengua de los indios chaimas de Francisco de
la Puente; y un texto andénimo escrito en lengua yucpa titulado Catecismo en lengua
india para instruccion de los indios coyanos, sabriles, chaques y anatomos (sic).
A juzgar por sus titulos bien podrian ser textos monolingiies en lenguas nativas,
pero bien podria tratarse de textos bilingiies como en los casos antes expuestos. Sin
embargo, en relacion con el catecismo en lengua yucpa, el padre Pedro Felipe de
Cintruénigo en el siglo XVIII (Arellano 1986:352-353) afirmaba que los anatomos,
coyanos, chaques, sabriles, y aliles eran “todos casi de una lengua”, la yucpa, y
ademas casi todos ellos entendian el castellano.

Es importante destacar, como bien explica Bastin (2007), que todos los textos
religiosos, y especialmente los destinados a la ensefianza de los indios, debian contar
con la autorizacion de la correspondiente autoridad. Todas las traducciones religiosas
eran sometidas a un complejo y largo proceso de revision y evaluacion antes de pasar
a ser publicadas.

Las gramaticas y/o vocabularios

Afirman Bastin, Pantin et al. (2010) que ademds de la traduccidon de la doctrina
cristiana en lengua nativa, uno de los principales objetivos de los misioneros
franciscanos y capuchinos fue el de elaborar gramaticas y vocabularios que eran el
resultado del estudio de los idiomas indigenas.

Cerca del 40% de los textos reportados en el corpus corresponde a la categoria
gramaticas/vocabularios. Tal cantidad de textos de este tipo deja ver el profundo
interés que manifestaron los misioneros franciscanos/capuchinos por el estudio, el
aprendizaje, la ensefianza y la comprension de las lenguas indigenas.

Entre las gramaticas/vocabularios encontrados figuran los siguientes: Gramdtica
de la lengua Caribe de Fernando Jiménez, Arte y tesoro de la lengua cumanagota
de Matias Ruiz Blanco, Un Arte (gramatica) en cumanagoto de Diego de Tapia,
Principios y reglas de la lengua cumanagota, general de las varias naciones que
habitan la provincia de Cumand, en las indias occidentales de Manuel Yangiies,
Voces Castellanas de la lista numero 2, traducidas en lengua motilona de Francisco
Javier de Alfaro, Vocabulario de algunas Vozes de la Lengua de los Indios Motilones
que avitan en los Montes de las Provinzias de Sta. Marta y Maracayo (sic), con su
explicacion en nuestro Ydioma Castellano de Francisco de Catarroja, Vocabulario en
lenguas indigenas de Jos¢ de Carabantes, Breve compendio de nombres, sustantivos
v adjetivos y términos mds comunes necesarios para entender la lengua pariagota,
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con algunas notas y advertencias de Miguel de Gerona, Traduccion de la lengua
espaniola a la otomaca, Traduccion de la lengua espariola en la taparita y Traduccion
espaniola en la de indio yaruro de Jerobnimo de Lucena, Arte y vocabulario de la
lengua de los indios chaymas, cumanagotos, cores, parias y otros diversos de la
Provincia de Cumanda o Nueva Andalucia de Francisco de Tauste, Apuntaciones
sobre la lengua de los guayanos de Jorge Pardo, Vocabulario de espaniol a caribe
de Martin de Tarradell, y dos textos andnimos titulados Resumen para hablar y
entender la lengua caribe ...y Abecedario para la lengua guarauna.

En esta ocasion, haremos referencia a una muestra de estas obras: dos reportadas
para las misiones capuchinas y dos relacionadas con la labor franciscana.

Resumen para hablar y entender la lengua caribe, y como es lengua universal da
facilidad para comprender las demas lenguas de diversas naciones (que) tenemos
en nuestras misiones del Orinoco es el titulo de un vocabulario caribe de la mision
capuchina de Guayana. La diagramacion de este texto, al igual que la de muchos
otros vocabularios de la época, consiste en la separacion del folio en dos columnas.
Cada columna presenta una entrada en espafiol, seguida de su correspondiente
traduccion al idioma caribe. Este vocabulario se caracteriza por no seguir un estricto
orden alfabético y por presentar no solo voces aisladas, sino también locuciones
adverbiales y unidades fraseoldgicas. Una vez concluido el estudio Iéxico, el
vocabulario ofrece una parte dedicada a los verbos, otra dedicada a preguntas y
respuestas de la doctrina cristiana y, finalmente, una breve relacién de las misiones
que incluye naciones, bautismos y matrimonios entre otros. El titulo de esta obra
confirma el reconocimiento de un tronco lingiiistico comin o sistema y de las
variaciones diatopicas de ese sistema, pues se nombra la lengua caribe como lengua
universal y el resto de las lenguas como variantes de esta lengua general. Carrocera
(1981) explica que este vocabulario es muy semejante al Vocabulario de Espariol a
Caribe, por lo que se cree que pueda tratarse de una copia adaptada y ligeramente
modificada del mismo. No es tampoco evidente la fecha de copia o creacion de este
vocabulario; sin embargo, a juzgar por las fechas indicadas en la seccion dedicada a
la relacion de las misiones, podria ubicarse entre 1783 y 1788.

Una obra de las misiones capuchinas fue Arte y bocabvlario de la lengva de los
indios chaymas, cvmanagotos, cores, parias y otros diversos de la Provincia de
Cvmana o Nveva Andalvcia de Francisco de Tauste. A juzgar por este titulo y por la
clara explicacion que el autor da en el prologo, este estudioso hace también un claro
reconocimiento de las diferencias dialectales de la lengua nativa. Explica Tauste?,
entonces, que la lengua descrita en este trabajo es

Cf. Tauste, Francisco de. (1680). Arte y bocabvlario de la lengva de los indios chaymas,
cvmanagotos, cores, parias y otros diversos de la Provincia de Cvmana o Nveva Andalvcia. En
Platzmann, Julio (Ed.) (1888). Algunas obras raras sobre la lengua cumanagota. Leipzig: B.G.
Teubner.
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... mas propia, y connatural, es de los Indios Chaymas, Cores, Cumanagotos,
Quacas, Parias y Varrigones, y otros confinantes: y aunque es verdad, que
entre estas mismas Naciones dichas tienen en su estilo, y practica alguna
diferencia en la pronunciacion, 6 ya anadiendo, 6 quitando alguna silaba,
a la voz comun de el nombre, 6 verbo; pero no es parte para no entenderse
harto bien los conceptos; como v.g. aca en Espafia las lenguas Castellana,
Aragonesa, Valenciana, y Gallega; pero en la realidad es muy dificil de
aprehender ...

La obra gramatical de Tauste consta, en primer lugar, de una suerte de vocabulario que
sigue un orden alfabético poco estricto. Su vocabulario no se limita a reportar voces
de forma aislada, sino que ademas, en ciertos casos, presenta la voz en contextos
que parecen ser muy determinados y de uso frecuente. Esta obra constituye un
documento lingiiistico interesante, pues a pesar de partir del sistema lingiistico de la
lengua colonizadora —como obviamente hicieron todos los estudiosos de la época—,
la obra presenta una vision de la lengua nativa en todos los niveles lingiiisticos de
analisis. En el plano fonético, por ejemplo, el autor aclara que los indios en sus
practicas suelen sincopar las voces, anadirles a sus finales algunas silabas o elidir
sonidos finales. Explica que para decir “Caracas”, los indios tienden a decir “Caraca”
[ka’raka]. En el plano morfosintactico, estudia el funcionamiento pronominal,
verbal, la incorporacion de afijos propia de estas lenguas para el establecimiento
de las relaciones gramaticales. En el plano léxico, Tauste reporta no s6lo aquellas
voces que tienen un equivalente casi exacto en la lengua de llegada, sino que
presenta también palabras propias de la cultura indigena que no tienen equivalente
en la lengua espanola y las explica a través de una breve descripcion o definicion
de las mismas. Vemos, entonces, como en el caso del maiz (voz de origen taino) el
religioso da mas de diez formas en lengua nativa para expresar los distintos tipos
de maiz (maiz mezclado de rojo, maiz morado, maiz amarillo, maiz blanco, maiz
mezclado de negro, maiz largo, maiz molido, etc.) y para explicarlos recurre a la
mera descripcion. El estudio lingiiistico del padre Tauste ocupa mas de 150 folios. Al
final de este compendio, el religioso dedica poco menos de 20 paginas a la doctrina
cristiana y del catecismo universal.

A través de las distintas autorizaciones o licencias de impresion podemos reconocer
que el padre Tauste ha sido reconocido como un virtuoso en el manejo de las lenguas
nativas y como un recto traductor. Fray Antonio de Fuentelapefia, Provincial de la
provincia de Castilla, en su autorizacion al texto de Tauste, explica que el religioso
sigue el postulado de San Gerénimo de no traducir el texto sagrado palabra por
palabra, sino sentido por sentido. Justifica este Ministro los cambios que Tauste
decide realizar en la traduccion, pues considera que la lengua de los “indios” no
cuenta con las palabras necesarias para explicar algunas verdades religiosas y califica
la traduccion de Tauste de puntual e ingeniosa.
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De los padres franciscanos destacan dos gramaticas: Principios y reglas de la lengua
cumanagota, general de las varias naciones que habitan la provincia de Cumand, en
las indias occidentales de Manuel Yangiies y Arte y tesoro de la lengua cumanagota
de Matias Ruiz Blanco.

Estas dos obras las trataremos de manera conjunta por ser dos obras casi idénticas en
su estructura. La version de la obra de Yangiies que hemos consultado fue revisada
y corregida por Ruiz Blanco.

La dedicatoria al lector del texto de Yangiies® reza asi:

...te ofrezco, piadoso Lector, en este libro una buena voluntad de aliviarte
en la suma dificultad, que has de experimentar, a el noticiarte de este nuevo
idioma; que siendo unico medio para cumplir tu vocacion, no dudo, que el
verle puesto en Arte sera incentivo, para que perseveres en ella. ..

Esta suerte de dedicatoria y la ubicacion de la obra (mediados del siglo XVII)
confirman que se trata de un texto ideado especialmente para los misioneros. El texto
esta dividido en siete tratados que se ocupan de distintos aspectos morfosintacticos
de la lengua indigena (el nombre, el pronombre, el verbo, el adverbio, entre otros).
Este estudio presenta informacion tedrica acerca de cada aspecto con ejemplos
concretos. Algunos de los tratados se sustentan tedricamente, a través de citas de
autoridad, en los postulados de Nebrija. La ultima parte de esta version tiene un
vocabulario cuyo autor parece ser Ruiz Blanco. Este vocabulario presenta una suerte
de introduccion en la que se dan indicaciones para el uso y lectura del mismo, esta
diagramado en dos columnas (una para el espanol y una para el cumanagoto) y sigue
un orden alfabético en espaiiol.

El texto de Ruiz Blanco*, por su parte, sigue la misma estructura que el texto de
Yangiies, pero reduce ligeramente las explicaciones tedricas y cambia algunos
ejemplos. En relacion con la edicion consultada, el autor explica lo siguiente:

Mas aunque esta materia se dio a la prensa el ano de 83, su estilo no fue
tan estenso, ni acomodado a la necesidad de los nueuos; por cuya razon
me parecio precisa esta nueua forma, dispuesta con mas latitud de vozes;
aunque reducidas sus reglas a compendio mas breue con que se puedan
aprender mas facilmente los diuersos modelos que tienen de hablar aquellos
Idolatras.

Cf. Yangiies, Manuel. (1683). Principios y reglas de la lengua cumanagota, general de las varias
naciones que habitan la provincia de Cumana, en las indias occidentales. En Platzmann, Julio
(Ed.) (1888). Algunas obras raras sobre la lengua cumanagota. Leipzig: B.G. Teubner.

Cf. Ruiz Blanco, Matias. (;,?). Arte y tesoro de la lengua cumanagota. En Platzmann, Julio (Ed.)
(1888). Algunas obras raras sobre la lengua cumanagota. Leipzig: B.G. Teubner.

83



LAURA PEREZ ARREAZA Y GEORGES L. BASTIN

La referencia a la latitud de voces y la referencia a la diversidad de modelos de habla
son otro claro reconocimiento de las variaciones geograficas de la lengua indigena
y de la importancia del manejo de estas variantes para el dominio del idioma. Este
criterio dialectal también podria verse claramente reflejado en el 7esoro de nombres
y verbos de esta lengua con algunos modos de hablar particulares, pues el estudioso
seflala con la abreviatura “pal.” ciertas voces palenques en este vocabulario —
caracterizado por contar con cierta informacion gramatical, por guardar un orden
alfabético bastante riguroso y por presentar la lengua indigena como lengua de
partida—. En el caso de la palabra “putaca”, por ejemplo, indica el autor que se trata
de una voz palenque y que su significado es “asiento”. Parece pertinente destacar
que el Diccionario de Venezolanismos (1993) presenta la palabra “butaque” como
venezolanismo y que el Diccionario de la Real Academia de la lengua espafiola (2001)
en relacion con la entrada “butaca” indica que es una voz de origen cumanagoto.
Los testimonios presentados por el Diccionario de venezolanismos (1993) datan de
finales del siglo XIX, y de Stefano y Pérez Arreaza (2000) reportan las palabras
“butaque” y “butacon” para la segunda mitad del siglo XVIII. La palabra “putaca”,
cuya cercania fonética y coincidencia de significado es evidente, es reportada en el
vocabulario de Tauste para el siglo XVII. Llama, asimismo, la atencion que, en este
vocabulario, el autor recurre a otros vocablos de origen indigena para la definicion
de las voces. Es el caso de las palabras “caccha” y “equeyu” del cumanagoto y del
palenque respectivamente que son definidas como “cagaue (pan)”.

La obra de Ruiz Blanco deja ver un interesante ejercicio en el plano de la traduccion
léxica que involucra un reconocimiento dialectal de las lenguas nativas, asi como un
profundo y s6lido manejo de las mismas. Este religioso dejé ver ademas con claridad
la imperiosa necesidad que tenian los misioneros de aprender las lenguas nativas:

sera grave obstaculo el que los nueuos se acostumbren a hablar a los Indios
por medio de interprete; porque demas de auer pocos, O ninguno que sea
legal declarar todo lo que se le propone, se acostumbran a esso; y assi
tarde, 0 nunca curaran de aprender (...) Finalmente, aquellas cosas que
piden secreto no las reuelan los Indios al Religioso, que no entiende, y sabe
su lengua. ..

Los textos de contenido historico

Aportes no menos importantes para el estudio lingiiistico y de la traduccién reportan
las obras que hemos incluido en el grupo de textos de contenido histdrico. Entre
estas obras encontramos Historia de Venezuela de Pedro de Aguado, Conversion
en Piritu de indios cumanagotos, palenques y otros de Matias Ruiz y, de Antonio
Caulin, Historia corogrdfica, natural y evangélica de la Nueva Andalucia provincias
de Cumand, Guayana y vertientes del Rio Orinoco.
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Historia de Venezuela de Pedro de Aguado debid escribirse entre 1575 y 1585. Fue
publicada por primera vez en Caracas, en 1915, por la Academia Nacional de la
Historia, por disposicion del gobierno del general Gomez. En esta obra, Aguado
ofrece una vision detallada y completa del periodo historico, pues, por una parte, fue
testigo presencial de la mayor parte de los sucesos que narra y, por otra parte, el padre
Aguado recogi6 noticias directamente de quienes fueron espectadores o actores de
ciertos hechos. Es comun que, en sus textos, el P. Aguado presente distintas versiones
de un mismo hecho, lo que comprueba la imparcialidad de su enfoque.

Conversion en Piritu de indios cumanagotos, palenques y otros (1690) de Matias
Ruiz es una obra que trata de cosas singulares del pais, ritos de los naturales,
practicas observadas en su reduccion, etc. Esta obra es muy valiosa por los datos que
suministra sobre la historia geografica y natural del pais.

Historia corogrdfica, natural y evangélica de la Nueva Andalucia provincias de
Cumana, Guayana y vertientes del Rio Orinoco (1779) de Antonio Caulin es una
obra dividida en cuatro libros. En el primero, Caulin expone los motivos que lo
impulsan a escribir la obra y describe la situacion étnica, geografica, politica y
religiosa del territorio y de la cultura indigena. En el segundo libro, Caulin relata
las diferentes conquistas que ha vivido el territorio. El tercer libro esta dedicado a la
descripcion de la propia conquista evangelizadora, de las misiones, de las fundaciones
y expediciones de los misioneros. El tltimo libro narra la valiente historia de varios
misioneros que asumieron con seriedad el compromiso de su labor en Indias. En este
texto se reportan algunas voces cumanagotas.

Si bien es cierto que los textos anteriores no constituyen en si mismos una traduccion,
hay que destacar que ellos recurren a la actividad traductora, pues en varios apartados
—especialmente en aquellos dedicados a la descripcion de la flora, la fauna, los
alimentos y la geografia— los autores recurren a las voces indigenas propias y han
tenido que traducir en castellano los testimonios recogidos en lenguas indigenas.
En el caso del texto de Caulin cabe resaltar que el autor da —si existe— el nombre
de la planta, del animal o del fruto en espafiol, da el nombre en uno o mas sistemas
indigenas, y concluye con una descripcion del referente.

LOS FRANCISCANOS FRENTE AL DEBATE
EVANGELIZACION-HISPANIZACION DEL NUEVO MUNDO

Bricefio (1987), en su texto titulado La obligacion de ensefiar el castellano a los
aborigenes de América, senala que la Corona espafiola fue muy clara y precisa
durante todo el periodo colonial en su politica lingliistica: por una parte, los
religiosos debian conocer la lengua general de los indigenas; y por otra, era de
caracter obligatorio la ensefianza del castellano a los naturales, aunque siempre se
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advirtié que el aprendizaje de la nueva lengua debia ser voluntario. En relacién con
la hispanizacidon, pueden observarse multiples acciones de la corona entre las que
figuran la disposicion para crear escuelas de lengua castellana en el Nuevo Mundo.
Se creyo, en un primer momento, que el aprendizaje del castellano seria el camino
hacia la evangelizacion. Sin embargo, en la practica, —explica Bricefio— no siempre
fue facil cumplir con la creacion de estos centros y en algunas regiones fue dificil
conseguir maestros para ensefiar el espafiol.

Por su parte, Gémez Mango (1995) sefiala que las 6rdenes misioneras que llegaron al
Nuevo Mundo rechazaron ensenar la doctrina cristiana y el idioma de Castilla por las
vias de la opresion y de la imposicion. Explica, asimismo, la autora que los misioneros
se concentraron mas en la cristianizacion que en la hispanizacion. Los religiosos que
llegan a América se encuentran ante una gran diversidad lingiiistica y para lograr
entrar en las comunidades indigenas y poder comenzar la evangelizacion deciden
indianizarse. El aprendizaje de las lenguas indigenas por parte de los religiosos fue
lo que permitid presentar a las comunidades nativas las nuevas nociones de fe. Con
el firme propdsito de conseguir la conquista espiritual de los territorios conquistados
y de formar nuevos misioneros, los religiosos tradujeron a las lenguas indigenas la
doctrina cristiana y elaboraron gramaticas y vocabularios. Ya para finales del siglo
XVI, se determina también, como politica de estado el establecimiento de catedras
de las lenguas generales de los indigenas en ciertas provincias.

Afirma Bastin (2003:196) que “la conquista implicaba que a los nuevos sujetos de
la monarquia espafiola habia que animarlos a hablar espafiol”. Explica que desde el
punto de vista juridico, la Corona insisti6 en la ensefianza del castellano. Son muestra
de esta politica de hispanizacion una serie de leyes que datan de entre 1550 y 1770.
En unas, se insiste en la ensefianza del castellano, y en otras, se llega a declarar como
“ilegales” las lenguas americanas. Destaca Bastin que, en la practica, las 6rdenes de
la Corona no siempre fueron obedecidas y que las lenguas nativas se emplearon para
la comunicacién oral, mientras que el castellano y el latin se utilizaron para todo
género de comunicacion escrita.

Como puede observarse a partir de los autores citados, la Corona espafiola se debatio
entre la hispanizacion y la cristianizacion. En este sentido, la Recopilacion de las
Leyes de Indias, firmada en 1680, deja ver en el Libro 1 (“De la santa fe catdlica”),
titulo 13 (“De los curas y doctrineros”) dos leyes que muestran con claridad ese
debate. La primera ley, que datade 1619, exige que los doctrineros conozcan la lengua
de los nativos para que puedan cumplir con su labor primordial evangelizadora. La
segunda ley, que data de 1654 y 1656, plantea que los religiosos deben ensear a los
indigenas la lengua espafiola y con ella la doctrina cristiana. Las leyes favorecieron la
ensefianza del espafiol, pues el objetivo fue evangelizar a partir de la hispanizacion.
Sin embargo, frente a una realidad, la practica se flexibiliza temporalmente y se
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recurre al estudio de las lenguas indigenas como un camino de penetracion hacia la
conquista espiritual.

El corpus de Venezuela registra obras bilingiies de autores franciscanos y capuchinos
en los siglos XVII y XVIII. La creacion de estos documentos pone en evidencia
una cierta dualidad en la politica lingiiistica de la corona durante el periodo de la
colonizacion. En ambos siglos, pero con mayor fuerza en la segunda mitad del siglo
XVII y durante todo el siglo XVIII, las obras privilegian la presentacion “castellano-
lengua nativa” sobre el formato “lengua nativa-castellano”. La presentacion del
castellano como primera lengua en estos textos bilingilies revela una clara politica
de hispanizacion, tendencia que parece fortalecerse a partir de la segunda mitad
del XVII, periodo en el que Espafia muestra especial interés por la ensefianza del
castellano en los territorios conquistados. No obstante, la proliferaciéon de obras
bilingties destaca el amplio alcance de las lenguas indigenas y el interés en el estudio
de las mismas. Las obras bilingiies de nuestro corpus muestran un vasto estudio de
una gran variedad de idiomas nativos en territorio venezolano entre los que figuran
el chaima, el caribe, el cumanagoto, el otomaco, el taparita, el yaruro, el aruaco, el
yucpa y el guaratino.

CONCLUSIONES
Las obras estudiadas para este trabajo dejan ver lo siguiente:

i)  en el terreno educativo, las misiones franciscanas/capuchinas privilegiaron la
ensefianza de la doctrina religiosa en dos lenguas de forma simultanea (espafol-
lengua nativa) y elaboraron importantes materiales con fines didacticos tanto
para formadores como para aprendices;

ii) en el terreno terminoldgico, este grupo religioso determind como aspecto
prioritario la busqueda de una terminologia precisa y excluyo la utilizacion de
términos no pertinentes o ambiguos. Este grupo religioso siguio en el plano de
la traduccion el capitulo IX de la Regla de San Francisco en la que se exhorta al
predicador a emplear un lenguaje ponderado y sincero y a pronunciar sermones
breves.

iii) en el terreno de la traduccion, franciscanos y capuchinos siguieron el postulado
de San Gerdnimo que concibe la traduccién ante todo como interpretacion del
sentido.

iv) desde el punto de vista lingiiistico, los autores estudiados realizaron amplias
descripciones de las lenguas nativas en diversos niveles de analisis de la lengua
y reconocen la variacion dialectal.
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De los apartados anteriores se desprende entonces que no es poca la labor franciscana/
capuchina en torno a la traduccion y a los estudios lingiiisticos, pues los trabajos aqui
reportados representan con seguridad un aporte para el area de la traduccion, de la
lingiiistica y de los estudios sobre la formacion del espafiol de América.
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LA TRADUCCION DE LOS FRANCISCANOS EN EL PERU:
HISTORIA Y EVANGELIZACION. SOBRE JERONIMO DE
ORE: INVESTIGADOR, MISIONERO Y TRADUCTOR

Rosario VALDIVIA PAZ-SOLDAN
Universidad Ricardo Palma, Lima - Peru

Al constituir el estudio de la traduccion monacal una linea de investigacion en el
campo de la traduccion que recién hace unas décadas estd siendo seriamente estudiada
en el mundo, creo que es nuestro deber y responsabilidad ofrecer un simbolico aporte
a este [II COLOQUIO INTERNACIONAL DE TRADUCCION MONACAL , con
la investigacion centrada en Jerénimo de Oré: misionero y traductor; a partir de un
recorrido por las principales bibliotecas y archivos de los hermanos franciscanos del
Peru, con el objetivo de realzar su tarea evangelizadora y misionera que estuvo de la
mano con su tarea de traduccion.

Reconociendo ante todo el esfuerzo desplegado por el director del Coloquio, doctor
Antonio Bueno y del editor de la presente publicacion, Miguel Angel Vega Cernuda,
también deseo reconocer el apoyo brindado por los encargados de los lugares
visitados:

Archivo de Limites del Ministerio de Relaciones Exteriores de Lima: doctor
Edwin Gutiérrez Padron, Director de limites del Ministerio e historiadora del Archivo
Historico de Limites, Silvia Patricia Herrera Castaneda.

Archivo del Convento de San Francisco de Lima, sefior Jorge Roman, asistente
del “guardian” del archivo.

Museo de San Francisco de Lima: Cayetano Villavicencio Wenner, historiador y
encargado del museo.

Convento de los Descalzos del Rimac, Fr. Julidn Heras, autor de numerosas ¢

importantes obras sobre la evangelizacion de los franciscanos en el Pert, quien a
pesar de su delicado estado de salud me ofreci6 una entrevista.
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Parroquia Nuestra Seiiora de los Angeles .Convento Padres Descalzos del
Rimac, Fray Mario Gonzales, OFM, quien me facilit6 la entrevista con el prestigioso
Fray Heras y el ingreso al archivo del Convento de Ocopa.

Biblioteca de la Iglesia “La Recoleta” de Arequipa, bibliotec6loga norteamericana
Helen Ryan, investigadora de la Universidad de Iowa quien tiene a su cargo el
resguardo y clasificacion del material bibliografico, hemerografico, documental y
otros, quien me facilitd articulos valiosos solicitados a la universidad de lowa asi
como copia de libros invalorables que se encuentran alli en custodia.

El Convento de Ocopa, Huancayo: P. Fray Jorge Cajo Rodriguez, “Guardian” del
Convento, quien tuvo a bien ofrecerme una entrevista y prestarme valiosos materiales
de su archivo personal relacionados con Jeronimo de Or¢.

Ahora bien, la metodologia seguida para mi investigacion consistido en recolectar
datos, ya sea por medio de entrevistas a los mismos hermanos franciscanos; por
ejemplo sera inolvidable la conversacion que mantuve con el Padre Julian Heras,
quien apenas da entrevistas por su delicado estado de salud. La recoleccion de datos
también se llevo a cabo a través de la busqueda y lectura de libros originales que
son casi en su totalidad inaccesibles, con el objetivo de revisar en un intento de
catalogacion de las obras de los franciscanos traductores existentes pero sobre todo
he tenido como objetivo destacar la figura del ilustre Jeronimo de Oré, quien a decir
de muchisimos estudiosos, ha dejado grata memoria por sus dotes de quechuista y su
respetable celo apostolico, entre otros atributos y del cual nos referiremos con mayor
detenimiento en las lineas siguientes.

Debo mencionar que en el proceso de la investigacion tuve muchas limitaciones
sobre todo en lo que se refiere al celo excesivo por parte de algunos de los guardianes
de las bibliotecas y archivos franciscanos para consultar la bibliografia existente,
en especial, al inicio. Mencion aparte merece mi travesia para llegar al Convento
de Ocopa, ya que desde Lima, donde actualmente vivo, hasta Junin hay que viajar
casi siete horas en autobus y pasar por el lugar mas alto del Pert: Ticlio, 4818 mits.
sobre el nivel del mar. Asimismo otra clara limitacion en el estudio fue la falta de
un catalogo automatizado referente a los traductores franciscanos en el Peru, sobre
el cual se pueda estudiar a fondo; sino que mas bien gracias a una tarea paciente de
busqueda y revision en las bibliotecas y archivos encontré varios ejemplares de obras
que eran traducciones de franciscanos, tanto en el Convento en Junin como en el de
Arequipa pero que de ninguna manera se encuentran automatizados y mucho menos
se encuentran accesibles al publico. Por otro lado, muchas traducciones realizadas
por franciscanos son completamente desconocidas y apenas son mostradas con todas
las seguridades del caso, en los archivos y bibliotecas mencionadas.
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1. LOS FRANCISCANOS EN EL PERU

La historia misionera del Peru es bastante rica y de larga duracion. Les cabe a los
misioneros franciscanos el honor de haber comenzado la gran travesia de los nuevos
descubrimientos, con voluntad evangelizadora y civilizadora y de haberla continuado
con abnegacion por muchos siglos.

En la evangelizacion del imperio incaico, los franciscanos jugaron pues un
importante papel. El afio 1500 marca el inicio oficial de la mision franciscana en
Ameérica Latina. Sin la historia de los franciscanos no se puede escribir la historia
de nuestro continente. Sera en 1531 cuando los franciscanos vienen al Pert .En sus
tres regiones, con culturas y habitantes diferentes, se ha desarrollado desde hace casi
cinco siglos en santidad y apostolado, la vida franciscana. Se puede decir que no hay
ciudad, pueblo o caserio que no haya recibido la visita o presencia de los hijos de
San Francisco. Asi, la presencia de los franciscanos en el Peru es algo patente y de
facil percepcion: en la religiosidad popular, en sus templos, en sus pueblos. Se llego
a decir con vehemencia que en el Peru, o por firay o por hermano, todo el mundo es
franciscano.

Desde el preciso instante de la llegada de los franciscanos, se adaptaron a la tierray a
la atmosfera peruana; reconocieron la existencia de un espiritu y un alma de la nacion
y trataron de obtener la cooperacion de los nativos, criollos, mestizos o negros. Hay
que anadir que el objetivo principal de la evangelizacion fue la dignificacion humana
y religiosa del indigena. Por otra parte, la evangelizacion de la América espafiola
se llevo al principio mediante las llamadas “doctrinas” que eran las conocidas
“parroquias de indios”.

El Padre Francisco de Vitoria vino a Lima con una numerosa expedicién de
franciscanos en 1550 y poco después en 1553, erigio la Provincia de los Doce
Apostoles. En 1581 la poblacion indigena del Perti ascendia a 1°175,089 habitantes;
de esta cifra, los franciscanos atendian al 10%. Cabe destacar ademas, que la imagen
espiritual del franciscano en el virreinato se puede conocer a través de las cronicas
conventuales.

En esta tarea de evangelizacion del indigena, el papel de la convivencia con la lengua
del nativo era sumamente importante. Antonino Tibesar decia que un religioso antes
de ser nombrado Doctrinero, tenia que pasar por un examen en Ciencias Sagradas
(Dogmaticas, Moral, Sagrada Escritura, Derecho Eclesiastico, Administracion de
Sacramentos, idioma o dialecto indigena de la region) el cual era dado ante una
junta nombrada por superiores. Estamos seguros que mas de uno de los misioneros
que llegaban de Espatia, tuvieron dificultades para el aprendizaje del propio idioma,
lenguas tan distintas como el quechua, aymara, campa, puquina y muchisimas mas
procedentes del oriente del Pert ; puesto que no tenian ningun parecido con el
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espafiol ni raices latinas ni griegas. Por dicha situacion, en las primeras décadas de
evangelizacion tuvieron que usar intérpretes indios, especialmente jovenes, los que
aprendian mas rapido el castellano.

Un hermano franciscano que también desplegd la labor de traduccion, Manuel
Navarro, OFM, decia:

Yo me servi de los nifios de mi escuela y lo aprendi con ellos. Ni ellos se cansan, ni
yo me aburro; les pregunto mil veces una cosa y me contestan sin incomodarse, y
lo repiten despacio y lo vocalizan bien. Yo trato de imitarlos, ellos me corrigen. Y
asi llego, poco a poco, a hablar y predicar en quechua y a entender y hablar el pano
y hasta a escribir el Vocabulario Castellano-Quechua-Pano y sus gramaticas.
(IZAGUIRRE, volumen VI, 2002)

Es de destacar que en este mismo libro Historia de las Misiones Franciscanas en
la dedicatoria escrita por Fr. Félix Sdiz afirma: “4 todos los nativos, nifios, jovenes
Vy ancianos que con paciencia y carifio, enseiiaron su propia lengua a nuestros
misioneros y les sirvieron de intérpretes en la tarea evangelizadora.” Y mas abajo
aparece otra: “A todos los misioneros que escribieron vocabularios, gramaticas,
catecismos, etc., en las lenguas que aprendieron con admirable constancia y amor a
los pueblos que conocieron.”

El Fray Cajo en una entrevista en el mismo Convento de Ocopa destaca esta
preocupacion por el dominio de lenguas que debian tener los misioneros franciscanos:
“Igualmente se convirtieron en verdaderos lingiiistas, porque al querer tener un
contacto mas cercano, sintieron la necesidad de comunicar la doctrina cristiana,
en sus propias lenguas, esto les llevo a aprender las diversas lenguas de las cuales
compusieron vocabularios y gramaticas, algunos incluso elaboraron la doctrina,
los catecismos en las lenguas naturales.”(Extraido de su conferencia Martirio en
la vida de San Francisco y sus seguidores; recuerdo de los mdrtires franciscanos
del Peru, dictada en el Congreso Martires de la fe y caridad, a los XX Afios del
martirio de los franciscanos conventuales P, Miguel Tomaszek y P. Zbieniew 1991-
2011(Lima, 5-6 de agosto de 2011).

Cabe resaltar que basicamente los métodos de evangelizacion consistieron en la
asistencia de los nifios a la escuela, donde se les ensefiaba la doctrina cristiana, a
leer y escribir. Los franciscanos en el Pert se valieron, en su mayor parte, de la
liturgia, de la musica y de la administracion de los sacramentos, que procuraron se
hiciera con todo esplendor. Asi, los religiosos pusieron especial interés en aprender el
quechua y otros idiomas indigenas y servirse de las cualidades innatas de los indios
para la musica. Es por ello, que compusieron una serie de cantos, que abarcaban los
articulos de la fe, la historia sagrada y la vida de Cristo. Algunas eran traducciones
de himnos cristianos, cuyos autores se desconocen en su mayoria. Los franciscanos
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debian ensefiar en la lengua de los indigenas la doctrina cristiana todos los dias
antes de los trabajos habituales y en cada doctrina debia existir una escuela para
muchachos, donde se les ensefiara a leer, escribir y a cantar. Los indigenas expresaron
su fe y sus creencias religiosas (piedad popular) a través del arte y de las numerosas
fiestas, danzas y procesiones, que se sucedian durante todo el afio, mantenidas por
las numerosas cofradias.

Para catequizar a los naturales, los primeros misioneros en el Perti emplearon
cartillas, pero luego vinieron los Concilios Limenses para encauzar con sus sabias
normas y orientaciones el proceso de evangelizacion.

- E1 1 Concilio Limense (1551-1552) Presidido por el Arzobispo Jerénimo de Loaiza.

En las Constituciones de los naturales, al reglamentar a la catequesis de los naturales,
establecio que todos los encargados de ella cumpliesen con ensefiarles “una misma
doctrina” se dispuso que los naturales fueran catequizados en su propia lengua.

- E11I Concilio Limense (1565-1567) Presidido por el Arzobispo Jeronimo de Loaiza.

Los sacerdotes con cargo de doctrina de indios aprendan con toda diligencia su
lengua, para que puedan instruirles con mayor provecho.

- E1 Il Concilio Limense (1582-1583) Presidido por Santo Toribio. Mediante sus
luminosos decretos, aprobados por el Papa el 28 de octubre de 1588 y por el rey
de Espana el 18 de setiembre de 1591, se dio inicio a la definitiva organizacion de
la Iglesia como institucion, asi como al impulso de su labor evangelizadora en el
mundo indigena.

El principal fin del Catecismo y doctrina cristiana es percibir los misterios de
nuestra fe y asi cada uno ha de ser de tal manera instruido, que entienda la doctrina:
el espaiiol en romance y el indio también en su lengua. Por tanto, ningun indio sea
hoy mas compelido a aprender en latin las oraciones o cartillas.

Por todo lo dicho lineas arriba, cabe destacar que la adopcion de las lenguas nativas
en la ensefianza de la doctrina cristiana, conlleva un especial significado: es la
valoracion de la cultura aborigen. Entre muchas de las lenguas nativas tenemos:
Pano: Ucayali central; Piro: Alto Ucayali; Shipibo: afluentes del Ucayali; Amuesha:
Perené y Pichis; Campa: Apurimac, rios Perené y Pachitea; Puquina: Arequipa,
Moquegua y Tacana; Aymara: Puno; etc.

Es digno también de admiracion el esfuerzo de los misioneros por aprender y estudiar
las lenguas nativas. Ellos son por tanto, los creadores de la lingiiistica andina, por
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haber escrito en dichas lenguas, gramaticas y vocabularios de un valor excepcional;
que hasta ahora son motivo de estudio e investigacion.

2. LARECOLETA DE AREQUIPA

Fundado en 1926, cuenta con aproximadamente 20,000 volumenes, muchos de
ellos impresos en el siglo XVI, XVII y XVIII. Es apreciable en manuscritos, cartas,
memorias, documentos y mapas de incalculable valor para la historia regional y
nacional. Aqui pasoé varios afios de su vida una de las glorias de esta casa, Monsefor
Fray Mariano Holguin, primer Arzobispo de Arequipa, quien recibio la banda
presidencial de manos del Presidente Sdnchez Cerro en 1931 cuando éste renunciara
al poder.

Aqui se observaron en una vitrina clausurada algunas traducciones, de las cuales
incluyo los datos a los que se tuvo acceso:

- Devocionario D.F.M. Aymara-Castellano, 2da. edicion, autor: Felipe Solis.

- Gramadtica en el Quichua-Huanca y en el de Ayacucho, autor: Fr. José Francisco
Maria Raez. Lima. Imprenta y Libreria de San Pedro. 1917.

- Vocabulario Castellano-Quechua-Pano con sus respectivas gramdticas Quechua
y Pano, autor: Fr. Manuel Navarro. Religioso sacerdote del Colegio de Propaganda
Fide de Santa Rosa de Ocopa y Misionero apostolico de la Prefectura Central de San
Francisco de Ucayali. Lima Imprenta del Estado 1903.

- Gramatica Hispano-Visaya con algunas lecciones practicas, intercaladas en el
texto que facilitan a los nifios indigenas de las provincias de Leyte y Samar. La
verdadera y genuina expresion de la lengua castellana. Autor: Fr. Antonio Sdnchez
de la Rosa del Serafico Orden de San Francisco de Asis. Manila. Imprenta Amigos
del Pais. Real Num,.34, 1887.

- Vocabulario Castellano-Quechua y Quechua-Castellano de Ayacucho,
Huancavelica y Apurimac. Tomado del Poliglota incaico. 2 da. edicion. Lima.
Imprenta Comercial de H. La Rosa & Co. 1919.

3. EL CONVENTO DE OCOPA

Se halla en el distrito de Santa Rosa de Ocopa, provincia de Concepcion, departamento

de Junin . Fue fundado por la orden franciscana para servir como sede de un colegio
de misioneros en 1725 por fray Francisco Jiménez de San José, padre franciscano.
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Se sabe que la biblioteca del convento contiene mas de 30,000 volumenes. Uno de
los libros més antiguos es del afo de 1480, ademds de otros libros incunables, que
no son accesibles al publico, por temor a que se puedan dafiar. Los libros que alberga
esta biblioteca abordan diversos temas (religion, geografia, ciencias naturales,
cronicas de la época colonial, etc.) Cabe resaltar que hay un magnifico museo y
pinacoteca donde se puede apreciar entre otras cosas, el gran sacrifico por parte
de los misioneros franciscanos que evangelizaron el oriente peruano. Se habla de
mas de 80 martires en la selva peruana. Se destacan dos traducciones del hermano
franciscano German Pino Duran:

- Diccionario Runasimi (Quechua)-Espaiiol. Espainiol-Runasimi (Quechua).Con
reglas gramaticales elementales del idioma y conversaciones. 3 era. ed. Lima.2004,
423 pp.

- Runasimi. Gramdtica Quechua. 3 era.ed. Ocopa. Concepcion 1980, 94pp.
4. SOBRE JERONIMO DE ORE

Nacido en 1554, en Huamanga, en el actual departamento peruano de Ayacucho fue
hijo de espafioles de la primera época de la conquista, concluida en 1533. Se sabe
que su padre, Antonio de Oré, oriundo del archipiélago canario y llegado al Pera
atraido por el horizonte nuevo que representaba el continente americano, contrajo
matrimonio con Luisa Diaz de Rojas, hija del influyente encomendero de Azangaro,
Pedro Diaz, lo cual le permitio acceder al ambito del poder en la ciudad.

Jeronimo de Oré ha sido el mas célebre y activo misionero, doctrinero, traductor
franciscano, conocedor de los dialectos locales, colabor6 en la confeccion y traduccion
del Catecismo del /I Concilio Provincial Limense a las lenguas quechua y aymara.
Fray Diego de Cérdoba Salinas, en su Cronica Franciscana de las Provincias del
Peru, con notas e introduccion de Lino Canedo, publicado en Washington, en 1957,
lo elogiaba entre otras cosas, por recorrer descalzo los poblados indigenas con la
finalidad de evangelizar. Fue ordenado sacerdote por el arzobispo Santo Toribio, el
31 de diciembre de 1582.

Oré senalaba como cualidades basicas de todo misionero para el éxito de su
apostolado, la santidad de vida, la idoneidad de oficio, la preparacion en letras y en
lenguas, la prudencia y la sencillez o llaneza. La puesta en practica de la metodologia
evangelizadora exigi6 al misionero una profunda formacion religiosa, moral y cultural.
El conocimiento de la sociedad indigena resultaba primordial para el éxito de la
empresa, solo de esta forma se podia establecer una comunicacion eficaz entre ambas
partes, por ello era imprescindible aprender los idiomas de los recién convertidos. Y
éste era uno de los problemas mas graves al principio sobre todo considerando que se
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trataba de ensefiar unos conceptos y una doctrina dificil de asimilar por la mentalidad
politeista de los indigenas. Recuérdese que hasta en nuestros dias en algunos pueblos
se organiza festividades en honor a la Pachamama, reconocida claramente como
la divinidad de Ia tierra. También tenemos a Wiraqocha, presentado a través de las
cronicas como la divinidad mas importante y tiene caracteristicas solares. Ademas,
Inti, es considerado como el rey sol, rey oficial de los incas. Finalmente Waq’ a
es un término que los cronistas y evangelizadores usaron tanto para designar a los
dioses no principales, como también para nominar los adoratorios o lugares de
culto. Durante la evangelizacion y las sucesivas campafias de extirpacion de las
idolatrias, los espafioles destruyeron todos aquellos objetos o figuras que eran waq’a
que cayeron en sus manos, entonces colocaron cruces sobre ellos, propiciando un
sincretismo.

Pero lo mas resaltante en Jerénimo de Oré, era su dominio del quechua, debido a su
preocupacion por una cabal comprension con los nativos. Y esta lengua la aprendio
gracias al trato cotidiano con la servidumbre indigena que sus padres tenian en casa.
Debido también a esta precoz inteligencia en lenguas tan ttiles y el acrecentamiento
del saber de las cosas de la tierra, hizo que Oré tuviera un gran carifio por el poder
revelador y comunicador del idioma.

Como se mencionod anteriormente, fue hijo de una de las familias mas prominentes
de Huamanga y su inclinacion religiosa no es de asombrar ya que todos sus hermanos
fueron religiosos: las hermanas de la Orden de las Clarisas y los hermanos, todos
franciscanos.

Acerca de su formacion intelectual, el testimonio de sus libros revela a un religioso
que junto con su domino de latin, castellano, quechua y los textos sagrados, tuvo
conocimiento de muchos tratados que debid revisar en las bibliotecas de los conventos
franciscanos de Huamanga, Cuzco, Lima.

Entre sus principales obras tenemos:

El Symbolo Catholico Indiano (1598)

Aqui hace un resumen de la historia y geografia de la region; hay informacion sobre
la religion nativa. Cabe resaltar que en el proemio de Fray Luis Jeronimo de Oré
declara la intencion de explicar por una parte a los indios los misterios de la fe, y por
otra a los ministros del Evangelio, “después del sitio y descripcion de esta tierra, se
trata del origen de los naturales de ella y de la necesidad que para su salvacion tienen
de la doctrina, y cual es la que se les debe ensefiar en su propia lengua.” Desde el
comienzo, el libro se anuncia como un manual de catequesis y pastoral. En esta obra
se recoge los textos, canticos e himnos religiosos de distinta procedencia que Oré
tradujo al quechua para que sean aprendidos y entonados como canto llano o con
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instrumentos musicales, con el fin de transmitir de esta forma, a la poblacion nativa,
las ensefianzas de la fe. Su éxito fue tan notable, que atin hoy en muchos pueblos
de los Andes, se cantan composiciones de Oré como “Céapac Eterno Dios” o “Ytrac
Hostia Santa”.

Rituale seu Manuale Peruanum (1607)

Es un manual para clérigos que traduce los ritos de la celebracion del bautismo,
penitencia, eucaristia, matrimonio y uncién de los enfermos en castellano, quechua
y aymara. A pesar de la politica de la Corona de imponer el castellano, insiste y
colabora para una catequesis en lenguas indigenas.

Modo de enserfiar la doctrina cristiana, en quechua y aimara (1604)

Relacion de la vida y milagros de San Francisco Solano (1614)
Es un trabajo histérico —religioso sobre la vida y obra de San Francisco Solano.

Relacion de los martires que ha habido en las provincias de La Florida (1617)
Corona de la Sacratisima Virgen Maria (1619)

Los Martyres de la Florida (1619)
Se narra la historia politica y eclesidstica de finales del siglo X VI, hay informacion
etnohistorica.

También escribié numerosos diccionarios y gramadticas en quechua y aymara, hoy
desaparecidos. A partir de todas sus obras surge una necesidad de reconsiderar su
valor desde el punto de vista filologico.

Ellema de Oré era: la escuela es el alma del pueblo. Es destacable también su método
para evangelizar a través de canticos y musica que ¢l traducia al quechua. La dosis de
amor que ¢l ponia por su labor evangelizadora a los pobres indigenas motivo su labor
de traductor. Lo destacable ahora, después de tantos afos, es ese interés que motiva
a los traductores franciscanos a conocer las escrituras en sus propias lenguas y sin
mayor posibilidad de teorizar en el campo de la traduccion, se preocuparon mas por
adaptar a la realidad de las culturas nativas. Dicha estrategia de adaptacion afiadida a
la creacion de melodias forjo muchas generaciones de cristianos por lo que el legado
de Jeronimo de Oré no termina. El sera siempre considerado como un precursor de la
teologia catequética, al no contentarse con exponer la doctrina ni con explicar ademas
el método de ensefiarla, sino al situar el ministerio de la catequesis en una teologia
de la salvacion y de la mision, fundada luminosamente en la procesion del Espiritu
Santo, que inspira una espiritualidad de la evangelizacion. Su teologia catequética es
antropoldgica por su punto de partida, que es el hombre en busca de vida plena; lo es
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también por su método inicialmente inductivo al reflexionar sobre Dios uno y trino a
partir de la consideracion de las criaturas ayudado por la fe; y también lo es por ser el
centro de su preocupacion teoldgica la salvacion del indigena oprimido, asunto que
trata con sobriedad, equilibrio y hondura, al decir de Enrique Garcia Ahumada, en su
articulo La catequesis renovadora de Fray Luis Jeronimo de Oré .

Cabe destacar por ultimo, que gracias a sus numerosas cualidades como traductor,
misionero, evangelizador y otros, fue nombrado Obispo de La Imperial de Chile , el
17 de agosto de 1620, tras haber desempefiado varios cargos en su Orden. Fallecio
el 30 de enero de 1630.

El traductor José Yuste Frias afirmaba que la traduccion no consiste en la vida o
la muerte de un texto, sino en la posibilidad de supervivencia del mismo. Y estoy
totalmente convencida que Jerénimo de Oré ayudod a que la Palabra de Dios
sobreviviera e impregnara muy hondo en nuestros pueblos. Finalmente, en las
traducciones de Oré se percibe una motivacion nitidamente apelativa, enfocada hacia
los nativos y a la vez hacia los sacerdotes con el objetivo de transmitir la verdadera fe
cristiana; algo que de hecho consiguio, convirtiendo a nuestro continente, a nuestro
pais en uno de los mas fervientemente catélicos hasta la actualidad.
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LOS PROBLEMAS DE TRADUCCION DEL CATECISMO
EN AMERICA EN EL SIGLO XVI

Elena Irene ZAMORA RAMIREZ
Universidad de Valladolid - Esparia

El descubrimiento de América trajo consigo la necesidad de evangelizar a las
nuevas poblaciones descubiertas. Esta necesidad de evangelizacion jugd un papel
importantisimo en la adjudicacién a Espana de las nuevas tierras descubiertas ya
que la conversion al cristianismo de las personas que alli habitaban era la tinica
justificacion posible de la Conquista.

Para proceder a esta ingente tarea, los religiosos tenian la necesidad de conocer a
qué culturas estaban intentando convertir por lo que en la época del encuentro se
sucedieron los estudios sobre las culturas americanas, especialmente sobre la cultura
nahuatl. Era necesario conocer sus costumbres, su religion, su vision del mundo y,
sobre todo, su lengua, para poder realizar una conversiéon masiva al cristianismo.

Pese a la profunda ruptura con la religion anterior, los frailes se propusieron mantener
y defender el pasado en todo lo que no tuviese relacion con la religion:

“Conservaron con amor las lenguas, conservaron los usos y costumbres
cotidianos, si los creian indiferentes; adaptaron su ensefianza al
temperamento y capacidades de los indios; llegaron a mas: en los lugares
de veneracion de las viejas deidades elevaron sus santuarios mas famosos”
(Ricard, 1986: 104).

LOS CATECISMOS AMERICANOS DEL SIGLO XVI

El siglo XVI destaca por la gran produccion de doctrinas y catecismos en lenguas
indigenas. Sin duda, la llegada de la primera imprenta a México, y mas tarde al resto
de América, favorecid enormemente la produccion de textos de tipo religioso ya que
antes de su llegada éstos debian ser enviados a Europa para su impresion, lo que
creaba grandes dificultades y retrasos.
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Los precedentes de estos catecismos son los instrumentos catequéticos utilizados
en Espana durante los siglos XV y XVI y también las doctrinas elaboradas para
la evangelizacion de musulmanes y judios. Teniendo en cuenta estos antecedentes,
podemos decir que en la obra evangelizadora de América ya se contaba con cierta
experiencia sobre las posibles opciones para catequizar.

Ademas de la doctrina cristiana, en algunos de estos catecismos también se incluian
las bases para aprender a leer', por lo que estas doctrinas jugaron un importante
papel en la alfabetizacion del indio americano, ya que en la mayoria de los casos
fueron el primer contacto de la poblacion con la escritura alfabética. Luis Resines ha
clasificado las doctrinas desde tres puntos de vista (Resines, 1992: 22):

- Sistema empleado: doctrinas interrogativas o expositivas
- Extension: doctrinas breves o doctrinas largas
- Destinatarios: dirigidas a espaiioles o a indios

En algunas ocasiones estos instrumentos se complementaban entre si: pese a la
supuesta rivalidad entre las 6rdenes religiosas por imponer su doctrina hay casos
de colaboracion entre ellas para complementarlas. Este es el caso de la Doctrina
christiana en lengua Espaiiola y Mexicana: hecha por los religiosos de la orden de
sancto Domingo, de 1548 y la Doctrina cristiana breue traduzida en lengua Mexicana
por el padre frai Alonso de Molina de la Orden de los Menores, y examinada por el
Rdo. pe. loan gong¢alez, Canonigo de la Ygl'ia Cathedral, de la ¢iudad de México,
por mandado del Rmo. Sor. don fray loan de Cumarraga, obispo de la dicha ¢iudad,
el qual la hizo imprimir en el afio 1546. a 20 de lunio. El obispo Juan de Zumarraga
propuso que se utilizase la doctrina realizada por los religiosos de la orden de santo
Domingo para declaracion de la doctrina breve del franciscano Alonso de Molina.

Resines, en su libro Catecismos Americanos del siglo XVI, ha catalogado un total de
99 obras realizadas durante el siglo X VI y principios del XVII. De estas obras hemos
de descartar los 7 catecismos realizados para la evangelizacion de India, Filipinas y
Extremo Oriente, que ¢l incluye por la afinidad que presentan con los americanos pero
que no son relevantes para nuestro estudio. Por lo tanto, en su estudio se encuentran
catalogadas un total de 92 obras, tanto originales como traducciones, realizadas en
México en el periodo comprendido entre 1527 y 1614.

Un fragmento de un manuscrito de 1344 encontrado en la biblioteca de Palacio explica el modo en
el que se recomendaba evangelizar y ensefiar a leer a los nifios espafioles: “Nota el orden que has de
tener en enseflar a leer. Lo primero ensefiarle la sefial de la cruz e lo diez mandamientos en romance
e demostrarle todas las preguntas para en defeson de la gente pagana o hebrea. Lo segundo, I11°
oraciones dominicales: Ave Maria, pater noster, credo, salve regina i vulgarmente (por que todo
fiel christiano siete afios pasados es obligado) e otras cosas que de necesidad como a verdadero
christiano ocurir pueden. Lo tercero, el a.b.c. conscer las letras ansi vocales como consonantes, ¢
juntas, e por silabas deletrear: scilicet: ba, be, bi, bo, bu, e las IIII° oraciones sobredichas en latino
sermone con abjutorio de misa, kirios...”. (Extraido de Sanchez Herrero, 246)
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Los catecismos eran libros que, por su funcién evangelizadora, pasaban por muchas
manos y no se tenia un cuidado especial con ellos por lo que un nimero importante
de estas obras estan desaparecidas o muy deterioradas. Otro factor que ha influido en
que hayan llegado pocos catecismos traducidos hasta nuestros dias es que algunos de
ellos fueron requisados o destruidos debido a supuestos errores de traduccion, a que
no pasaron el control de los censores o a que incluian alguna traduccion de la Sagrada
Escritura?. Por otro lado, el hecho de que los catecismos se encuentren dispersos por
las bibliotecas de todo el mundo dificulta considerablemente su estudio.

APRENDIZAJE Y DIFUSION DE LAS LENGUAS INDiGENAS

Tras la llegada de Los doce, en junio de 1524, la evangelizacion comenzo a tomar un
tinte mas organizado y metddico. Desde un principio los religiosos se dieron cuenta de
la necesidad de aprender las lenguas indigenas. Para ello habia multiples razones que
iban desde las opiniones de algunos sobre la incapacidad de los indios para aprender
castellano hasta la imposibilidad de que los frailes, dado su escaso niimero y la vasta
mision que tenian por delante, ensefiasen castellano a los indios. Finalmente se tomo
la determinacion de que éstos debian ser evangelizados en sus propias lenguas para
asegurar una correcta asimilacion de los conceptos del cristianismo. Autores como
Toribio de Benavente destacaron que no solo bastaba con conocer la lengua de los
indigenas sino que también era necesario conocer su caracter y su modo de vida para
poder relacionarse con ellos y evangelizarlos:

“La lengua es menester para hablar, predicar, conversar, ensefiar y para
administrar todos los sacramentos; y no menos el conocimiento de la
gente, que naturalmente es temerosa y muy encogida, que no parece sino
que nacieron para obedecer, y si los ponen al rincén alli se estdn como
enclavados: muchas veces vienen a bautizarse y no lo osan demandar ni
decir: por lo cual no los deben examinar muy recio, porque yo he visto a
muchos de ellos que saben el Pater Noster y el Ave Maria y la doctrina
cristiana, y cuando el sacerdote se lo pregunta, se turban y no lo aciertan a
decir (...)” (Benavente, 2010: 113).

El reducido nimero de religiosos y la enorme variedad lingiiistica existente en el
Meéxico del siglo XVI les hizo reflexionar sobre la estrategia que se debia seguir.
Afortunadamente, pronto descubrieron que gran parte de la poblacion mexicana
hablaba o era capaz de entender el nahuatl, al haber sido éste el idioma de la
dominacion azteca. Por este motivo, los religiosos no dudaron en elogiar sus virtudes
y proponerlo como lengua puente, como nos muestra este fragmento de una carta
escrita en mayo de 1559 por el franciscano fray Rodrigo de la Cruz a Carlos V:

2 Latraduccion de la Sagrada Escritura a lenguas vulgares estaba prohibida.
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“A mi paréceme que V.M. debe mandar que todos deprendan la lengua
mexicana, porque ya no hay pueblo que no hay muchos indios que no
la sepan y la deprendan sin ningun trabajo, sino de oido y muy muchos
se confiesan en ella. Es lengua elegantisima, tanto como cuantas hay en
el mundo y hay arte hecha y vocabularios y muchas cosas de la Sagrada
Escriptura vueltas en ella y muchos sermonarios y hay frailes muy grandes
lenguas” (Cuevas, Documentos, p. 159 extraido de Ricard, 1986: 123).

El aprendizaje de las lenguas locales no siempre fue facil, ya que las lenguas que
conocian los religiosos, castellano y latin en la mayoria de los casos, no guardaban
ninguna similitud con las lenguas americanas. El gran ntimero de dialectos y variantes
hacia su misién atin mas compleja.

Existen referencias de unos primeros intentos de comunicacion primitiva mediante
sefias y gestos que no dieron grandes frutos®, pero estas dificultades inciciales no
desanimaron a los frailes. Posteriormente, y hasta que no dominaron las lenguas
indigenas, los religiosos trataron de ensefiar las principales oraciones en latin:

“Lo primero que en las escuelas les comenzaron a ensear lo que al
principio se ensefa a los hijos de los cristianos: conviene a saber, el signarse
y santiguarse, rezar el Pater noster, Ave Maria, Credo, Salve Regina, todo
esto en latin (por no saber los religiosos su lengua ni tener intérpretes que
lo volviesen en ella: lo demas que podian, por sefas (como mudos) se lo
daban a entender” (Mendieta, 1973:133).

El siguiente paso fue la utilizacion de intérpretes para la predicacion y la confesion.
Se trataba de un método provisional, ya que presentaba numerosas inexactitudes
y hacia dificil la administracion de sacramentos como la confesion, al perder la
confidencialidad y la intimidad. Pese a estos inconvenientes, en los primeros afios de
la evangelizacion los intérpretes fueron de gran ayuda para los religiosos.

Una importantisima ayuda que tuvieron los frailes en el aprendizaje de las lenguas
fueron los nifos que tenian acogidos en sus conventos. Asi, a base de observarlos y
dialogar con ellos fueron aprendiendo las caracteristicas del nahuatl. En este aspecto
fue una gran ayuda Alonso de Molina, nifio espafiol que habia viajado a México con
sus padres y habia aprendido nahuatl jugando con los nifios indigenas. Més tarde
tomaria los habitos y acabaria convirtiéndose en uno de los mas importantes autores
de obras en lenguas indigenas.

Ricard (Ricard, 1986: 118) explica que en los primeros tiempos los religiosos inicamente pudieron
predicar la existencia del cielo y el infierno sefialando al cielo y al suelo. También hay una
anécdota de un religioso que para predicar la existencia del infierno hizo una hoguera con perros
y gatos dando a entender a los indios que aquello era el infierno. Resulta obvio que estos métodos
dificilmente podian transmitir algo a los indigenas.
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Los nifios acogidos en el Colegio de Santa Cruz de Tlatelolco, ademas de ser
evangelizados y educados en esta institucion, también tuvieron importantes funciones
como intérpretes y traductores:

“Han aprovechado y aprovechan los indios que salen deste colegio de
ensefiar a otros en las escuelas de sus pueblos, en ensefiar su lengua a los
frailes, en traducir y interpretar en ella las cosas eclesidsticas que vuelven
de latin 6 de romance, y asimismo sirven de intérpretes en las Audiencias”
(Garcia Icazbalceta, 1892: 178).

Desde un principio, los franciscanos fueron conscientes de que sin dominar sus
lenguas no conseguirian la evangelizacion de los indigenas y de las limitaciones
que conllevaba no poder comunicarse con ellos. Sabian que si no eran capaces de
predicar y confesar en una lengua que entendiesen los indios iba a ser imposible
conseguir la evangelizacion:

“En esto de las lenguas se tenga consideracion de lo mucho que importa
a los Religiosos desta tierra aprendellas, porque el principal fructo que en
estas animas han de hacer es con las confesiones y predicaciones, como en
todo el mundo lo hacen, las cuales cosas no se pueden ejercitar sin saber la
lengua de los naturales” (Garcia Icazbalceta, 1892: 73).

La distribucion geografica de las misiones condiciond las lenguas en las que se
especializaron las distintas érdenes. Segun Ricard, los franciscanos fueron expertos
en nahuatl, tarasco, otomi, pirinda, huasteco y totonaco; los dominicos en nahuatl,
mixteco, zapoteco y zoque; y los agustinos en ndhuatl, huasteco, otomi y en el
dialecto de Chilapa (Ricard, 1986:122).

POR QUE TRADUCIR LOS CATECISMOS

Las razones para traducir los catecismos eran obvias. El primer factor a tener en
cuenta es que seria mas sencillo que los indios aprendiesen y aceptasen una doctrina
escrita en su propio idioma y la tomasen como algo propio. De este modo también
conseguirian el reconocimiento y la identificacion con el otro:

“Nada mas util, nada mas indispensable, quiza, que el misionero adopte
lengua, ropaje y, en la medida en que no se opongan al cristianismo, aun
las costumbres de sus catecimenos” (Ricard, 1986: 102).

Laposibilidad de ensefar la doctrina en castellano también conllevaba el problema de

que iba a ser muy dificil que los catecimenos comprendiesen los conceptos abstractos
del cristianismo expresados en una lengua recién aprendida. Esta dificultad habria
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supuesto un gran retraso en la difusion del cristianismo en América. Por otra parte,
como antes mencionamos, la cantidad de religiosos era minima en comparacion con
el nimero de indios por lo que la opcion de ensenarles castellano era practicamente
imposible con los efectivos de que disponian.

Lapostura de la Corona en cuanto a las lenguas americanas tuvo algunas vacilaciones®*.
Solia mostrarse favorable a promover la ensefianza del castellano aunque en un
primer momento no se mostrd contraria a la ensefanza y el estudio de las lenguas
indigenas.

En su libro La Conquista espiritual de México, Ricard menciona otra de las razones
que tenian los religiosos para realizar su labor evangelizadora y comunicarse con los
indios en su propia lengua: la intencion de aislarlos del modo de vida poco ejemplar
de algunos espafioles, mision para la que el idioma era una buena barrera. Jeronimo
de Mendieta ya mencionaba esto en una de sus cartas al Rey don Felipe:

“No se sufre que los naturales estén poblados juntamente con los espafioles,
porque de estar juntos se cometerian muy muchos pecados y nacerian
muchos hijos adulterinos, y corromperian las buenas costumbres y policia
y aun la cristiandad, V.M. sea servido de proveer que los espaioles siempre
estén poblados por si, y los indios como hasta agora por si también” (Garcia
Icazbalceta, 1892: 132).

LOS CONCILIOS MEXICANOS Y LA TRADUCCION DE CATECISMOS

El Concilio de Trento (1545-1563), y los tres concilios provinciales mexicanos
(1555; 1565 y 1585) tuvieron una gran influencia en la elaboracion y traduccion de
los catecismos.

Esta influencia de los concilios respecto a la traduccion fue diversa porque por
un lado siempre se alentaba la traduccion de catecismos a lenguas indigenas y se
instaba a los religiosos a aprender dichas lenguas, pero, por otro lado, se ponian
numerosisimas trabas a la traduccion y distribucion de libros en lenguas indigenas®:

4 Felipe I11, en la ley I11J de 1619 establecia: “Que los virreyes, Audiencias y Gobernadores tengan
cuidado de que los Doctrineros sepan la lengua de los Indios, o sean removidos”. Sin embargo, en
la ley XIX de 1624, refiriéndose a la educacion de las nifias en colegios internos se establece “que
pongan mucha atencion y diligencia en ensefiar 4 estas doncellas la lengua Espafiola, y en ella la
doctrina Christiana y oraciones, exercitandolas en libros de buen exemplo, y no les permitan hablar
la langua materna”

En el capitulo LXIX del Primer Concilio Mexicano ya encontramos unas normas en cuanto a
la traduccion de obras religiosas: “Muy grandes inconvenientes hallamos, que se siguen de dar
Sermones en la lengua 4 los Indios, assi por no los entender, como por los errores, y faltas, que
hacen quando lo trasladan: Porende estatuimos, y mandamos, que de aqui en adelante no se
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las traducciones debian ser realizadas por religiosos; los indios no debian tener en
su mano sermonarios ni textos religiosos, solo los catecismos aprobados y revisados
por los frailes; los indigenas no debian tener textos manuscritos y siempre debia
aparecer en el texto el nombre de la persona que se lo habia dado.

Debido a la obsesion por parte de los religiosos de mantener la ortodoxia en la
religion, el proceso de traduccion, edicion, e impresion® de un texto religioso era
complicado y pasaba por numerosas etapas: una vez traducido el texto éste era
examinado por superiores que conocian la lengua; tras este examen, se establecian

den Sermones 4 los Indios para trasladar, ni tener en su poder, y los que tienen se les tomen, y
recojan, y quando algunos buenos Documentos, 6 Sermones se les obieren de dar, sean tales, que
su capacidad los pueda comprehender, y entender, y vayan firmados del Religioso, 6 Ministro, que
se los diere, porque no los puedan falsear, ni corromper. Asimesmo ningua Doctrina se traduzga
en lengua de Indios, sin que primero pase por la censura, y examen de Personas Religiosas y
Eclesiasticas, que entiendan la lengua, en que se traduce, y no se confie la tal traduccion de solos
los Indios, 6 Espafioles Intérpretes, porque de lo contrario se tiene entendido, que puede haber
grandes peligros, y errores en los Mysterios de la F¢, y en la Doctrina Moral, y Evangélica.” En el
Tercer Concilio Mexicano las posturas en torno a la traduccion se hacen mas firmes, llegando al
punto de prohibir el uso de las traducciones anteriores: “Y por lo mismo establece y manda, que
tengan consigo el referido catecismo aquellos a quienes incumbe el cargo de ensefiar la suma de la
doctrina cristiana en las iglesias, en las escuelas y en los colegio de niflos, y que usen de ¢l bajo la
pena de excomunion mayor, no obstante cualquiera costumbre en contrario. Amonéstase también
a los obispos & que cuanto antes hagan traducir este catecismo en aquella lengua de los indios, que
cada uno conozca sea mas usada en sus Didcesis. A las traducciones dadas 4 luz con aprobacion
de los obispos, da este Sinodo la misma autoridad que al catecismo original, prohibiendo bajo la
misma pena de excomunion el uso de todas las otras que se publicaron antes, 6 que despues de este
decreto se publiquen de otro modo que del sancionado en la presente constitucion.”

Este parrafo, extraido del Concilio de Trento, es una muestra de los requisitos que debian cumplir
los impresores para publicar un texto de tipo religioso: “Y queriendo también, como es justo,
poner freno en esta parte a los impresores, que ya sin moderacion alguna, y persuadidos a que les
es permitido cuanto se les antoja, imprimen sin licencia de los superiores eclesiasticos la sagrada
Escritura, notas sobre ella, y exposiciones indiferentemente de cualquiera autor, omitiendo muchas
veces el lugar de la impresion, muchas fingiéndolo, y lo que es de mayor consecuencia, sin nombre
de autor; y ademas de esto, tienen de venta sin discernimiento y temerariamente semejantes libros
impresos en otras partes; decreta y establece, que en adelante se imprima con la mayor enmienda
que sea posible la sagrada Escritura, principalmente esta misma antigua edicion Vulgata; y que a
nadie sea licito imprimir ni procurar se imprima libro alguno de cosas sagradas, o pertenecientes a
la religion, sin nombre de autor; ni venderlos en adelante, ni aun retenerlos en su casa, si primero
no los examina y aprueba el Ordinario; so pena de excomunion, y de la multa establecida en el
canon del ultimo concilio de Letran. Si los autores fueren Regulares, deberan ademas del examen
y aprobacion mencionada, obtener licencia de sus superiores, después que estos hayan revisto sus
libros seglin los estatutos prescritos en sus constituciones. Los que los comunican, o los publican
manuscritos, sin que antes sean examinados y aprobados, queden sujetos a las mismas penas que
los impresores. Y los que los tuvieren o leyeren, sean tenidos por autores, si no declaran los que lo
hayan sido. Dese también por escrito la aprobacion de semejantes libros, y parezca esta autorizada
al principio de ellos, sean manuscritos o sean impresos; y todo esto, es a saber, el examen y
aprobacion se ha de hacer de gracia, para que asi se apruebe lo que sea digno de aprobacion, y se
repruebe lo que no la merezca”.
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los requisitos que debia cumplir y las formalidades que debia incluir; finalmente, se
otorgaba la licencia para la impresion del texto. Se trataba de un proceso largo, que
podia durar afios y que produjo grandes retrasos en la difusion de las doctrinas.

LENGUAS DE TRADUCCION

El aprendizaje de las lenguas indigenas y la necesidad de elaborar gramaticas y
vocabularios fue un paso previo a la elaboracion de catecismos. Estas gramaticas
describian y registraban las particularidades de las distintas lenguas para facilitar la
formacion lingliistica de sus hermanos de orden. La insistencia en la necesidad de
estudiar y describir las lenguas indigenas no ceso, es mas, se esforzaron en intentar
abarcar todas las lenguas pertenecientes al territorio que se les habia encomendado
asi como en poner todos los medios necesarios para el estudio de las mismas. Esta
insistencia la vemos reflejada en gran cantidad de documentos y peticiones:

“Que los prelados tengan mucho cuidado de hacer que todos los Religiosos
que no saben la lengua la aprendan, y en particular las lenguas exquisitas,
y pongan estudios dellas, y den para ello el favor necesario” (Garcia
Icazbalceta, 1892: 156).

Por otro lado, este aprendizaje y difusion de las lenguas no se hizo de forma
desorganizada sino que en los propios conventos fueron estableciendo qué lenguas
debian ser estudiadas y cuantos religiosos era necesario que se dedicasen a su estudio:

“Téngase cuenta con que se repartan para aprender todas las lenguas,
de manera que de las barbaras particulares, como son la popoloca, la
matlatzinga y la totonaca, haya siempre tres lenguas por lo menos, y
algtn otro que vaya aprendiendo: y de la otomi y la mexicana, que son las
generales, haya siempre dos estudios de cada una, por lo menos” (Garcia
Icazbalceta, 1892: 72).

Como antes hemos mencionado, la diversidad lingiiistica llevd a preguntarse a qué
lenguas debian traducirse los catecismos para llegar al mayor nimero de personas
posible. Gran parte de los catecismos se tradujeron al nahuatl, al ser utilizada como
lengua puente, pero no se dejaron de lado otras lenguas como el tarasco, el otomi, el
zapoteco, el matlazinga o el guatemalteco.

Basandonos en un estudio de Resines (Resines, 1992), hemos realizado una posible
clasificacion de los catecismos del siglo XVI dividiéndolos en cuatro categorias:
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Monolingiies: a esta categoria pertenecen la mayor parte de los catecismos. Se
tradujeron a las siguientes lenguas’: zapoteca, nahuatl, quechua, tarasco, idioma
de Hueypuchtlan, lengua de Péanuco, lengua de Tepuzculula, guatemalteco,
chichimeca, tzeldal, chiapaneca, otomi, zacapula, chontal, matlazinga,
popolaca, guasteco, latin, mixteca, dialecto de Tlachiaco y Achiula, dialecto de
Tepuzculula, maya, utlalteco y lengua de Florida.

Bilingiies: estos catecismos suelen presentar el texto dividido en dos columnas,
cada una en una lengua. Resines cita las siguientes combinaciones: castellano-
chuchona, nahuatl-otomi, castellano-nahuatl, castellano-timucuano, nahuatl-
castellano, castellano-zapoteca y quechua-aymara®.

Trilingiies: son menos frecuentes. Se conocen las siguientes combinaciones:
castellano-quechua-aymara’, zotzil-latina-castellana, castellano-latin-nahuatl y
castellano-ndhuatl-otomi.

Pictograficos: estos catecismos expresan mediante imagenes los dogmas de la
fe cristiana. La mayoria contienen las mismas oraciones que los catecismos
ordinarios aunque expresadas de forma mas sintética. Se trataria de un caso de
traduccion intersemidtica.

Ricard establece que solo los franciscanos, en el periodo que va desde 1524 a 1572,
realizaron en lenguas indigenas o tradujeron a ellas un total de 80 obras (Ricard,
1986: 172). Este dato permite que nos hagamos una idea de la gran labor traductora
realizada por los religiosos de esta orden en América.

LOS PROBLEMAS DE TRADUCCION DE LOS CATECISMOS

El texto de tipo religioso, como texto para la traduccion, presenta diversos problemas:

. La traduccién en si ya es un problema puesto que la Iglesia habia mantenido

el trilingiiismo utilizando el latin, el griego y el hebreo para la liturgia y las
traducciones de la Biblia. Eso presentaba un inconveniente ya que la traduccion
a cualquier otra lengua causaria ciertas controversias'’.

Son textos que contienen conceptos abstractos, dificiles de expresar o nunca
expresados hasta entonces en la lengua meta. Ademas, al tratarse de una religion

Los nombres de las lenguas aparecen citados como en el original.

En esta Gltima combinacion no se sabe con certeza si realmente se trata de esas dos lenguas.

De este catecismo se conoce una traduccion posterior al tupi-guarani por lo que podria tratarse de
un catecismo cuatrilingiie.

El Concilio de 1565 prohibié que los indios tuviesen acceso a textos de la Sagrada escritura en
su lengua y a cualquier otra lectura que no fuera el catecismo traducido por los religiosos (Ricard
1986: 133). Este problema para la traduccion de textos religiosos se incrementd atin mas con la
prohibicion del Santo Oficio de traducir textos sagrados a lenguas indigenas.
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completamente distinta a la que practicaban los aztecas presentan el problema de
que no se pueden comparar ni relacionar con nada de lo anteriormente conocido!'.

La traduccion tenia que ser muy exacta en cuanto al contenido. La expresion de
los conceptos debia quedar muy clara y no dejar ninguna duda respecto a posibles
malas interpretaciones. Recordemos la obsesion por la ortodoxia de la época,
los examenes que realizaba la Inquisicion a los catecismos y los problemas que
tuvieron algunos frailes debido a sus traducciones'?.

Dificultad de ubicar los hechos en un contexto. El contexto cultural de los aztecas
y el contexto en el que transcurren los acontecimientos narrados en las escrituras
nada tienen que ver. Cémo explicar a un indigena lo que era un domingo, quién
fue Poncio Pilatos o quiénes fueron los romanos si ninguno de estos conceptos
formaban parte de su historia anterior. Ademas de traducir habia que explicar
todos estos hechos que formaban parte del contexto de los acontecimientos y que
conllevaban grandes problemas de comprension.

. Adaptacion del catecismo a los nativos. En este punto se plantea la cuestion de

hasta qué punto se pueden adaptar los catecismos a la cultura meta. Esta adaptacion
puede ser diversa en funcion de la orden religiosa, el momento histdrico o las
sensibilidades del autor del catecismo. En la mayoria de los titulos de catecismos
americanos observamos todo tipo de menciones a sus destinatarios'® aunque no
en todos los casos se produjo dicha adaptacion.

Hay autores como Jeronimo de Mendieta, Toribio de Benavente o Bernardino de Sahagtin que han
descrito posibles analogias entre algunas leyendas, costumbres, simbolos o ritos de los aztecas con
la fe cristiana. Mendieta y Sahagun mencionan que ritos como el bautismo o la confesion azteca
presentaban ciertas similitudes con los sacramentos del cristianismo, aunque estas comparaciones
resultan un poco forzadas y son mas las diferencias que las similitudes por lo que s6lo podrian
crear confusiones. En cuanto a los simbolos, los aztecas conocian el simbolo de la cruz, aunque
para ellos este simbolo no representaba al Dios catdlico sino al dios de la lluvia. De todos modos
estas analogias no dejan de ser interesantes si tenemos en cuenta las diferencias culturales, la gran
distancia que separaba ambas civilizaciones y el hecho de que hasta el momento de la Conquista
no hubiesen recibido ninguna influencia occidental.

En este sentido cabe mencionar el caso de fray Maturino Gilberti y el largo proceso entablado
contra ¢l por sus traducciones al tarasco. Este proceso se debid a que su Didlogo de la Doctrina
Christiana contenia pasajes de la Escritura en tarasco (Resines, 1992: 132). Otro franciscano que
también suftio las criticas de la Inquisicion fue fray Alonso de Molina, quien, pese a ser uno de
los que tenia un mejor dominio de la lengua nahuatl, tuvo problemas en cuanto a la traduccion y
expresion de algunos conceptos en esta lengua. Por este motivo se mandoé recoger su doctrina “para
que enmendadas ciertas cosas que en la dicha Doctrina no suenan bien y otras que no conforman
con el uso comun de la Iglesia se vuelva a imprimir...” (Reproducido en Duran 370-371 y extraido
de Resines, 1992: 166)

Menciones que van desde “por simple que sea”, “para instruir a los indios”, “para ensefar los
nuebos en la fe”, “para aprovechamiento de los indios”, “en estilo llano para comun inteligencia”,
“para gente sin erudicion y letras”, “doctrina facil”’; “lo que mas conuiene predicar y dar a enteder
a los indios: sin otras cosas que no tienen necessidad de saber”.
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6. Problemas de alfabetizacion. La escritura pictografica de los aztecas nada tenia
que ver con la escritura alfabética utilizada por los espanoles. Ademas de traducir
los catecismos era necesario alfabetizar a los indigenas para que consiguiesen
leerlos y divulgarlos. De todos modos si que hubo esfuerzos por adaptar los
catecismos al sistema de escritura pictoideografico, como demuestran los
catecismos pictograficos. En el caso de los franciscanos cabe mencionar los de
Bernardino de Sahagun, Pedro de Gante o Jacobo de la Testera. Este sistema tenia
numerosas ventajas, una de ellas era la posibilidad de que los aztecas considerasen
los conceptos de la nueva religion como algo propio al estar representados en
su sistema de escritura. También tenia la ventaja de que enraizaba con lo mas
profundo de la cultura azteca ya que ellos estaban acostumbrados a recibir las
ensefianzas religiosas mediante la presencia de un sabio que les iba narrando los
principios de su religion mientras iba sefialando unas imagenes. Gracias a este
método, para ellos no era necesario recurrir a su propio repertorio de imagenes.
El siguiente fragmento nos describe el sistema:

“De este modo, los que se acercaban a los libros e inscripciones en las escuelas
sacerdotales o en los templos en las ceremonias religiosas, atentos a lo que
decia el sabio y con la mirada en las imagenes, participaban en un proceso de
compenetracion con un mensaje enraizado en su propia cultura. Contemplaban
y a la vez escuchaban. No tenian que acudir a su repositorio de ideas e imagenes
previamente adquiridas. Las figuras pintadas en el libro aportaban las imagenes.
Las relaciones y significacion de éstas esclarecian el significado de los caracteres
glificos. La palabra de quien ensefaba valiéndose de los libros amplificaba de
muchas maneras, con su lenguaje rico en metaforas, lo que se habia propuesto
transmitir” (Leo6n Portilla, 2003:38).

Ademas del problema de la adaptacion del sistema de escritura, también se
presentaba el problema de la adaptacion del alfabeto latino al nahuatl por lo que
fue necesario representar graficamente los sonidos de dicha lengua. De todos
modos la ortografia nahuatl en un primer momento sufri6 los mismos problemas
por los que atravesaba la castellana de aquella época:

“Una de las primeras labores de los misioneros cristianos fue la adaptacion del
nahuatl al alfabeto castellano, pero como la ortografia castellana del siglo XVI
todavia no estaba reglamentada, el nahuatl escrito tuvo los mismos defectos
y variantes ortograficas propios del castellano de aquella época” (Sullivan,
1976:22).

ESTRATEGIAS DE TRADUCCION

Cuando los frailes emprendieron la traduccion de los catecismos tuvieron que elegir
entre introducir una nueva terminologia para los conceptos basicos del cristianismo
o reutilizar los términos utilizados por los indigenas, en el caso de que los hubiera.
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Estas dos opciones ya han sido descritas por Ricard (Ricard, 1986: 130). Por un
lado, el uso de la terminologia indigena facilitaria que los indios asumiesen la nueva
religion como algo propio pero, por otro lado, se correria el riesgo de que el vocablo
conservase parte de su antiguo contenido, lo que daria lugar a una confusion de ideas
cristianas y paganas. La otra opcion era que se introdujesen los nuevos conceptos
mediante el uso de los términos en castellano para evitar posibles interpretaciones
erroneas. De este modo no habria lugar a interpretaciones confusas pero también se
presentaria la nueva religion como algo venido de fuera, algo que no pertenece a los
indigenas, por lo que el cristianismo se consideraria una religion de extranjeros.

Entre las 6rdenes religiosas habia diferentes posturas en torno a cudl seria la opcion
mas recomendable, aunque en la mayoria de los catecismos de la época se observa un
uso reiterado de los términos en castellano. Hubo una cierta insistencia en no utilizar
términos en nahuatl que fuesen relativamente equivalentes, como por ejemplo feotl,
término que hacia referencia a los dioses de los aztecas, y dios.

Esta obsesion por la ortodoxia llevd a Zumarraga a recomendar que no se dijese
nunca ni en latin ni en castellano la palabra papa sino pontifice o pontifex, pues los
misioneros pensaban que los nativos llamaban a sus sacerdotes papas por lo que
para evitar posibles confusiones prohibieron utilizar este término. La prohibicion fue
completamente innecesaria ya que los indios nunca llamaron papas a sus sacerdotes.
(Ricard, 1986:132)

Los problemas de traduccion no sélo se limitaron a la traduccién de conceptos
religiosos abstractos sino que otros términos, aparentemente faciles de traducir,
también presentaron numerosos problemas. El siguiente ejemplo ilustra los
problemas de traduccion de la palabra “hijo” al timucuano:

“Respecto a la segunda causa de problemas, el de tener los aborigenes
varios signos para uno de nuestros contenidos, no era insdlito en los idiomas
americanos encontrar vocablos que so6lo los usaban los varones y otros s6lo
las mujeres, ni que fuesen distintos para expresar un mismo contenido los
que utilizaban los habitantes de las costas y los que vivian en las tierras
adentro, pertenecientes a un mismo grupo. Es asi como encontramos en
el Catecismo en lengua Timuquana y castellana para decir “mi hijo” las
siguientes expresiones. Qiena (empleado por los varones), Ulena (por las
mujeres) y Ahono viro (por los tierra adentro), y en cuanto al hijo solo, sin
el posesivo, no tenian voz propia; pero ademas eran distintos los vocablos
que utilizaban para designar al mayor de los hijos, al de en medio, al menor
o al tltimo, al que aplicaban la denominacion “el que sale de las heces”.
En esta barahtinda de nombres, (cudl se escogia para designar al Hijo de
Dios?” (Tormo, 1988: 286-287).
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En el catecismo de Francisco de Pareja (OFM) el autor optd por suprimir la palabra
“hijo” quedando la frase “Asi mismo crees que el Hijo de Dios nuestro Sefior
Jesucristo...”, de este modo: Acu, caqui Diosi a nocomile, Jesu Christo Dios (Tormo,
1988: 286-287).

En cuanto a las diferencias entre el texto original y la traduccion, éstas se presentan
principalmente cuando el autor encuentra un término dificil de traducir o cuya
traduccidn podria crear confusiones. Los frailes intentaron salvar estas dificultades
empleando distintas estrategias de traduccion:

1. Omision de conceptos dificiles de traducir: éste fue el caso del ejemplo citado
anteriormente. Ante la duda o casos de posible mala interpretacion se escogio
la opcion de omitir el término en cuestion. Esta opcion acarreaba la pérdida de
contenido respecto al texto original lo que podria crear catecismos con algunas
lagunas importantes.

2. No traducir el término y dejarlo en castellano: como dijimos anteriormente,
esta opcion fue una de las mas comunes. La dificultad de traducir determinados
términos llevd a los religiosos a no traducirlos para no correr el riesgo de
expresarse de forma inadecuada y provocar confusiones.

3. Expresién mediante parafrasis: muchos términos, al no existir equivalentes
directos, fueron expresados mediante parafrasis, metaforas o explicaciones.
Tenemos un ejemplo de esta estrategia en la explicacion del bautismo como
“lavarse la cabeza”.

4. Traduccion de los términos al latin: aunque no se emple6 en muchas ocasiones,
una posible justificacion de su uso seria mantener los términos en latin para que
conservasen todo su contenido dogmatico.

5. Traduccion palabra por palabra: en este caso es interesante la doctrina guasteca
del agustino Juan de la Cruz'.

En el catecismo de Francisco de Pareja (OFM) podemos encontrar numerosos
ejemplos de las opciones anteriormente citadas. A continuacion mostramos algunas
de las soluciones tomadas por el autor a la hora de traducir términos relativos a la
religion catolica:

Doctrina christiana en la lengua | Guasteca con la lengua castellana La guasteca correspondiente
a calda palabra: de guasteco. Segun que se pudo tolerar en la frasis: de lal lengua guasteca:
compuesta por yndustria de vn | frayle de la orden del glorioso sanct| Agustin: Obispoy dolctor de
la sancta | Yglesia. | En mexico En casa de Pedro Ocharte, 1571.
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o a o . VARIACIONES
TERMINOS TERMINOS NO | TERMINOS | DUPLICACION Y
TRADUCIDOS! TRADUCIDOS | ADAPTADOS PARAFRASIS Texto Texto
castellano nahuatl
Innemachioliztli: signar | Maria Christo Jesuchristo
Tlateochuiualiztli: Iesu Christo Iesu Christo | Jesuchristo
sanctiguar Sant Gabriel Christiana | Xpiano
Tlatlauhtilia:orar . Sancto
Christiano Papa Pl

Tlaneltocoz: creer Dios
Tlaneltoquiliztli: fe C

ruz
Tlatlatlauhtiliztli: Oracion o Nequatequiliztli-

Sapgtlssma Incruz baptismo

Mictlan: infierno Trinidad

. Apostolome Yectiuani-virtudes
Quimoyecteneuilizque: | Virtudes (plural de
alabar Spirifu Sancto apostoles) Teutl-Dios
Quimomauitztililizque: S Yelesi Angelome Yceliloca
honrar y respetar g il (plural de yninacayotzin
(bendecir) Purgatorio angeles) totecuiyo Jesu Virgen Sancta

christo: recibir el Nl Maria
Tlatlacol: pecado M Yngracia venerado cuerpo de
cristo (comulgar)
Tetlamachtiani: Domingo
glorificador
. Angel
Tlacatelotl: Demonio
e Hostia

Neyolcuitiliztli:
Confesion Sacramento
Tlamceualiztli: penitencia | Aj¢ar
Teopan: iglesia Peccado Original

A continuacion realizaremos algunas aclaraciones sobre la tabla anterior que es
interesante resaltar:

1. Términos traducidos al nahuatl. Observamos que el autor tradujo al nahuatl
gran cantidad de términos relativos a la fe catolica: orar, creer, penitencia,
demonio, pecado etc. Esto se debe a que los aztecas tenian una religion propia,
por lo que contaban con el 1éxico para expresar las creencias religiosas. Nos
gustaria destacar algunos ejemplos de traducciones:

1.1. La traduccion de Yglesia: este término aparece traducido como teopan
pero sélo en la acepcion de iglesia como templo, no representando a
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la Iglesia Catdlica como institucion. Llama la atencién puesto que la
palabra ndhuatl se referia a los antiguos templos de los aztecas y podria
haber dado lugar a confusiones. De todos modos el uso de este término
denota un cierto esfuerzo por adaptarse a la cultura meta.

1.2. La traduccion de Divinidad: el autor no se atrevid a traducir Dios por
teotl aunque mantuvo el término feut! para referirse a la divinidad.

1.3. La traduccion de Infierno. En este catecismo aparece traducido el
infierno como mictlan. Este término no resulta completamente adecuado
ya que, en la religion azteca, iban al mictlan las personas fallecidas por
causas naturales, independientemente de la vida que hubiesen llevado.
Sahagun describe los tres estados que existian para los aztecas después
de la muerte (Sahagun, 1988:219):

- El “Infierno”: Hemos entrecomillado esta palabra porque, aunque
Sahagtin lo denomina asi, para los aztecas el concepto de infierno
no era el mismo que para los cristianos. Esta diferencia se basa en
que los cristianos van al infierno por haber cometido pecados, sin
embargo, al mictlan iban los que morian a causa de una enfermedad
sin importar la vida que hubiesen llevado. Se trataba de un lugar
donde vivia un diablo llamado Mictlantecuhtli y una diosa llamada
Mictecacihuatl.

- El Paraiso Terrenal: aqui iban los que habian muerto por sarna, lepra
o hidropesia. También iban los que morian ahogados y a los que
mataban los rayos. Se trataba de un lugar que Sahagin denomina
“Paraiso terrenal”, los aztecas lo llamaban Tlalocan. En este lugar
los difuntos podian llevar una vida relativamente satisfactoria, habia
alimentos y entretenimientos pero no alcanzaba la perfeccion del
cielo.

- El“Cielo”: al igual que ocurre con el infierno, esta denominacion no
coincide con el concepto de “cielo” de los cristianos. Para los aztecas
iban al cielo los que habian muerto en las guerras y los cautivos que
habian muerto en poder de sus enemigos. Se trataba de un lugar
con bosques al que llegaban las ofrendas que les hacian los vivos.
Pasados cuatro afios, sus animas se convertian en aves.

2. Términos no traducidos. Podemos clasificarlos en tres grupos:

2.1. Términos que no se pueden traducir por ser nombres propios y no tener
ningun equivalente en nahuatl: Maria, lessu Christo, sant Gabriel.
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2.2. Términos que no se pueden traducir por ser conceptos nuevos y carecer de
equivalente en la cultura meta: Angel, Spiritu Sancto, Hostia, Domingo,
Missa, Sacramento, Christiano.

2.3. Términos que si corresponden a un término mas o menos equivalente
en nahuatl pero que se decidi6 dejar en castellano para evitar posibles
interpretaciones erroneas o por temor a que la palabra mantuviese parte de
su antiguo contenido. Este es el caso de Dios, Altar, Baptismo'y Peccado
Original. En cuanto a este ultimo ejemplo existe una posible referencia
al pecado original en un ritual similar al bautismo que practicaban los
aztecas. En este ritual se hacia referencia a “todo lo malo y contrario que
te fue dado antes del principio del mundo™:

“Ruego que entre en tu cuerpo y alli viva esta agua celestial azul y azul clara.
Ruego que ella destruya y aparte de ti todo lo malo y contrario que te fue
dado antes del principio del mundo, porque todos nosotros los hombres somos
dexados en su mano; porque es nuestra madre Chalchihuitlicue” (Sahagun,
1988: 433).

. Términos adaptados: Se trata de términos a los que se han ido afiadiendo

sufijos y prefijos para afiadirles significados y a su vez hacer que suenen
mas naturales en la lengua meta. Tenemos un ejemplo en los términos
“apostoles” y “angeles”: para expresar el plural de dichos términos no se
emple6 el indicador castellano de flexion de numero (s) sino el nahuatl (me)
convirtiéndose en apostolome y angelome. En la Doctrina cristiana en lengua
espariola y mexicana por los religiosos de la Orden de Santo Domingo (1548)
observamos que los religiosos utilizaron una doble flexion: en términos
como apostolosme o santosme se ha utilizado la flexion de niamero tanto en
castellano como en nahuatl.

. Conceptos expresados mediante parafrasis o que incluyen explicaciones:

esta estrategia de traduccion la encontramos bastante a menudo. Se utiliza
para traducir términos dificiles de expresar o que el autor creyo necesario que
fuesen explicados mas claramente. Podemos encontrar dos ejemplos de esta
estrategia:

4.1. Eltérmino Angel. Resines sefiala una diferencia interesante entre el texto
en castellano y la traduccion al nahuatl. En el texto original simplemente
se dice que los angeles son espiritus celestiales que estan gozando de Dios
en el cielo. Sin embargo, en el texto nahuatl creen necesario explicar que
habitan en el cielo y que no tienen cuerpo ni carne (Resines, 1990: 120).

4.2. El término Criador. En Los articulos de la fe encontramos otro ejemplo
de parafrasis con la expresion del término Criador. Resines nos muestra
el siguiente ejemplo: en el texto en castellano aparece “El quinto: creer
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que es criador”, y en nahuatl aparece escrito lo equivalente a “El quinto,
creo que el unico dios, Dios, fue el que creo, el que hizo el cielo y la
tierra, y todo lo visible y lo invisible” (Resines, 1990: 125). El traductor
considero que debia reforzar la idea de creador afiadiendo todas las cosas
que habia creado y a su vez reforzando la idea de que habia un tnico
Dios.

4.3. A continuacion mostraremos un ejemplo de variacién entre el texto en
castellano y su traduccion al nahuatl:

Texto nahuatl: Yehica caytech omomoquili intotecuiyo jeso xpo auch
ypampa ycenca ticmauiztilia, yxpan titopechteca.

Texto castellano: Porque en ella Christo nuestro sefior muri6. Y por esso
la adoramos.

Sin embargo, el texto ndhuatl realmente dice: Porque pegado a ella se
murid nuestro sefior Jesucristo, por esta razéon nosotros la honramos y
respetamos mucho y enfrente de ella nos inclinamos con humildad y
reverencia.

Probablemente esta variacion se debe a que el autor no quiso utilizar el término
adorar a dios (nicno teotia o nicno tlatlauhtilia) o bien por no crear confusiones
con la adoracion de los dioses aztecas, o bien porque creyeron que el término
era demasiado abstracto y podria crear problemas de comprension.

4.4. Términos duplicados: esta estrategia la encontramos en el caso de
términos abstractos que presentan problemas de traduccion. Consiste en
traducir el término al nahuatl y colocar junto a la traduccion el equivalente
en castellano. Su funcidn es aclarar el significado del término nahuatl.
Tomemos como ejemplo los términos teutl-dios. Para los indigenas el
término feutl se referia a sus dioses, sin embargo, si al lado de teut!
se coloca el término dios, queda claro que el autor del catecismo esta
haciendo referencia al dios de los cristianos. De todos modos, esta
estrategia de traduccion no fue empleada con mucha frecuencia, ya que
algunos religiosos pretendieron atribuirle a teut! el significado de dios
falso, por lo que no lo utilizaban para referirse al dios considerado por
ellos verdadero, es decir, el dios cristiano'®. Si que encontramos ejemplos
de traducciones con la raiz de dicho término como feoyotzin para referirse
a lo divino (catecismo de Juan de la Anunciacion) o teteuh, plural de teot!
para referirse a los dioses. En este tltimo caso no hay posibilidad de
malentendidos, pues la religion cristiana predica la existencia de un sélo

15 Hemos de recordar que los religiosos identificaron a los dioses aztecas con el demonio, por lo que
para ellos cualquier interpretacion erronea del término teot/ suponia un error muy grave.
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Dios, por lo que para los religiosos cualquier término que haga referencia
a mas de un dios hace referencia a dioses falsos.

5. Variaciones: el texto original y la traduccion presentan una serie de variaciones
en diferentes campos:

5.1. Uso de mayusculas y minusculas: no parece haber ninguna razén clara
para las variaciones aleatorias en el uso de mayusculas y minusculas
entre los dos textos aunque provocan una falta de cohesion entre el texto
origen y su traduccion.

5.2. Abreviaturas: hemos observado que en el texto nahuatl aparecen
un mayor nimero de abreviaturas que en el texto en castellano. Esta
diferencia puede explicarse si tenemos en cuenta la sintaxis del nahuatl
y la necesidad de aclarar conceptos mediante parafrasis y explicaciones.
Esta caracteristica hacia que se utilizase una mayor cantidad de espacio,
lo que explica la necesidad de reducir la extension del texto mediante
abreviaturas.

5.3. Se observa una cierta insistencia en afiadir el adjetivo Sancta delante de
algunos términos en los que no aparece en el texto en castellano: Y glesia-
Sancta Yglesia; Cruz-Sancta Cruz; Maria-Sancta Maria. Esta insistencia
tenia sin duda la funcion de hacer ver a los indigenas mas claramente la
idea de santidad en todo lo que rodeaba a la religion catodlica.

5.4. Términos que aparecen traducidos algunas veces mediante parafrasis
y otras veces no aparecen traducidos sino que los encontramos en
castellano. Esta caracteristica hace que el texto pierda coherencia y
resulte confuso para el lector.

CONCLUSIONES

Los religiosos a su llegada al Nuevo Mundo fueron conscientes de la necesidad de
aprender las lenguas indigenas para la evangelizacion de los indios. Para ello crearon
todo tipo de gramaticas y vocabularios, dejando testimonio escrito de muchas lenguas
americanas.

Tras el aprendizaje de estas lenguas realizaron una ingente labor de traduccion de
doctrinas, sermonarios, confesionarios y catecismos a las lenguas indigenas. Si bien
el ndhuatl y las lenguas mayoritarias fueron las lenguas a la que se realizé un mayor
numero de traducciones, los religiosos, en su afan por difundir el cristianismo, no
dejaron de lado otras lenguas y dialectos minoritarios.

Latraduccion de catecismos desempeiid una labor muy importante en la alfabetizacion

120



Los ProBLEMAS DE TRADUCCION DEL CATECISMO EN AMERICA EN EL SIGLO X VI

de los indigenas, ya que estos libros fueron en muchos casos el primer contacto de
los pueblos indigenas con la escritura alfabética.

En el catecismo que hemos analizado observamos que, en la medida de lo posible, se
intent6 adaptar el catecismo a los receptores explicando o parafraseando los términos
que podrian dar lugar a confusiones.

La traduccion de los catecismos fue una labor complicada en la que influyeron
numerosos factores y que oblig6 a los traductores a tomar decisiones acerca de qué
términos debian traducirse, cuales permanecerian en castellano y cuales era necesario
explicar u omitir.

El gran nimero de traducciones que existieron permite que nos hagamos una idea
del tremendo esfuerzo realizado por los religiosos para transmitir la fe cristiana en
las lenguas indigenas.
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IL TEATRO COME STRUMENTO
DELL’EVANGELIZZAZIONE FRANCESCANA

DianeLLa GAMBINI
UNIVERSITA PER STRANIERI DI PERUGIA - ITALIA

Il teatro creato dai francescani fu uno straordinario strumento di evangelizzazione
specie nei primi tempi dell’attivita missionaria in Messico, e cio¢ dal 1530, anno a
cui si fa risalire la prima rappresentazione, fino al termine del XVI secolo, epoca
in cui inizio il declino del genere. E fondamentale considerare le modalita con cui
i frati riuscirono a coniugare elementi della loro civilta con quelli del popolo a cui
portavano la parola di Dio, motivo per cui occorre chiedersi con quale bagaglio di
cultura, in campo teatrale, giunsero in Mesoamerica.

Tralascio di ripercorrere la parabola ideologico-estetica che dalle forme della
drammatica greca e latina condusse a quelle del teatro medievale - i cui primi germi
erano nati intorno alla liturgia cristiana - e la cui tradizione, nella penisola iberica,
fu generosa di frutti sino al XVI secolo e oltre'. Tale patrimonio spettacolare, che
doveva essere conosciuto dai frati francescani giunti in Messico, e che esercitd un
forte influsso sul teatro evangelizzatore della Nuova Spagna?, si connotava con
alcune caratteristiche: non aveva una finalita artistica, ma una funzione sociale,
civile e religiosa; le rappresentazioni non erano autonome ma inserite nel contesto
pitu ampio di celebrazioni festive che potevano andare dalle cerimonie liturgiche alle
feste civiche ai fasti cortigiani con cui si rendeva omaggio ai sovrani (tornei, attivita
giullaresche); in questo teatro di carattere popolare, il pubblico era uno «spettatore
prigioniero»’, nel senso che accettava acriticamente il messaggio propostogli;
essendo dimensionato all’interno di una festa, non aveva uno spazio proprio, ossia

Per una panoramica esauriente, cfr. D’AMICO, S., Storia del teatro drammatico, edizione ridotta a cura
di Sandro d’Amico con un capitolo aggiuntivo sul “Teatro dal 1950 a oggi” di Raul Radice, Milano,
Garzanti, 1976, 2 voll.

Sul teatro missionario, il pit documentato lavoro ¢: ARACIL VARON, M. B., El teatro evangelizador.
Sociedad, Cultura e Ideologia en la Nueva Esparia del siglo XVI, Roma, Bulzoni, 1999, densissimo di
dati, informazioni bibliografiche e riflessioni critiche dell’A.. Sullo specifico aspetto, cft. pp. 127-153.
3 «espectador cautivoy (HERMENEGILDO, A., El teatro del siglo XVI, Barcelona, Jacar, 1994, p.
17).

125



DiaNELLA GAMBINI

non era rappresentato in teatri, ma nelle chiese, nei chiostri dei conventi o nelle
piazze urbane; si proponeva di trasmettere in forma piacevole il dogma religioso
e gli insegnamenti della morale cristiana, di sostituire altre forme di divertimento
meno lecite, e anche di favorire gli interessi di determinate classi sociali.

Poiché le rappresentazioni erano legate a importanti ricorrenze del calendario
liturgico, si andarono formando nel tempo dei cicli tematici che finirono per inglobare
la quasi totalita delle rappresentazioni conosciute. Il primo era il ciclo della Pasqua e
Risurrezione: ruotava attorno ai momenti di maggior salienza della Passione e della
visita al sepolcro di Cristo da parte delle pie donne. Il secondo ciclo, della Nativita,
drammatizzava quattro soggetti: la visita dei pastori al presepe, 1’adorazione dei
Magi, le antiche profezie sull’avvento di Cristo, la strage degli innocenti. Il terzo ciclo
era quello biblico: venivano rappresentati episodi essenziali della Sacra Scrittura,
fondamentalmente del Vecchio Testamento, quali la creazione, la cacciata di Adamo
ed Eva dal Paradiso terrestre, il sacrificio di Isacco. Il quarto ciclo, detto agiografico,
metteva in scena la vita di personaggi dell’Antico e del Nuovo Testamento (S.
Michele, S. Paolo, S. Pietro, S. Giovanni) e la biografia di santi e fondatori degli
ordini religiosi, fra cui S. Domenico e, soprattutto, S. Francesco d’Assisi. L'ultimo
ciclo era incentrato sulla figura della Madonna, di cui si rappresentava, in particolare,
il mistero dell’Assunzione. A questi cicli, occorre aggiungere quello del Corpus
Domini, che pur essendo molto importante, mancava di una tematica propria; le
sue rappresentazioni non ebbero un argomento direttamente collegato con il mistero
dell’Eucaristia se non a partire dall’epoca della Controriforma, per 1’influenza del
Concilio di Trento, tendente a riaffermare il dogma della transustanziazione in
opposizione alla tesi protestante®.

Agli inizi del XX secolo fu pubblicato da Léo Rouanet, sotto il titolo Coleccion
de Autos, Farsas y Coloquios del siglo XV, il repertorio Codice de Autos Viejos®,
contenente 96 piéces teatrali composte fra il 1550 e il 1575, ma per la gran parte
risalenti verosimilmente ai secoli anteriori. I dati di cui disponiamo relativi al teatro
religioso popolare spagnolo di radice medievale e i testi del Codice de Autos Viejos
mostrano I’esistenza di una tradizione drammatica peninsulare - vincolata soprattutto
alla festivita del Corpus Domini - le cui caratteristiche essenziali ricompaiono nel
teatro evangelizzatore novohispano. Cid consente di cogliere I’importante ruolo
della tradizione spettacolare peninsulare, soprattutto castigliana’, nella creazione del

4 Cfr. MASSIP, F., Teatre religiés medieval als Paisos Catalans, Barcelona, Institut del Teatre-Edi-
cions 62, 1984, pp. 55-58.

Barcelona y Madrid, Macon, Protat Hermanos Editores, 1901.

Il manoscritto ¢ conservato nella Biblioteca Nazionale di Madrid con la segnatura 14711.

DE LOS REYES PENA, M., El Cédice de autos viejos: un estudio de historia literaria, Sevilla, Alfar,
1988, 3 voll.

7 Cfr. ARACIL VARON, M. B., op. cit., pp. 145-54.
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teatro che i francescani iniziarono in Messico. Le similarita si possono siglare in
cinque sintetici punti:

1. Forma di rappresentazione: le opere erano messe in scena sempre come parte di
una celebrazione.

2. Genere utilizzato: I’auto, inteso come commedia devota in un atto.

I diversi tipi di auto possono identificarsi con i cicli tematici propri della
tradizione medievale, ma la loro struttura era immodificabile. All’inizio, c’era
un prologo; di seguito, I’auto propriamente detto; al termine, un villancico o una
canzone che riproponevano ’idea-chiave dell’opera.

3. Temi rappresentati: tutti quelli presenti nella collettanea Cdodice de Autos
Viejos. Ai cicli tematici della tradizione teatrale medievale occorre aggiungere
I’influenza della tradizione spettacolare di “moros y cristianos” con una funzione
di mirata utilita per la conversione degli indigeni.

4. Intento: didattico-morale.

5. Carattere: collettivo. Le rappresentazioni erano un fatto letterario dell’intera
comunita, le cui spese di messa in scena erano sostenute da molteplici gruppi
sociali: il capitolo cattedralizio, le cappellanie, i conventi, le confraternite.

Per il tema in questione, ¢ importante richiamare le caratteristiche della predicazione
francescana che contribuirono in largo modo allo sviluppo del teatro religioso
in Europa. Gia il fondatore dell’Ordine aveva compreso che la predicazione non
poteva esaurirsi nell’omelia pronunciata dal pulpito; allo scopo di stabilire una piena
comunicazione con gli ascoltatori, egli utilizzo diversi mezzi fra i quali la musica, il
canto ¢ I’espressione drammatica®. Il “poverello d’Assisi” compose e musico delle
laude che chiedeva ai frati di cantare per preparare le persone all’ascolto della parola
del Vangelo’; fra i primi eventi spettacolari del medioevo si annovera la ricostruzione
drammatizzata della Nativita a Greccio, la notte di Natale del 1223, ideata proprio
dal santo'’.

In effetti la predicazione dei francescani in Europa, compiuta in lingua volgare
affinché la Sacra Scrittura potesse essere compresa dal popolo, fu una delle principali
cause del passaggio dal dramma liturgico in latino alla rappresentazione sacra in

Cfr. MANSELLI, R., /I francescanesimo come momento di predicazione ed espressione
drammatica, in Il francescanesimo e il teatro medievale, Atti del Convegno nazionale di studi, San
Miniato 8-10 ottobre 1982, Castelfiorentino, Societa storica della Valdelsa, 1984, pp. 121-134.
Cfr. Fonti francescane: scritti e biografie di san Francesco d Assisi, cronache e altre testimonianze del
primo secolo francescano, scritti e biografie di santa Chiara d Assisi, Padova: Edizioni Messaggero-
Assisi: Movimento Francescano, 1980, pp. 1207-1212.

10 Cfr. ibid., pp. 477-79.
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volgare!'; essa influi fortemente anche sui temi delle drammatizzazioni sacre in
quanto mise in risalto I’'umanita di Cristo e alcuni aspetti mariani, fra cui il mistero
dell’ Assunzione'.

I frati, seguendo il modello di S. Francesco, impiegarono il dialogo e la visualizzazione
di immagini come mezzi per imprimere nella memoria degli ascoltatori il messaggio
religioso'®. Lo stesso fecero i loro confratelli quando andarono a predicare nel
Messico recentemente scoperto: il supporto iconico nell’opera di apostolato per
diffondere il Vangelo, i catechismi pittografici e il teatro cui diedero vita ne sono la
prova, con radici profonde nella tradizione metodologica missionaria dell” Ordine.
I francescani iberici percepirono immediatamente che le grandi civilta americane, e
piu concretamente la cultura ndhuatl, avevano una concezione della vita con alti gradi
di drammatismo: «La pompa ceremonial indigena era seguramente mas elaborada
que entre los pueblos de occidente y norte de Europa»'®. In effetti, un aspetto che
occorre analizzare per comprendere come si poté realizzare il processo di incontro e
integrazione interculturale tra i francescani europei e gli indigeni americani ¢ quello
che concerne le forme spettacolari preispaniche.

ESPRESSIONI TEATRALI PREISPANICHE

Carlos Miguel Salazar Zagazeta osserva che le genti messicane avevano elaborato
delle produzioni sceniche profano-religiose che costituirono 1 Aumus spettacolare su
cui i frati ebbero agio a impiantare il teatro missionario. Gli elementi del simbolismo
cerimoniale aborigeno furono assunti e orientati all’acquisizione della fede cristiana,
sviluppando la curiosita e la partecipazione degli indigeni nelle interpretazioni:

homenajes y espectaculos sagrados cultivados por los pueblos, con
narradores e intérpretes ataviados y ricas escenografias: acompafiamiento
de cantos femeninos, musica pentafonica y danzas. Globalmente,
esta produccion escénica puede definirse, a la luz de la nocion de la
performance, como interpretacion de cardcter mitico y simbodlico con una
fuerte participacion popular'>.

Questo punto di vista critico si somma a quello di autorevoli studiosi della
drammatica preispanica che, a partire da aspetti e istanze diverse, hanno sostenuto

' Cfr. ARACIL VARON, M. B, op. cit., p. 149.

Cfr. POMPEL A., Influsso sociale e culturale del francescanesimo nel Medioevo, in Il Francescanesimo
e il teatro medievale ... cit., p. 38.

13 Cfr. BOLZONI, L., Teatralita e tecniche della memoria in Bernardino da Siena, in ibid., p. 178.

4 HORCASITAS, F., Teatro ndhuat. Epocas novohispana y moderna, México, UNAM, 2004, t. I, 2
voll., p. 18.

El teatro “evangelizador” y urbano en los Andes: encuentros y desencuentros, in “Criticon”, 87-
88-89 (2003), pp. 778-779.
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o confutato la tesi della natura pienamente teatrale degli spettacoli aborigeni'®. Il
fatto fa comprendere la problematicita di definire I’arte performativa autoctona. Per
fissarne il carattere, ¢ innanzitutto indispensabile ampliare la nozione tradizionale di
teatro, come fa Horcasitas quando afferma:

No es inverosimil que en todas las culturas haya surgido alguna forma de
teatro, en el sentido mas amplio del vocablo. Y los antiguos mexicanos no
fueron excepcion [...] llegaron a poseer ceremonias de tipo dramatico, y
farsas o dramas de tipo sagrado o profano'’;

¢ anche importante differenziare fra “rito”, che appartiene alla realta, e “teatro”, che
per sua natura &€ mimesis della vita'®; la distinzione induce Aracil Varén a commentare:

de ahique, masalla de laestrecharelacion existente entre las escenificaciones
indigenas y las ceremonias religiosas en las que se inscribian (rasgo
que, recordemos, caracterizaba también al teatro edificante medieval),
solo puede aceptarse el caracter «teatral» de aquellas manifestaciones
espectaculares en las que estaba presente, de una forma u otra, esta idea de
mimesis 0 «re-presentacion»';

infine, va considerato il fatto che 1’indagine dell’attivita drammatica preispanica
sconta lo scotto della non affidabilita delle fonti o di una deformazione interpretativa
dei prodotti teatrali da parte dell’occhio dello spettatore e cronista europeo, che li
recepi e categorizzo secondo i canoni di genere vigenti nella propria cultura.

Ledn-Portilla enuclea tre tipi di espressioni drammatiche molto vitali presso gli
Aztechi prima della conquista: la cerimonia liturgica, la messa in scena di miti e
leggende, la rappresentazione di temi attinenti alla vita sociale e familiare®.

16 Di queste posizioni da conto ARACIL VARON, M. B., op. cit., pp. 144-160.
Sono titoli ineludibili per I’ambito mesoamericano: GARIBAY, A. M., Historia de la literatura
ndhuatl, México, Ed. Porraa, 1953-1954, 2 voll.; LEON-PORTILLA, M., Teatro ndhuatl prehispanico,
in La palabra y el hombre, IX (enero-marzo 1959), pp. 13-36; CID PEREZ, J. y MARTI DE CID, D.,
Teatro indio precolombino, Madrid, Aguilar, 1964; JOHANSSON, P., Festejos, ritos propiciatorios y
rituales prehispanicos (Teatro Mexicano. Historia y Dramaturgia). 1) México, Consejo Nacional para
la Cultura y las Artes, 1992; STEN, M., El sincretismo en el teatro evangelizante, in Vida y muerte del
teatro nahuatl: el Olimpo sin Prometeo, México, Secretaria de Educacion Publica (SepSetentas, 120),
1974, pp. 69-84.

17 HORCASITAS, F., op. cit., p. 36.

18 Sull’argomento, cfr. GRUZINSK]I, S., La guerra de las imdgenes, México, FCE, 1994; PARTIDA,

A., Teatro de evangelizacion en nahuatl (Coleccion Teatro Mexicano. Historia y Dramaturgia, vol. II),

Meéxico, Consejo Nacional para la Cultura y las Artes, 1992.

Cfr. op. cit., p. 161.

Cft. Teatro nahuatl prehispanico ... cit., p. 16.
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Al primo filone si puo ricondurre il complesso di danze, inni, dialoghi e sacrifici
rituali che, articolati in fasi, componevano le feste religiose?; le danze, dette mitotes,
accompagnate da musica e poemi cantati, erano parte integrante di tutte le cerimonie
sacre e la loro importanza anche sociale era enorme nella struttura comunitaria degli
Aztechi; ne ¢ prova il fatto che presso i principali templi delle citta era presente la
cosiddetta cuicacalli, 1a “casa del canto”, in cui i ragazzi e le ragazze imparavano a
ballare, a cantare e a suonare gli strumenti musicali*>. Queste danze a volte venivano
eseguite solo da ristretti gruppi formati da sacerdoti, vittime, allievi delle cuicacalli,
guerrieri; altre volte interveniva tutto il popolo, arrivando al coinvolgimento di
migliaia e migliaia di persone che si disponevano in numerosi cerchi concentrici®.
Le danze erano effettuate con estrema cura e le punizioni previste per chi commetteva
errori arrivavano sino alla condanna a morte?. I testi cantati che accompagnavano
le danze venivano strutturati in forma dialogica - fra un solista e un coro, oppure
fra due cori - e s’incentravano su tematiche di vario tipo. Potevano contenere lodi
agli dei e magnificare le loro imprese, descrivere gesta di eroi, narrare di battaglie
o alleanze fra famiglie importanti®®. Il carattere teatrale delle cerimonie nel corso
delle quali erano eseguiti questi balli ¢ confermato dal fatto che spesso gli interpreti
indossavano dei travestimenti. Frequentemente la vittima sacrificale era rivestita di
ornamenti e dotata di attributi propri della divinita alla quale, nel rito, veniva offerta
in olocausto e, anzi, svolgeva la funzione di personificarla®. Si credeva che, in tal
modo, ’entita sacra si manifestasse al mondo attraverso i movimenti del suo corpo?’.
In altri casi gli interpreti si travestivano da animali, da guerrieri, da cacciatori, da
selvaggi, da vecchi o da artigiani, portando nel ballo gli attributi e gli strumenti
propri delle categorie ¢ dei mestieri*®. Nel secondo tipo di rappresentazione avevano
centralita i miti e le leggende che rievocavano con spirito epico la genealogia delle
piu illustri famiglie, le grandi imprese degli antenati o dei guerrieri della nazione.
Leon-Portilla sostiene che i componimenti poetici, inizialmente solo declamati
(tlaquetzque), in seguito furono interpretati sulla scena da attori; a conforto della

2l Cfr, LEON-PORTILLA, M., Literaturas indigenas de México, México, Ed. Mapfre-FCE, 1992, p.
223.

2 Cfr. GARIBAY, A. M., Panorama literario de los pueblos nahuas, México, Porraa, 1975, pp. 91-92.

3 Cfr. MOTA MURILLO, R., Transmision franciscana de las culturas americanas prehispdanicas, in
Actas del I Congreso Internacional sobre «Los Franciscanos en el Nuevo Mundo», La Rabida, 16-21
septiembre 1985. Madrid, Ed. Deimos, S.A., 1986, p. 399.

# Cfr. WILLIAMS, 1., El Teatro del México colonial. Epoca misionera, New York, Peter Lang Publishing,
Inc., 1992, p. 27.

2 Per alcuni testi di poemi drammatici cfr. GARIBAY, A. M., Panorama ... cit., pp. 103-107, LEON-
PORTILLA, M. Literaturas ... cit., pp. 226-233.

26 «[...] le vittime erano trasformate preventivamente in ricettacoli viventi degli déi, e il giorno
della sua festa, il dio incarnato, veniva condotto all’altare del sacrificio» (LOPEZ AUSTIN, A.,
La religione della Mesoamerica, in AA. VV., Religioni dell’ America precolombiana e dei popoli
indigeni, a cura di G. Filoramo, Bari, Laterza, 1997, p. 68).

27 Cfr. HORCASITAS, E., op. cit., pp. 37-38.

#  Cfr. WILLIAMS, J., op. cit., p. 31.
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tesi, riporta testi messicani raccolti da fray Bernardino de Sahagin® dalla cui lettura
si evince che erano stati concepiti per la messa in scena®. Come ricorda Garibay, nei
periodi di otium, i guerrieri di rango aristocratico amavano dedicarsi alla tenzone
poetica: si sfidavano nel comporre liriche che avevano per soggetto le imprese
dei re o dei grandi personaggi della stirpe®'. 1l terzo tipo annoverava spettacoli
imperniati su aspetti della vita comunitaria o familiare. Fra essi spiccava una danza,
chiamata cuecuechcuicatl, che 1 missionari trovarono moralmente disdicevole per
le connotazioni sessuali*?, anche se I’eros, per il tono smaccatamente burlesco,
era 1’aspetto meno pericoloso. La vera insidia era rappresentata dall’intenzione di
criticare, ridicolizzandole, le figure importanti del potere, con un elevato rischio di
provocare suscettibilita e tensioni sociali®.

Le rappresentazioni, che si tenevano in occasione di feste civili o religiose,
nell’epoca piu antica avevano luogo presso scenari naturali (monti, boschi, caverne,
crocicchi) e, in caso di espressioni rituali, sulla pietra del sacrificio gladiatorio.
Con il passare del tempo, furono utilizzati degli spazi strutturati, quali i patios dei
templi e dei palazzi, o delle piattaforme quadrate di pietra che in lingua nahuat!
erano dette momoztlis. Potevano misurare fino a quattrocento metri di superficie,
erano sopraelevate da terra a una altezza non superiore a quella di un uomo e poste al
centro di una piazza o ai piedi di una piramide o di un tempio. Venivano circondate
di rami, fiori, ornamenti fatti con piume e spesso la scenografia si arricchiva di
animali veri, quali farfalle, uccelli e conigli. All’allestimento provvedevano esperti
professionisti. Gli spettacoli erano protagonizzati da danzatori e attori di elevata
qualita, espressamente formati alla professione, come fa osservare fray Toribio de
Benavente Motolinia®. Costumi zoomorfici, paludamenti da guerra e vestiti da
selvaggi erano parte integrante delle rappresentazioni e delle danze indigene, segni
del prestigio sociale, del potere, delle qualita e virtu di chi li indossava*. Anche nelle
pratiche rituali i travestimenti avevano un forte allegato simbolico: nella mentalita
indigena diventavano mezzi di comunicazione e strumenti di dominio del divino. I
canti, gli inni e i balli che animavano le cerimonie azteche erano accompagnati dal
suono della musica, preferentemente prodotta da strumenti a fiato e a percussione®’.

2 Cfr. Historia general de las cosas de Nueva Esparia (ed. critica di Alfredo Lopez Austin e Josefina

Garcia Quintana per i tipi di Alianza Editorial, Madrid, 1988, 2 voll.).
% Cfr. LEON-PORTILLA, M., Teatro ndhuatl ... cit., pp. 29-32.
31 Cfr. GARIBAY, A. M., Historia ... cit., t. 1, pp. 341-344.
«En algunos pueblos le he visto bailar, lo cual permiten los religiosos por recrearse. Ello no es muy
acertado, por ser tan deshonesto» (DURAN, fray DIEGO, Historia de las Indias de Nueva Espaiia e
Islas de Tierra Firme, ed. de A. M. Garibay, México, Porraa, 1984, t. I, cap. 21, p. 193).
3% Cfr. BAUDOT, G. Las letras precolombinas, Madrid, Siglo XXI, 1979, p. 88.
3 Cfr. LOPEZ AUSTIN, A., art. cit., p. 68.
Cfr. Memoriales e Historia de los Indios de la Nueva Esparnia, estudio preliminar por Fidel de
Lejarza, Madrid, Biblioteca de Autores Espafoles, 1970, t. I, cap. 26, p. 183.
36 Cfr. ARACIL VARON, M. B., op. cit., pp. 170-172.
37 Cft. ibid, p. 172.
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IL TEATRO MISSIONARIO

Di questi costituenti delle espressioni teatrali azteche, i missionari ne trascelsero
alcuni. Attinsero alle coreografie floreali e zoomorfiche, ai canti rituali e alle danze,
ai travestimenti e maschere degli indios per favorire la connessione fra le forme
culturali del passato immediato e I’istruzione religiosa del nuovo presente, utilizzando
i vernacoli come veicolo linguistico d’accesso. Agli albori dell’evangelizzazione,
insegnarono il catechismo mediante immagini e canti, cercando di adattare parole
e musica alle pratiche indigene. Poi, gli autos e le commedie sacre accolsero nella
rappresentazione drammatica elementi dell’ambiente autoctono, con ’obiettivo di
far conoscere alle popolazioni, testi che s’ispiravano alla Bibbia, alla letteratura
agiografica, ai dogmi del cristianesimo. Come gia segnalava Alfonso Reyes, i frati
compresero sin dall’inizio il valore delle pratiche performative per ‘risemantizzare’
gli elementi del paganesimo e diffondere quelli del cristianesimo:

Al soplo de la evangelizacion, mudaronse los espectaculos gentiles, sin
perder su pompa, en procesiones de palio alzado y vela encendida, desfile
de ‘monumentos’ o imagenes y breves representaciones: sencilla ensefianza
escenificada sobre los principales preceptos y figuras de la doctrina y
la historia sacras o el castigo de los infieles (toma de Jerusalén),con las
naturales alusiones a los elementos del propio ambiente®.

Scendendo nello specifico, Horcasitas individua gli elementi della tradizione
spagnola e preispanica che confluirono nel teatro missionario:

Son europeos los temas generales, los argumentos, la estructura, los
personajes, las creencias religiosas que se expresan, la liturgia que
las acompaia, los canticos y melodia, los instrumentos musicales, los
escenarios en forma de casas superpuestas y el aparato mecanico, es decir,
los elementos esenciales del drama. Nos planteamos ahora el siguiente
problema: ;qué elementos prehispanicos se conservaron? Los siguientes
parecen los mas importantes: la lengua indigena con algo de su retorica
antigua, los escenarios en forma de bosque, la utilizacion de ciertos
elementos rituales aborigenes (el copal y las codornices como ofrendas), y
algunas formas de vestir (los cazadores otomies y los soldados huaxtecos
mencionados por Motolinia) [...] No nos engafiemos. Los misioneros -
ante todo después del comienzo del Concilio Tridentino en 1545 - tomaron
relativamente pocos elementos de la cultura indigena para la formacion de
la cultura nueva indiocristiana que vislumbraban®’.

3% Obras Completas, México, FCE, 1959, t. XII, p. 322.
¥ Op. cit., pp. 189-190.

132



IL TeaTRO COME STRUMENTO DELL’ EVANGELIZZAZIONE FRANCESCANA

Non possediamo alcun testo drammatico nahuatl datato al XVI secolo*, ma possiamo
realisticamente ipotizzare che certi manoscritti del 1600 ¢ 1700 siano la fissazione o
la rielaborazione di precedenti stesure risalenti all’epoca cinquecentesca. Horcasitas
osserva che «de una veintena de piezas que se conocen del siglo X VI, casi todas se
pueden colocar dentro de la evangelizacion franciscana»*'; invece, si hanno scarse
notizie di rappresentazioni teatrali organizzate dai domenicani e dagli agostiniani,
che eppure giunsero in Messico e si stabilirono in aree di lingua e cultura nahuat!
assai presto: rispettivamente nel 1526 (in anticipo di sette anni rispetto alla prima
rappresentazione francescana) e nel 1533 (per I’appunto I’anno in cui si tenne E/
Juicio final, allestito dai francescani insieme alla popolazione indigena di Tlatelolco).
11 fatto che il teatro evangelizzatore rechi quasi esclusivamente il sigillo dell’Ordine
assisiate ha una spiegazione: in parte si deve allo stile proprio della predicazione
francescana, popolare, plastico ¢ drammatizzante; in parte al desiderio dei frati
di avvicinarsi quanto piu possibile all’indole e alla cultura degli indios, vivendo
I’esperienza della comunione tra i fratelli come 1’aveva praticata e insegnata il loro
Padre fondatore®.

Furono numerosi gli autori francescani®. Il primo di cui abbiamo notizia ¢ fray Luis
de Fuensalida, appartenente al gruppo dei “dodici apostoli” della Nuova Spagna. A lui
sono attribuiti i Coloquios en lengua mexicana, entre la Virgen Maria y el Arcangel
San Gabriel, un testo semplice in forma di dialogo fra la Madonna e I’arcangelo
Gabriele - di tipo narrativo piu che teatrale - che venne ragionevolmente scritto prima
del 1535, anno in cui fray Luis torno in Europa per sempre. Era membro dei “dodici
apostoli” del Messico anche fray Toribio de Benavente Motolinia, probabilmente
autore di alcuni dei numerosi autos rappresentati a Tlaxcala fra il 1538 e il 1539.
Di paternita francescana ¢ pure E/ Juicio final, composto da fray Andrés de Olmos
prendendo come spunto di partenza il canovaccio di una piece sul tema del giudizio
universale alla quale aveva assistito nel 1533 nel convento di Santiago di Tlatelolco.
La sua opera venne rappresentata nella Capilla de San José de los Naturales di Citta
del Messico nel 1538. Dalle fonti ecclesiastiche dell’epoca emerge il nome di altri
missionari francescani che si dedicarono alla creazione drammatica. Fray Gerénimo

40 Vatuttavia segnalato che Luoise M. Burkhart data alla fine del X VI secolo un manoscritto ndhuatl da lei

scoperto negli anni ‘90, che risulta essere traduzione di un’ opera teatrale spagnola. Il titolo € Miércoles

santo ed ¢ stato pubblicato a sua cura: Holy Wednesday, Filadelfia, Universidad de Pennsylvania, 1996.

E continua: «Por su estilo, sus temas, por referencias precisas que aparecen en las cronicas y por su

procedencia (Tlatelolco, San José de los Naturales de México, Cuernavaca, Talxcala, etc.), es imposible

llegar a otra conclusion» (ibid., pp. 83-84).

2 Cfr.ibid., p. 84.

41l tema della produzione teatrale francescana nel primo secolo della colonia € oggetto di un minuzioso
studio di Emanuel Pazos, che offre una rassegna degli autori e delle rappresentazioni corrispondenti a
tale epoca (E! teatro franciscano en México durante el siglo XVI, in “Archivo Ibero-Americano”, 2°
época, 11:42 (Madrid, 1951), pp. 129-189. Sull’argomento cfr. anche ARACIL VARON, M. B., op. cit.,
pp. 211-217.

41
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de Mendieta* parla di fray Juan de Ribas (del gruppo dei “dodici”) e di fray Jacobo de
Testera; fray Juan de Torquemada® fa riferimento, oltre che alla propria, all’attivita
teatrale dei confratelli fray Francisco de Gamboa e fray Juan Bautista.

Allaquestione dell’autorialita siconnette lacomplessa problematicadellaricognizione
delle fonti del teatro evangelizzatore novohispano. L’esplorazione della materia ebbe
inizio a cavallo tra il XIX e XX secolo ad opera del nahuatlato Francisco del Paso
y Troncoso, e prosegui grazie al lavoro d’indagine degli statunitensi John Cornyn e
Byron McAfee, nelle decadi 1930 e 1940. In epoca piu recente, 1’organizzazione del
materiale emerso € stata compiuta da Bérbel Brinckmann*®, Fernando Horcasitas*’
e Manuel Pazos*, i quali hanno isolato, come oggetto di studio, filoni cronologici
e tematici differenti. Integrando e riconsiderando la documentazione alla luce
di nuovi dati ottenuti dalle proprie ricerche, Aracil Varon ¢ giunta a stabilire un
produttivo quadro metodologico che distingue tra diverse tipologie di fonti: 1)
informazioni sull’attivita drammatica svolta dai missionari dei vari Ordini; 2) dati
sulle rappresentazioni che furono messe in scena nel XVI secolo, fondamentalmente
ad opera dei francescani; 3) manoscritti vergati in epoca posteriore, che si possono
ritenere copia o rielaborazione di testi teatrali composti nel ‘500 con il precipuo
scopo educativo ed evangelizzatore.

La studiosa ripercorre e censisce in progressione cronologica le rappresentazioni
teatrali che si tennero, da La conversion de San Pablo (México, 1530?)* a La Pasion
de Nuestro Seinior Jesucristo (Coyoacdn - México, Venerdi Santo del 1587) fino alle

4 Cfr. Historia Eclesidstica Indiana, México, PorrGa, 1980.

4 Cfr. Monarquia indiana, ed. de Miguel Leon-Portilla, México, UNAM, 1979.

4 Cfr. QuellenKritische Untersuchungen zum mexicanischen Missioschauspiel, 1532-1732,
Hamburg, Renner, 1970.

47 Cfr. op. cit..
Nel testo in questione sono analizzate trentacinque opere appartenenti a quello che I’A. designa «Teatro
misionero antiguo»: La caida de nuestros primeros padres; El sacrificio de Isaac; La anunciacion
de la natividad de San Juan Bautista; Didalogos entre la Virgen Maria y el arcangel San Gabriel; La
anunciacion de Nuestra Sefiora; La visitacion de Nuestra Sefiora a Santa Isabel; La natividad de San
Juan Bautista, El coloquio de los pastores, en Sinaloa; El ofrecimiento de los Reyes; Los tres Reyes
de Cuernavaca; La adoracion de los Reyes; La comedia de los Reyes; El auto de los Reyes Magos de
Tlaxomulco, La tentacion del Sefior; Auto de la Pasion de Cuernavaca, La pasion del Domingo de
Ramos, La pasion de Axochiapan, El ciclo de la Pasion de Tlalmanalco-Amecameca, La aparicion
de Jesucristo a la Virgen y a San Pedro, La ascension del Seior; La venida del Espiritu Santo, La
asuncion de Nuestra Sefiora; La asuncion de Zapotlan; La conversion de San Pablo, La destruccion de
Jerusalén; La vida del glorioso apéstol Santiago; La conquista de Rodas y la batalla de los salvajes;
La conquista de Jerusalén; La batalla de Lepanto o moros de 1572, La ruina o incendio de Jerusalén y
verdaderos desagravios de Cristo, La invencion de la Santa Cruz por Santa Elena; San Jeronimo en el
desierto; La predicacion a las aves; La lucha entre San Miguel y Lucifer; El juicio final (pp. 197-735).

®  Cfr. op. cit.

# 1] dubbio ¢ obbligato dall’informazione di seconda mano che se ne possiede. Cfr. ARACIL VARON, M.
B., op. cit., pp. 185-186.
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forme drammatiche non prettamente teatrali, incentrate sulla danza e la mimica, che si
esaurirono conil Coloquio de los pastores (San Felipe - Sinaloa, 1595)*°. Nel repertorio
dei manoscritti, si segnalano all’attenzione critica due testi teatrali privi di relazione
tematica con le piéces conosciute, ma che propongono il primo dei due argomenti
particolarmente sentiti nella primissima fase dell’evangelizzazione: il rinnegamento
del politeismo e la conversione al cristianesimo. Si tratta de La invencion de la Santa
Cruz por Santa Elena e La destruccion de Jerusalén®'. Di altrettanto rilievo sono
i manoscritti teatrali risalenti, probabilmente, alla fine del ‘500: La educacion de
los hijos, Las animas y los albaceas, El mercader, con una chiara matrice negli
exempla della tradizione letteraria medievale europea e assimilabili ai neixcuitilli*?
della cultura nahuatl. L’interesse risiede nella loro “ec-centricita”; infatti, sviluppano
temi estranei alla drammatica peninsulare e novohispana, ma efficaci per sostenere il
secondo importante obiettivo didattico dell’attivita evangelizzatrice: la trasmissione
dei contenuti dottrinali e morali della nuova religione.

Da questo quadro emerge I’importanza di stabilire una caratterizzazione del teatro
dell’evangelizzazione sia dal punto di vista tematico che della messa in scena
perché, come nota Aracil Varon, la parola, I’'immagine, la proposta di specifici temi,
la tipologia degli spazi teatrali, gli allestimenti, si configurano come strumenti che
furono ponderatamente ragionati per perseguire la «conquista espiritual»>. In merito
al primo punto, la drammatica mesoamericana ripropose i grandi cicli con cui quella
medievale aveva solennizzato le pit importanti feste del calendario cristiano (ciclo
di Pasqua; della Nativita ed Epifania; biblico; mariano; agiografico e leggendario);
rinnovo la sentita tradizione spettacolare peninsulare di “moros y cristianos”;
trasse materia dall’oratoria sacra (un genere, lafu sensu, parateatrale, per le affinita
sostanziali intercorrenti fra I’actio scenica e I’actio retorica) per dei testi finalizzati alla
divulgazione di istruzioni per la retta pratica della dottrina cristiana. E in quest’ambito
che si rintraccia la radice che da linfa a opere dal dichiarato scopo didattico-morale
quali La educacion de los hijos, Las animas y los albaceas, El mercader:

L’operazione teatrale implicava riguardo per la problematica assai complessa
dell’interazione dinamica fra il testo e ’interprete: il messaggio religioso andava

50

Cfr. il cap. Delimitacion de las fuentes bibliogrdficas, in ibid.,pp. 183-230.
I «Esta pieza, escrita por primera vez en ndhuatl en el siglo XVI, debid ser utilizada posteriormente
para determinadas danzas o representaciones populares de moros y cristianos que habrian tenido lugar
el dia de Santiago Apdstol, siendo precisamente en este estado de evolucion en el que la presenta el
manuscrito conservado, lo cual explica ademas los errores gramaticales, lagunas e incongruencias del
texto» (ibid., p. 226).
Neixcuitilli: ‘modelo, ejemplo tomado como base de un discurso o de un sermén’ (SIMEON, R.,
Diccionario de la lengua nahuatl o mexicana, redactado segun los documentos impresos y manuscritos
mas auténticos y precedido de una introduccion, traduccion de Josefina Oliva de Coll, México, Siglo
XXI Editores, S.A., 1977, s.v.).
55 Op. cit., p. 295.
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adattato al contesto linguistico e culturale americano per renderlo intelligibile agli
indigeni. Il lavoro svolto dai missionari su questi due livelli ¢ stato analizzato da
Horcasitas partendo dal presupposto che ogni processo di espressione linguistica (che
nella drammatica si somma alla comunicazione non verbale), coinvolge i processi
della rappresentazione fondati sugli apparati assiologico e simbolico-retorico
propri di ogni cultura. Commenteremo la rappresentazione E/ sacrificio de Isaac,
che fornisce un’illustrazione di come il teatro missionario si sia contraddistinto per
I’attenzione riservata alla comunicazione e integrazione interculturale.

Malgrado lo zelo della predicazione francescana, molti aborigeni stentavano ad
abbandonare il culto degli antichi dei. Il mantenimento delle pratiche pagane fra i
neoconvertiti rappresentava un gravissimo problema perché le autorita ecclesiastiche
consideravano I’idolatria come credenza anteriore alla conoscenza del cristianesimo
cosa ben diversa dal ritorno cosciente al politeismo, sanzionato come eresia. Negli
anni fra il 1535 e il 1540, quinquennio di splendore del teatro missionario, emersero
prove di persistenza o addirittura di ritorno all’idolatria da parte degli indios, motivo
per cui si mise in atto un’intensa campagna di sradicamento dell’errore, anche
attraverso la drammatica, seguendo due precise strategie di scena: 1) soppressione
negli autos di quegli episodi (soprattutto di matrice biblica e leggendaria) che
avrebbero potuto ricordare i cruenti riti precristiani, 2) critica severa a qualsiasi
pratica pagana nel nuovo contesto religioso. Esempio di utilizzo di entrambe le
procedure ¢ I’opera El sacrificio de Isaac. Horcasitas puntualizza i tre elementi che
differenziano 1’auto messicano El sacrificio de Isaac dall’omologo E! sacrificio de
Abraham del Codice de Autos Viejos: 1) I’invocazione che Ismaele rivolge al Sole; 2)
il trattamento riservato alla concubina Agar e a suo figlio Ismaele; 3) I’eliminazione
della scena del sacrificio dell’agnello®*. Essenzializzando la spiegazione dei percorsi
concettuali seguiti per riformare il testo peninsulare secondo le esigenze della
realta indigena, si puo dire che la reprimenda all’invocazione al Sole da parte di
Ismaele si motiva con il fatto che I’astro era la divinita per eccellenza della religione
preispanica; I’omissione del riferimento al rapporto fra Abramo e Agar, che avrebbe
fatto affiorare il fenomeno del concubinato (Agar e il figlio Ismaele sono presentati
solo come schiavi della famiglia del patriarca), fa capire che in quel contesto sociale
dove la poligamia era usuale, I’autore cancella il dato per cautela preventiva. Come
gia osservava John Hubert Cornyn:

En vista de la lucha feroz de los misioneros catolicos contra las relaciones
maritales paganas de los aztecas, no hubiera sido prudente presentar al
gran profeta del pueblo escogido cohabitando con su propia esclava con el
consentimiento de su esposa legitima™®.

s Cfr. op. cit., pp. 213-215.
55 Inibid., p. 220.
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Su ragioni altrettanto prudenziali si fonda 1’eliminazione della scena del sacrificio
dell’agnello:

habiendo acabado con el sacrificio humano (y en este drama los frailes
intentaban reforzar la prohibicidon) no era conveniente presentar ante los
indigenas un sacrificio animal como cosa agradable al padre Eterno.

Tuttavia, 1’episodio dell’olocausto animale ¢ secondario in confronto allo
straordinario significato che il tema del sacrificio ha nell’opera quando si presenta
come immolazione umana per offerta sacra. L’argomento era certamente delicato
ma il suo trattamento permetteva, da una parte, di dimostrare come 1'uomo dovesse
sempre prostrarsi alla volonta di Dio, qualunque ESSA fosse, e dall’altra di far
risaltare la crudelta delle divinita preispaniche mediante il confronto fra la loro
esigenza di sangue umano e la misericordia di un Dio Padre che ne aveva orrore:

ANGEL: Ahora, escucha las palabras que vienen de los labios de Dios.
Ya ha comprendido que lo amas, que lo obedeces y que no lo olvidas. Has
traido a tu hijo Isaac, a quien quieres tanto hasta la cima de esta montafia
para ofrecerlo como sacrificio a Dios, el Padre Omnipotente. Pero, por su
bienaventurada voluntad, he venido a decirte que abandones lo que ibas a
hacer: matar a tu querido hijo Isaac”’.

L’ opera rivela la preferenza dei missionari per la tecnica della refutazione come
modus procedendi per evangelizzare gli indios: venivano selezionati come soggetti
da teatralizzare quei temi che, prospettando la bonta del modello cristiano, facevano
emergere, in parallelo e di converso, la negativita di quello pagano. Nel prosieguo di
questa rassegna di piéces, se ne trova conferma.

E stato ricordato che I’abbandono dell’idolatria e la conversione dell’indigeno
furono obiettivi fondamentali dell’azione evangelizzatrice e fopoi ricorrenti nella
produzione teatrale francescana. Molti sono i personaggi che sulla scena parlano
del passaggio dalla tenebra dell’idolatria alla luce della religione cristiana. Cosi si
esprime il re mago Gaspare dinanzi a Gesu Bambino in La adoracion de los Reyes:

Confieso ante ti que en el pasado vivi en las tinieblas, en la noche oscura,
porque no te conocia. Ahora me has llenado el corazén y el alma de luz.
Y lo mismo has hecho con los que ya descansan en el cielo como a las
criaturas que viniste a iluminar3;

¢ Baldassare nella Comedia de los Reyes:

% Jbid., p. 214.
ST Ibid., p. 265.
% Ibid, p. 323.
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ijHa nacido el amado Hijo de Dios para dar luz al mundo que vivia en las
tinieblas!*’.

Il battesimo veniva ad essere la logica conseguenza della conversione. Ecco perché il
pagano Costantino, nell’auto La invencion de la Santa Cruz por Santa Elena, chiede
a S. Silvestro di conferirgli il sacramento per ricevere la grazia dell’iniziazione
cristiana:

Siervo del hijo de Dios, tened compasion de mi. Dadme el bautismo.
Detesto con toda mi alma la oscuridad y tinieblas en que me ha tenido la
idolatria y con todo mi corazén confieso y recibo la fe®,

Uno degli argomenti “forti” utilizzati per far desistere gli aborigeni dalle false
credenze era la minaccia di andare all’inferno, evento evocato in una delle prime
rappresentazioni di cui si ha notizia, sul tema del Giudizio universale, messa in scena
a Tlatelolco verso il 1533. Lo spettacolo, scrive il cronista indigeno Chimalpahin,
lascio i messicani «muy maravillados y espantados»®. La necessita di aderire
alla Parola di Cristo per ottenere la salvezza, pena la dannazione eterna, si rende
manifesta in quello che si ritiene essere stato il primo auto allestito in America: La
conversion de S. Pablo (15307?). Si legge nel manoscritto in lengua ndhuat! da cui
molto probabilmente & stato desunto il testo spettacolare®:

Y al observar Saul aquese inferno abrasador, horrorizése y llord
copiosamente [...] y los angeles le dijeron: Saul, teme, teme a esos
condenados demonios. Cesa de ofender a Dios. No mas cultos a los falsos
dioses. Arroja aquellos demonios que adorabas y reverenciabas [...] Y
ahora dijo Saul: Quemados sean estos demonios que poseo dentro de mi
casa, lanzados sean aquesos que fueron de mi adoracion, y arrojados en el
patio, sean abrazados, carbonizados e incinerados. Y en seguida se dirigio
a Sebastian diciendo: Hijo mio Sebastian, en verdad que he cometido un
horrendo crimen. Por gracia os pido que me bauticéis®.

Sempre che tale scritto sia la fonte dell’opera teatrale, diviene interessante lo
scostamento che si € prodotto riguardo alla figura di Saulo fra questo testo e quello
dell’Aucto de la conversion de San Pablo del Codice de Autos Viejos. Nel Codice

% Ibid., p. 369.

8 Jbid., p. 674.

61 CHIMALPAHIN CUAUHTLEHUANITZIN, F. de San Antén Mufioz, Relaciones originales de
Chalco Amaquemecan, México, FCE, 1965.

Il rapporto fra testo manoscritto e spettacolare puo essere formulato solo come ipotesi. Del manoscritto,
conservato nella raccolta posseduta dal bibliografo Federico Gomez de Orozco, viene ripercorsa la
storia in HORCASITAS, F., op. cit., pp. 545-547 e p. 744.

8 Ibid., pp. 549-552.

62
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peninsulare Saulo ¢ ebreo (monoteista come i cristiani); nella versione ndhuatl,
I’anonimo autore non esita a trasformarlo in politeista e a farlo discendere agli inferi
(dato, quest’ultimo, inesistente nella Santa Scrittura). La proposta teatrale che creava
affinita fra I’apostolo e gli indios, doveva persuadere piu facilmente questi ultimi
dell’urgenza di seguire il suo esempio. Pur tuttavia, il metodo che privilegiarono i
francescani fu quello di indurre le popolazioni aborigene a refutare la religione in cui
erano cresciute infondendo in loro

la conciencia de no haber sido hasta entonces sino algo asi como unos
infelices descarriados que habian equivocado lastimosamente el camino
victimas de ridiculos engafios en sus creencias®.

Prova dell’inganno in cui vivevano, era I’incontestabile superiorita del Dio cristiano.
In questo senso, la figura di S. Michele svolse un ruolo determinante giacché il suo
trionfo su Lucifero avvalorava la supremazia della nuova religione e, allo stesso
tempo, forniva una convincente spiegazione sull’origine degli dei indigeni come
discendenti del demonio. Questo tema costitui il soggetto dell’auto presenziato da
padre Ponce nel 1587 a Zapotlan®. Nel filone volto a dimostrare il primato del Dio
cristiano vanno inserite le rappresentazioni di “moros y cristianos”’, dove 1’apostolo
Santiago, spesso coadiuvato dall’arcangelo guerriero, diventava decisivo per spingere
1 protagonisti alla conversione. Cosi succede nell’auto La conquista de Jerusalén,
rappresentato a Tlaxcala nel 1539. Osservando la sorte infausta toccata in battaglia al
capitano dei Mori, gli indigeni della Nuova Spagna si sarebbero dovuti rendere conto
che ogni battaglia contro I’onnipotente Dio cristiano era persa in partenza:

En esto entr6 Santiago en un caballo blanco como la nieve y él mismo
vestido como le suelen pintar. Y como entr6 en el real de los Espaifioles,
todos le siguieron y fueron contra los Moros que estaban delante de
Jerusalén, los cuales fingiendo gran miedo dieron a huir [...] A la hora
entr6 San Hipolito encima de un caballo morcillo, y esforzé y animo a los
Nahuales, y fuese con ellos hacia Jerusalén®;

ma lo spettacolo trasmetteva anche 1’idea di un Dio Padre misericordioso che dava la
possibilita agli infedeli di essere graziati se abbracciavano la vera fede. Per rendere
piu efficace il messaggio della conversione, i missionari decisero di concludere
I’opera con il battesimo di massa dei

muchos Turcos o Indios adultos que de industria tenian para bautizar, y
alli publicamente demandaron el bautismo al Papa, y luego Su Santidad

8 BORGES, P., Métodos misionales en la cristianizacion de América. Siglo XVI, Madrid, CSIC, 1960, p.
253.

6 Cfr. ARACIL VARON, M. B., op. cit., p. 299.

66 MOTOLINIA, Memoriales ... cit., cap. 15, pp. 210-211.
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mando6 a un sacerdote que los bautizase, los cuales actualmente fueron
bautizados®’.

Anche 'auto La invencion de la Santa Cruz por Santa Elena, dove si magnificava
il potere della Croce grazie alla quale Costantino trionfava sul pagano Massenzio e
si convertiva, dimostra come i missionari francescani propendessero per il metodo
della refutazione. Tale era il messaggio che giungeva agli spettatori: Massenzio
agiva confuso dal demonio, come confusi erano gli indigeni prima della venuta
dei missionari. Inoltre, il fatto che Massenzio si fosse vanamente avvalso per
vincere I’imperatore di stregoni servitori di Lucifero, dai chiari tratti preispanici,
provava quanto fosse dannoso e inutile dedicarsi alla pratica delle scienze occulte e
divinatorie, com’era costume nella religione dei gentili.

Gli autos in cui si parla del sacramento d’ingresso alla comunita spirituale cristiana,
permettono di rilevare altri aspetti caratterizzanti del teatro missionario francescano:
la sua stretta integrazione con la liturgia; il realismo e la partecipazione attiva del
pubblico all’azione scenica®®. Valga a documentarlo questo esempio. Il 24 giugno del
1538, a Tlaxcala, furono allestite quattro pieces tematicamente vincolate fra loro: La
anunciacion de la natividad de San Juan; La anunciacion de Nuestra Seriora; La
visitacion de Nuestra Seriora a Santa Isabel; La natividad de San Juan. Fra la terza
e la quarta rappresentazione si celebro una messa e nell’ultimo auto fu inserita la
cerimonia battesimale autentica.

de un nino de ocho dias nacido que se llamo Juan, y antes que diesen al
mudo Zacarias las escribanias que pedia por sefas, fue bien de reir lo que
le daban, haciendo que no entendian. Acabdse este auto con Benedictus
Dominus Deus Israel, y los parientes y vecinos de Zacarias que se
regocijaron con el nacimiento del hijo llevaron presentes y comidas de
muchas maneras, y puesta la mesa asentaronse a comer que ya era hora®.

Sul brano del cronista, Horcasitas costruisce la seguente riflessione:

Al escribir Motolinia «Asentaronse a comer qua ya era horay, significa que
los tlaxcaltecas ya llevaban seis o siete horas en oir misa y el sermoén y en
caminar de escenario en escenario para presenciar los cuatro dramas’.

Ciavvaliamo del campione dedotto da un’opera gia commentata per mostrare come il
teatro missionario fu un’attivita complementare alla predicazione catechetica, volto

7 1D., Historia de los Indios ... cit., p.104.

68 Cfr. HORCASITAS, F., op. cit., pp. 89-97.

%  MOTOLINIA, Historia de los Indios .. cit., p. 92.
0 Op. cit., p. 93.
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a rinsaldare le «cosas de nuestra santa fe catolica»’' in modo incisivo e attraente. In
La invencion de la Santa Cruz por Santa Elena, ’intervento del papa S. Silvestro
prima di battezzare I’imperatore Costantino ha le caratteristiche di un’esposizione
dottrinale equivalente a quella che si trova nella preghiera del Credo:

SAN SILVESTRE: Sabed, poderoso Capitan y todos los habitantes de
Roma: hay un solo Dios verdadero, creador del cielo y de la tierra y de
todas las cosas visibles e invisibles; que en Dios hay tres personas, Padre,
Hijo, Espiritu Santo. Que la segunda persona, que es el Hijo, bajé al mundo
con el fin de salvarnos. Que esta persona naci6 del vientre de la Virgen
llamada Santa Maria, quien nunca ha perdido su virginidad. Y que este hijo
de Dios, a quien llamamos Jesucristo, con su vida y ejemplo, nos ensefid
el camino de cielo. Y para redimirnos, lo prendieron los judios, jugaron
con ¢él, lo bofetearon, escupiéronle en su rostro. Lo azotaron, coronaron de
espinas. Pusieron en sus manos una vara igualmente de espinas. Después
clavetearonle sus manos y pies en una cruz. Murio, fue sepultado, resucitd
al tercer dia y habiendo subido al cielo estd sentado a la diestra de Dios
Padre Todopoderoso. Que el dia del juicio o fin del mundo vendréd a
juzgar a los buenos, dandoles eterna gloria y a los malos condenandolos a
tormentos que jamas tendran fin%.

Le idee della dottrina cristiana proposte insistentemente dal palcoscenico erano
quelle che costituivano I’essenza dell’insegnamento catechetico: la nozione di Dio
come Creatore del mondo e Signore onnipotente, il paradiso come sede di felicita
eterna per gli obbedienti ai sacri precetti e I’inferno come luogo di dannazione e
sofferenza per i trasgressori della Legge. Altro tema ampiamente rappresentato era
quello del demonio inteso come angelo decaduto che s’industriava ad ingannare e a
tentare le coscienze, e di Maria come materna intermediaria fra Dio ¢ ’'umanita, che
desiderava ardentemente la salvezza dei figli e intercedeva per loro™.

I DAVID PADILLA, fray A., Historia de la fundacion y discurso de la provincia de Santiago de
Meéxico de la Orden de Predicadores, prologo de Agustin Millares Carlo, México, Ed. Academia
literaria, 1955, t. II, cap. 48, p. 514

2 HORCASITAS, F,, op. cit., pp. 673-674.

73 Cfr. ARACIL VARON, M. B., op. cit., pp. 340-352.

Secondo Yvonne Haideé¢ Posada Cano le idee cosmogoniche e teogoniche e le ritualita degli
Aztechi consentivano di stabilire delle similitudini con le nozioni e forme del cristianesimo,
di talché la religione portata dai missionari poté risultare piu facilmente assimilabile: «Habia
similitudes interpretativas [...] Asi es el caso del pantedn azteca, estrechamente vinculado a las
fuerzas de la naturaleza y distribuido en tres espacios: el cielo, la tierra y el inframundo, con el
doloroso tributo de los sacrificios humanos exigidos por insaciables divinidades terribles, contaba
con algunas similitudes rituales que favorecieron el sincretismo en los aborigenes: el concepto de
la Creacion; la idea de un Dios supremo; la existencia de una madre de la divinidad; la practica
ritual de algunas abluciones; la creencia en el mas alla; y los vaticinios y presagios sobre los dioses
blancos barbados, favorecieron la recepcion del Cristianismo» (E! teatro de evangelizacion en
Mesoamérica: los codigos del sincretismo cultural, in “A-merika”, 3 (2009), p. 7).
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I francescani sfruttarono al massimo le possibilita che la rappresentazione offriva di
combinare parola e immagine: gli indios potevano vedere con i loro occhi chi erano
Gesu, la Madonna, il demonio, e constatare 1’azione salvifica di Dio e distruttiva di
satana nella vita dell’uomo, libero di scegliere fra il bene e il male. Per questo 1’altro
obiettivo primario dei francescani fu quello di insegnare, attraverso la drammatica, la
morale cristiana, con la concreta finalita di modificare la condotta dei nativi’*. Alcuni
esempi paradigmatici. In La caida de nuestros primeros padres (Tlaxcala, 1539)
era plasticamente e drammaticamente rappresentata la tragedia del peccato originale
inteso come disobbedienza a Dio. La scenografia ebbe un ruolo fondamentale per far
capire agli indigeni la gravita della “caduta” e delle sue conseguenze, presentando il
luogo ameno dell’Eden in contrasto con il luogo orrido che aspettava Adamo ed Eva
dopo la cacciata (deserto di cardi e spine infestato da serpenti):

Los franciscanos fueron conscientes de que cuanto mas idilica fuera la
presentacion del lugar en que vivian Adan y Eva, mas terrible se veria su
expulsion y, por tanto, mayor éxito tendrian sus fines. Por ello el decorado
natural del paraiso impresion6 por su exuberancia y su belleza, pero ademas
[...] auno la fiel reproduccion del paraiso biblico con rasgos puramente
mexicanos, haciéndose asi cercano e identificable para el indigena; ante
los ojos de los naturales se mostrd un verdadero “paraiso de la tierra”. El
pecado del hombre, su desobedencia a Dios, le forzaria a abandonar ese
lugar maravilloso para vivir de su trabajo en otro muy distinto’.

Per contro, I’auto El Sacrificio de Isaac illustrava alcuni comportanti che qualificavano
I’esemplarita della condotta cristiana: i doveri dei padri verso i figli, la mansueta
sottomissione dei figli ai padri; I’obbedienza di tutti gli uomini alla volonta di Dio:

ISAAC—Nollores, padre mio querido, pues recibiré lamuerte gustosamente.
Hagase [la] sagrada voluntad de Dios tal como él lo ordend’.

Nel trittico La educacion de los hijos, Las animas y los albaceas, El mercader, gli
argomenti erano ancora quelli dell’educazione da impartire ai figli circa le virtu da
praticare (diligenza verso i dieci Comandamenti) e i vizi da fuggire (I’avarizia, la frode
ai danni dei poveri, la menzogna, la lascivia, il disordine sessuale, la superstizione,
la magia); il paradiso purgatorio e inferno come realta ultramondane di premio o
castigo, in conseguenza dei comportamenti tenuti in vita; strettamente legati a questi
assunti, I’importanza del sacramento della confessione per I’ottenimento del perdono;
il ricorso alla preghiera e alla messa per sollevare dalle sofferenze le anime purganti.
Ammantate di retorica moraleggiante, queste rappresentazioni potevano “peccare”

™ Sul tema, interessanti osservazioni di M. B. Aracil Varon (cfr. op. cit., p. 353 ss.).

5 Cfr. ARACIL VARON, M. B., op. cit., p. 355.
6 HORCASITAS, E., op. cit., p. 264.
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della piu frusta dimostrativita. In Las dnimas y los albaceas, toni enfaticamente
disperati connotano il lamento del defunto, la cui moglie - sotto il ghigno soddisfatto
del demonio - sperpera in piaceri mondani il denaro ereditato, dimentica di alleviare
con suffragi le pene che 1’anima del marito deve espiare:

ALMA QUINTA - {Oh, cuatrocientos veces desgraciado! jNadie en la
tierra se acuerda de mi! [...] Dejé a mi esposa tras de mi, en la tierra, y ella
ya no me recuerda. No puedo despertar su piedad”.

Horcasitas condensa in una estrema sintesi le virtu e 1 valori cristiani esaltati nel teatro
missionario: la generosita, la preghiera la giustizia, la penitenza, la fede, I’'umilta, la
castita, il digiuno ed il timore dell’inferno e del giudizio di Dio. Sono celebrate le
virtu dell’elemosina ai poveri e alla Chiesa, la partecipazione alle funzioni religiose,
la preghiera del rosario, la carita, il rispetto, I’obbedienza ai genitori, preghiere e
messe in aiuto dei defunti’.

Infine, mediante il teatro, i frati intendevano inculcare amore per le figure di Cristo,
della Vergine e di quei santi che consideravano in stretta relazione con [’attivita
evangelizzatrice: S. Michele e Santiago in quanto patroni della “‘conquista spirituale”;
S. Giovanni Battista e S. Paolo per il rapporto col sacramento del battesimo e la
conversione, e, ovviamente, S. Francesco. Ma miravano pure a suscitare devozione
per i segni piu significativi della religione cristiana: la Santa Croce, il Santissimo
Sacramento, il nome di Gesu e il Santo Rosario, cosi da legare i neoconvertiti,
anche affettivamente, alla nuova fede. Il santo d’Assisi ¢ il protagonista dell’auto
Predicacion de San Francisco alas aves, che ando in scenanel 1539. Partida sottolinea
I’annuncio d’amore per la natura che emerge dalle parole del santo per sottolineare
come i frati intendessero calare un messaggio di fraternita creaturale nella cultura
degli indios, dove il sacrificio cruento, animale e umano, era un’esigenza vitale:

Al ser protector de las bestias, con la imagen de San Francisco se estaba
planteando un mensaje explicito en contra de los sacrificios de animales,
como acontencia en los ritos de origen prehispanico”.

La devozione del Rosario, che ritorna in molti aufos, era strettamente collegata al
culto alla Vergine. In La educacion de los hijos, la preghiera della Santa corona ¢
presentata come strumento di salvezza per i peccatori e come “arma’ da portare sul
corpo per difendersi dalle tentazioni del demonio:

T RAVICZ, M. E., Early Colonial Religious Drama in Mexico from Tzompantli to Golgotha, Washington,

The Catholic University of America Press, 1970, pp. 223-224.
8 Cfr. op. cit, p. 191.
" Op.cit., p.52.
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ANGEL PRIMERO - [...] Que nunca olvidéis el santo rosario de la Reina
de los Cielos, Santa Maria, para que ella nunca cese de interceder y de rezar
por vosotros ante su querido Hijo, que os ha hecho, Dios vuestro creador.
Abandonaos en sus manos, porque ella sufre cuando ve al demonio, al mal,
rondandoos;

[...]

ANGEL PRIMERO - Oh, noble sefiora, esperanza nuestra, nos arrojamos
ante ti. Te pedimos que ayudes a los pecadores, que los salves de las manos
del demonio. El estd rondando a los que estan durmiendo aqui. Hazlo
[ayudalos] por el precioso rosario, tu corona florida que ellos llevan en sus
cuellos. Que €l los salve de sus pecados®.

L’impatto del teatro come forma di evangelizzazione fu enorme nei primi decenni
di permanenza dei missionari in Messico: vi furono rappresentazioni che arrivarono
a contare decine di migliaia di spettatori®’. La decisione di adottare il genere
drammatico si dovette alla concomitanza di piu fattori. Innanzitutto, come ricorda
fray Agustin de Vetancurt:

porque como los naturales no tienen mas entendimiento que los ojos, les
ponen a la vista los misterios para que queden en la fe mas firmes®?;

inoltre, occorre ricordare ’inadeguata conoscenza della lingua autoctona da parte
dei frati nella prima fase di contatto con gli indigeni, che motivo geniali tentativi
di comunicare il messaggio cristiano non ricorrendo al sermone, ma utilizzando il
codice visivo®. Un’altra ragione fu la ricchezza della cultura teatrale degli Aztechi,
che collaborarono all’attivita di scena degli evangelizzatori per il bisogno che
avevano di esprimere il grande patrimonio della loro arte drammatica nel mutato
contesto sociale, dove vivevano la condizione di vinti. E illuminante un passo in

% Apud ARACIL VARON, M. B, op. cit., pp. 325-326.

81 Fray Bartolomé de las Casas afferma che, nel 1538, piu di ottantamila persone assistettero alla
messinscena di La asuncion de Nuestra Seiiora, tenutasi nel patio grande del convento francescano
di Tlaxcala (Apologética historia de las Indias, cap. 64, t. I, Madrid, Biblioteca de Autores
Espaioles, 1958, p. 213).

Teatro mexicano, México, Excalante y Cia, 1871, t. III, p. 131.

Horcasitas fa notare che fu importantissima la collaborazione degli indigeni anche nella fase
dell’esecuzione spettacolare per evitare errori d’interpretazione dei codici linguistico e culturale:
« (Recordemos que los primeros frailes habian llegado en 1523 y en diez afos, para la fecha
de la representacion de El juicio final no era posible que alguno de ellos hablara la lengua a
la perfeccion). Ahora bien, es sabido que los simbolos, valores y significados difieren en las
culturas. Los disparates culturales (y lingiiisticos) que podrian haber cometido los frailes quedaban
eliminados, por lo menos en parte, al hacer trabajar a los indigenas como actores. Estos estaban
bien versados en la lengua, en la cultura y gustos aborigenes y hasta pueden haber servido de
censores a los frailes dramaturgos» (op. cit., p. 80).
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cui Motolinia racconta lo zelo degli indios nell’aiutare i frati a tradurre I’opera che
questi avevano memorizzato o portato manoscritta:

porque se vea la habilidad de estas gentes diré aqui lo que hicieron y
representaron luego adelante en el dia de San Juan Baptista, que fue el
lunes siguiente, y fueron cuatro autos, que solo para sacarlos en prosa, que
no es menos devota la historia que en metro, fue bien menester todo el
viernes, y en solo dos dias que fueron sabado y domingo, lo deprendieron,
y representaron harto devotamente®;

e significativa una riflessione di Horcasitas sul teatro ndhuat!:

En México estos misioneros se enfrentaron con un pueblo intensamente
religioso, cuyas creencias se parecian por lo menos de manera superficial a
las creencias de los espafioles [...] Los franciscanos también pudieron ver
los vestigios de una arquitectura que en parte habia servido como escenario
para grandes espectaculos [...] plazas y atrios, muchos de los cuales tenian
una plataforma en el centro para las escenificaciones. Quedaban, por otro
lado, los restos de lo que habia sido una sociedad de especialistas: cantores,
actores, danzantes, y bufones; poetas y oradores, voces entrenadas para la
declamacion, gente experta en la memorizacion, ya que no dependia de las
letras. Existian floristas y escenificadores, artesanos en la confeccion de
vestidos ceremoniales, de joyas, plumeria y telas. En una palabra, para 1524
estaban ociosos muchos profesionales conectados con las representaciones
dramaticas, hombres que habian gozado de la aclamacion de las multitudes
en las plazas publicas, que habian servido a la clase dirigente antes del
cataclismo, y - ahora - en 1524 la “clase dirigente” era la orden franciscana.
Asombroso seria que no hubiera nacido un teatro con la llegada de los
misioneros®.

Passiamo ora a evidenziare le caratteristiche del luogo teatrale e della messinscena.
Le rappresentazioni del teatro missionario non si tennero in spazi appositamente
costruiti. Scartata la piattaforma momotzli,*® tralasciato 1’interno dell’edificio sacro, i
frati usarono due costruzioni tipicamente novohispanas: il patio (o atrio) e la capilla
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Historia de los Indios de la Nueva Espaiia, México, Ed. Chavez Hayhoe, 1941, pp. 91-92.

Op. cit., pp. 81-82.

Cio, quasi sicuramente, non si dovette a remore religiose, ma per seguire la tradizione del teatro
occidentale secondo cui gli attori usavano guardare il pubblico e dare le spalle al muro: «Los motivos
por los cuales no se utilizaron, en general, escenarios de tipo indigena no parecen deberse a escrapulos
religiosos por parte de los frailes, sino a una tradicion fuertemente arraigada que traian del Viejo Mundo:
la de representar comedias en las cuales los actores daban la espalda directamente a un muro y el rostro
directamente al ptiblico. Nunca, desde el teatro clasico, a través del littirgico temprano, del medieval con
sus “casas”, del renacentista, habia aceptado Europa un teatro totalmente circulan (ibid., p. 122).
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abierta. Come ha spiegato Horcasitas, i francescani dettero vita a una struttura
architettonica totalmente nuova quando giunsero in Messico:

Frente a la iglesia se formaron: un atrio o “patio” amurallado, una cruz
central, cuatro posas o capillas en las esquinas del atrio y una capilla
abierta, por lo general adjunta a la iglesia®’.

Il grande patio, circondato da mura e quasi sconosciuto in Spagna, aveva un
antecedente preispanico nell’atrio del tempio pagano. Nacque come «lugar de
adoctrinamiento»® e per ospitare i numerosi neoconvertiti in occasione degli atti
liturgici quando le chiese, agli albori dell’attivitd missionaria, erano ancora in
costruzione. In occasione degli eventi teatrali, diventava lo spazio degli spettatori®.
Dentro I’atrio, addossata alla chiesa, si trovava la capilla abierta, una struttura
coperta da un tetto sostenuto da colonne, nella quale si celebrava messa la domenica
e nelle festivita solenni, allorché il tempio non sarebbe bastato ad accogliere la folla
dei fedeli. Era un contenitore ideale per spettacoli non solo per la forma ma anche
perché, grazie ai generosi spazi che la caratterizzavano, era possibile introdurvi con
agio il palcoscenico e le costruzioni di scena. In altri casi le rappresentazioni furono
tenute nelle grandi piazze urbane, che potevano ospitare un altissimo numero di
convenuti e contenere scenografie piu grandi o complesse, come avvenne a Tlaxcala,
nel 1539, in occasione della messinscena di La conquista de Jerusalén®.

Nelle antiche cronache (Motolinia, B. de las Casas, P. Ponce) non ci sono descrizioni
dettagliate degli scenari utilizzati per le rappresentazioni, ma dalle esigue
informazioni si puo dedurre che ne furono utilizzati due: il primo era costituito da
collinette artificiali riccamente ornate con elementi naturali; il secondo da una serie
di palchi in legno sopra i quali si svolgeva 1’azione’'. La disposizione dei palchi
poteva essere in orizzontale o in verticale. Nella prima, gli spazi di rappresentazione
si trovavano I’uno accanto all’altro: cosi nelle opere La adoracion de los Reyes
Magos, La predicacion de San Francisco a las aves, La caida de nuestros primeros
padres; nelle azioni drammatiche in cui c’era bisogno di presentare la dimensione
mondana e ultramondana, il cielo era posto su un piano situato al di sopra del palco
che identificava la terra, e i personaggi potevano scendere o salire a seconda delle
esigenze di scena (La anunciacion de Nuestra Seriora). A volte le due strutture erano
compresenti.

8 Ibid., p. 129.

8  RICARD, R., El teatro edificante, in La conquista espiritual de México, México, FCE, 1986, p. 268.

8 Cosi nel complesso e partecipato quadro celebrativo della festivitd di S. Giovanni (Tlaxcala,
1938) quando si svolsero in successione una processione, tre aufos, una messa, un quarto aufo con
all’interno un rito battesimale e un convito finale in onore del neonato.

% Cfr. ARACIL VARON, op. cit. p. 264.

o Cfr. ibid., pp. 268-273.
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Il luogo della rappresentazione era preparato con accuratezza, adottando elementi
scenici derivati dalla tradizione drammatica preispanica: décor molto ricco e fondali
dipinti in modo icastico ed efficace per illustrare il tema centrale dell’opera®. Valga
come esempio La caida de nuestros primeros padres (Tlaxcala, 1539). Da quanto
scrive il Padre Motolinia, per ricostruire il paradiso terrestre furono utilizzati a
profusione elementi della flora e della fauna messicane:

Estaba tan adornada la morada de Adén y Eva, que bien parecia paraiso de
la tierra, con diversos arboles con muchas frutas y flores, de ellas naturales
y de ellas contrahechas de pluma y oro. En los arboles mucha diversidad de
aves [...] Los conejos eran tantos, que todo estaba lleno de ellos [...] Habia
cuatro rios o fuentes que salian del Paraiso, con sus rotulos que decian
Fison, Geon, Tigris [y] Eufrates; y el arbol de la vida en medio del Paraiso,
y cerca de ¢él, el arbol de la ciencia del bien y del mal, con mucha y muy
hermosa fruta contrahecha de oro y pluma®.

Riguardo agli apparati meccanici, si utilizzava ampiamente la tramoya per ottenere
gli effetti speciali. Questa era una sorta di gru con la quale i macchinisti, nascosti
sotto il palcoscenico, sfruttando un sistema di contrappesi, potevano innalzare o
calare gli attori sui diversi piani del palcoscenico®. Nell’auto La anunciacion de
Nuestra Seriora, grazie all’utilizzo di questa macchina fu fatto discendere dal cielo
I’arcangelo Gabriele insieme ad altri sei o sette angeli, mentre nella rappresentazione
La adoracion de los Reyes, un sistema di corde a cui era appesa la stella cometa,
permetteva agli operatori di manovrare ’astro, facendolo scorrere al di sopra del
palco®. Una sottolineatura meritano gli effetti sonori: il fragore di tamburi e trombe
serviva a sostituire le scene di guerra, come successe in La conquista de Jerusalén.
Gli scenografi ricorrevano ai trucchi pirotecnici e al fuoco nelle rappresentazioni
dell’inferno e dei suoi tormenti per impressionare gli spettatori con un abile orrore

%2 «Es probable que, debido a la aficién de los indios al adorno, y al interés de los frailes en presentar

su mensaje de manera visual, no se haya perdido la oportunidad de decorarlo con santos, angeles,
escenas del cielo y del infierno. Como no existe ninguna cronica que nos aclare el punto y como todas
estas estructuras desaparecieron hace siglos, no podemos afirmarlo categéricamente. Sin embargo, si
las capillas abiertas fueron utilizadas como escenarios, el drama se desarrolld en un ambiente pintado.
En cuanto a otros adornos, ademas de arreglos florales, los escenarios del teatro colonial parecen haber
sido sencillos. De vez en cuando se nos habla de objetos que eran necesarios para realizar el drama:
monedas, objetos de oro, cirios, campanas, mesas Yy sillas, tronos, platos, petates, ollas, libros, comida y
mantas » (HORCASITAS, F., op. cit., 139).

Memoriales ... cit., cap. 15, p. 194.

% Cfr. ARACIL VARON, op. cit., pp. 278-283.

% MOTOLINIA, Memoriales ... cit., cap. 15, p. 183.
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psicologico®. La musica svolse un ruolo molto importante nel teatro francescano”’:
il canto corale e il suono degli strumenti a fiato e a percussione furono inseriti
nell’esecuzione spettacolare per sottolineare I'uscita o I’entrata in scena dei
personaggi, per collegare fra loro le diverse parti della piece, per accompagnare
I’azione. I canti non erano eseguiti dagli attori, ma dal coro, che prendeva posto,
insieme ai musicisti, ai due lati del luogo ove era rappresentata I’opera. Da notare,
invece, la pressoché totale assenza della danza all’interno degli autos. Il fenomeno si
puod comprendere tenendo presenti due fattori:

en primer lugar, la danza en el periodo medieval tardio y principios del
Renacimiento espafol, no iba unida a las representaciones. Era una cosa
ajena al drama. En segundo lugar, la prosa en que se declamaban los
dramas misioneros en nahuatl probablemente no se podria ajustar al ritmo
de la danza®.

Gli attori erano tutti indigeni e uomini, in quanto le leggi civili e ecclesiastiche
vietavano alle donne di calcare il palcoscenico®. Riguardo alle capacita interpretative,
gli indios avevano grande facilita nell’apprendere e ricordare testi anche lunghi e
complessi ed erano dotati di valide qualita drammatiche, se ci atteniamo ai commenti
dei cronisti del tempo. Padre Motolinia annota che molti spettatori presenti alla
rappresentazione La caida de nuestros primeros padres «tuvieron lagrimas y mucho
sentimento, especialmente cuando Adan fue desterrado y puesto en el mundo»!®. Un
altro elemento importante dell’allestimento erano gli abiti di scena, per i quali occorre
distinguere fra quelli di tradizione azteca e quelli di tradizione europea. Alla prima
appartenevano i costumi zoomorfici: in La predicacion de San Francisco a las aves
compariva un figurante vestito da bestia feroce «tan fea que los que la vieron asi de
sobresalto les puso un poco de temor»'®'. Nella stessa opera, tutto lascia presupporre
che gli uccelli attenti ad ascoltare il sermone di San Francesco e in festoso volo attorno
a lui fossero giovanetti ricoperti da apparecchiature con sembianza di volatili. Molto
probabilmente i costumi furono creati da artigiani indigeni esperti nella lavorazione

%  Padre Motolinia informa che durante la rappresentazione de La predicacién de San Francisco a las
aves (Tlaxcala, 1539) il vano chiuso di legno che raffigurava I’inferno era dotato di una porta nascosta
dalla quale uscirono gli attori, ma 1’artificio era talmente ben congegnato che «pareci6é que nadie se
habia escapado, sino que demonios y condenados todos ardian y daban voces y gritos las animas y
los demonios. Lo cual ponia mucha grima y espanto aun a los que sabian que nadie se quemabay
(Memoriales ... cit., cap. 15, p. 215).

9 Cfr. HORCASITAS, F., op. cit., pp. 155-172. Lo studioso descrive i numerosi strumenti che venivano
impiegati nelle azioni drammatiche: undici a fiato, tre a corda o ad arco e due a percussione.

%% Ibid., p. 158. Si ha memoria di un solo caso notevole: la danza eseguita a Tlaxomulco nel 1578 da
alcuni indios travestiti da angeli e pastori davanti alla grotta di Betlemme nella rappresentazione
de El auto de los Reyes Magos.

Cfr. ibid., p. 173.

10 Historia de los Indios ... cit., p. 96.

01 Ibid., p. 106. «En otro drama aparecen muchachos ataviados de “leones” y sepientes» (ibidem).
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delle piume, gia in epoca preispanica famosi per la loro maestria'®. Pure le ali degli
angeli che apparivano in scena erano confezionate dagli artigiani con piume vere.
Gli indumenti degli attori che personificavano i diavoli richiamavano a volte quelli
tipici delle antiche divinita azteche, come ne E! juicio final. In altri casi, invece,
seguivano la tradizione iconografica medievale. In La tentacion del Serior il demonio
vestiva i panni di un eremita e, tuttavia era chiaramente riconoscibile dalle corna e
dalle unghie della zampa di capro'®.

Dopo uno straordinario successo che giunse all’acme negli anni compresi fra il
1535 ed il 1540, il teatro catechetico francescano inizio un declino addebitabile alle
trasformazioni che stava subendo la giovane societa novohispana (apprezzabile gia
intorno alla meta del secolo). Furono fondamentalmente tre i macrofattori responsabili
del fenomeno: 1) la perdita di dominio sociale dell’ordine francescano e, piu in
generale, degli ordini mendicanti. Questi incontrarono una vigorosa opposizione da
parte delle autorita politiche e civili, le quali presero ad appoggiare il clero secolare
perché «advenedizo, menos unido, mas facil de dirigir, mas adherido a la Corona
y a los obispos»!®; 2) il crollo demografico causato da terribili epidemie. Alle fine
del ‘500 la popolazione era scesa almeno del 90% rispetto a quella che abitava il
territorio agli esordi della conquista; 3) lo sviluppo di un nuovo assetto sociale e,
contestualmente, il nascere di nuovi bisogni culturali. Osserva Aracil Varon che la
popolazione creola, oramai in rapida espansione:

demandaba nuevas formas teatrales mas afines a las que se estaban
desarrollando por aquella época en la metropoli, formas también en
su mayoria de tematica religiosa, pero destinadas a cumplir unos fines
distintos a los del teatro misionero, lo que determino a su vez el empleo
de otros recursos didacticos y una diferente insercion de la representacion
dramatica en su contexto social y politico'®.

Parafrasando Horcasitas, potremmo concludere che moriva, con il secolo che I’aveva
vista sorgere, quella che fu una cometa nella storia della letteratura universale: il
teatro nahuatl messicano'®.

12 Cfr. ibid., p. 689.

103 Cfr, ARACIL VARON, M. B., op. cit,, p. 277.
104 'HORCASITAS, F., op. cit., p. 182.

15 Op. cit., p. 524.

106 Cfr. op. cit., p. 194.
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LAS SAGRADAS ESCRITURAS EN EL TEATRO
EVANGELIZADOR FRANCISCANO DE LA NUEVA
ESPANA: HACIA UNA TRADUCCION CULTURAL

Beatriz ARACIL VARON
Universidad de Alicante - Esparia

INTRODUCCION

En la dilatada historia de la labor misional franciscana, la llamada “conquista
espiritual” de la Nueva Espafia (Ricard, 1986) constituye sin duda un capitulo
esencial. Tras mas de dos siglos de apologia del cristianismo frente a “judios y
moros” en Europa, e incluso de algunos intentos de evangelizacion en ambitos
distantes geografica y culturalmente como el imperio mongol, el descubrimiento de
América ofrecia por fin a la orden serafica la posibilidad de una conversion masiva
y sistematica de millones de gentes que tuvo en el territorio mexicano la primera y
mas importante puesta a prueba.

En 1523, apenas dos afios después de la toma de la ciudad de México-Tenochtitlan,
llegaban a la Nueva Espaiia tres franciscanos flamencos (Juan de Aora, Juan de Tecto y
una figura clave de la evangelizacion novohispana, el lego Pedro de Gante), iniciando
una tarea que se constituiria ya como plan organizado un afio mas tarde con la mision
de los Doce primeros franciscanos espafioles', promovida por el propio Emperador
y apoyada por bulas papales especificas®. Dicho plan se basaba en un necesario
aprendizaje de las lenguas amerindias (trasladadas al alfabeto latino), que se veria
reflejado en la elaboracion de diversas gramaticas y vocabularios® y que permitio,

Junto a fray Martin de Valencia, que encabezo esta mision y cred la primera custodia franciscana
en Nueva Espaila, viajaron los sacerdotes Francisco de Soto, Martin de la Coruila, Antonio de
Ciudad Rodrigo, Garcia de Cisneros, Juan de Ribas, Francisco Jiménez, Juan Juarez, Luis de
Fuensalida y Toribio Motolinia y los legos Juan de Palos y Andrés de Cérdoba (véase Motolinia,
1985:293-294). A los franciscanos vinieron a unirse los dominicos (1526) y los agustinos (1533);
sin embargo, los frailes menores destacaron en la mayoria de los campos relacionados con la
evangelizacion del indigena (cf. Kobayashi, 1974: 188).

2 La Alias felicis, promulgada por Ledn X (1521), y la Exponi nobis fecisti de Adriano VI (1522),
recogidas en Torquemada, 1979: vol. 5, 21-22.

Sin pretender profundizar en esta cuestion, abordada por otros investigadores en este mismo
espacio, si me parece necesario destacar el rescate que ha venido realizandose en las ultimas
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desde fechas muy tempranas, la evangelizacion en lenguas nativas (especialmente
el nahuatl, que funcionaba como lingua franca en el Imperio azteca)*, asi como en
una intensa indagacion en “las antigliedades de estos naturales indios” iniciada por
fray Andrés de Olmos en 1533 (Mendieta, 1980: 75) y desarrollada, entre otros, por
fray Toribio Motolinia y, sobre todo, por fray Bernardino de Sahagun, cuya Historia
general de las cosas de Nueva Espaiia constituye el “mas metddico y minucioso
estudio de la historia, las tradiciones, usos y costumbres y lengua de los indigenas”
(Ricard, 1986: 110).

La recuperacion lingiiistica y cultural de la poblacion amerindia favorecio el proceso
de “aculturacion inducida™ emprendido por los misioneros, solucionando al menos
parcialmente los problemas derivados de ese esfuerzo de comunicacion que se
desarrollaba entre culturas hasta entonces absolutamente desconocidas entre si, un
esfuerzo comunicativo que podriamos definir —como proponia en un trabajo reciente
Verdnica Murillo— a partir del concepto de “traduccion cultural” (2009: 106): los
frailes se veian obligados a expresar una categorizacion del mundo cristiana y
europea en un nuevo contexto y una nueva lengua, pero también a transformar con
ello a los indigenas, que debian entender un mensaje totalmente ajeno a través de
palabras (0, mas bien, de “signos”) propios.

Junto ala predicacion propiamente dicha, los medios para lograr estos objetivos fueron
muy variados: los misioneros hicieron uso de la musica, la pintura o el baile para
hacer llegar el mensaje evangélico, pero también emplearon con éxito (a juzgar por
las valoraciones de los cronistas) el teatro, una forma de expresion en absoluto ajena

décadas no solo de estos manuales (algunos todavia hoy dificilmente superables, como el de
Alonso de Molina para la lengua néhuatl) sino también de otros textos (sermonarios, doctrinas,
coloquios) en diversas lenguas mesoamericanas. Baste recordar a este respecto que Manuel Castro
(1988) localiza 54 autores franciscanos que escribieron en lenguas indigenas de la Nueva Espafa
durante el siglo XVI y que, en un reciente trabajo, Gertrudis Payas ubica 712 textos escritos en
diversas lenguas nativas de la Nueva Espafa a lo largo del periodo colonial (2010: 307-341),
muchos de ellos de mano franciscana.

La eleccion de la lengua indigena frente al castellano para la transmision del cristianismo, en clara
oposicion a los deseos de la Corona, que proponia la difusion del castellano, ha sido un aspecto
destacado por la critica (cf., entre otros, Ricard, 1986: 126-127; Aracil, 1999: 47-49; Murillo, 2009:
109-111). Entre los motivos aducidos para esta decision podemos citar: la dificultad que hubiera
supuesto para los indigenas aprender un idioma tan distinto del suyo; la escasez de misioneros para
ensefiarlo; el hecho de que la preservacion de la lengua era también una forma de mantener a los
indigenas bajo la tutela de los frailes; y el interés de los misioneros reformados por difundir los
textos sagrados a través de las lenguas vernaculas, aspecto sobre el que volveré necesariamente en
las proximas paginas.

Tomo el concepto de Miguel Ledn-Portilla, quien lo aplica a aquellos procesos de contacto de
culturas en los que “la nacion o grupo que los inicia tiene como objetivo introducir modificaciones,
a su juicio convenientes, en otra entidad social de cultura distinta” (1978: 18).
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a la orden franciscana® que, por su caracter didactico y popular, contaba, ademas,
con una amplia tradicion en la peninsula, sobre todo vinculada a la celebracion del
Corpus Christi (Aracil, 1999: 128-145). Los franciscanos asumieron en el nuevo
contexto novohispano tanto la tematica como las técnicas basicas de puesta en escena
propiamente medievales (utilizacion del espacio, vestuario, tramoya, decorados,
efectos especiales, etc.), pero adaptandolas a unas representaciones llevadas a cabo
por los indigenas en su propia lengua en las que se incorporaron a su vez diversos
elementos “rescatables” de la cultura autoctona’.

El objetivo del presente trabajo es destacar algunas estrategias desplegadas por
los frailes en sus representaciones que contribuyeron especialmente a ese esfuerzo
de “traduccién cultural” ya planteado. Para ello me centraré en un aspecto que
creo puede ser especialmente relevante a este propdsito como es el manejo de las
Sagradas Escrituras en las piezas teatrales: al incorporar al teatro la Palabra Divina,
texto esencial del universo cristiano que constituye su eje central de predicacion en
cualquier contexto, los misioneros ponen a prueba su capacidad para superar las
dificultades del trasvase lingiiistico y cultural que pretenden realizar en el territorio
novohispano, mostrando de manera muy evidente esas estrategias que pretendo
identificar en el teatro y, con €l, en el conjunto de ese amplio y complejo proceso de
evangelizacion que la orden franciscana desarrolld en México fundamentalmente a
lo largo del siglo XVI?.

DE LA NARRACION BIBLICA A LA REPRESENTACION INDIGENA:
ALGUNOS PROBLEMAS BASICOS

Estrechamente vinculada al ciclo litirgico, la teatralidad religiosa medieval de
caracter popular se inspird en gran medida, tanto en el area castellana peninsular
(de la que parten las primeras misiones franciscanas a la Nueva Espaiia) como en el
resto de Europa, en pasajes de las Sagradas Escrituras: junto a obras que recreaban
los relatos evangélicos sobre la Pasion y la Navidad (ejes del calendario cristiano),

Raoul Manselli ha destacado como el propio San Francisco, quien se definia a si mismo como
“juglar de Dios”, considerd la predicacion como algo mucho mas amplio que el sermon en el
pulpito y, en su intento por establecer una plena comunicacion con el publico, recurrié “alle due
forme di rapporto tra chi parla e coloro che ascoltano: il discorso persuasivo e la rappresentazione
drammatica” (1984:122); su “volonta di predicare con il gesto, il canto e la rappresentazione
drammatica” (125) fue continuada por los miembros de la orden, que influyeron decisivamente en
la aparicion de la lauda dramatica en Italia (Doglio, 1982: I, 249-258) y trasladaron a otras areas
geograficas el esfuerzo de “popularizar la instruccion religiosa del pueblo haciéndola accesible
mediante comparaciones populares, ejemplos y dramatizaciones” (Alvarez Pellitero, 1990: 25).
Para una caracterizacion general de este teatro evangelizador franciscano, véase el trabajo de
Dianella Gambini recogido en este mismo volumen.

El marco cronologico elegido para la presente investigacion corresponde a la etapa de mayor
actividad de la orden seréfica en la Nueva Espafia, y por tanto también de mayor desarrollo del
teatro misionero.
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era frecuente encontrar, sobre todo en las representaciones organizadas con motivo
de la festividad del Corpus, textos dramaticos basados (directa o indirectamente)
en el Antiguo o el Nuevo testamento, como el pecado de Adan y Eva (Génesis 2,4
a 3,24), el sacrificio de Isaac (Génesis 22,1-18), el Juicio final (presente ya en el
mismo Génesis, pero sobre todo asunto central del Apocalipsis) o las tentaciones
de Cristo en el desierto (Mateo 4,1-11, Marcos 1,12-13 y Lucas 4,1-13). Y son
precisamente estos mismos asuntos los que se abordan, segun el testimonio de los
cronistas, en las primeras representaciones organizadas por los franciscanos entre
la poblacion indigena novohispana. Asi, por ejemplo, en 1526, fray Pedro de Gante
hace escenificar a los naturales de la ciudad de México la Natividad de Cristo’; el
Juicio final se representa en Tlatelolco hacia 1533 (Chimalpahin, 1965: VII, 253;
Sahagtn, 1988: 11, 498; Codice Aubin, 1953: 63) y en la capital novohispana en
1538 (Las Casas, 1958: 214; Mendieta, 1980: 648); una pieza sobre La caida de
nuestros primeros padres es puesta en escena en Tlaxcala en la octava de Cuaresma
de 1539 (Motolinia, 1985: 199-202), y el dia del Corpus de ese mismo afio, los
propios tlaxcaltecas representan La tentacion del Sefior y El sacrificio de Abraham
(Motolinia, 1985: 213-215).

Esta traslacion del relato biblico a la escena debia superar, en primer lugar, el esfuerzo
de traduccion intersemiotica que supone (en cualquier contexto) la transformacion
de un lenguaje narrativo y, por tanto, verbal (en este caso desde su misma esencia:
no olvidemos que la Biblia es la Palabra de Dios) en un lenguaje teatral, esto es,
basado en la contemplacion de una accion'®. En efecto, mientras el narrador
maneja exclusivamente un material lingiiistico, el hecho teatral exige un trabajo
con “acciones fisicas que se ven y se experimentan en un espacio y un tiempo que
también se manifiestan fisicamente” (Alcantara, 2002: 23). Para que podamos hablar
de teatro es necesario que un publico contemple una accion que sélo sera posible en
el “aqui y ahora” de la representacion. El hecho teatral se propone entonces como
una “construccion visual” (Villegas, 2000) que puede basarse en una narracion previa
y que, al hacerlo, la “actualiza”, porque, si la narracion es la expresion del pasado
(ofrece unos hechos necesariamente acabados), el teatro es la expresion del presente
(una accion solo puede ser “re-presentada” en el momento de su puesta en escena).

Para lograr esa construccion visual de la narracion biblica, el teatro medieval necesitd
la incorporacion de nuevos signos (ademas del lingtiistico) que se verian reflejados

En este caso no podemos afirmar que nos encontremos todavia ante una representacion teatral
propiamente dicha, pero Gante explica que en dicha celebracion hubo bailes y algunos naturales
disfrazados de angeles cantaron “hoy naci6 el Redentor del mundo” (Gante en Garcia Icazbalceta,
1941: 11, 206-207).

Como nos recuerda la Real Academia de la Lengua Espafiola, etimolégicamente “teatro” viene
“del lat. theatrum, y este del gr. 0¢atpov, de OedcOat, mirar, contemplar”, mientras que el origen
del término “drama” esta en el latin drama, que a su vez viene “del gr. dpdpa, accion”. Por ello
explicaba ya Aristoteles en su Poética que “en un drama (...) los personajes no actuan para
representar los caracteres; incluyen los caracteres en favor de la accion” (para una interpretacion
actual del texto aristotélico a partir de esta idea clave, véase Alcantara 2000).
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a su vez en los textos dramaticos'' desde fechas muy tempranas: el primer drama
litargico que conocemos, el Quem quaeritis o Visitatio sepulchri (que reproduce el
pasaje evangélico del encuentro entre las mujeres y los angeles ante el sepulcro vacio
de Cristo —Astey, 1992: 10-30-), incluye ya a fines del siglo X unas didascalias en
las que se observa claramente esta “visualizacion” de la historia biblica que implica
la creacidon de una accidn, esto es, la intervencion de unos “actores” que encarnan
unos personajes con vestuario y utilleria especificos, cuyo movimiento y gestualidad
se producen en un espacio convertido en teatral:

“En tanto se recita la tercera leccion, revistanse cuatro hermanos, uno de
los cuales, revestido de alba, entre como si fuese a ocuparse de otra cosa
y, sin ser notado, vaya hacia el sepulcro y ahi, sosteniendo en la mano una
palma, siéntese calladamente. Y en tanto se celebra el tercer responsorio
lleguen los tres restantes, todos revestidos de capas, trayendo en las manos
turibulos con incienso y, avanzando con pasos indecisos, a semejanza de
quienes buscan algo, vayan frente al lugar del sepulcro. Pues estas cosas se
hacen a imitacion del angel que estuvo sentado en el monumento y de las
mujeres que fueron con aromas a ungir el cuerpo de Jesus. Por tanto, cuando
aquél que esta sentado a los tres como errantes y en busca de algo los vea
que se aproximan a €l, comience a cantar melodiosamente y en voz media”:

(A quién buscais en el sepulcro, seguidoras de Cristo? (Astey, 1992: 133)!2,

Después de varios siglos de experiencia, la traslacion del contenido biblico a un
lenguaje propiamente teatral va a ser, en el ambito novohispano, evidentemente,
mucho mas compleja, contribuyendo a ella elementos como el decorado, la musica,
la interpretacion actoral, la tramoya, los efectos sonoros, etc. Asi, por ejemplo, en el
manuscrito conservado del Sacrificio de Isaac (Horcasitas, 1974: 208-229)"3, cuando

1" Utilizo en mi trabajo la terminologia establecida por Villegas, quien diferencia el texto o hecho
teatral, esto es, “la practica escénica que, fundada en textos dramaticos o no, construye un
espectaculo de acuerdo con codigos estéticos legitimados en el sistema cultural respectivo” (2000:
55), del “texto dramatico” (propio de la tradicion occidental), que seria “un tipo de discurso verbal
que, aun dentro de variantes historicas, es pensado como estructuras de lenguaje con codigos
especificos (...) cuyos rasgos se han vinculado con su posibilidad de ser representado” (56).

En el original latino: “Dum tertia recitatur lectio, quatour fratres induant se, quorum unus,
alba indutus, acsi ad aliud agendum ingrediatur, atque latenter sepulchri locum adeat, ibique,
manu tenens palmam, quietus sedeat. Dumque tertium percelebratur responsorium, residui tres
succedant, omnes quidem cappis induti, turribula cum incensu manibus gestantes, ac pedetemptim
ad similitudinem querentium quid, ueniant ante locum sepulchri. Aguntur enim hge ad imitationem
angelis sedentis in monumento atque mulierum cum aromatibus uenientium ut ungerent corpus
Thesu. Cum erge ille residens tres uelut errancos ac aliquid querentes uiderit sibi adproximare,
incipiat mediocri uoce dulcisone cantare: / Quem quaeritis [in sepulchro, christicolae]?” (Astey,
1992: 132).

Junto a las descripciones de puestas en escena y las noticias sobre la actividad teatral de algunos
misioneros seraficos incluidas en las crénicas, contamos con algunos manuscritos de piezas
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Abraham se dispone a matar a su hijo, la acotacion indica que debe sonar la musica
de Misericordia (225); en el del Juicio Final (568-593), la presentacion en escena
de Dios y de los personajes celestiales se acompaia de dulces sonidos de flautas
mientras que la del Demonio y los condenados va precedida del sonar de la pélvora;
y, al describir la representacion tlaxcalteca de La caida de nuestros primeros padres
(1539), Motolinia se refiere en los siguientes términos a la labor actoral de los
indigenas que asumen el papel de Adan y Eva:

“Tardose en ¢l [auto] gran rato, porque antes que Eva comiese ni Adan
consintiese, fue y vino Eva, de la serpiente a su marido y de su marido a la
serpiente, tres o cuatro veces, siempre Adan resistiendo, y como indignado
alanzaba de si a Eva; ella rogandole y molestandole decia, que bien parecia
el poco amor que le tenia, y que mas le amaba ella a él que no él a ella, y
echandole en su regazo tanto le importuno, que fue con ella al arbol vedado
(...). Lo que mas fue de notar fue el verlos salir desterrados llorando”
(1985:201-202).

Vuelvo, sin embargo, a esta misma descripcion de Motolinia porque la puesta en
escena de este auto sobre el pecado de Adan ejemplifica también muy claramente la
“actualizacion” de la historia biblica que el teatro evangelizador novohispano asume
de la tradicion medieval: en efecto, a pesar de que la fidelidad al pasaje del Génesis
lleva incluso a la introduccion de elementos poco comprensibles para un publico
indigena como los “cuatro rios o fuentes que salian del Paraiso, con sus rotulos que
decian Fison, Geon, Tigris (y) Eufrates” (200), la obra es fruto de un esfuerzo de
traslacion a un “aqui y ahora” concretos que, en el caso del teatro evangelizador
(al igual que en el teatro religioso peninsular), no se reducen al hecho mismo de
la representacion sino que son compartidos por el publico. La historia se traslada
entonces al contexto novohispano', visible sobre todo en elementos del espacio y el
decorado como “el arbol de la ciencia del bien y del mal” que se presenta a los ojos
de los naturales “con muchas y muy hermosas frutas contrahechas de oro y pluma”

teatrales que, en su fijacion textual, son posteriores al siglo XVI (salvo tal vez el texto dramatico
de Miércoles Santo, descubierto por Burkhart, 1996), pero que, por su tematica y estilo podrian
considerarse copias o reelaboraciones de obras puestas en escena a lo largo del siglo que nos
ocupa. Aunque buena parte de ellos fueron publicados a inicios del XX por Francisco del Paso
y Troncoso en traducciones muy literales, en este trabajo se citaran a partir de la edicion mas
accesible de Horcasitas (1974), en la que el original ndhuatl aparece de forma simultanea a su
traduccion en castellano. Habra que tener presente, en cualquier caso, la advertencia de Armando
Partida sobre como precisamente “la traduccion resulta ser la cuestion mas importante a dilucidar
al acercarse a los textos del teatro nahuatl, ya que su lectura y analisis en una doble traduccion, del
castellano al nahuatl y de éste al primero, sorprendentemente nos coloca ante la manifestacion de
un doble imaginario: del hispanico al prehispanico y, de éste, a la inversa” (Partida en Sten, 2000:
266).

Como ocurrira, por ejemplo, en la representacion de La tentacion del Seiior en Tlaxcala ese mismo
afio, en la que “el demonio con mucha soberbia contaba a Cristo todas las particularidades y
riquezas que habia en la provincia de la Nueva Espafia” (Motolinia, 1985: 213).
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(200); pero también se reubica en el presente (de la accion y de los espectadores),
desde una conciencia de estar re-creando el legado histérico en una dimension real
que implica incluso la identificacidon actor-personaje. Solo desde esa perspectiva
puede comprenderse el siguiente comentario del cronista sobre el incidente ocurrido
entre Eva (actriz/personaje biblico) y los animales (vivos) que formaban parte del
decorado:

“Estaba tan adornada la morada de Adan y Eva, que bien parecia paraiso
de la tierra (...). Estaban dos ocotochtin atados, que son bravisimos, que ni
son bien gato ni bien onza; y una vez descuidose Eva y fue a dar en el uno
de ellos, y ¢l de bien criado desvidse: esto era antes del pecado, que si fuera
después, (no) tan en hora buena ella se hubiera allegado” (200)'.

Partiendo, pues, de esta idea de re-presentacion historica (que afecta en gran medida,
como hemos visto, al concepto mismo de teatro que estdn manejando los frailes),
cabria preguntarse, por otro lado, si la traslacion del relato biblico a representaciones
teatrales en lengua indigena debid enfrentarse asimismo a otra problematica: la
derivada de la controversia sobre el volcado de las Sagradas Escrituras a lenguas
vernaculas que tuvo lugar en Espafia (y en Europa) a lo largo del siglo XVI, de que la
necesariamente se hizo también eco la Iglesia novohispana (en la doble perspectiva
de traduccion al castellano y a las lenguas amerindias). Si bien no puede ser este
trabajo el espacio para recorrer las diversas etapas de una ardua polémica no resuelta
siquiera en el Concilio de Trento'®, si me interesa destacar ahora algunos datos que
pueden contribuir a una reflexion sobre la posible influencia de la misma en el teatro
misionero franciscano de tematica biblica.

La ya citada eleccion de las lenguas indigenas para la tarea doctrinal novohispana
estaba en estrecha relacion con una voluntad de traduccion de las Sagradas Escrituras
a las lenguas vulgares que contaba sin duda con precedentes en la evangelizacion
franciscana'’ pero que, en las primeras décadas del XVI, se explicaba sobre todo
por una clara influencia erasmista en los misioneros reformados llegados a la Nueva
Espafia; la conclusion a la Doctrina breve (1544), en la que el obispo fray Juan de
Zumarraga copiaba casi de forma literal la Paraclesis de Erasmo, es quiza el mas
claro ejemplo en este sentido:

Sobre la actualizacion del relato biblico en el propio texto dramatico, en este caso en el manuscrito
conservado de La Adoracion de los Reyes, véase Aracil en Sten, 2000: 307-315 y Aracil, 2011:
360-364.

Sobre las diversas posturas defendidas en las asambleas preparatorias de la I'V sesion del Concilio,
cf. Fernandez Lopez, 2003: 161-178.

Ya en 1305, fray Juan de Montecorvino escribia desde la ciudad de Khambalik, en el Reino de
Catay, “he traducido en este idioma [el tartaro] el Nuevo Testamento y el Salterio” (Montecorvino
en Han, 1997: 21).
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“No apruebo la opinion de los que dicen que los idiotas no leyesen en las
Divinas Letras traducidas en la lengua que el vulgo usa (...); pluguiese a
Dios que estuviesen traducidas en todas las lenguas de todos los [pueblos]
del mundo para que no solamente las leyesen los Indios, pero aun otras
naciones barbaras [las pudiesen] leer y conocer, porque no hay duda sino
que el primer escalon para la cristiandad es conocerla en alguna manera”
(Zumarraga en Garcia Icazbalceta, 1947: 11, 25-26)'%.

Esta voluntad de “divulgacion” del texto biblico quedd pronto en franca oposicion
con la postura de la Inquisicion espaiiola que, temerosa del uso incorrecto que pudiera
realizarse de la Palabra Divina, y considerando tanto el potencial peligro de las ideas
erasmistas como el avance protestante y la posibilidad de que la imprenta difundiera
masivamente estas traducciones, desarrolld6 una normativa progresivamente
restrictiva'® cuyo momento mas algido fue la elaboracion del “Indice de los libros
prohibidos por el Inquisidor General don Fernando de Valdés” (1559), en el que se
prohibia toda Biblia “en nuestro vulgar o en qualquier otro traduzido en todo o en
parte, como no este en Hebraico, Chaldeo, Griego o Latin” (Garcia-Villoslada, 1980:

710; documento completo en 696-717)”.

Aunque el propio inquisidor Valdés veld por el cumplimiento de dicha prohibicion
en la Nueva Espafia (Fernandez Lopez, 2003: 123), lo cierto es que esta no fue
recogida por el II Concilio Provincial de México (1565), que, por influencia de
Trento?, dejaba abierta la posibilidad de realizar lecturas de la Biblia en lengua
vernacula (y mas concretamente indigena) bajo el control de los obispos:

...”que todos los curas tengan biblias y algunas sumas de casos de conciencia
en latin, o en romance (...); que no se permita a los indios tener sermonarios,
noéminas, ni otra cosa de Escritura, escrita de mano, salvo la doctrina cristiana
aprobada por los prelados, y traducida por religiosas lenguas” (Tejada, 1855:
V, 212y 214).

18 El texto original de Erasmo, en la traduccion de 1529 que debié manejar Zumarraga, es el siguiente:
“De ninguna manera me parece bien la opinion de los que no querrian que los ydiotas leyessen
en estas divinas letras, traducidas en la lengua que el vulgo usa (...). Desearia yo, por cierto,
que qualquier mugercilla leyesse el Evangelio y las epistolas de san Pablo; y aun digo mas, que
pluguiesse a Dios que estuviessen traduzidas en todas las lenguas del mundo, para que no sélo las
leyessen los de Escocia y los de Hibernia, pero para que aun los turcos y los moros las pudiessen
leer y conocer” (cit. en Fernandez Lopez, 2003: 153-154).

19 Un buen acercamiento a las diversas prohibiciones dictadas en Espafia durante el siglo XVI sobre la

traduccion total o parcial de la Biblia a lenguas vulgares es el de Ferndndez Lopez (2003: 96-133).

Cuyas Reglas para la prohibicion de libros (1564), posteriores a la clausura del Concilio, exponen

a este proposito: “Puesto que es manifiesto por experiencia que, si se permite la sagrada Biblia

en lengua vulgar en cualquier parte sin descernimiento, resulta de ello mas prejuicio que ventaja,

sobre tal problema corresponde al juicio del obispo o del inquisidor poder conceder la lectura de
la Biblia traducida en lengua vulgar, por autores catolicos a aquellos de los cuales han constatado
que pueden sacar de tal lectura no un perjuicio sino un crecimiento de la fe y de la piedad” (cit. en

Ruiz Baiiuls, 2009: 203-204).
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Pero, ademas, tampoco la implantacion en el virreinato del Tribunal del Santo Oficio
de la Inquisicion (1571) logrd zanjar el asunto: la “Consulta sobre cudles libros
religiosos hay traducidos en lenguas indigenas y si los pueden tener los indios”,
realizada por el propio Tribunal en 1572 (Inquisicion, 61, vol. 43, exp. 4)*!, y la
polémica surgida en torno a la orden dada a fines de 1576 por el provincial franciscano
fray Pedro de Oroz (a peticion asimismo del Tribunal) para que

...“todos los libros escritos en las lenguas vulgares de esa tierra, que sean
puro texto de la sagrada escritura, en especial el Eclesiastés en la lengua
mexicana, y lo mismo los Proverbios y las Horas de nuestra Sefora, y si
otras obras hay semejantes, se recojan y entreguen a ese Santo Oficio”
(AGN Inquisicion, vol. 43, exp. 6, f. 147v),

con la sucesiva recogida, devolucion y nueva recogida de los citados ejemplares?,
demuestran tanto la confusidon sobre la normativa como la insistencia, por parte de
los misioneros franciscanos, en la defensa del manejo (al menos parcial) del texto
biblico traducido a las lenguas amerindias.

En cualquier caso, por lo que respecta en concreto a la actividad teatral, cabe advertir
que es la propia preceptiva eclesiastica la que parece excluir de la controversia a
las representaciones dramaticas, a pesar del control ejercido sobre éstas tanto
en la peninsula como en el virreinato®: ni siquiera el indice de 1559 se refiere
explicitamente a los textos dramdticos cuando prohibe “Todos y qualesquier
sermones, cartas, tractados, oraciones o cualquier otra escritura escripta de mano,
que hable o tracte de la sagrada Escriptura o de los sacramentos de la sancta madre
yglesia y religion christiana” (Garcia-Villoslada, 1980: 715) y, por lo que se refiere
a las ordenes conciliares, tanto en Espafia como en el virreinato, lo tnico que puede
observarse es la necesidad de vigilar las representaciones para que estas aborden
“cosas graves, eclesiasticas y devotas” (Concilio Provincial de Sevilla. 1512; Tejada,
1855: 'V, 87)*. Por ello, todavia en 1585, el III Concilio mexicano, a pesar de su

2l En la que Alonso de Molina propone que los indios “no tengan cosa de Sagrada Escritura sin
exposicion, empero con ella me parece que deben gozar de ella, como los otros xpianos, y que
no se les quiten los demas libros devotos impresos o escriptos de mano” (Fernandez del Castillo,
1982: 82; texto integro en 81-85).

Estudiada en detalle, junto a la consulta anterior, por Ruiz Bafiuls, quien recoge nuevos documentos
al respecto en el AGN como prueba de la traduccion de los Proverbios y el Eclesiastés a la lengua
nahuatl (2009: 205-209).

En un trabajo anterior ya defendi que la actitud de las autoridades eclesiasticas frente al teatro
evangelizador no difiere basicamente de la mantenida en la peninsula al menos desde el siglo XV,
aunque debemos inscribirla ademds en una postura global de control sobre las manifestaciones
culturales indigenas en el virreinato (Aracil, 1999: 524-532).

No en vano el ultimo tercio del siglo XVI, fuertemente influido por las disposiciones tridentinas,
es el de la definitiva configuracion en la peninsula del auto sacramental, género que tendra en la
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especial preocupacion por la predicacion y, sobre todo, la interpretacion en ella de
la Sagrada Escritura®, pide a sus sacerdotes que instruyan a los oyentes “por los
medios mas sencillos y mas acomodados a su capacidad” (Tejada, 1855: V, 537-
538) y, concretamente respecto a las representaciones teatrales (en una probable
referencia a aquellas que se dirigian a la poblacion de origen espafiol en festividades
como el Corpus, pero sin excluir las obras en lengua indigena), ordena: “Y cuando se
hayan de representar dramaticamente algunas historias sagradas u otras cosas santas
y utiles al alma, o cantar algunos himnos devotos, se llevara todo al obispo con un
mes de anticipacion, para que lo examine y dé su aprobacion” (612).

En definitiva, aunque bajo una estricta vigilancia, las autoridades eclesiasticas
espanolas continuaron dando su beneplacito durante todo el siglo XVI a las
“representaciones honestas y piadosas que mueven al pueblo a devocion” (Concilio
de Aranda. 1473. Tejada, 1855: V, 24-25), incluso cuando sus argumentos fueran
tomados de las Sagradas Escrituras; en este sentido, ni la controversia sobre el
traslado de la Biblia a lenguas vernaculas ni las disposiciones de Trento sobre la
interpretacion del texto biblico fueron un obstaculo para la presencia ostensible
de la Palabra Divina en el teatro evangelizador franciscano®, que incluso llegd a
hacer de la misma en muchos casos, como ahora veremos, el fundamento de sus
argumentaciones.

UN PUNTO DE PARTIDA: EL MANEJO DE LA BIBLIA EN EL COLOQUIO
DE LOS DOCE

Escribe fray Bernardino de Sahagiin que, el mismo afio de su llegada a la Nueva
Espafia, los miembros de la primera mision franciscana “comengaron a juntar
todos los dias a todos los principales y hablaronlos muy por estenso (por medio de
intérpretes) de la causa de su venida y de las cosas de nuestra sancta fe cathdlica”

Sagrada Escritura una de sus principales fuentes argumentales (sobre la presencia de la Biblia en

este género, es buena sintesis la de Josa, 2008: 91-99).

Como recuerda Sanchez Caro, el Concilio de Trento, en su sesion IV, “condena el principio de

libre interpretacion de la Escritura contra el sentido de la Iglesia y exige que se acepten todos

los libros sagrados con todas sus partes tal como los recibe la Iglesia, asi como las tradiciones
apostolicas no escritas (...), proponiendo ademas la version Vulgata de la Biblia como auténtica

y, por tanto, como punto de referencia obligado” (Artola y Sanchez Caro, 1995: 271). En clara

consonancia con dichas directrices, el IIT Concilio Mexicano se centra mas en el problema global

de la interpretacion biblica que en el concreto de su traduccion; por ello inicia el Titulo I (“De la

Santisima Trinidad, y de la Fe Catdlica”) con el apartado “De la predicacion de la Palabra Divina”,

donde exhorta a los predicadores a que “interpreten la Sagrada Escritura conforme el sentido de

la Iglesia y de los santos PP. sin violentarla a interpretaciones y sentidos singulares, nuevos o

arbitrarios” (Tejada, 1855:V, 537).

2 Un ejemplo claro de que incluso se permitié la publicacion de obras teatrales misioneras con
tematica biblica es que la segunda parte del libro de comedias “en esta lengua mexicana” que
fray Juan Bautista tenia preparado para la imprenta en 1599 estaba dedicada integramente a “los
principales Articulos de nuestra Santa Fe y Parabolas del Evangelio” (Aracil 1999: 214-215).
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(Cologuios, 1986: 73). Fruto de un encuentro insolito en el que los gobernantes
indigenas tuvieron la oportunidad de ir respondiendo a las argumentaciones de
los frailes, la singularidad de estos “coloquios”, registrados por el propio Sahagun
y sus colaboradores indios unas décadas mas tarde, descansa, como ha sefialado
Francisco Morales, en el hecho de ser “el testimonio mas amplio y completo de una
interrelacion entre el pensamiento religioso nahua y el cristiano” (2002: 228), esto
es, de un “transvase lingiiistico y cultural” que se manifiesta tanto en el hecho mismo
de la existencia de estos didlogos como en el proceso que permite su fijacion textual
en el colegio de Santa Cruz de Tlatelolco (242)%.

Como nos recuerda Morales, “el texto de los Coloquios es, ante todo, un texto doctrinal
en el que se intentan resumir en treinta capitulos las ensefianzas mas sobresalientes
del cristianismo” (228) en un momento inicial en el que los franciscanos buscan
una adaptacion del propio marco teologico al nuevo contexto que sera fundamental
en experiencias posteriores como la emprendida a través del teatro misionero. Ello
explica que, para comprender de manera mas cabal los recursos manejados en las
representaciones teatrales seraficas, resulte pertinente acudir a estos didlogos, y
mas concretamente a la particular presencia en ellos de la Sagrada Escritura, que
constituye “el punto clave (...), la piedra angular que da solidez a todo su discurso”
(Morales, 2002: 237).

La relevancia de la Biblia en el conjunto de la doctrina ofrecida en el Cologuio de los
Doce es ya puesta de manifiesto por el propio Sahagun en su prologo al texto cuando
advierte que la exposicion de la misma es el tercero de sus cuatro fundamentos?; su
presencia, por otra parte, no se reduce al capitulo correspondiente a dicha exposicion,
donde se explican su origen y caracteristicas, sino que recorre todo un discurso en
el que encontramos continuas referencias a pasajes concretos de la misma. Me
detendré, pues, al menos brevemente, en ambas formas de incorporacion del texto al
razonamiento de los misioneros.

Por lo que atafie a la descripcion misma que se hace de la “palabra divina”
(teutlatoltica) en el capitulo 111 (Cologuios, 1986: 82), me parece necesario destacar
dos aspectos esenciales para la predicacion posterior (no sélo en el ambito de la
orden serafica): en primer lugar, su contenido ha sido revelado por “el solo verdadero
Dios y Sefor de todas las cosas”, es decir, “es cosa divina y no humana”, de lo cual

27 Este es, en buena medida, el motivo por el que el Cologuio de los Doce ha merecido una amplia

atencion por parte de la critica (cuyos titulos mas destacados son recogidos en Morales, 2001: 175-
176).

Dichos fundamentos serian: “que ellos venian embiados a los convertir a Dios (...); [que] no
pretendian interese ninguno temporal sino solamente el bien de sus almas (...); que la doctrina que
les avian de ensefar no era doctrina humana (...) sino venida del cielo, dada del Todopoderoso
Seflor que habita en los cielos (la qual se llama Sagrada Escriptura) (...); [y] que en el mundo ay
un reyno, que se llama reyno de los cielos” (Coloquios, 1986: 73-74).
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se colige que sus palabras “son muy verdaderas y se deuen creer con toda firmeza
y ninguno de todos los sabios del mundo es suficiente para argiiirlas ni tacharlas”;
en segundo lugar, en el texto biblico se encuentra todo lo que va a ser predicado
por los frailes, quienes ademas van a seguir el mismo de forma literal (“Y sabed
que no os emos de predicar sino lo contenido en este libro y ninguna cosa emos de
afladir de nuestra cabega”) (82). En definitiva, la argumentacion de los frailes se
centra en la defensa de la autoridad de la Sagrada Escritura (cuya Verdad, revelada
por el auténtico y unico Dios y, por tanto, irrefutable, se opone a la falsedad de los
codices prehispanicos)®, pero ademas justifica el contenido de la propia predicacion,
al ajustarlo de forma literal y unica al texto biblico.

En cuanto a los pasajes biblicos citados a lo largo del Libro I de los Cologuios, aunque
no es posible recogerlos en su totalidad porque el texto se conserva incompleto (y,
por tanto, no podemos saber a qué episodios se refiere Sahagun cuando habla de la
utilizacion de “exemplos de la Sagrada Escriptura” en capitulos como el 19, el 23
o el 27), si es posible distinguir al menos cuatro asuntos esenciales que van a ser
abordados por los misioneros: el triunfo de San Miguel sobre Lucifer (caps. 10 a 12);
los primeros relatos del Génesis (la creacion y el pecado de Adén; la historia de Cain
y Abel; el Diluvio y la Torre de Babel, en caps. 13 y 14); la historia de Moisés (en
dos capitulos no conservados: 24 y 25) y la figura de Cristo (en el capitulo 28, que
tampoco se conserva). Incluso desde una lectura superficial, llama la atencion que
todas las temadticas elegidas (salvo la necesaria referencia al nacimiento de Cristo)
giren en torno a un problema moral: la soberbia de Lucifer, la desobediencia de
Adan, el asesinato cometido por Cain, la maldad del hombre que provoca el Diluvio
y el orgullo de Babel son, todos ellos, ejemplos de pecados merecedores del castigo
de un Dios que, a pesar del “gran amor que tiene a los hombres”, es implacable con
aquellos que no siguen sus preceptos; el relato del Exodo, por su parte, da explicacion
a “laley” (los mandamientos). Parece indudable que lo que los misioneros buscan en
estos dialogos (como en el proyecto global evangelizador) no es solo la conversion
a la nueva fe sino también la aceptacion de la conducta moral que implica dicha
conversion®. Y la Biblia no sélo va a aportar historias de las que se deduce una

2 La autoridad de la Biblia entendida como Unica “verdad” afectd asimismo a la lectura de otro

tipo de libros por parte de los indigenas novohispanos; asi, en una instruccion al virrey Antonio
de Mendoza de 1536, la reina Juana escribia: “Algunos dias ha que el emperador y rey, mi Sefior,
proveyo que no se llevasen a esas partes libros de romance de materias profanas y fabulas, porque
los indios que supiesen leer no se diesen a ellos (...), y también porque desde que supiesen que
aquellos libros de historias vanas han sido compuestos sin haber pasado, ansi no perdiesen la
autoridad y crédito de nuestra Sagrada Escritura y otros libros de doctores santos, creyendo, como
gente no arraigada en la fe, que todos nuestros libros eran de una autoridad y manera” (Coleccion
de documentos, 1875: 457).

Este es el motivo, ademas, de que, como ha demostrado Ménica Ruiz, los primeros libros biblicos
que los franciscanos van a traducir al nahuatl sean (junto a los Evangelios y las Epistolas) los
sapienciales: Proverbios, Eclesidastico y Eclesiastés (2009: 200-211).
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ensefanza moral sino también (aunque, como se ha sefialado, no conozcamos los
pasajes concretos) los “exemplos” pertinentes para aquellos capitulos centrados en
la dicotomia moral bésica: el premio a los justos y el castigo a los pecadores, como
“Dios siempre fauorece a sus creyentes” y “castiga rigurosamente” a aquellos “que
no guardan su ley” (Cologquios, 1986: 76-77).

El traslado al teatro de la materia biblica va a asumir todos los elementos citados. Por
lo que se refiere a las tematicas elegidas, salvo algunas vinculadas especificamente
al santoral cristiano (como las de las representaciones que tuvieron lugar en la
festividad de San Juan Bautista de 1538 en Tlaxcala’'), encontramos una marcada
preferencia por asuntos que recogen una ensefianza moral, en especial vinculada a la
obediencia a los mandatos divinos®?, como los ya citados sobre el pecado de Adan,
el sacrificio de Isaac o el Juicio final. Dichos pasajes sirven, ademas, en las dos
lineas sefaladas, esto es: una presentacion casi literal del texto biblico de la que se
deduce la ensefianza moral, al modo de la pieza sobre La caida de nuestro primeros
padres representada en Tlaxcala en 1539 descrita por Motolinia (1985: 200-202) o
la Pardbola del rico avariento representada en Techalutla (actual estado de Jalisco)
en 1587 (Ciudad Real, 1993: 11, 152), y el aprovechamiento de un pasaje biblico a
modo de “exemplum” del precepto moral que se pretende trasmitir, como ocurre en
los manuscritos conservados del Sacrificio de Isaac o el Juicio final, calificado éste
ultimo ya desde el titulo como un “nexcuitilmachiotl” (cuadro ejemplar).

En el segundo caso, la incorporacion del relato biblico es mucho mas libre, pero el
papel de la Biblia como argumento de autoridad irrefutable puede presentarse incluso
de manera mas evidente. Tal vez el ejemplo mas significativo a este respecto sea
precisamente el del Juicio final, cuyo argumento central (a partir de la idea biblica
del fin de los tiempos) debio ser ideado expresamente para el contexto novohispano,
ya que muestra a una mujer, Lucia, que no respeta el sacramento del matrimonio y
que es castigada por ello con las penas del Infierno®; a pesar de dicha ficcionalidad,
el sacerdote que interviene en la tltima escena de la pieza recuerda al publico que el
hecho “terrible” que han contemplado “todo es verdad, pues esta escrito en los libros

A juzgar por las palabras de Motolinia sobre como los frailes decidieron “sacar en prosa” nahuatl
en apenas un dia estos textos dramaticos de la Anunciacion de la Natividad de San Juan, la
Anunciacion de Nuestra Sefora, la Visitacion de Nuestra Sefiora a Santa Isabel y la Natividad de
San Juan, es muy probable que los cuatro autos reprodujeran con enorme fidelidad, y en el mismo
orden en el que aparecen en la Sagrada Escritura, los cuatro episodios de Lucas 1, 5-79.

Tema que sera asimismo abordado en otras piezas de tematica no biblica como La educacion de los
hijos o Las animas y los albaceas (Horcasitas, 2004: 57-110 y 203-254).

No cabe en los limites del presente trabajo abordar las implicaciones morales e ideologicas de
dicho argumento, por lo que remito a Aracil, 2004 y 2011: 348-353. Si sefialaré, al menos, que seria
interesante rastrear la preocupacion de los misioneros por la conducta sexual femenina en otras
obras, y mas concretamente en la Pasion del Domingo de Ramos (Horcasitas, 1974: 344-419; en
especial 349-355).
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sagrados (...). Esta leccion, este ejemplo, nos lo da Dios” (Horcasitas, 1974: 591). En
efecto, el publico indigena debia quedar convencido de que todo (lo que realmente
formaba parte de la Biblia y lo que no) era Verdad, que todo era una leccion dada
por el mismo Dios, y los frailes no dudan en utilizar la Biblia (las “palabras divinas”
dadas a los hombres por el “solo verdadero Dios y Sefior” —Coloquios, 1986: 82-)
como prueba de la historia teatral, reiterando asi la idea presentada en los Cologuios
de que no iban a predicar “sino lo contenido en este libro y ninguna cosa emos de
anadir de nuestra cabega”.

Vemos, pues, que los Cologuios marcan una manera de concebir la presencia de la
Sagrada Escritura en la argumentacion misionera que vuelve a aparecer en métodos
especiales de instruccion como el teatro, pero también que las afirmaciones de los
frailes al respecto no siempre se corresponden con la composicion misma de los
textos dramaticos, que exigen una necesaria adaptacion de ese texto supuestamente
“inmutable” que se busca transmitir. Un acercamiento algo mas detenido a una de las
piezas citadas, el Sacrificio de Isaac, permitira extraer algunas conclusiones finales
sobre las técnicas y objetivos de dicha adaptacion al servicio del mensaje moral que
se pretende hacer llegar a la poblacion indigena.

UN EJEMPLO DE ADAPTACION DE LA MATERIA BiBLICA AL TEXTO
DRAMATICO: EL SACRIFICIO DE ISAAC

El manuscrito editado en 1899 por Francisco del Paso y Troncoso con el titulo
abreviado del Sacrificio de Isaac** se conservaba en un documento de la segunda
mitad del siglo XVIII, hoy desaparecido, junto a otras dos piezas del teatro misionero
(La adoracion de los Reyes y Las animas y los albaceas). Su amanuense, Bernabé
Vazquez, aclaraba al final del auto que este habia sido dispuesto en 1678 y trasladado
por ¢l en 1760, pero, tanto por su tematica como por su estilo, la obra puede ser
considerada casi con seguridad reelaboracion muy fiel de un texto anterior (Paso y
Troncoso, 1899: 4-5; Garibay, 2000: 628; Horcasitas, 1974: 191).

La pieza es un claro ejemplo de la finalidad moral perseguida por el teatro
evangelizador: definida por Ricard como “un perpetuo sermoén” (1986: 316),
podriamos afirmar que toda ella gira en torno a un unico tema, el de la obediencia
que el hombre debe a los mandatos divinos y su obligacion de educar a los hijos en
el cumplimiento de dichos mandatos. Dicho tema se desarrolla, sin embargo, en dos
partes definidas ya en su titulo original (Del nasimiento de Isaac. Del sacrificio que

3% Ademas de la traduccion inédita de Chimalpopoca Galicia (conservada en una micropelicula

de la Biblioteca del Museo Nacional de Antropologia de México, Fondo Biblioteca «Benjamin
Frankliny, rollo 3, exp. 8), se han realizado otras dos traducciones al castellano de esta pieza: la de
Paso y Troncoso (1899), que es la primera publicada, y la de Horcasitas 1974: 209-229 (que sera
citada en delante de forma abreviada), reeditada por Partida (1992: 79-85).
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Habrahan su padre quiso por mandado de Dios hazer®®) que abordan respectivamente
el banquete celebrado en honor a Isaac, en el que se destierra a Agar y a su hijo
Ismael (Génesis 21, 8-21), y la peticion divina a Abraham para que sacrifique a
Isaac (Génesis 22, 1-18)%. Ahora bien, para que ambos pasajes sirvan claramente de
“ejemplos” al asunto propuesto, el anonimo autor de la pieza no duda en realizar las
necesarias supresiones, adiciones o modificaciones al texto biblico.

Dichas alteraciones son tan relevantes en la primera parte del auto que, para Monica
Ruiz, en realidad los primeros siete cuadros del drama mexicano®” no reproducen
ningn pasaje biblico sino que “estariamos ante unas escenas inventadas por el
autor de la pieza teatral que no aparecen en la narracion veterotestamentaria” y que,
ademas, incurren en ciertos anacronismos biblicos destinados fundamentalmente a
crearle un contexto indigena a la pieza (2010: 288). En mi opinion, si existe una
base biblica, pero ciertamente la transformacion del relato es tan significativa que
casi podriamos afirmar que nos encontramos ante un nuevo argumento. El texto en
realidad parte de dos elementos que ya aparecen en Génesis 21, 8-10: la referencia
a como Abraham hace un “grande convivium in die ablactionis eius [Isaac]™® y
el hecho de que Sara ruegue a su esposo que despida a su criada mientras ve a
Ismael jugando con Isaac*. La pieza nahuatl, sin embargo, altera sensiblemente el
relato biblico con el fin de insistir en la dualidad esencial educacién-obediencia que
pretende trasmitir al publico indigena, ya que el destierro de Agar y su hijo no se
presenta como un hecho injusto debido a los celos de Sara (y, por tanto, reparado
por Dios, quien promete a Ismael una gran nacion) sino como consecuencia de la
conducta impropia de Ismael, que no ha recibido una educacion adecuada por parte
de Agar. En el texto dramatico, Ismael lamenta que [saac se comporte como un buen
hijo:

ISMAEL: Han sido humillados mi rostro y mi corazén. Padezco por el
niflo Isaac. Lleva una vida muy buena. Nunca ha querido ser mi amigo ni
jugar conmigo como los otros nifios. Cumple con todo lo que le mandan su
padre y su madre; nunca falta en nada (211);

y, enganado por el demonio, intenta (sin conseguirlo) que Isaac juegue con
¢l durante el banquete, desobedeciendo a sus padres:

35 Escrito en castellano, encabezando el texto nahuatl.

% Aunque Horcasitas llego a afirmar que se trataba de dos partes independientes, sugiriendo ademas
que la primera podria ser una pieza mas antigua (1974: 191), coincido con Octavio Rivera en que
existe un hilo conductor en la obra y, por tanto, es mas adecuado observarla “como una serie de
cuadros que presentan variaciones sobre el tema” (Rivera en Sten, 2000: 284).

37 Ladivision en “cuadros” no esté en el original sino que es introducida por Horcasitas en su edicion.

38 Todas las citas biblicas en latin han sido extraidas de la Biblia Vulgata (1946).

% El versiculo de la Vulgata es el siguiente: “Cumque vidisset Sara filium Agar Aegyptiae ludentem
cum Isaac filio suo, dixit ad Abraham: Eiice ancillam hanc, et filium eius: non enim erit haeres
filius ancillae cum filio meo Isaac” (Génesis 21, 10).
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ISMAEL: Ven, amiguito. Mientras festejan vamos a jugar juntos a alguna
parte. ;Acaso nos observa alguien? ; Acaso te vas a pasar la vida adorando
a tu padre y a tu madre? Vamos a divertirnos con los otros nifios.

ISAAC: No tengo licencia de abandonar a mi querido padre ni a mi madre.
Déjame; vete a jugar solo (217).

Al contraponer a Ismael (el hijo perverso) y a Isaac (el hijo recto y obediente) lo
que se destaca ademas es el problema de la diferente educacion de ambos: mientras
Isaac ha sido instruido rectamente por Abraham y Sara, Agar ha faltado a su deber de
educar a Ismael; por ello exclama cuando es desterrada: “;Oh desdichada de mi! No
he sabido lo que es la educacion de los hijos. Te eduqué mal, oh perverso hijo mio.
Te traje este mal. jYa sucedi6! jAy desdichada de mi!” (219).

Como vemos, transformando a Agar e Ismael en personajes negativos, el autor de la
pieza nahuatl consigue crear un contrapunto que resalta aun mas las cualidades de
Isaac y sus padres, al tiempo que muestra en escena un castigo ejemplar a quienes no
siguen los preceptos divinos. Para ello evita, ademas, hacer referencia al hecho de que,
segun el relato biblico, Agar sea concubina de Abraham*’: mostrar en escena dicha
relacion, y por tanto, la paternidad de Abraham sobre Ismael, habria confundido al
publico sobre la idea central de educacion-obediencia entre padres e hijos, pero sobre
todo habria supuesto reconocer la existencia en la tradicion hebrea (y, por tanto, en
el texto sagrado “ejemplar”) de la poligamia en una etapa de la evangelizacion en la
que dicha costumbre, muy extendida entre la nobleza indigena antes de la llegada de
los espafioles, estaba causando graves problemas a la implantacion del matrimonio
cristiano (cf. Mendieta, 1980: 296-306 y Torquemada, 1979: V, 284-295).

Ahora bien, el conocimiento de la tradicion social y cultural del publico indigena al
que va dirigida la pieza, que lleva a nuestro anénimo autor a omitir el concubinato
de Agar, le va a permitir, a su vez, aprovechar un elemento propio de dicha tradicion.

4 Es cierto que el término tlazopilli (“hijo legitimo, querido”, segln el diccionario de Siméon,

1988: 576) aplicado a Isaac por el demonio resulta ambiguo: Paso y Troncoso lo traduce por
“el querido nifio” (1899: 22) mientras que Horcasitas lo hace por “hijo preferido” (1974: 211),
lo que implicaria que Ismael es el otro hijo de Abraham. Ademas hay otra posible alusion a la
paternidad de Abraham respecto a Ismael en estas enigmaticas palabras de Agar: “Tu, hijo mio,
mereces mucho y no recibes nada. Ojala pudieras hacer que yo descansara de mis penas y trabajos
en esta tierra. Pero tu origen me causa un llanto continuo” (Horcasitas, 1974: 215). Considero,
sin embargo, que ambas alusiones no son suficientes para afirmar que el piblico indigena hubiera
podido deducir del texto dramatico la relacion de parentesco entre Abraham y Agar e Ismael. Por
ello me parecen poco acertadas las interpretaciones que parten de la presencia explicita del tema
de la poligamia en la obra (Horcasitas, 1974: 189; Partida en Sten, 2000: 273-275) y coincido en
cambio con los que han visto en ella una elusion consciente de un tema conflictivo en el contexto
indigena (Paso y Troncoso, 1899: 4-5; Cornyn en Horcasitas, 1974: 194-195; Ricard, 1986: 314;
Potter en Sten, 2000: 224; Ruiz Bafuls, 2010: 289).
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En efecto, cuando el texto dramatico pone en boca de Abraham palabras como las
siguientes:

ABRAHAM [a Isaac]: T que eres mi collar de oro amarillo, mi pulsera de
jade, mi collar de plata, mi amado hijo, jven! Al abrazarte me gustaria darte
consuelo. Dios, el Padre Omnipotente, te cre6 a ti y a todas las criaturas
de la tierra, tanto las visibles como las invisibles (213), sigue de cerca un
tipo de composiciones prehispanicas muy valoradas por los misioneros
franciscanos a lo largo del siglo XVI: los huehuetlatolli o discursos de
ancianos, platicas que recogian “los principios y normas vigentes en el
orden social, politico y religioso del mundo nahuatl” (Ledn-Portilla, 1990:
23), y mas concretamente los que los padres pronunciaban a sus hijos en
los denominados “ritos de pasaje”, al modo de los publicados por fray Juan
Bautista en 1600*":

Hijo mio, mi collar, mi pluma preciosa, has venido a la vida, has nacido, has
venido a salir a la tierra, en la tierra del Sefior Nuestro. Te forjo, te dio forma,
te hizo nacer Aquel por quien se vive, Dios... (Ledn-Portilla, 1990: 37).

Como sefiala Monica Ruiz, “en ninguna representacion de las que hoy conservamos,
aparece con mas claridad que en E! sacrificio de Isaac la identidad tematica y
estilistica con los huehuetlatolli prehispanicos” (2010: 290), pero, si insisto aqui
en este aspecto ya destacado por la critica®’, es sobre todo porque, del mismo modo
que en el texto dramadtico la platica prehispanica se atribuye a un patriarca biblico,
las composiciones recogidas por Bautista son fruto de una adaptaciéon tematica
propiamente cristiana que llevara incluso a su compilador a incluir, bajo el nombre
de huehuetlatolli, textos como la “Exhortacion a los que se educan en la iglesia” o
la “Platica en la que se explica que es una gran honra, un gran honor el recibir el
Santo Bautismo”; en definitiva, nos encontramos en ambos casos ante huehuetatolli
“cristianizados” que nos remiten una vez mas a ese trasvase del universo cultural
cristiano a moldes propiamente indigenas que estoy intentando plantear en el
contexto misionero franciscano.

Por lo que se refiere a la segunda parte del auto, una de las supresiones que mas
ha llamado la atencion de la critica es la del cordero “quem [Abraham] assumens

4 La obra de Bautista, Huehuetlatolli, que contiene las platicas que los padres y madres hicieron a

sus hijos y a sus hijas, y los sefiores a sus vasallos, todas llenas de doctrina moral y politica, es la
reeditada por Leon-Portilla con el titulo Testimonios de la palabra antigua (1990).

42 Cf., entre otros, Williams, 1980: 227; Partida en Sten, 2000: 275-279; Aracil, 1999: 360-363 vy,
sobre todo, Ruiz, 2010 y 2012, donde el estudio de la presencia del huehuetlatolli, tanto en esta
como en otras piezas del teatro evangelizador, se enmarca en una investigacion mas amplia sobre
los propositos y formas de incorporacion de la tradicion retorica prehispanica en la evangelizacion
novohispana.
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obtulit holocaustum pro filio” (Génesis 22, 13). Diversos autores han apuntado
que la inmolacion en escena del cordero habria hecho revivir al ptblico la practica
pagana del sacrificio de animales, supuestamente ya erradicada (Horcasitas, 1974:
189 y [Cornyn] 198), y han vinculado ademés dicha omision al tema del sacrificio
humano, fundamental en la pieza: al mostrar como el Dios cristiano, al contrario que
los dioses prehispanicos, rechaza el sacrificio de los hombres, y al eliminar ademas
esa escena final poniendo en boca del dngel una accion que ya no ocurrird ante los
ojos del espectador (“Has de saber que en lugar de tu amado hijo has de ofrecer un
corderito pues ésta es la voluntad de Dios” —Horcasitas, 1974: 227-), los frailes
marcan el fin de toda una etapa “de inmolaciones y muertes: el Dios cristiano no
necesitaba sangre para seguir gobernando el mundo” (Ruiz Bafiuls, 2010: 289)*.

Si bien no cabria descartar la dificultad funcional de llevar el acto mismo de un
sacrificio animal a un escenario, creo muy probable que esta modificacion del relato
biblico (mas que omision, ya que el sacrificio, como hemos visto, si se cita aunque no
se realice) se deba a un intento de evitar asuntos que podian resultar problematicos
en el contexto indigena (al igual que hubiera sido el de la poligamia en la primera
parte de la obra). En cualquier caso, esta pequea alteracion de la historia sagrada
resulta muy secundaria respecto al problema del sacrificio humano, cuyo tratamiento
en el pasaje elegido permite a los misioneros, como se ha senalado, confrontar la
bondad del Dios cristiano y las crueles exigencias de los dioses indigenas, pero
también ofrecer un ejemplo claro de obediencia a los mandatos divinos, de acuerdo
al objetivo central de la pieza. Como sefiala fray Andrés de Olmos en su Tratado
de hechicerias y sortilegios, precisamente al cotejar la prueba que Dios exige a
Abraham y los sacrificios en honor de los antiguos dioses, “Dios no deseaba que
asi corriera la noble sangre de Isaac. Lo pidi6 s6lo a su venerado padre para que por
todas partes fuera conocida, oida, la obediencia de Abraham™ (1990: 67)*. Esta es
sin duda la ensefianza principal que se desprende del pasaje; y por ello la version
canonica de la Vulgata lo titula “Deus tentat Abrahae obedientiam” (Génesis 22, 1).
El texto dramatico asume, pues, el sentido de la historia sagrada, aprovechando la
traslacion del texto narrativo en didlogo dramatico para insistir en el tema a través
de las intervenciones de los personajes. Asi, Abraham responde al mandato de Dios
Padre: “Har¢ lo que me ordenas porque esta en mi corazon, porque ti siempre eres
fidedigno y tu poder es inmenso. Escucho tus palabras” (221), y, ya ante la lefia del

4 Estaes precisamente la argumentacion central de Potter, para quien el propio pasaje biblico “decreta,

y quizé conmemora, el final del sacrificio humano en la tribu de Abraham y el establecimiento de
una nueva relacion con el poder divino”, de manera que, “al dramatizar estos hechos para una
audiencia en el México azteca”, el anénimo autor “recapitula su mensaje de esperanza: el poder
divino ha dejado de exigir dichos sacrificios de sus subditos” (en Sten, 2000: 225-226).

El pasaje de Olmos al que me refiero continua: “Hace muchos afios, gentes del pueblo eran asi
sacrificadas ante los diablos (...); [ahora] no puede el Diablo engafar a los cristianos para que,
apartados o ante la gente, ofrezcan su sangre como sacrificio, o acaso que se partan el pecho, o
acaso que partan el pecho de alguien” (67).

44
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sacrificio, mantiene con Isaac un didlogo (no existente tampoco en el texto biblico)
que demuestra a un tiempo la correcta educacion de Isaac y la obediencia de ambos
a los mandatos del Sefior:

ABRAHAM: Ahora escucha, amado hijo mio. Me ha pedido Dios
Todopoderoso que sea obedecida su amada y divina voluntad. Asi vera
si nosotros, los hombres de la tierra, lo amamos, si cumplimos con sus
ordenanzas. En verdad jél es el Sefior de los Vivos y de los Muertos! Y
ahora recibiras la muerte con humildad. Pues ¢l asi lo ha dicho “Yo puedo
levantar a los muertos. Yo soy la vida eterna en todo el universo”. Hagase
su voluntad.

Llorara Abraham. (Mientras llora) sonaran las flautas (y se cantara la) Misericordia.

ISAAC: No llores, padre mio querido, pues recibiré la muerte gustosamente.
Héagase la sagrada voluntad de Dios tal como ¢él lo ordeno (225).

El acto de misericordia de Dios Padre, que premia la obediencia de ambos, culmina
el tratamiento de la dualidad educacidén-obediencia que, como sefiala Octavio Rivera,
se ha ido desarrollando en la pieza “del ambito mas intimo, la familia, al mas amplio
y englobador, Dios” (en Sten, 2000: 284); pero la obra no termina con el relato
biblico sino que aprovecha a uno de sus personajes para que resuma el tema en una
exhortacion final que equivaldria a la conclusidon de un sermon tras la exposicion del
exemplum:

ANGEL: Oh vosotros que estdis presentes: ya habéis escuchado esta cosa
maravillosa. Recordad que os ensefa a guardar los mandamientos divinos.
Educad a vuestros hijos de manera que no se perviertan, de manera que
sirvan a Dios Nuestro Sefior y se hagan merecedores del reino de los cielos.
jAsi sea! (229).

AMODO DE CONCLUSION

El manejo de la Sagrada Escritura en el texto dramatico del Sacrificio de Isaac es una
clara muestra del enorme esfuerzo de adaptacion del universo cristiano al contexto
indigena que tuvieron que emprender los misioneros franciscanos en la Nueva
Espafia, pero también de los objetivos y estrategias puestos en juego como parte del
mismo. Entendida como Verdad irrefutable, la Biblia aport6 tanto la base doctrinal
como las historias que servirian de “ejemplos” en la transmision de una conducta
moral cristiana a la poblacion recién convertida. Al recoger dichos “ejemplos”,
los frailes no dudaron, sin embargo, en realizar las necesarias modificaciones a un
texto pretendidamente inmutable, porque, a pesar de las omisiones, alteraciones o
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incluso invenciones que es posible detectar en estas piezas, sus autores no sintieron
estar traicionando el texto original, sino traduciendo (lingiiistica y culturalmente)
el sentido esencial del mismo. Al fin y al cabo, como pretendian hacer creer a sus
nuevos fieles, los misioneros estaban convencidos de que la leccion transmitida “la
daba Dios”.
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LA TECNICA LEXICOGRAFICA EMPLEADA POR
EL FRANCISCANO MATURINO GILBERTI EN SU
VOCABULARIO EN LENGUA DE MICHOACAN (1559)

Isabel ACERO DURANTEZ
Universidad de Valladolid - Esparia

Se ha senalado (Suarez, 1983) que la primera fase en la historia de la lingiiistica
americanista lo constituye el periodo comprendido entre 1524 y el final del siglo
XVII. Periodo calificado de lingiiistica misionera dado que fueron mayoritariamente
los misioneros los que analizaron y pusieron bajo regla las principales lenguas
nativas del Nuevo Mundo. Entre ellas, las lenguas mesoamericanas que perduraron
junto al espafiol favorecidas por tres factores principales (Leén- Portilla, 1993):
el ser lenguas habladas por pueblos que habian formado unidades politicas con
elevado nivel cultural, es decir, su estatus sociolingiiistico; la mentalidad de los que
llegaron, conocedores y observadores de la pluralidad de lenguas que se hablaban
en los territorios conquistados y la existencia de instrumentos' que se toman como
referentes para la codificacion gramatical y 1éxica de las lenguas americanas. A ellos
se pueden afiadir otros como la rapida difusion de la escritura alfabética asi como la
introduccién de la imprenta.

Entre los misioneros que llegaron esta Maturino Gilberti que elabord la primera
gramatica y el primer diccionario del tarasco, el Vocabulario en lengua de Michoacdan
(1559) del que nos ocuparemos en este momento analizando la técnica que empled
para presentar los lemas y las equivalencias Iéxicas entre la lengua de origen y la de
llegada, tarasco-espafiol, espafiol-tarasco.

Ya que todo inventario Iéxico esta ligado a una época precisa y, por ello, sujeto al
ritmo de la evolucidn social e intelectual (Dubois, 1971) situaremos a nuestro autor
y su obra en un momento historico concreto, mediados del siglo X VI, en el periodo
que corresponde, en opinion de Duverger,? (1993) a la Edad de oro de las ordenes

Se trata de las obras de Nebrija.
En ese medio siglo los religiosos pudieron ejercer su sacerdocio en total libertad gracias a los
privilegios pontificios. La situacion cambia a partir de 1572 al volverse sospechoso el indigenismo
de los mendicantes e implantarse el clero secular.
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mendicantes (1524-1572) a quienes se habia encomendado la tarea de evangelizacion
que no solo era un deber moral sino una obligacion juridica como contrapartida de
los reyes catolicos a la decision papal de donar las Indias a Espafia.

Esas d6rdenes son las que llevaron a cabo la evangelizacion de México. Entre ellas
desempefiaron un papel preeminente los misioneros franciscanos quienes llegaron al
Nuevo Mundo, por vez primera, en 1493 formando parte de la segunda expedicion
colombina.

Consumada la conquista de México en 1521, comienza a organizarse en Espafia una
importante expedicion misionera bajo la direccion de dos franciscanos que no se
llevo a cabo. Un primer grupo de esta orden, originario de Flandes, lleg6 a México
en agosto de 1523. En 1524 lo hizo la expedicion de los Doce. Segin Motolinia
(Toribio de Benavente, 1979) en 1536 habia en Nueva Espafia 60 sacerdotes
franciscanos. Un documento (Ricard, 1933) fechado en 1559 cita 380 miembros de
la Orden incluyendo legos y novicios llegandose al millar al final de siglo.

La labor misionera de los franciscanos, como del resto de 6rdenes religiosa, encontro
multiples dificultades entre ellas las lingliisticas que les requiri6 el uso y aprendizaje
de las lenguas indigenas. El proceso de adquisicion de estas lenguas fue lento y
necesito, en los primeros afos de la conquista, el empleo de recursos intermedios
como la comunicacion por sefias, con musica, pictogramas e intérpretes’. Los
franciscanos desde su llegada a las Indias cultivaron las lenguas nativas como
instrumento indispensable para facilitar el acercamiento a los indios. La conversion
de indigenas a la fe cristiana pasaba necesariamente por el aprendizaje de las lenguas
indigenas. El informe del Padre Mendieta* fechado en Vitoria el 20 de noviembre
de 1570 y dirigido al Presidente del Colegio de Indias contiene una relacion de
238 misioneros franciscanos que habian residido o residian en Nueva Espana. De
ellos, tres cuartas parte, a pesar de la variedad de lenguas® y de las dificultades que
entrafiaba su aprendizaje, sabian y practicaban alguna de ellas e incluso 2 o 3.

Las dificultades® por las que pasaron los primeros franciscanos disminuyeron en la
medida en que su conocimiento les permitio la fijacion de los sistemas de las lenguas
indigenas mediante la redaccion de las artes y vocabularios correspondientes como
instrumentos para la ensefianza, a la vez que sermonarios, catecismos, etc, como
instrumentos de predicacion. Ricard (1933:65) da cuenta de 109 escritos en Nueva
Espana en lenguas indigenas entre 1524 y 1572, de los cuales 82 son de franciscanos;

3 Sobre el uso de esos procedimientos vid. Solano (1975); Todorov (1982); Haensch (1984), Gémez
(1985); Martinell (1988).

Recogido en Garcia Icazbalceta (1941).

Para la variedad de lenguas de Méjico y América Central vid. Ligorred (1992); Migliazza y
Campbell (1988).

¢ Vid. Mendieta (1945).
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P. Hernandez (1987) llega a 112 obras de autores franciscanos compuestas en el siglo
XVl en distintas lenguas: otomi, nahuatl, tarasco, huaxteco, totonaca, etc.

El proceso de aprendizaje de lenguas indigenas en Nueva Espaia se vio facilitado
por la creacion de dos centros de estudios, uno en Tlatelolco y otro en Tipiritio en
Michoacan en los que convivieron tres lenguas: ndhuatl-espafiol-latin en el primero
y espaiiol-latin-tarasco en el segundo. En Tlatelolco’ se prepar6 el primer Arte de
una lengua del Nuevo Mundo, la de Andrés de Olmos® que, aunque no se llegd a
imprimir hasta el siglo XIX, corrié manuscrita e influy6 notablemente en su tiempo,
asi como el primer vocabulario de una lengua amerindia, el de Alonso de Molina’.
Ambas obras fueron el punto de partida de la lingiiistica mesoamericana.

La primacia en el estudio de esas lenguas correspondio al nahuatl, lengua que en
visperas de la conquista espafiola se empleaba en una gran parte de México al haber
sido impuesta como koiné por los antiguos dirigentes del imperio azteca. Aunque
sera la mas cultivada por los franciscanos'® (Ponce, 1875) que la emplearon como
lengua general para la evangelizacion y que cuenta con varios especialistas en ella'!,
no dejaron de prestar atencion a otras lenguas'?, como por ejemplo el tarasco.

La filiacion de esa ultima lengua conocida también como purépecha o michoacana
(Pérez, 1988) es una lengua aislada de filiacion indeterminada. Se la ha clasificado
dentro de grupos diversos: macromaya, macronahua y macroquechua (Swadesh,
1959) o dentro del grupo chibcha (Greenberg, 1987). En el siglo XVI ocupaba
los actuales estados de Guanajato, Queretaro, Guerrero, Colima y Jalisco. En el
momento actual es la lengua predominante en el estado de Michoacan, cerca del
lago Patzcuaro y del volcan Paricutin, asi como en los de Aguas Calientes y Baja
California.

Las primeras obras sobre la lengua purépecha las escribio Maturino Gilberti en
el segundo centro de estudio al que nos hemos referido lineas arriba, en Tipiritio.
Ello tuvo lugar treinta afios después de ponerse en marcha la evangelizacion de
Michoacan, iniciada por tres religiosos: el flamenco Miguel de Bolonia, el francés
Juan Badiano y el espafiol Pedro de las Garrobillas, bajo la autoridad de Fray Martin
de la Corufia. La llegada de estos religiosos estuvo propiciada por el jefe tarasco

7 Sobre la historia de este Colegio vid. Borgia (1944); Rodriguez (1953).

Arte para aprender la lengua mexicana... publicada con notas por Rémi Siméon, en Paris, 1875;
para esta obra vid . Manrique (1982), Hernandez (1994).

Vocabulario en lengua castellana y mexicana, en México, en casa de Juan Pablos, 1555.

Los frailes aconsejaron extender el ndhuatl como lengua franca y Felipe 11, en 1580, le da el titulo
de “lengua genral de los indios”.

Francisco Jiménez, Juan Forcher, Bernardino de Sahagun.

12 Para el cultivo de otras lenguas vid Roys (1952).
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Tangaxoan quien, en 1525, solicitd a Fray Martin de Valencia el envio de algunos
frailes que evangelicen su reino. Pionero en esa region fue Maturino Gilberti.

De origen italiano (Castro, 1987), Fray Maturino naci6 en Toulouse en 1498. Estudio
en la universidad de dicha ciudad de la que llegd a formar parte como profesor.
Tras tomar el habito franciscano embarco para Nueva Espafia en 1542 con nueve
franciscanos mas guiados por Fray Francisco de Bustamante. Asentado inicialmente
en la provincia del Santo Evangelio paso a la de Michoacan en la que fue custodio
hacia 1570. Muere en Zintzuntza en 1585.

Aunque conocedor de siete lenguas indigenas' sobresalié en el cultivo de la lengua
tarasca.'*Compuso numerosas obras,'> unas de caracter religioso'®- sermones,
traducciones de la Biblia, etc., - otras de caracter lingiiistico. Ast, fija la lengua tarasca
en su Arte de la lengua Michoacana'” (1558) y, un afio después, complementandola su
Vocabulario en lengua michoacana'®. Obras con las que paliar las fatigas lingiiisticas
y evangelizadoras de los misioneros.

El Vocabulario, obra bilingiie y bidireccional, consta de un prélogo—dedicatoria al
que sigue la parte tarasco-castellano, a dos columnas, de los ff. 2 a 79, con un nimero
de entradas en torno a 6.800; del f. 80 al 87 un apéndice verbal en el que se da cuenta
de una serie de verbos ordenados alfabéticamente a los que denomina raices y que no
habia creido conveniente explicar en la gramatica; tras €1, la parte castellano-tarasco
mas amplia con 12.800 entradas.

Como en todo diccionario bilingiie es la traduccion la que tiene por funcion dar los
equivalentes en la lengua de llegada de la entrada de la lengua de partida. Sabemos
que la equivalencia perfecta,” que implica un mismo nivel de denotacion y de
connotacion, esto es la referencia a un mismo elemento de la realidad exterior y
la misma red de asociaciones culturales ligadas al término en las dos lenguas, es
infrecuente fuera del dominio de la terminologia cientifica. Lo mas usual es que el
significado de la unidad Iéxica de la lengua de llegada sea solo parcialmente idéntica
a la de su contrapartida en la lengua fuente.

Lo que lleva al padre Beaumont (1932) a referirse a él como “nuestro insigne lenguaraz Gilberti”.
De ello da cuenta Jeronimo de Mendieta al decir que ““ en la lengua tarasca , que es la de Michoacan,
ninguno le hizo ventaja”.

5 Algunas fueron impresas, otras permanecieron inéditas. Vid. Civezza (1879); Beristain de Souza
(1947) ; Zulaica (1939).

La publicacion de su Didlogo de la doctrina cristiana le valdra un largo proceso inquisitorial.
Sobre este proceso vid. Ricard (1933: 78-79); Garcia Izcalbaceta (1981: 207-208 y De Vetancurt (
1971: 108)

México, Juan Pablos Bressano.

Compuesto por el R. P. Fr. Maturino Gilberti de la orden del serafico P.S. Francisco...fue impreso
en casa de Juan Pablos Bressano...acabose de imprimir a siete del mes de septiembre de 1559.

19 Vid entre otros, Alvar (1981); Duval (1991); Werner (1992) ; Zgusta (1971).
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Por esa razon, Gilberti, como cualquier otro redactor de diccionario bilinglie busca
los medios para construir una equivalencia relativa, jugando con los elementos
denotativos y connotativos, con las posibilidades de extension y de comprension
de los términos sobre los hechos de lengua presentados en uno y otro codigo. En su
Vocabulario encontramos los siguientes modos de presentacion de los lemas y de las
equivalencias léxicas, bien sea la lengua de origen el taraco o el espafiol:

a) Laentrada es una sola unidad 1éxica y también lo es el equivalente de traduccion
en la de llegada, que implica igual valor denotativo y connotativo. Hay una
correspondencia exacta término a término.

Abollar. Tzitan Anchequareni.
Trabajar

Ciego. Patengari Cuinahpe. Barbero

Gato. Miztu Purenquareni.
Huesped

b) La entrada es un lema acompanado de una definicion y seguido de la traduccion
en purépecha:

Ciergo viento. Maro tariyati Cuiri varucata. Vagre
pescado

Harpa instrumento musico. Castillanapu ta uengua  Cupanda. Auacate
fruta o arbol

Marea viento de la mar. Hapunda tairata Chubhpireni. Adelfa
arbol.

Chumbiche. persona que anda a gatas, o tollida de piernas.

¢) La entrada estd formada por varias unidades Iéxicas unidas disyuntivamente:

Estimar, tasar o apreciar. Hucapararani Atapu. adarga o
rodela.

Gallillo o campanilla. Vandaraqua Curanditi. Naulato o
intérprete

Predicatorio o pulpito. Vandahtsiculiperaquaro Chuncari. Palo, o lefio
o arbol.

d) No hay en la lengua de destino ninguna unidad 1éxica que cumpla la funcion de
equivalente de traduccion de un lema de la lengua de origen y se recurre a la
parafrasis y a la definicion enciclopédica.
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Iugando poner la cantidad de dinero que en tres o cuatro juegos le ha
ganado suc contrario, para que en un solo juego se desquite de todo.
Menihco yam huanguaquareni.

Ablandar cuero o pan duro a la lumbre o hinchazén que esta en alguna
parte del cuerpo. Cuederanstani.

Piedra sobre la que sacrificauan o matauan hombres ante los ydolos.
Yyaparaqua.

e) Algunasunidadesléxicas vanacompafiadas de especificaciones complementarias
de variado caracter.

1) Se usan términos como el sustantivo cosa acompanando a adjetivos, lo mismo
es que, busca, idem, assi, cosa assi, tal, etc:

Luz busca claridad Cutzaro. Lugar
arenoso.

Pedir lo mismo es que demandar Cutzarendeti. Ydem.

Complazer a alguno. Catexurini. Sentarse
en el suelo.

Complazimiento assi Catemucuni. Sentarse

assi a la puerta

2) El mismo significante tendra tantas entradas como complementos acompafen,
bien indicando el objeto de la accion verbal, el modo en que se realiza, la tipologia
de un elemento, etc. Es en el siglo XVIII cuando comienzan a agruparse bajo
una misma entrada las varias acepciones de una voz.

Abrir. Mitani Ahpariepes. Bledos
blancos.

Abrirse la llaga o nacido.catihtsicuni Ahparitdinicuqua.
Bledos pardos

Abrir carta. Mitani siranda Ahparietengari.

Bledos colorados.

Abrir la boca. Aratani Ahpari tiripetsi.
Bledos amarillos.

Abrir los ojos. Pirangarini Ahpari tzirangui.
Bledos negros
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Abrir la mano.Pirahcuni
Abrir zanja para fundamento. Haratzeni veczcucueuecani

3) Aunque no es frecuente podemos encontrar lemas acompafiados de informacién
gramatical o de uso:

Hazia, preposicion. Eracutin Aqua. Nombre

Luego, adverbio. Cuaquan Aqua adverbio

Mas para continuar, adverbio. Hinguni Vih. Interection para
admirar.

Gilberti, ante vocablos designadores de realidades solo existentes en una de
las dos lenguas, la de partida o la de llegada, emplea diversos recursos como
la glosa contextual, un hiperénimo sin mas especificaciones, la descripcion o
definicion de un término comparando el producto o la situacion que designa en
las nuevas tierras con lo que designa en el ambito peninsular, o un complemento
de lugar aclarador:

Amutze. Una yerua.

Cuingapu. Un ave.

Una fruta que tiene espinas en la corteza. Apupu

Pescado del mismo tamafo que parecen truchas. Aumara.
Vucas. Fruta de la tierra semejante a azeytunas.

Ciruela de esta tierra. Cupu.

Ciruela de castilla. Lo mesmo. Castillanapu cupu.

El otro procedimiento para nombrar realidades desconocidas para la cultura espafiola
es el préstamo 1éxico. En el Vocabulario da cabida a 29 indigenismos, la mayor parte
de los cuales no son entrada sino que forman parte del articulo lexicografico, bien en
la parte purépecha-castellano, bien en la castellano-purépecha.

En relacion con su filiacion,?® 11 son antillanismos?': axi, maguey, maicales, mayz,
batea, buhio yxaguey (voces tainas); canoa y cotares (arahuacas) y guayaba (caribe).
Recordemos que con palabras antillanas, especialmente tainas, comenzaron los

2 Sobre origen, etimologia, documentacion historica y localizacion geografica de los indigenismos

vid. Buesa y Enguita (1992); Buesa (1992).
Para la importanica del periodo antillano en la formacion del espafiol americano vid, entre otros,
A. Alonso (1967); R.J. Cuervo (1987); J.M. Lope Blanch (1977); Zamora Munné (1982).

21

181



ISABEL ACERO DURANTEZ

espafioles a denominar las nuevas realidades; los 18 restantes de la lengua general
en la mayor parte del imperio azteca, esto es, nahuatlismos®: auacate, cacao, cacles,
chia, chilli, maceguales, mastlatl o maztil, mecapal, nauatlato, ocote, pinol, tamal,
tamemes, tianguez, tomatl, xacal, xicara (xical) y teponatzli.

Para descubrir el valor semantico de estos indigenismos emplea variados
procedimientos:

a) El equivalente directo de traduccion. Es el caso mas simple y el procedimiento
usual en la lexicografia bilingiie actual. No obstante, pocos indigenismos son
equivalentes directos de la forma tarasca que sirve de entrada o de la forma
castellana con el equivalente tarasco.

Canoa. Ych
Mecapal. Siruruqua
Buhio. Quaqua.

b) Elindigenismo, bien en la entrada bien en el cuerpo del articulo, aparece asociado
disyuntivamente a una voz romance con un significado proximo. Apareciendo
asi en la parte tarasco-castellano puede usarlo en la parte castellana-tarasca sin
asociar a ningiin elemento romance.

Acahuequa. Capatos o cacles.
Curanditi. Nautlato o intérprete
Uparacunstani. Reparar el xacal o casa
Quelpeny. Ir al tianguez o mercado

Un género de cacles. Matsicata
Nauatlato. Curanditi.

Tianguez. Andahpeyarania

c) El indigenismo aparece en una enumeracion en la que los términos no son
equivalentes si bien quedarian englobados bajo el mismo hiperonimo, bebida
en los ejemplos que siguen:

Beuer agua, vino o cacao. Ytsinami

Beuer magamorra, pinol, purga, xaraua o cosa asi. Cohpandini.

22 Sobre nahuatlismos y su difucién vid Champion (1984); Ledn Portilla (1982).
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d) El indigenismo va acompafiado de una definicion o se acude a la traduccion
mediante perifrasis:

Cupanda. Auacate, fruta o arbol.
Curunda. 7Tamales pan abultado
Purépecha. Maceguales, la gente comiin

Xucupara. Una fruta que se dize tomatl

La mayor parte de los indigenismos estan documentados en los textos del siglo
XVI anteriores a la obra de Gilberti si bien algunos como, cacles, cutara, guayaba,
macegual, maizal, mastate, ocote, tameme, tianguez o teponattli aparecen por
primera vez en una obra lexicografica. En tres casos se puede adelantar la datacion
cronologica, como en el caso de Chia “especie de salvia” registrada por Bernal Diaz
en 1574 (Buesa y Enguita, 1992), mecapal “cordel o mecate ancho para llevar carga
a cuestas” documentado en Gabriel de Chaves (1579) y teponaztli (Mx 1579).%

La mayor parte han llegado hasta la actualidad, con diferente difusion. Algunos
tienen vitalidad en el espafiol general: aguacate, aji, batea, cacao, canoa, chile,
Jicara, maiz, maizal, nahuatl y tomate; otros son generales en el espafiol de América:
Jjaguey, maguey y tamal, y algunos quedan restringidos a Centroamérica: bohio,
cacle, cutara, chiia, jacal, mastel, mecapal.

En su tratamiento no utiliza un criterio uniforme. Alternan los términos que han
experimentado una adaptacion fonética al espaiiol con los que mantienen su forma
originaria. De este modo vemos la pérdida de la —i final en pinol > pinolli y xical <
xicalli y su mantenimiento en chilli y teponaztli, o el del grupo tl en ocotl y aguacatl
en alternancia con ocote y aguacate.

Esta variada presentacion de lemas, lejos de la metodologia lexicografica
contemporanea, a medio camino entre los diccionarios bilingiies y monolingiies esta
presente en las obras lexicograficas que precedieron a Gilberti que, ademas, fueron
fuente suministradora del material Iéxico que codifico Gilberti.

El instrumento inicial que sirvid de partida para la codificacion de las lenguas
americanas fueron las obras de Nebrija**. Algunos de los misioneros lingiiistas,
como Fray Alonso de Molina o Fray Domingo de Santo Tomas, al componer sus
obras lexicograficas sefialaron expresamente que habian tomado como guia, para
fundamentar el estudio de la lengua indigena correspondiente, a Nebrija. Por los

3 Boyd-Bowman (1972).
2 Lexicon ex sermone latino in Hispaniensem y Dictionarium ex Hispaniensi in Latinum sermonem
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registros de mercaderes de libros, por los inventarios de bibliotecas particulares
(Hampe, 1991, Carlo, 1970, Solano 1985) tenemos conocimiento de los repertorios
lexicograficos de la Europa del renacimiento, en lenguas clasicas o en lenguas
vulgares, que circularon por el Nuevo Mundo: Nebrija y Calepino. Diversos
estudios® muestran que efectivamente el Vocabulario Espariol-Latino de Nebrija
sirvio como modelo de técnica y como inventario bésico de palabras a partir de
las cuales buscar la correspondencia con las diversas lenguas indigenas. En €l se
inspira el también franciscano Alonso de Molina artifice del primer diccionario de
una lengua amerindia, el Vocabulario en lengua castellana y mexicana’® que abrira el
camino de la lingliistica mesoamericana convirtiéndose en modelo de muchos otros
vocabularios de lenguas indigenas.

En el caso de Gilberti, aunque hay coincidencias en la metodologia y mas del 90%
de los lemas que sirven de entrada en el Vocabulario de Gilberti, en la parte espafiol
tarasco, fueran comunes con Nebrija (Acero, 2002), el andlisis de las discrepancias
nos llevé a afirmar que la fuente de la que bebid Gilberti fue Alonso de Molina (Acero,
1996-97). Esas discrepancias con Nebrija, que se pueden observar en las variantes
fonéticas u ortograficas elegidas, en la presencia o no de sindnimos acompafiando
al lema principal, en la variacién de complementos que acompafian a una voz y que
determinan el numero de ocurrencias de la misma, en la coincidencia en las entradas
complejas con caracter enciclopédico, significan coincidencias con Molina. Ejs:

NEBRIJA MOLINA 1555 GILBERTI
Flete Flete que paga el passagero | Flete que paga el passagero
Acezar o alentar Acezar o acarlear al perro Acezar o acarlear al perro
Abrir la puerta Abrir Abrir
Abrir lo sellado Abrirse la llaga o nacido Abrirse la llga ao nacido
Abrir como quiera Abrir la carta Abrir la carta
Abrirse lo que se hiende Abrir la boca Abrir la boca
Abrir lo sellado con plomo | Abrir los ojos Abrir los ojos

Abrir lo embarrado o

Abrir la mano Abrir la mano
empegado

Abrir zanja para fundamento | Abrir zanja para fundamento

Fund fund t
uncar-poner tunGamento | g, o qar poner fundamento

quando
gzsggo 20 GHHIED I e quando se edifica la pared
el principal. Desde el principal

% Bartholomew (1991); J.L Suarez Roca (1992); Moreno Fernandez (1994)
26 En México, en casa de Juan Pablos, 1555.
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Fundamento hasta medio. Fundamento hasta medido

estado en alto estado en alto

Al lado, el que términos recogidos por Gilberti pero no por Nebrija estén casi en su
totalidad, en Alonso de Molina. Entre ellos, términos como zongotear y reguizcar
que se documentan por vez primera en un trabajo lexicografico en el Vocabulario
de Molina o la coincidencia en el significado de la voz agostar “agotar el sol, secar
las plantas el calor excesivo, frente al valor dado por Nebiija de “pasar el verano en
algtn lugar”. Las coincidencias entre Nebrija y Gilberti se explicarian por intermedio
de Molina.

En cualquier caso, las semejanzas no significan que el Vocabulario de Gilberti sea
copia del de Nebrija o de Molina, hay una labor propia de seleccion y sintesis sobre
el material 1éxico que le ofrecian los vocabularios precedentes determinada en parte
por las caracteristicas de la lengua y cultura tarascas, sin olvidar que la parte tarasca
hubo de levantarla de nueva planta puesto que no tuvo, que sepamos, precedente y
que la redact6 independientemente de la parte espafiola.

Este acercamiento a la obra bidireccional de Gilberti nos ha puesto de manifiesto la
cualidad lingiiistica del primer lexicografo de la lengua purépecha o michoacana.
Se ha observado como su trabajo enlaza con la tradicion lexicografica iniciada por
Nebrija sin ser un calco de ella, porque ha de dar cuenta de una realidad cultural
diferente, porque distintos son sus destinatarios y desemejantes sus objetivos. La
obra de Gilberti es referente del habla y escritura tarasca, imprescindible para el
conocimiento general de la lengua purépecha, y en relacion con las voces de
procedencia indigena fuente de informacion sobre la penetracion de aztequismos y
nahuatlismos en el espafiol del siglo XVI, y aun hoy objeto cultural que testimonia
la civilizacion tarasca.
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LA PRESENCIA DE LA TRADUCCION EN LA OBRA DE
FRAY FRANCISCO PALOU

Eleuterio CARRACEDO ARROYO
Universidad de Valladolid - Esparia

La presencia de la traduccion en la obra de Fray Francisco Palou es el titulo de este
trabajo que estudia el uso de latinismos e indigenismos en la narracion de la tarea
evangelizadora de Fray Junipero Serra.

1. ;QUIEN FUE FRANCISCO PALOU?

Un franciscano de la provincia de Mallorca. Era natural de Palma de Mallorca, donde
habia nacido el ano 1723. Profeso en el convento de San Francisco de esta ciudad,
alli fue primero discipulo y, luego, compafiero de Fray Junipero Serra.

Con el Padre Serra, viajo a América para participar en misiones evangelizadoras. Las
peripecias de este viaje las narra Palou, precisamente, en la obra que estudiamos.
El relato del viaje desde Mallorca hasta el puerto de Malaga resulta especialmente
intenso.

Trabajaron ambos con los indios Pames, en Sierra Gorda (actual estado de Queré-
taro, en México). Afios mas tarde, tras la expulsion de los jesuitas, la Corona encargd
a los franciscanos las misiones de California que hasta ese momento habian sido
atendidas por jesuitas. Alli fueron enviados Fray Francisco Palou y Fray Junipero
Serra. En una primera etapa, desempefiaron diversas labores en el sur de California,
en la Baja California, para pasar después al norte, a la Alta California, donde habia
amplias posibilidades de apostolado.

2. ;POR QUE Y CUANDO ESCRIBE EL PADRE PALOU ESTA OBRA
BIOGRAFICA DE FRAY JUNIPERO SERRA?

Queda ya expresada la relacion fraternal entre ambos, que Palou recoge en la
biografia cuando recuerda en el Capitulo Ultimo:
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“... Lo mismo fue poner los pies en el Barco, que decirme, ya se acabd todo respeto
y mayoria entre los dos, se acabd ya la maestria y la Reverencia: somos ya en todo y
por todo iguales...” (Palou, 1988: 300).

Escribe esta obra en los ultimos afios de su vida, cuando reside y ha sido elegido
superior del Colegio de Misiones de San Fernando, en la ciudad de México. Entonces,
aun no habian pasado muchos afos de la muerte del Padre Serra y Palou recuerda y
ordena todas las actividades de una vida dedicada a la difusion de la Fe.

Seria, esta biografia, una referencia para aquellos jovenes religiosos de la provincia
de Mallorca que desearan seguir sus pasos. Tras la lectura del libro, ademas, el lector
percibe que Palou piensa en un futuro proceso de beatificacion de su amigo Junipero.
El ejemplo mas claro es el ultimo capitulo: En que se recopilan las virtudes que
singularmente resplandecieron en el Siervo de dios Fray Junipero.

3. (;COMO ESTA PRESENTE LA LABOR TRADUCTORA EN ESTA OBRA
DEL PADRE PALOU?

El castellano es la lengua en la que esta escrita la obra biografica dedicada a Fray
Junipero Serra. Lleva un titulo que por su extension es muy caracteristico del siglo
XVIII espaiol: “Relacion historica y apostolicas tareas del venerable Padre Fray
Junipero Serra y de las Misiones que fundo en la California Septentrional y nuevos
establecimientos de Monterrey”.

La edicion utilizada ha sido la de José Luis Anta, editada en Madrid, en 1988 por
Informacion y Revistas (Historia, 16), que sigue directamente la copia del original
de 1787, publicada cuando aun vivia Francisco Palou.

Son varios los aspectos relacionados con la traduccion que un lector atento puede
descubrir en la obra. Seran solamente tres los que van a ser brevemente analizados

en esta comunicacion:

- Los misioneros y las lenguas de los pueblos aborigenes, que en el libro reciben
la denominacion de Gentiles.

- Utilizacion relativamente frecuente del latin en la biografia de Fray Junipero.
- El uso de indigenismos y su traduccion en la obra de Francisco Palou.
3.1. Los misioneros y las lenguas de los gentiles

Fray Junipero Serra y Fray Francisco Palou desempenardn su labor misionera
entre los indios Pames de Sierra Gorda (en México) y, mas tarde, en la Baja y Alta
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California. Los pueblos aborigenes a los que entonces se dirigian estos franciscanos
tenian sus propias lenguas y necesitaran hacerse entender para realizar su labor de
apostolado. Una dificultad anadida era, ademas, la escasa extension de esos idiomas
y, por lo tanto, la abundancia de lenguas distintas con las que se encontraban.

Sabemos que en Sierra Gorda aprendieron ambos el idioma de los indios Pames y, en
la obra de Palou, hay referencias a que buscaban aprender las lenguas de los gentiles
mas préximos a sus propias misiones californianas. Aqui, la figura del intérprete, del
traductor, sera muy importante, especialmente en los primeros momentos de cada
mision.

Estos franciscanos realizan entonces, en aquel momento, una doble tarea: el
aprendizaje de las lenguas de los gentiles a los que se acercan para evangelizary a la
vez, también, una labor de ensefianza del castellano a esos pueblos.

De Fray Junipero se nos dice en el capitulo VII:

“Conseguido tan importantisimo medio para el adelantamiento espiritual, tradujo en
el idioma Pame las oraciones y texto de la doctrina, de los Misterios mas principales,
y asi se empez0 a rezar con los Indios en su lengua natural alternando por dias con la
doctrina en Castellano...” (Palou, 1988: 69-70).

En el texto, el Padre Palou alude a la variedad del idioma. No hay dos misiones de
igual lengua, salvo una afirmacion (en el capitulo XLVI) relativa a la Mision de
Santa Clara, en la que se nos dice que habia pocas diferencias con el Puerto de San
Francisco:

“Los Naturales son de la misma lengua que los del Puerto de San Francisco, pues es
muy poca la diferencia en los términos.” (Palou, 1988: 237).

Lo normal son los pueblos con diferentes lenguas, lo que obligara a los religiosos
a utilizar intérpretes. El intérprete ayuda a los misioneros a comunicarse con los
pueblos a los que visitan, que generalmente son los pueblos cercanos a los lugares
donde establecen sus misiones.

Otras veces son necesarios, los traductores, para la predicacion y también para el
propio culto. En una ocasion (capitulo XLIII), se nos relata que el intérprete evita
un ataque armado contra Fray Junipero, cuando les explica a los Gentiles (nombre
que se le da a los aborigenes no creyentes) las consecuencias que tendria su accion:

“Librolos Dios por medio del Nedfito, que viendo la accion de los Gentiles les gritd
que no matasen al Padre, porque atras venian muchos soldados que acabarian con
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ellos. Oyendo esto en su propia lengua e idioma se contuvieron...” (Palou, 1988:
217).

Es frecuente, por lo tanto, la presencia del intérprete como un elemento importante
en su difusion de la labor misionera. .. Descubrimos como unas veces, con su ayuda,
pueden entenderse con las rancherias junto a las que van a establecer una mision o
con las gentes a las que visitan:

“... y yo con el intérprete les hice saber que ya en aquel propio lugar se quedaba
Padre de pie, el que alli veian y se llamaba Padre Miguel...”. (Palou, 1988: 107-108).
“...Por medio de un Nedfito de la Mision de San Gabriel, que algo entendia la lengua,
se pudo dar a entender a los Gentiles el motivo a que habian venido a sus tierras,
que no era otro que dirigir sus almas para el Cielo haciéndolos Cristianos.” (Palou,
1988: 260).

En cambio, otras, por la diversidad de lenguas, ni la persona a la que llevan de
intérprete lo consigue. Hay un ejemplo curioso (en el capitulo 45), en el que nos dice
para qué fue util, en aquella ocasion, el intérprete:

“... Nos agregamos los dos Misioneros arriba dichos, dos Mozos sirvientes para
la Mision, dos Indios Neofitos de la antigua California y otro de la Misién de San
Carlos, a fin de ver si podia servir de Intérprete; pero como se hallo ser distinto el
idioma, s6lo sirvid de cuidar las vacas que se trajeron para poner pie de ganado
mayor.” (Palou, 1988: 225).

Y, cuando ni con la ayuda de un nativo pueden entenderse, entonces trataran de
comunicarse por sefas.

Ellos mismos, los franciscanos, aprendian la lengua de sus misiones y se interpretaba
como una sefial de aproximacion de los pueblos a los que querian evangelizar, el que
los jovenes de esas tribus aprendieran castellano:

“... después de que el V. Padre Junipero sabia el idioma se averigud todo lo que va
referido...” (Palou: 1988: 77).

3.2. Utilizacion relativamente frecuente del latin
La Relacion historica y apostdlicas tareas del venerable Padre Fray Junipero Serra,
como ya queda sefalado, esta escrita en castellano pero abundan en ella frases y

textos en latin. El autor conocia la lengua latina por su formacion religiosa. Se puede
confirmar con esta frase suya:
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“Luego que entraba en la Iglesia se cantaba la Tota pulchra es Maria, que tradujo
éste su amante Siervo en Castellano...” (Palou, 1988, 73).

Introduce textos o fragmentos en latin durante toda la obra, aunque con mas intensidad
en la etapa final cuando ha terminado de narrar la vida de Fray Junipero Serra.

En los capitulos anteriores, los dedicados a presentar la vida de Fray Junipero,
también son frecuentes frases y citas en latin. Estan referidas al uso liturgico, al culto,
a cantos religiosos, como el Te Deum, el Veni creator o el Tantum ergo Sacramentum.
Aunque tampoco faltan frases o textos de autores religiosos que corroboran aquello
de lo que estan hablando los personajes de esta biografia. En el capitulo XXX, una
cita ratifica, confirma, el texto que indica la tardanza en conseguir la fundacion de
una de las misiones (concretamente, la de San Buenaventura):

Tamen quo tardius eo solemnius. (Palou, 1988: 161).

El capitulo LVII ofrece las palabras de San Pablo, que reproduce Fray Junipero cuando
expira la facultad de confirmar, que le habia sido conferida de forma extraordinaria:
Cursum consumavi, fidem servavi... (S. Pablo, 2 Tim 4:7), en Palou, 1988: 278.

La tltima parte del libro, el denominado Capitulo Ultimo, tiene como objetivo
sefalar y demostrar que el Padre Serra estaba dotado de una profunda humildad y
poseia todas las virtudes: tanto las cardinales como las teologales.

En esa actividad, eminentemente expositiva y argumentativa, son muy numerosas
las citas latinas de santos, evangelistas, santos padres y papas. Las utiliza, en su
mayoria, como argumentos de autoridad que confirman sus tesis, sus afirmaciones,
sobre Fray Junipero Serra.

(Como son estas citas latinas? No todas tienen la misma estructura, como se puede
ver a continuacion:

a) Algunas citas latinas estan recogidas directamente, con un limitado contexto, y de
ellas debe extraer su significado el lector, al que en estos casos presupone el autor
con la capacidad de entender —traducir— por lo tanto, el texto.

En el capitulo XII, cuando Fray Junipero es seleccionado para ir a California, utiliza
esta cita para indicar que alguien se ofrece (‘Heme aqui; enviame a mi’) y reproduce
la respuesta de Isaias al Sefior (Is 6,8), dice:

“Admitio el Siervo de Dios el ser uno de los elegidos, y con mayor consuelo que
los demas, por no haber concurrido siquiera con el Ecce ego mitte me, sino por sola
eleccion del prelado” (Palou, 1988: 92).

195



ELEUTERIO CARRACEDO ARROYO

b) Otras, como la del capitulo XI (Palou, 1988: 88) relacionada con un intento de
envenenamiento sufrido por Fray Junipero, presentan un contexto mas amplio en el
que se introduce la cita, pero tampoco estan traducidas:

“En uno de los dichos Pueblos en que hizo Misién el V. Padre experimento en si
aquella promesa que hizo Jesucristo a los Apodstoles y refiere el Evangelista San
Marcos (cap. 16 y 18): Si mortiferum quid biberint, non eis nocebit. Celebrando
Misa el Siervo de Dios, le parecié que al tiempo de consumir el Sanguis le habia
caido en el estbmago un gran peso como si fuese plomo, en términos que lo inmuto
todo, y en parte lo trabo: no obstante puso el vino para la purificacion; pero lo mismo
fue tomarlo que quedar totalmente trabado, y si no ha estado tan pronto uno de
los que asistian a la Misa, hubiera caido en tierra el V. Padre: llevaronlo luego a
la Sacristia, y desnudandole los ornamentos lo pusieron en cama, creyendo todos
(luego que supieron el caso) que le habian puesto veneno en la vinagrera del vino
para quitarle la vida”. (Palou, 1988: 88).

c) Las hay, en tercer lugar, que son confirmacion de la expresion directa en castellano
que realiza el Padre Palou: manifiesta un pensamiento, una afirmaciéon que se
corresponde con una cita latina que también escribe:

“Y sien sentir del Evangelista San Juan, las obras de cada uno siguen a la alma cuando
se separa del cuerpo opera enim illorum sequntur illos hemos de creer piamente, que
todas las obras que realizé en el ejercicio laborioso de su vida, acompafiarian a su
alma...” (Palou, 1988: 333).

d) Y, atin, hay otras que estan glosadas ampliamente en el proceso de argumentacion
mediante el que busca ensalzar a Fray Junipero. En el denominado Capitulo Ultimo,
se encuentran varias citas de San Ambrosio. La que se reproduce a continuacion esta
relacionada con la forma de obrar de una persona que posee la virtud de la fortaleza
e incluye una explicacion de la cita:

“Y prosiguiendo el citado San Ambrosio dice de esta virtud: ciertamente con razon
se llama fortaleza la de aquel, que se vence a si mismo, y reprime la ira & revera jure
ea fortitudo vocatur qua unusquisque seipsum vincit iram continet. Venciose el V.
Padre a si mismo, reprimiendo todo movimiento de ira, de modo que parecia nada
lo inmutaba, sino el ver ofendido a Dios por los pecadores, y cuando reparaba se
impedia la propagacion de la Fe. Aun esto que lo inmutaba, reprimia con fervorosos
actos de resignacion a la voluntad de Dios, cuya conformidad solia expresar con
algtn suspiro con estas palabras: Dejémoslo todo a Dios: hagase en todo su santisima
voluntad; y estos actos tan heroicos parece que contenian todo lo irascible, quedando
pacifico e inmutable como si tal cosa hubiese sucedido...” (Palou, 1988: 313).

196



La PrRESENCIA DE LA TRADUCCION EN LA OBRA DE FrRAY FrANCISCO PALOU

3.3. El uso de indigenismos (americanismos) y su traduccion en la obra de
Francisco Palou

En el proceso de narracion de las actividades de Fray Junipero y de quienes lo
acompafan; o en la descripcion de personas, paisajes o vegetacion aparecen voces de
lenguas con las que tuvieron contacto en sus misiones: zacate, chile, tecale, jacalito,
mescales o tlastemados, son algunos ejemplos:

Zacate, es una especie de graminea, utilizada para alimentar al ganado y empleada
también en la construccion, para los techados. Procede del nahuatl ¢acatl, ‘especie
de graminea’ (Corominas-Pascual, 1991, vol. VI).

Chile, de significacion conocida por todos. Definido por Corominas (BDELC) como
‘pimienta’ y, en otras fuentes, como ‘pimiento’ y ‘salsa usada en América cuyo
principal ingrediente es este tipo de pimiento.

Tecale es un ‘marmol blanco muy transparente que procede de la ciudad de Tecali’.
En el DRAE tecali desde 1884.

Jacalito es una ‘choza o cobertizo hecho de cafias, carrizos, paja, etc’. Lo documentara
por primera vez Salva (1846).

Mescales que podria referirse a Mezcal, ‘el agave o la pita’, pero que por el contexto
mas bien se relacionaria con ‘fruta que se cria en las Californias’, voz registrada en el
Diccionario Nacional o Gran diccionario Clasico de la Lengua Espafiola de Ramon
Joaquin Dominguez, de 1853.

Tlatemados, ‘asados’, voz no incorporada al castellano por la Academia.

El lector comprobard, sin embargo, que el Padre Palou, con mucha frecuencia, indica
la equivalencia, la traduccion, de las voces o de las expresiones que ha incluido en
el texto. Luego, una vez que ha utilizado una palabra, cuyo uso repetira mas tarde, es
posible que ya no incluya su traduccidn, su equivalencia en castellano.

Algunos ejemplos que responden a estas caracteristicas son:

Ixtle: la expresion que emplea es “Ixtle o pita”. Rodriguez Navas (1918):
“americanismo, ‘cierta fibra producida por un pino indigena de Méjico’”.

Mecate, [a la que afiade] “esto es cordeles de ixtle o pita”. Salva (1846) lo define
como: Méj. ‘bramante, cordel o cuerda de pita’.
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Petate, [y afiade] “esto es esteras de palma fina”. Salva (1846) lo define asi: “En
América la estera de hojas de palma que hacen y usan los Indios de Nueva Espafia”.

Chiquihuites, o canastos... Real Academia (1992): ‘Del nahua (chiquihuitl). Guat. y
Meéx. Cesto o canasta de mimbre, bejuco o carrizo sin asas’.

Tapestle, al que le afade la explicacion “en forma de parihuelas” Cruz Hernandez
(1993: 27) lo recoge como “un tipo de mesa que se hace con varas y se ocupa para
guardar principalmente comida o agua”.

Apats nipis. Donde, literalmente dice: “...por sandalias traia un pedazo de cuero
crudo, que es el calzado de aquellos Indios, que llamaban apats nipis, que es lo
mismo que goaracha o abarca...... (...)”. Documentado en GASPAR Y ROIG, 1855.
Tule: Alemany (1917), ‘En Méjico, especie de junco’. Puede considerarse una
explicacion de su significado esta cita de Palou (1988: 326): “tule que brevemente
arde como si fuera yesca”.

Pinoles: “...de que hacen sus pinoles o harinas para mantenerse... (...)”". Documentado
en Gaspar y Roig (1855): “Méjico. La harina del maiz tostado: suele usarse desleida
en agua con un poco de azucar y es muy refrescante”.

Muchos de estos términos eran conocidos y utilizados por los misioneros franciscanos,
que convivian con los pueblos aborigenes de las zonas de México y California; otros,
sin embargo, son presentados en la obra como escuchados a las tribus de gentiles.

Son numerosos los términos que no estan recogidos en el Diccionario de Autoridades.
La Academia, con frecuencia no incluyo6 algunos hasta ediciones siguientes, incluso
bastante posteriores al Diccionario de Autoridades. Por el retraso con que son
registrados por la RAE, es seguro que eran poco conocidos en amplias zonas de la
peninsula y tuvieron aqui, en la peninsula, un uso mas bien restringido; sin embargo,
ya eran de uso comun para el Padre Palou, que los utiliz6 al escribir esta obra en
Meéxico, en el ultimo tercio del siglo XVIII (fue publicada en 1787).

Las obras lexicograficas de Terrenos (1787), de mediados del siglo XVIII; de Salva
(1846), de mediados del siglo XIX, y de Alemany (1917), de comienzos del siglo
XX, si registraban, catalogados como americanismos, muchos de estos vocablos.

4. CONCLUSIONES

4.1. La traduccion rodeo la labor de estos misioneros franciscanos en México y en
California. Necesitaron intérpretes, como queda justificado, que les ayudaran en
su labor evangelizadora, antes de que ellos mismos aprendieran las lenguas de los
pueblos cercanos a sus misiones.
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4.2. Estarealidad de la traduccion se manifiesta también en el propio autor, Francisco
Palou, por el empleo, al redactar esta biografia de Fray Junipero, de americanismos
anotados, y por su traduccion al castellano de himnos religiosos, como la 7ota
pulchra...

4.3. El uso constante del latin en esta “Relacion historica y apostolicas tareas del
venerable Padre...”, utilizado incluso en el proceso argumentativo mediante el cual
quiere demostrar que Fray Junipero poseia todas las virtudes cristianas, apunta a una
persona ya formada en el uso de varias lenguas antes de emprender su actividad de
difusion de la fe en el continente americano.
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Universidad Complutense de Madrid - Esparia

Los Misioneros Capuchinos en Venezuela
no somos noticia que pasa,
somos historia que permanece.

(Cesareo de Armellada)

INTRODUCCION

Cuando se habla de franciscanos, generalmente se piensa sobre todo en los
Observantes Menores y en menor medida en los Conventuales, los Capuchinos ni
estan, ni se les espera, quizas por haber nacido y llegado a esos lugares mas tarde.
Solo cuando los acontecimientos sobrepasan a la razén, se encuentran con un grupo
de Franciscanos Capuchinos que han perecido en el fuego de las balas, arrojados
vivos o muertos a los rios, o flechados por las flechas indias. Entonces, su presencia
es reconocida por la mayoria, porque las minorias saben de su quehacer en las selvas
venezolanas o africanas o en los diversos territorios a los que se incorporaron desde
su nacimiento.

Por este motivo nos vamos a centrar en la labor de los Capuchinos en Venezuela,
aunque hablemos sélo de uno, ese uno sera el representante de todos. Sera el que
porte el pendén, la bandera o estandarte de la fe catdlica, de su entrega total y
absoluta a esos indios que, considerados como salvajes, han demostrado ser mas
humanos que aquellos que los tildaban de tales. Hablaremos de su dotes docentes e
investigadoras para acercarse a ellos y poder ser comprendidos, primero aprendiendo
el abc de su lengua, en este caso el pemon para comparandola con la suya propia, y
escribir el catdon para unos y otros; después recoger esa gran literatura oral, agrafa,
sus costumbres y poder traducir todo ese conjunto de realidades a todos los demas.
Siendo ese todo un totum revolutum en el inicio, se asentara después con autoridad
propia frente a los descreidos en la Raza Humana.
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PEQUENA HISTORIA

Al Nuevo Mundo llegan los conquistadores y con ellos las 6rdenes religiosas. Los
primeros los Franciscanos (1553), las dos ramas: Observantes y Conventuales; los
Dominicos (1557); después los Jesuitas y los Agustinos. Todos ellos compartiran los
territorios y conviviran con los indigenas.

La llegada de los Capuchinos es mas tardia, por razones obvias: en esa época no
existian. La escision de un parte de los Hermanos Observantes que querian vivir
la extrema pobreza es aceptada por Clemente VII dando lugar a la Ordo Fratrum
Minorum Capuccinorum el 3 de julio de 1528. Una vez que la orden se asentd en
Espafia, llegaron a Venezuela a mediados del siglo XVII. Su llegada dejara una gran
huella tanto en la historia misionera como en el estudio de las lenguas indigenas. Su
primera norma fue aprender su lengua, sin imponerles el castellano, para después
iniciar su evangelizacion.

Desde el primer momento del descubrimiento de América por Coldn, los espafioles
fueron conquistando el territorio imponiendo su lengua, segin reconoce la historia
contada por le P. las Casas. La lengua castellana se imponia a los conquistados.
Poco les preocupaba aprender su lengua y tanto es asi, que trajeron a varios indios a
Espafia para que aprendieran la lengua como era debido, in situ, para que luego les
pudieran servir de intérpretes.

Eso no sucedio con la llegada de los Capuchinos. Fueron muchos de estos Hermanos
los que se dedicaron al estudio de las diversas lenguas. Entre ellos podemos destacar
en el primer desembarco a Fray José de Carabantes (1628-1694) Fray Francisco de
Tauste (1626-1685); Fray Francisco de la Puente (1635-1715); Fray Juan del Pobo
(1632-1682) y tantos y tantos, pertenecientes la mayor parte de ellos a la provincia
de Castilla.

jCuan dura fue la tarea y la vida de ese puiiado de héroes! Porque verdaderamente,
eso eran esos Capuchinos llenos de fe y de ilusion dispuestos a difundir el Evangelio
y a dejar alli su propia vida si era necesario.

HEROES CONVERTIDOS EN VILLANOS

En 1817 con ocasion de la guerra de la independencia de Venezuela se produce la
gran tragedia misional del asesinato de los Capuchinos en Caruachi. Los Misioneros
son asesinados y sus cuerpos arrojados al rio, tifiendo con su sangre el Caroni y el
Orinoco. Los pocos que quedaron vivos fueron expulsados.
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No mucho tiempo después, Bolivar se dio cuenta de la salvajada que habian cometido
e intenta recuperar a los Misioneros para “reedificar poblaciones de los indigenas e
instruirlos en la religion, en la moral y en las artes necesarias para la vida”. “Que
esto no puede hacerse sino por medio de las Ordenes Regulares, que es necesario
conservar y aumentar para que haya ministros que sirvan las Misiones, y que
también prediquen y ensefien a los demdas pueblos la religion y la moral” (Decreto
del 11 de julio de 1828).

RECUPERACION DE LA HEROICIDAD

Noventa y siete afios mas tarde de que Bolivar reconociera su error, vuelven los
Capuchinos a sus misiones convirtiéndose en los nuevos héroes, los que llevaran el
carifio, la Paz y el Bien a esas tierras y habitantes mortificados.

Como manso rocio, condensado en gotas de agua en las mafianas del estio, van
apareciendo en el primer cuarto del S. XX, sin ruido, sin llamar la atencion, hasta que
en 1924 llega la primera expedicion importante de Hermanosy a partir de ese momento
llegaran como esas madrices' leonesas de agua fresca a un territorio inhospito donde
lo tinico que, en un principio, les esperan son las mayores calamidades, a la que se
someteran con alegria en nombre de esas tres palabras franciscanas: PAZ 'Y BIEN.

PEQUENA HISTORIA: CESAREO DE ARMELLADA

Uno de los capuchinos que destacaria entre los aprendedores de las lenguas de estos
indios, aunque no el primero, pero al que se considera pionero en los estudios de las
lenguas aborigenes y, mas concretamente de la lengua pemon que nos ocupa en esta
ocasion, nacid el 1 de febrero de 19082 con el nombre de Jesus Maria Garcia Gomez
y cuyo sueio eterno le llegaria en su otra tierra, en Caracas, el 9 de octubre de 1996.
Este capuchino mas conocido con el nombre de religion que eligid, o le eligieron,
de Fray Cesareo de Armellada, posiblemente sin quererlo, se levant6 con el pendon®
capuchino de lingiiista y traductor.

El P. Cesareo llegaria a ser no uno de tantos “mozos”, sino el mejor, que llevaria el
pendon misionero de PAZ Y BIEN, por las selvas americanas, como lo llevaban los
mozos de su pueblo cuando sacaban el pendén pino sin que lo derribasen vientos,

! Palabra localista para designar pequefios arroyos artificiales

2 En muchas de sus notas bibliograficas aparece esa fecha que dieron sus convecinos cuando pidio
la partida de Bautismo para entrar como seminarista en los Hnos. Capuchinos. Al carecer de
documento escrito, el cura del pueblo pregunto a todos sus parroquianos y le dieron esa fecha. E1 P.
Cesareo se preocup0 de saber la fecha exacta de su nacimiento y después de arduas investigaciones
descubrid que habia nacido no el 1 de febrero si no e/ 8 del mismo mes.

Insignia usada por las iglesias y cofradias para guiar las procesiones y que son mucho mas
grandes que las banderas
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tormentas, dificultades, riesgos, ni peligros. Como un mozo de su pueblo, segiin
recordaba el P. Pacifico de Pobladura al recoger las costumbres milenarias de los
pueblos leoneses en una cancion de las rondas riberefias:

Mozos hay, mozos hay
Mozos hay en la ribera;
Cuando llevan el pendon
No hay quien se lo mueva.

Un “mozo” que pasd “sus primeros diez anios de vida en su pueblo natal, como
describia él mismo, entre la casa, la escuela, la iglesia y el campo de labranza, y los
catorce siguientes, en los colegios de Ensernianza Media y Superior que la Provincia
Capuchina de Castilla tenia en Madrid, Bilbao, Santander y Leon, para la formacion
de sus candidatos al Sacerdocio”.

Describe a su padre Manuel y a su madre Francisca como Krusu Puekén, Amai
Puekén, Karetd Puekén, Kareta Yaki que traducido del pemon significa: amante de la
cruz, amante de la madre, amante de los libros. Pero antes de describir a sus padres
en lengua pemon tuvieron que pasar muchos afios.

El espiritu misionero anidaba con facilidad en esos jovenes cuyo ideal (no sabemos
el orden) era ser capuchino, misionero y santo. Los “salvajes” que querian convertir
al cristianismo se transformarian en sus seres mas queridos y por los que darian su
propia vida.

Siendo estudiante de Teologia en Ledn, Armellada junto con otros compaiieros
crearon la asociacion de “Zagales de la Divina Pastora”. El nombre de zagales fue
propuesto por nuestro capuchino que fue el primer Director-Mayoral y Cronista de la
Asociacion y que, seglin decia fray Cesareo, la idea era la de formar principalmente
un grupo decidido a ir a misiones.

Los estatutos se resumian en tres puntos: a) rogar por las misiones, particularmente
por las encomendadas a la Provincia de Castilla: b) fomentar el espiritu misionero
entre sus miembros y c¢) propagar el culto a la Divina Pastora que seria declarada
Patrona Universal de las Misiones Capuchinas a la que cantan asi:

Pastora y Reina, yo quiero
Ser tu cordero y zagal:

En tu seno maternal

Cual cordero viviré

Y cual zagal misionero
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jAlmas, almas te traeré!
Mariiana en un fragil barco
Me he de engolfar en la mar
Daré un adios a mi patria
El ultimo adios quiza.

Por si Dios quisiera

Que no vuelva mas.

El corazon te dejo

Pastora Celestial.

Son palabras emocionantes escritas con el corazon y el entusiasmo juvenil, que dejan
traslucir una sana pasion y quizas un deje de nostalgia. La ilusion de ser misionero
algunos la vieron cumplida, lo mismo que el final de la cancién a la Divina Pastora,
porque su corazon y su cuerpo quedo para siempre junto a los indios.

Fray Pacifico de Pobladura, otro misionero, que se qued6 para siempre en aquellos
lares, describia la llegada a Venezuela del padre Cesareo de Armellada en 1933 de
esta manera:

Este viaje -en aquel entonces- era para atarse los “machos” y lanzarse
ante un peligro que ponia en tension el animo del mas guapo. Unos pocos
kilometros en camion por algo que llamaban carretera para seguidamente
hacer trasbordo a lomos de mulas. Pero por poco tiempo. El rio Cuyuni
se interponia cortandolos el camino. Pie a tierra y a sentarse en potro
de tormento navegando en curiara movida a remo. Y asi durante diez
interminables dias. Ahora un reto de la naturaleza se levantaba desafiante
ante ellos: era la altura y escabrosidad impresionante y temible Sierra de
Lema. Tenian que escalarla apieypasar el fatidico abismo de la “Escalera”.
Tienen que cargar el bastimento sobre sus propias espaldas y encarar la
subida de aquella sierra... Las palabras humanas son inexpresivas para
describir aquella odisea. Dice Fray Cesareo en su grdfico relato de este
viaje: -“Tuvimos que montar sobre nuestras espaldas a los perros que
llevabamos porque los pobres animales ya no podian trepar por aquellos
abismos...” Hasta que llegaron a un verdadero paraiso salvaje: La Gran
Sabana. (Fr. P. de Pobladura, 1977: 14)
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La escalera La piédra de la Virgen

Estas dos imagenes del paraje de la Sierra de Lema pueden darnos una idea de las
dificultades a las que tenian que enfrentarse para cumplir su mision y de la expresion
descriptiva de “atarse los machos™* empleada por Fray Pacifico.

En mayo de 1936, por vez primera, llega un avion a la Gran Sabana. Todos los viajes
anteriores realizados con otros misioneros, dentro y fuera de esta region, Armellada
tuvo que hacerlos a pie, transportando las cargas sobre su propia espalda, caminando
en obligada fila india.

El misionero enseflando a arar a los indios.

Trabajar con la mano en la esteva del arado, sembrar, recoger o lo que fuera necesario
en su conuco particular, luchar y escribir para sus Misiones, para y por sus indios fue
para ¢l una necesidad vital. Fray Cesareo se identifico hasta tal punto con el alma del
pueblo indigena venezolano que le dedico los mejores afios de su vida. Viajo por las
serranias de los Pemones, de los Yucpas, de los Motilones o Wari y de los Guajiros,
cuyas lenguas estudid y difundié en extensas publicaciones.

En esta zona permanecié Fray Cesareo hasta el afio 1944 con una dedicacion tan
total, incondicional y desinteresada a estos indigenas Pemones que llegaron a
considerarlo uno mas de su comunidad, bautizandolo como Padre Indio. En muchos
de sus escritos este fue el seudonimo Pemoén que adoptd, ademas del de Emasensen
Tuari, que significa el pobre Corresenderos. Lo mismo que ese pajarillo pequeiio que

4 Prepararse para afrontar un peligro
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recorre los senderos de las huertas de su patria chica, fray Cesareo pasito a paso, o
carrerita a carrerita fue descubriendo los caminos de “sus” pemones.

Aprendid seis lenguas, que habld con la misma perfeccion y facilidad que el
castellano, lo que le permitié recoger y traducir cuentos y leyendas. En la Gran
Sabana este misionero se encontré con una civilizacion tan rica, que no so6lo tuvo
identificacion en lengua y psicologia, sino que ademas logré un caudal de datos
para cultivar los valores de esta etnia. Hubiera sido suficiente haberse dado por
satisfechos con la falsa ecuacion, que se formulaba diciendo literatura = belleza en
la palabra escrita, pero la cambiaron por literatura = belleza en la palabra, tanto oral
como escrita. Supieron aplicarla a los pueblos indigenas venezolanos, agrafos hasta
que los misioneros les llevaron el alfabeto, el papel y la pluma, e hicieron circular
la expresion paradojica de literatura oral, que tampoco fue inventada por ellos. A
la descripcion de literatura que tomaron de la UNESCO, aplicaron el axioma y la
advertencia de que en los pueblos que no saben escribir, cuando un anciano muere
sin que su sabiduria haya sido recogida (grabada o escrita), es una biblioteca que
desaparece.

Este idioma —inicialmente agrafo— hablado por los habitantes de la region de la
Guayana venezolana y perteneciente a la familia lingiiistica caribe, forma parte
de las lenguas minoritarias y esta enmarcada dentro del programa de promocién y
revitalizacion de las lenguas amerindias en Venezuela.

La obra de Armellada ha servido de guia para las nuevas investigaciones y
reconstrucciones gramaticales y educativas que se estan realizando sobre la lengua
pemon en Venezuela. Facilitar un panorama del contexto historico de la época y
reseflar el trabajo sociolingliistico que Fray Cesareo de Armellada realizd en
la Venezuela del siglo XX es de vital importancia para un mejor conocimiento e
interpretacion de sus estudios y para comprender la magnitud del proceso estructural
que esta teniendo lugar en Venezuela con respecto a las lenguas indigenas. No en
vano sus estudios han contribuido fundamentalmente a los trabajos lingiiisticos que
actualmente se realizan sobre la lengua pemon en la Venezuela chica como la llamo
Américo Vespuccio al ver aquellas casas sobre estacas de madera, palafitos que le
recuerdan a Venecia y que dard su nombre a esta nacion: Venezuela.

ARMELLADA LINGUISTA

Linguarum diversitas alienat hominem ab homine, et Procter solam
linguarum diversitatem, nihil prodest ad consonciandos homines tanta
siimilitudo naturae. (S. Aug. De Civitate Dei)’

Texto que aparece en el inicio de la gramatica y diccionario de la lengua pemon, después de la
dedicatoria a sus hermanos misioneros y a nuestros hermanos los pemones
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LABOR EN EQUIPO Y METODO

El P. Baltasar de Matallana que, como otros muchos capuchinos dedicaron sus vidas
a los indios americanos decia:

“Poco podiamos hablar con los indios, careciendo del conocimiento de su idioma,
por lo que transcurrieron con dolor dias y meses en inaccion aparente entregados
a la ruda tarea, como parvulo, de emborronar cuartillas copiando palabras y mas
palabras, para luego meterlas en la mollera; y como mucha veces las copiaba mal
porque no captaba bien su pronunciacion, tenia que tachar unas, corregir otras, hasta
que con este trabajo de tiempo y paciencia logré dar con la clave del idioma....

Cuando llegamos a traducir, aunque no con fidelidad, estas oraciones al idioma de
ellos, entonces congregabamos a todos los de fuera y los de dentro... leyendo a
trompicones...rezos que ellos repetian con alegria y candor”. (Matallana, 1974:133)

La tarea de comprender a los indios y de ser comprendidos era tarea comtn de todos.
Por eso no es extrafio que coincidiera alguna vez realizando un viaje con el padre
Cesareo y los interesantes recuerdos del reparto de tareas didacticas:

“El padre Cesareo conversaba con los indios, desentraiiando todo lo referente a su
lingiiistica, costumbres, folklore, religion; yo, con una brajula y un cronéometro, iba
trazando el mapa del rio, los afluentes que le caen por ambos lados y las montanas
visibles, todo con sus nombres indigenas” (Matallana, 1974:311)

Con toda la cosecha almacenada en su inseparable busaca, el P.Armellada inicia
su obra Gramadtica y Diccionario de la lengua Pemon, con el proposito de ser
respetuoso con las normas pontificias de la Bula de Benedicto XV Maximum illud:
lo primero el estudio de la lengua y luego acatar la Ley de Misiones en Venezuela
comunicar todos los datos relativos a salubridad y riquezas naturales del territorio
de su jurisdiccion, asi como los dialectos y tradiciones de los indigenas (Armellada

1944:2).

Con este mandato empezaron como estudiantes noveles en el amargo aprendizaje de
una lengua mas, una lengua que solo tenia palabras incompresibles y a las que fueron
afiadiendo significados y construcciones de frases porque como decia Armellada
cristianizar sin colonizar o colonizar sin cristianizar es arar en la playa y levantar
castillos en el aire.

El trabajo de Armellada fue muy laborioso. El inico material para empezar a trabajar
era el oido para llegar a la palabra y a la grafia luego para meterla en su busaca como
muestra la imagen, y como hemos dicho mas arriba, pero sin la medalla sobre su
pecho que le otorgarian mas tarde.
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La oralidad le permite darse cuenta de que la fonética india es
muy distinta a la suya, a la nuestra. Se da cuenta que la lengua
Pemon carece de ciertas consonantes. No tiene /f/ /g/, /z/, /j/, /1t/,
1I/, /1/, tienen 14 consonantes; sin embargo, posee los fonemas
vocalicos fundamentales: nueve signos vocalicos.

La pronunciacion es muy variada entre ellos y esto le lleva a
equivocarse con mucha frecuencia. La /f/ la transforman en /p/
Felipe: Piripi; café: kapé. La /g/ en /k/ tigres: tikri; la /z/ en /s/
o /ch/, lazo : raso; la /j/ en /y/ o /ch/ Jeronimo: Yeronimo José:
Chose; la /rr/ en /r/ carro: caru; la /11/ en /r/ /ch /caballo: kabaré€; la /1/ en /r/ bola: bora.
En las fotografias y en los recuerdos que perviven, vemos al P. Armellada, con mucha
frecuencia, sentado junto a un pemon analizando con €l su comprension, dandose
cuenta de todas las equivocaciones y haciendo las correcciones oportunas. Parece
que todo esta bien, sin embargo, una vez corregidos los errores y preguntando a otro
pemon volvia a anotar las diferencias y asi iba construyendo, con gran esfuerzo, su
obra.

1N »g Buscaba el origen, que no Ia
’ | etimologia, de las palabras que
usaban, y se encontraba con la
riqueza de la palabra compuesta,
la belleza de la expresion, muy
importante para la traduccion
poética, si la traduce literalmente
y equivalente, si se atiene al

concepto:

El P. Cesareo de Armellada recopilando la
literatura de los indios Pemon.

Traduccion poética Traduccion equivalente
Yenu- paru pue agua que fue del ojo (lagrima)
Chirikd- yetacu saliva de las estrellas (rocio)
Manati —yeuku jugo del pecho (leche)
i-nta —chipok pelo de la boca (bigote)
yeuan —enapue pepita del vientre (corazoén)

Puede que alguien diga que eso no es una traduccion poética y estaria en la linea de
lo que marcamos hoy los traductologos con dicha definicidon, pero perderiamos el
verdadero sentido del descubridor y desde luego estariamos muy equivocados.
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Lagrima, rocio, leche, bigote, corazon. No ha sido por casualidad que hemos elegido
estas palabras. Lagrima: algo que fue y deja de ser. Agua principio de vida; agua
amarga en su pérdida. Corazdn: pepita del vientre, germen de vida. Rocio: paz.
Leche: alimento. Bigote: maduracion, crecimiento. ;No es pura poesia?

Las onomatopeyas dan el nombre al animal kdrdtikd: gallina; y el verbo
correspondiente kore-kore-ma cacarear; kai-kai periquito; fore-tore-ma toser con
persistencia. ;[No se parece a la didactica que empleamos para ensefiar a nuestros
nifios a reconocer los animales domésticos?

Es imposible detenernos en todo su trabajo fonologico, ortologico, analdgico y
prosédico. Les remito, a quienes les interesen todos estos aspectos, a acercarse a su
obra y en ella encontraran una gran labor de investigacion: la transformacion de una
lengua oral y dgrafa, en una lengua escrita que recogera sus leyendas, costumbres,
etc, etc, y les aseguro que descubriran un mundo nuevo en el I1éxico y en la semantica.

ARMELLADA COLECTOR DE COSTUMBRES Y CREENCIAS

Como una hormiguita Armellada va recogiendo su cosecha entre la que se encuentra
el apartado de costumbres, historias y creencias que va almacenado en apuntes
escritos y grabaciones en cintas magnetofonicas.

Las historias son los cuentos que se remontan a la aparicion del indio sobre la tierra.
La relacion hombre-mujer es curiosa; el hombre se siente aceptado si la mujer le da
comida, entonces €l la lleva a casa de los padres y la presenta como la mujer elegida
y ese acto de aceptacion se convertird de hecho, en “matrimonio”.

La figura materna (madre o suegra) es muy fuerte e importante como se refleja en los
cuentos. Un hombre que ha formado “una familia”, que es independiente, de repente,
siente la necesidad de volver a ver a su madre y se va dejandolo todo, mujer, hijos
casa, todo. Otras veces lleva consigo a su mujer y a sus hijos para que los conozcan
y se quedan con ella.

Nos ha llamado la atencién el léxico familiar empleado: padre, madre, hijos con
nuestra misma significacion, sin embargo hermanos, cufiados, nietos... trascienden
la consanguinidad; los mayores llamaran nietos a los mas jovenes sin importar la
procedencia.

Los problemas que surgen en las relaciones humanas, incluida la sexualidad, que el

Padre Armellada no rehtiye porque como €l mismo dice: soy un simple coleccionista,
no autor, también las recoge. Se deja de cuentos y se da tiempo para contarnos uno.
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Logicamente no vamos a hacer un estudio exhaustivo de las costumbres y su reflejo
mas tarde en la literatura.

Recoge algunas costumbres, que no son precisamente ejemplo de buena conducta,
pero que nos son familiares. Si en alglin momento se han sentido molestos por el
comportamiento inesperado de alguien al que consideraban cercano y que no se ha
interesado por aspectos de su vida que creian importantes lo tendran en cuenta y
actuaran de la misma manera, u-yak av-esemboika uarante para, a-dak ete neke-re'y
que en resumidas cuentas es la expresion fija de “donde las dan las toman™.

La creencia en las plantas magicas (kumuri) no esta tan alejada de nosotros porque
también creemos en el poder curativo o de alivio de ciertas plantas. Tienen miedo a
las plantas alucigenas (wenuneimad) por eso les ponen los restos de pescados o carne
para que se alimenten y no les hagan dafo.

Creen a ciencia cierta que un hombre puede ser devorado por animales muy grandes
sin que el hombre perezca, es una idea fija que aparece en muchos cuentos como
en el: Del Indio tragado por una boa. No conocen la Biblia, pero tienen su propio

“Jonas™®.

La mujer encinta y las recién paridas son consideradas como “pane”, causadoras de
dafio, aunque ellas no lo quieran. La mujer después de dar a luz no puede hablar con
nadie. Lo primero que debe hacer es hablar con un arbol para que reciba todo el dafio
y se seque. Nos recuerda a aquellos cuarenta dias en que la mujer era considerada
impura y debia estar en casa, sin salir. Su primera salida entre los cristianos era salir
junto con su hijo a la iglesia para purificarse.

iQue viene el coco! Entre sus leyendas también esta su coco particular en Un indio
que vio al Awineripue. Segun el cuento, este personaje tocaba un pito para que
acudieran toda clase de animales para tomar la bebida del Canaima (la carrona), pero
un indio se lo quitd y les dijo a sus hijas que si venia el Awineripue no le dijeran
donde lo habia escondido, pero se lo dijeron y cuando el indio volvié encontro a sus
hijas muertas.

Gran importancia para ellos tienen los suefios, cuya interpretacion es casi obligatoria,
que acierten 0 no en sus augurios es otra cosa, pero casi siempre segun los cuentos
aciertan.

¢ El Seflor hizo que un gran pez tragase a Jonds, ... Jonas 2,1
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ARMELLADA TRADUCTOR

Hemos visto como el P. Indio transforma una lengua agrafa en una lengua escrita.
Esto le permite iniciar un estudio comparativo con su propia lengua, lo que le lleva
inevitablemente a la traduccion. Sobre esa transformacion caben varias preguntas
por qué, para qué, para quién y como traduce.

POR QUE Y PARA QUE DE LA TRADUCCION

En el principio estaba la necesidad de comprender. La comprension es la primera fase
del proceso traduccion y la segunda, la expresion. (Garcia Yebra:1982:30). Una vez
alcanzada esa primera meta que llevaba a la comunicacion entre misioneros e indios,
Armellada podria haberse detenido ahi, pero no, siguié su camino trascendiendo
esa primera fase para poder transmitir al resto de la humanidad su descubrimiento
y hacerlo asequible a todos para poder comprender a esos hombres que existian,
aunque el resto de la humanidad lo dudara, pero sin perder de vista nunca su primera
tarea que era la de difundir el Evangelio y que vemos reflejada en las diferentes
traducciones que hacen de todo lo relacionado con la doctrina cristiana.

Las dos preguntas nos retrotraen a un tiempo pasado y a una metodologia del
aprendizaje de una lengua presente en la primera mitad del siglo XX y algunos
aflos mas tarde. Muy distinta a la que, bastantes tiempo después, se aplico teniendo
en cuenta la metodologia empleada por el ejército americano para la ensefianza de
lenguas extranjeras a sus soldados, sobre todo, en la Segunda Guerra Mundial y todo
lo que supuso de revolucion en la ensefianza de lenguas el laboratorio de idiomas.

Sabemos que para aprender una lengua sin muchos medios, en la primera mitad del
siglo XX, habia que traducir para comprender. Con un diccionario en la mano eran
capaces de traducir lo que fuera y como dice el P. Matallana sin fidelidad. Pero ;qué
importaba la fidelidad, primer objetivo de la traduccion, si habian comprendido?
(Qué habian comprendido? Posiblemente poco, el mensaje quedaria bastante
oculto, pero ;qué mas daba si habian comprendido palabras, si habian encontrado
equivalentes? ;El contexto? Vendria mas tarde.

Ese primer esbozo de traduccién casi me atreveria a llamarlo interpretacion en la
primera acepcion del diccionario de la RAE: accion y efecto de interpretar, es decir,
explicar el sentido. En ese acto se produce un intercambio inter pares, un do ut des.
Los indios les dan su lengua y los misioneros les dan la suya.

Puede que la comprension, larga y duradera, fuera la razon primera que le llevo al P.
Armellada a traducir. Mas cuando nos acercamos a las obras que publica nos damos
cuenta del enorme trabajo realizado. Podriamos en este momento apropiarnos de
los versos de Machado como lo hizo también Garcia Yebra (Garcia Yebra 1982:32):
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Despacito y buena letra,
Que el hacer las cosas bien
Importa mas que hacerlas.

Es muy consciente de la importancia de la comprension, su falta puede producir
malentendidos y anécdotas como las que nos cuenta Armellada y que reproducimos
por tratarse de un indio y que esta relacionado con sus creencias o costumbres:

Cuenta Armellada de un indio que se fue a tierra de los espafioles y se topa con
una iglesia. Oyd lo bien que cantaban, pero también se dio cuenta que no cantaban
en espafiol (cantaban en latin el Te Deum) y seglin €l decian: “Tadeo, (ese era su
nombre) hijo de araguato (mono), cara de araguato”.

También nos recuerda este capuchino lo que cuentan en Caracas cuando unos negros
entraron en un templo donde estaban cantando: Tantum ergo sacramentum y que ellos
interpretaron: tanto negro en este templo y creyéndose aludidos salieron diciendo:
jvamonos de aqui, apenas entramos y ya nos estan ofendiendo! Estas anécdotas
ponen de manifiesto el cuidado de Armellada por la comprension y la gran tarea que
tuvo que realizar.

Dice Newmark que la primera tarea del traductor es leer el texto. Eso sirve para casi
todos los traductores, pero no se lo podemos pedir a los misioneros, al menos a los
capuchinos de esta zona, porque son ellos mismos los generadores de los textos,
porque se han convertido en “grafélogos creativos” en el sentido de pretender
averiguar la fonética para traspasarla a la grafia, con sumo cuidado de lo que escribe.

No se trata de averiguar la grafia de los demads. La intencion del traductor se identifica
consigo mismo para mostrar al mundo las vivencias y convivencias de una serie de
personas cuya literatura es exclusivamente oral, que estan y son ajenas a nuestro
mundo traductoldgico.

Armellada logra que se publiquen varias obras de literatura indigena, con la grata
sorpresa, del gran interés que despierta en varias Universidades extranjeras para
traducirlas a otros idiomas, especialmente el inglés.

La Revista Venezuela Misionera nace para difundir la literatura indigena recogida
en el mismo campo por los Capuchinos desde el afio 1939. En esta publicacion se
propusieron unir su obra practica Misional e Indigenista con la tedrica Cultural o
Indianista. El padre Armellada estaba convencido de que “la cultura espiritual de un
pueblo es un campo que apenas se puede atisbar sin la llave de la lengua™.
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PARA QUIEN TRADUCEN

En primer lugar para si mismos, luego para sus indios; después para los hermanos
que puedan seguir llegando, y mas tarde para los demas. La lengua espaiola se
convirtio en lengua vehicular de difusion primero hacia el inglés y luego para el resto
de lenguas.

En el por qué y para qué hemos puesto las base de la labor de Armellada que se
reconocera en nuestros dias como ejemplo de un trabajo arduo, sin remuneracion
econdmica, pero el mejor pagado de todos. Llegar a la comprension y comunicacion
con un pueblo al que se le niega lo més elemental del ser humano considerando a
sus moradores como simples animales, como alimanas, sin concederles tan siquiera
la duda de un esbozo de racionalidad, demostrara que son seres, casi me atreveria a
decir, superiores, a aquellos que creian ser mas humanos.

Lo que encuentra Armellada en esta lengua es una civilizacion que por ser oral, muta
continuamente o pierde palabras, hermosas frases, dichos sentenciosos, ensalmos,
maleficios, beneficios, cuentos, leyendas, cantos, refranes como: Uu-repatepon
mueré, tauron neké etaripasak. (Ni el cuchillo reconoce y respeta a su duefio). Pura
sabiduria popular que, aunque parezca mentira, se identifica o, si se quiere, tiene su
equivalente con nuestro propio refranero: cuchillo mangorrero, no corta en la carne,
y corta en el dedo.”

No sera el tinico refran que encontremos en su obra. Posiblemente sea la oralidad lo
que le lleve a recordar esas frases cortas y sentenciosas que encontramos siempre en
lo que se ha llamado la cultura popular menospreciada por muchos. Conocedores del
medio en que viven tienen su saber estar, su saber decir y su saber comportarse que
muchas veces esté alejado de lo que pueden encontrar entre las personas mas cultas
y que por consiguiente tienen la capacidad de discernir de una manera bien distinta.
No nos cabe ninguna duda que la transmision oral de hechos repetitivos nacidos de
la observacion lleva a las tribus a concentrar todo su saber en frases cortas y faciles
de recordar o terminar sus cuentos o leyendas dejando traslucir con un resumen
contundente una cierta moralidad.

Existen numerosos cuentos en los que el P. Armellada al final de su traduccion los
refrenda con dicho sentencioso: en el cuento de la Hija de Rato casada con un indio
termina con un: el amor es ciego,; en el de cuento el Tarén (ensalmo) contra las
enfermedades: Mas vale maria que fuerza, en un indio llamado Mordisco de mono
se demuestra que todos los indios no son iguales, unos se creen superiores a todos y
en todo y creyéndose los mejores y los mas guapos, van en busca de las mujeres mas

7 Enun proyecto de investigacion cuyo titulo es El Minimo Paremioldgico del Ministerio de Ciencia

e Innovacion estudiamos todo lo relacionado con esta materia.
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bellas y “mejores” como un picaflor o un donjuén porque: de todo hay en la viiia del
Serior; en la leyenda del Buho y del Pato que seria, en cierta medida, el equivalente
a la cigarra y a la hormiga, el btho (la cigarra) se dedica a dormir y vaguear de dia,
sin embargo se presentard ante su suegra como el gran trabajador que no es, por el
contrario el pato, (la hormiga) gran trabajador, es despreciado por la suya porque no
le ve ni a él, ni a su trabajo: las apariencias engarian, sobre El origen de los Aimaras
(peces): la avaricia rompe el saco. Nos sorprenden dichos como: ikarauk uarante
para, manati kei-uopa to-da neke: el ninio que no llora no mama.

Entrar en este momento en la traduccion de los refranes y frases fijas no es nuestro
cometido, pero si queremos poner de manifiesto que en una lengua oral y agrafa
como es el pemén tiene mucha importancia la sabiduria popular y que Armellada
recoge con maestria.

COMO REALIZA SU TRABAJO TRADUCTIVO

El enfrentamiento con la traduccion va a ser muy distinto segiin el momento. La
primera edicion-traduccion de los cuentos lo hace directamente de la cosecha
realizada. Una vez recogido en cintas magnetofonicas todo el material etnografico
de los relatos indios, empieza a traducirlo a su propia lengua, al espafiol®. Con ello
consigue plasmar una cultura, una civilizacion que, profundizando en ella, no se
aparta demasiado de la nuestra. Tienen sus dioses, sus demonios, hasta su coco para
meter miedo a los nifos.

Asi nos relata como hace la traduccion: “procuro traducir, no literalmente (que seria
inaguantable e ininteligible), sino literariamente. Como se hace con cualquier obra
extranjera, al ser considerada obra de arte y no como texto de estudio gramatical”.
(Armellada, 1964:12).

Y continua dandonos una definicién que recoge de uno de sus profesores de inglés
de la Universidad Andrés Bello, cuyo nombre no menciona:

“Una traduccidn enteramente literal es hacer una ordenacion vertical de palabras: un
diccionario. Una traduccion literaria es una ordenacion horizontal de las palabras:
las palabras en uso segun la gramatica”. (Armellada, 1964:12) (No creemos que
nuestros teoricos y practicos de la traduccion estuvieran muy de acuerdo con estas
definiciones).

Para Newmark la traduccion literal va desde la conversion de una lengua a otra, de
una palabra a otra palabra hasta la de una oracion en otra oracion, pasando por la

8 Queda mucho trabajo por cataloga y editar.

215



M? PiLar BLaNCO GARCiA

de un grupo de palabras en otro, una colocacion en otra o una proposicion en otra...
las metaforas monoverbales ...., las prolongadas pluriverbales... y los proverbios son
un claro ejemplo de que la traduccion funciona también en una escala semantica...

Cuando se sobrepasa el nivel de la palabra, la traduccion literal se hace mads y mas
dificil, y si surge cualquier tipo de problema translatorio, es por lo general —no
siempre— imposible. La traduccion literal es aquello de lo que uno trata de escapar...
La traduccion literal es el unico procedimiento correcto si hay una correspondencia
entre el significado de la LO y la LT. (Newmark, 1992: 101-102)

Toda su manera de hacer y mas, el P. Armellada lo da a conocer en conferencias y
articulos hasta que una beca de la Fundacion Juan March de investigacion sobre
literatura no espanola, le permite recopilar y publicar los cuentos y leyendas: Tauron
Panton I (asi dice el cuento). Gracias también a las muchas personas que le ayudaron
arecoger las lenguas de las tribus que evangelizaban, la captacion del espiritu indio
ha sido perfecta y por consiguiente la transmision tiene que serlo también.

Hizo lo mismo que habia hecho Fray Bernardino de Sahagiin muchos afios antes,
convertirse en un hombre de gran magnitud en el campo de la investigacion
antropologica. Amante y sagaz investigador de las cosas de Nueva Espafa, demuestra
que la raza de misioneros es muy antigua y muy extensa. Los cuentos y leyendas de
los indios americanos llamaban la atencion de los espafioles, es decir, que el alma de
los indios atraia a los espaiioles, al menos tanto, como el mundo mineral.

Armellada reconoce la labor de sus antepasados en las misiones, poniendo de
manifiesto que el primero en recoger cuentos y leyendas fue el pobre ermitafio de la
orden de San Jerénimo, Ramon Pané, como se definid él mismo. Fue el primero que
aprendi6 una lengua indigena: el taino de Puerto Rico, el primero que escribié un
libro y que fue editado en América y siglos mas tarde traducido en Espaiia.

En al primea traduccion de Tauron-Panton Armellada se muestra mas etnélogo que
traductor, que también. Sin la traduccion poco hubiera podido hacer, con ella la
divulgacion ha sido mayor como iremos viendo. Pero antes de entrar de lleno en la
transmision pasaremos, aunque solo desea de puntillas por las notas que él mismo
nos da sobre los cuentos.

El cuento esta fuera de su salsa, fuera de su ambiente local y temporal. El
cuento vivo es el hablado y dicho en determinadas circunstancias motivado
por ciertos sucesos o conversaciones como confirmacion o refutacion de
lo dicho, como recriminacion de lo hecho o acontecido; a veces en un
verdadero contrapunteo. ...la narracion llevaba consigo tal remedo de
voces, de gestos, de posturas y de otros elementos declamatorios, que casi
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equivalia a una representacion escénica....Los cuentos y leyendas son la
catedra de la que se sirven los mayores para verter su ideologia conceptual
o moralizadora. (Armellada, 1964:10)

Sobre la traduccion de los cuentos, también hace alguna reflexion ante las criticas de
algunos escritores indigenistas que introducen a los indios hablando mal el castellano.
Todos podemos comprobar esas palabras de Armellada en las traducciones que hacen
en los guiones cinematograficos de peliculas sobre los indios y su lenguaje. Y afiade:

No acabo de entender por qué en la traduccion de la literatura oral de
nuestros indios no se han de seguir las reglas clasicas de la traduccion.
Si de ese modo se tradujera (ad pedem litterae) cualesquiera de las obras
mas renombradas de la humanidad (La Iliada, La Eneida, La Divina
Comedia...) en vez de un placer estético sentiriamos todo el aburrimiento
v fastidio de un escolar en sus comienzos de estudio. Opino que tales
traducciones son traiciones a la literatura y que solo son admisibles en
estudios o ejercicios gramaticales (Armellada. 1964:14)

Uno de los objetivos principales de Armellada como hemos citado varias veces es
la comprension y tendra sumo cuidado en ese aspecto. Cuando nos acercamos a la
primera edicion de Tauron Panton nos encontramos con un relato que sabemos que
proviene de una traduccion, pero ni tenemos la lengua, ni el texto original. Esta
edicion va precedida de unas reflexiones que ayudan a comprender no sélo el cuento,
también a sus relatores y transmisores. Explica Armellada la intencion didéctica
de estos cuentos que como dice: puede cada quien llevar el agua a su molino y
arrimar el ascua a su sardina. Los cuentos Pemon suelen dejar a cada cual la tarea
de las deducciones. “A-pantoni-pe nichii”: sirva para ti este cuento: es una de las
conclusiones mas ordinarias del narrador. (Armellada 1964:19)

El primer cuento o leyenda que aparece es la leyenda de los Makunaima. En las notas
a pie de pagina Armellada dice que es el comienzo de la leyenda de los Makunaima,
la mas grandiosa de los indios pemon por eso queremos hacer un relato atipico, pero
que puede darnos una idea de lo que trata la leyenda

1. Hace mucho tiempo el sol era un indio, que se dedicaba a desbrozar la montana
y quemarla (hacer conuco) para sembrar ocumo. El sol sélo comia ocumo; su cara
era brillante.

2. Un dia que fue a beber agua y a bafiarse en un riachuelo (quebrada) después
del trabajo al acercarse, sintié en un pozo como un remolino de una persona que se
sumerge. Y quedo pensando que seria aquello.
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3. Otro dia volvio con mas sigilo al pozo de agua y vio a una mujer pequeia, pero
con una cabellera larguisima, que le llegaba a los pies. Estaba bafidandose y jugando
y batiendo el agua con sus cabellos. .(Armelladal1964:27)

Sigue el cuento relatando el encuentro, o mejor dicho la vision de varias mujeres
hasta que Tuenkaroén le envia a una mujer muy de manana que le hizo la comida y
tuvieron varios hijos. Esos fueron los Makunaima. Y termina:

31 Algunos dicen que los nombres de la madre de ellos era Aromadapuén y que
los nombres de los hijos fueron los siguientes: Meriwarek, el primogénito; luego
Chiwadapuén, hembra; Aradapuén, segunda hija y Araukadari el mas pequefio, que
muchas veces se le llama Chiké.(Armelladal1964:31)

Nada tenemos que comentar sobre la traduccion, al no tener nada que comparar.

En Taurén Pantén II publica el texto bilingiie (pemon-castellano) y formara parte
de la “Biblioteca Venezuela de Cultura” y de las publicaciones de la Universidad
Catolica Andrés Bello, en la serie Lenguas Indigenas.

En Palabras Preliminares ademds de agradecer a la Fundacion Juan March la beca
que le ha permitido realizar este estudio dice:

Yo me siento feliz de estar borrando la imagen de unos indios estupidos,
barbaros, salvajes... y de estar levantando un pedestal y una imagen muy
distinta de los mismos y con los materiales elaborados por ellos con una
mano maestra: unos que parecen venir de los tiempos mas remotos y otros
que evidentemente han sido elaborados en nuestros mismos dias. Pues...
la llegada de los europeos....; no les atrofiaron sus dotes de observacion y
de invencion, no se les acortaron las alas de su imaginacion, ni se les paro
el aliento de sus almas. (Armellada. 1973: 9-10)

En esta nueva edicion recoge 83 cuentos y de nuevo nos encontramos con muchos
de los personajes de la primera edicion de Taurén-Pantén, pero ademas nos da la
oportunidad de hacer un estudio de su manera de traducir.

Su fin es didactico. Es el seguido en cualquier universidad por los profesores que
quieren acercar a los alumnos a una lengua no muy conocida, o sencillamente
desconocida. El enfrentamiento de las dos lenguas ofrece la posibilidad no sélo de
comparar sino también de comprobar si se trata de una traduccion literal o literaria.
Armellada ya nos ha dicho que su traduccion es literaria.

Asi presenta los cuentos en esta edicion.
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1. Piaima-da pemon, toron dama puepue sena itesak, porique

2. “JE puek avichi-ma, dako?”, taurepue Piaima —da. ** Ake, etame sere, taurepue
pemon-da”, toron dama puek, waira dama puek-re entana Tinum-pa”. Yure nere
Waira tei entana pinumpa”, Piaima-da taurepue. “Nawa ichi yau, tare patari-
pai”, pemon-da i-maimiyukupu

1. Un piaima se encontr6 con in indio, que andaba por el bosque flechando péjaros
con su cerbatana.

2. “¢En qué andas por aqui, cuiiado?”, le dijo el Piaima. — “Por aqui ando”, le
respondio el indio, haciendo nada; solamente ando tras las aves y los dantos
para alimentarme con ellos”. — “pues yo, igualmente, ando buscando dantos para
comer” dijo el Piaim4. Siendo asi, dijo el indio, seria bueno, que nos arrancharamos
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aqui”, contesto el indio.

Sin saber pemon nos damos cuenta que falta algo, o mejor dicho que sobra. Lo
que nos daria pie para pensar que recurre a procedimientos traductologicos para
alcanzar la comprension y que desde luego no es una traduccion literal porque el
propio Armellada lo dice.

Nadie podra discutir la inmensa importancia de la labor de los Capuchinos y de este
en particular. Tampoco que es la base, en la que se cimentaran todos los estudios
posteriores sobre la lengua pemon. La labor de los misioneros es criticada con mucha
frecuencia, y en este caso, por utilizar metodologias latinizantes. Entre ellos destaca
la critica a Armellada, se los acusa de haber deformado y mutilado severamente las
lenguas indigenas por no tener en cuenta su especificad. Creemos que es muy facil
criticar, pero ;donde estaban los criticos antes de los misioneros? Dicen que es dificil
entender y comprender los textos de Armellada y que hay que revisarlos.

Su forma de traducir es la misma que emplean en la autotraduccion los autores de
lenguas minoritarias, que entre otros fines tienen el de la divulgacion de su lengua,
cultura y civilizacion. Armellada lo logra, aunque sea criticado.

Quizas no podremos aplicar a sus traducciones la regla de oro que sobre la traduccion
sefala Valentin Garcia Yebra: Decir todo lo que dice el original, no decir nada que el
original no diga y decirlo todo con la correccion y naturalidad que permite la lengua
a la que se traduce (Garcia Yebra, 1982:43). Sin embargo, nadie le discutira que supo
emplear el bilingliismo y el biculturismo para poder comprenderse.

Consciente de los ataques que sufre hoy la obra de Armellada, Ana Maria Schmitt
reconoce en su tesis sobre nuestro capuchino que: La exploracion y aproximacion
a los pensamientos y al material lingiiistico expuestos en la investigacion realizada
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por Fray Cesareo de Armellada en su gramatica conducen a extractar dos puntos
fundamentales de su obra: por una parte el respeto que el padre Cesdreo tuvo
siempre por representar lo mas exactamente posible la expresion comunicativa y la
filosofia de la étnia pemon y el sincero cariiio y respeto por ellos; por otro lado la
mision en la cual él se sentia llamado para ser util a sus compaiieros, misioneros de
la evangelizacion.

Sin obviar la validez lingiiistica—cultural, que es muy elevada, los dos puntos citados
son argumentos también suficientes para situar a la Gramatica de la Lengua Pemon
de Armellada, entre las grandes obras de la cultura hispanoamericana y tildar al
padre Fray Cesdreo de Armellada de un gran americanista. (Schmitt 2004:184)

CONCLUSION

Desde el inicio del Descubrimiento de América la labor de los misioneros ha sido
en mayor o menor medida reconocida. La ensefianza del espafiol era una mas de sus
actividades misionales de las que deberian dar cuenta a las autoridades espafiolas y
en especial a los reyes. La llegada de los capuchinos en el siglo XVII cambia un poco
la manera de actuar. Como los misioneros anteriores su fin principal era cristianizar,
el como sera un poco distinto: primero aprender la lengua de los indios y después
ensefiar el castellano. Son muchos los misioneros que han trabajado en la lingiiistica
como Armellada, pero pocos fueron los que pudieron publicar sus trabajos. Armellada
se convirtio como hemos dicho, en el abanderado de todos ellos. Siguio el ideal del
P. Carabantes porque su trabajo debe de ser meritorio en tres aspectos el religioso,
el filologico y el literario. Nunca dejé de mencionar a sus hermanos de religion
sean o no Capuchinos como lo puso de manifiesto en su discurso de entrada en la
Academia de la Lengua Venezolana: todas las zonas misionales donde trabajaban
los Franciscanos Capuchinos, los Franciscanos Observantes, los Jesuitas y los
Dominicos tuvieron muy buenos cronistas e historiadores y aun los siguen teniendo
(Las lenguas indigenas venezolanas y el castellano.(Armellada 1978:32) Su discurso
en la Academia fue un reconocimiento de la labor misional de 500 afios.

Armellada no quiso para si un reconocimiento que se debia a todos los misioneros.
Por ello, su discurso se centr6 en la historia de la llegada de todos ellos a un Nuevo
Mundo para difundir la doctrina de Cristo, su primer objetivo, y supieron hacerlo
enriqueciendo a los nativos respetando su idiosincrasia, y, a la vez, se enriquecieron
ellos mismos y jcomo no! la nacion a la que pertenecian.

Se podra discutir mas o menos, pero nadie podra negar la gran labor de los misioneros
y en particular del bagaje lingiiistico que Armellada ha aportado al mundo indianista.
Larecoleccion de los cuentos pemones rica y variada nos habla de un pueblo con una
riqueza cultural importante como nunca antes se habia recogido y difundido.
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Decia Armellada que cerca de la cuna de los pueblos hay leyendas, cerca de la cuna
de los nifios hay cuentos. Felices son los pueblos que los tienen, dice recordando a
Pérez Galdoés en Misericordia. jQue consuelo para los miserables poder creer tan
lindos cuentos!

Nadie podra dudar del gran valor de su labor, que ha sido reconocido tanto por las
universidades norteamericanas como las sudamericanas. Que en Europa despierta
interés, valga como muestra la tesis Ana Maria Schmitt.

Con pocos medios logré rescatar una lengua y civilizacion que, sin €, posiblemente
no se hubiera conocido. Venezuela se lo agradeci6 de muchas maneras, pero sobre
todo con el nombramiento como miembro de la Academia de la Lengua Venezolana.
Todo el quehacer de estos misioneros, entregados sin esperar nada a cambio,
quedaria resumida en esta palabra que pronuncio6 uno de ellos: QUOD DEBUIMUS,
FECIMUS.

Y concluimos con las palabras de Mons. Argimiro Garcia: Los cuentos de los indios
podrian definirse como “los indios pintados por si mismos”. ;Acaso Armellada no

era el P. Indio?

“A-pantoni-pe nichii” (sirva para ti este cuento)
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EL ESPIRITU RELIGIOSO Y PATRIOTICO EN LA
TRADUCCION. LA OBRA DE FRAY VICENTE SOLANO

Antonio BUENO GARCIA
Universidad de Valladolid - Esparia

“Defender la patria es un deber, una virtud, cuya
practica es tan recomendable como la de todas las
virtudes morales™”

Estas palabras, escritas por el franciscano Vicente Solano del convento de San Pablo
de la ciudad de Quito en su Defensa de Cuenca, ilustran a la perfeccion el sentir del
fraile ecuatoriano y su obligacién moral de defender el pais. La nacién ecuatoriana,
emancipada de la corona espanola y después de Colombia, asiste en los afios treinta
del siglo XIX al nacimiento de una republica en medio de innumerables problemas
y tensiones propios de su emancipacion y lo hace con pasion indescriptible.
Parafraseando a Juan Floran, traductor de la obra de Mistress Trollope Costumbres
familiares de los americanos del Norte, escribe Solano: “Nada es mas admirable que
ese amor apasionado con que miran los hombres su pais”. 2

La labor de traduccion tiene sin duda trascendencia histérica y es reflejo de un
comportamiento ético y social que, a la luz de los avatares de los tiempos, justifica el
porqué de las decisiones tomadas y el comportamiento del traductor. Las relaciones
del traductor con el texto no son menos importantes que las del traductor con la
sociedad o la nacién. Para conocer con garantia el texto hay que conocer ademas el
contexto en el que se produce. Las relaciones éticas y sociales pasan necesariamente
por el lenguaje y la escritura, de ahi que la ética y la estética vayan inexorablemente
juntas. El traductor piensa y sopesa el lenguaje y piensa también como pensarlo.

Seria larga tarea resumir aqui la importancia que para el espiritu nacional ha tenido
la labor franciscana. El conocimiento de la historia de la Orden y de los traductores
franciscanos nos da una idea de lo que represent6 su labor allende los mares.

' Vicente Solano, “Defensa de Cuenca”, Obras Completas,T1, p. 475

2 Idem, “Estado futuro de la América del Sur”, en “Escritos sobre politica general, nacional y
extranjera”, Obras Completas, T2, p. 115.
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Extendidos por los cinco continentes, de norte a sur y de este a oeste, los franciscanos
aprendieron a amar la tierra en que construyeron su mision. Asistieron en América al
descubrimiento de diferentes civilizaciones y al nacimiento de nuevas naciones; en
Africa a la estructuracion de identidades nacionales; en Oriente Medio a la custodia
de los santos lugares y en el Lejano Oriente y Asia a mantener viva la llama del
cristianismo. Y no olvidemos tampoco la instalacion en los diferentes reinos del
viejo continente, como Espaiia, donde presentes ayer y hoy en todas las comunidades
del Estado, los franciscanos conocen y defienden la singularidad de los territorios
en que habitan. Y nunca fue pasivo su comportamiento: la labor lexicografica
emprendida, cuando no geografica, botanica, médica, historica, literaria, etc. aporto
el conocimiento de su particularidad y rareza y por ende el orgullo patrio. Y como
si no. Los franciscanos, como otras ordenes religiosas, accedieron a la mision
con privilegios reales. Su ubicacion en uno o en otro camino se hizo a la luz de
las consignas de la Corona y de la autoridad de la Orden. La propia Regla de san
Francisco, dirigida “a todos los que quieren servir al Sefior”, “y a todos los pueblos,
gentes, tribus y lenguas, y a todas las naciones” (...) da detalles del comportamiento
a seguir por ejemplo cuando tuvieran que ir donde los sarracenos y a tierras infieles,
pero también y sobre todo de la actitud de los hermanos menores y de ese amor a
Dios y a las criaturas.

En el caso particular de América, la mision religiosa se encontr6 desde el principio
comprometidaconelnucleo ético-mitico delaculturahispanica. Serespafiol y cristiano
era idéntico, y para el indio también: ser espafiol o pertenecer a su civilizacion y ser
cristiano era lo mismo. Aunque se lleg6 a plantear, por parte del cuerpo de misioneros
sobre todo, la necesidad de distinguir claramente “hispanismo” y “cristianismo”,
no se consiguié plenamente. Organizada la expansion hispdnica a la manera del
Imperio Romano y de los califatos arabes (tras ocupar militarmente una region, se
organizaba el gobierno y se convertia la poblacion a la religion del conquistador),
consiguid consolidarse la relacion del espiritu nacional espafiol y religioso; cuando
se desmembrod el imperio hispanico volvidé a plantearse en las nuevas republicas
surgidas la necesidad de distinguir claramente entre ambos componentes, pero una
fuerza nacionalista y patridtica siguid pujando por este compromiso religioso en el
que pusieron también su empeio las ordenes religiosas. Como en la época espafiola
de la conquista, la tarea de formacion intelectual en las nuevas republicas americanas
recaia mayoritariamente en manos de eclesiasticos. Asumian ellos la tarea de
formacion del espiritu y de inculcacion del saber. Sin duda influyeron notablemente
en la época las relaciones Iglesia-Estado, que se vieron en situaciéon comprometida
con las revoluciones del siglo, sobre todo europeas, y el espiritu de la Ilustracion.
Asumida la tarea de la inculcacion de la fe y del adoctrinamiento del pueblo, el deseo
era conservar el espiritu religioso en la nacion, y no era esta tarea facil, pues las
nuevas ideas venidas de Europa no alentaban precisamente este propdsito; por otra
parte, la singularidad cultural de estos territorios no admitia tampoco los mismos
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comportamientos que en la antigua metrépoli. Asi las cosas, los religiosos tuvieron
una tarea compleja, mantener la fe educando al nuevo ciudadano y a las naciones.

La traduccion constituye una de las vias mas eficaces para acercar la cultura de
otros pueblos e incrementar el saber de una sociedad cientifica y culturalmente
dependiente, como era la de las antiguas colonias. En el siglo XIX, época en la
que se ambienta nuestra investigacion, los movimientos nacionalistas hacen también
presencia en el nuevo continente. En la incipiente formacion del Estado del Ecuador
se plantean conflictos por cuestiones muy dispares (politicas, econémicas, morales,
etc.) y conviven diversas corrientes de pensamiento opuesto: las ideas ilustradas
pugnan con las tradicionalistas y conservadoras, defendidas también por sectores de
la Iglesia; las ideas de los intelectuales se apoyan en la herencia de autores cristianos
o laicistas de nuevo cufio y se sirven de la traduccion para llegar a las universidades
y al pueblo llano, a través de medios como la prensa. Practicada con éxito por los
frailes y religiosos en el desempefio de su mision religiosa e intelectual, la traduccion
permitio el desarrollo de las sociedades americanas hasta conseguir la mayoria de
edad que vendria tras décadas de influencia y de desarrollo social.

En este contexto surge la figura del fraile ecuatoriano P. Vicente Solano, de la Orden
de franciscanos menores, autor de una obra inmensa y de una labor de traduccion
singular.

FRAY VICENTE SOLANO. BREVE BIOGRAFIA

Nacido en Cuenca (Ecuador) el 16 de octubre de 1791, Domingo Solano Vargas
Machuca, hijo de Tomds Solano Gutiérrez y Maria Vargas Machuca, ingreso a los
nueve afios en el convento franciscano de San Pablo en la ciudad de Quito. Tomo
los habitos de la Orden de Frailes Menores de San Francisco y el nombre sencillo
de Vicente. Ordenado sacerdote en mayo de 1814, permanecio en la orden hasta la
muerte, el 1 de abril de 1865. Considerado en su €poca una de las mentes mas sélidas
e ilustrada, public6 a los 37 afios su primera obra “La Predestinacion y reprobacion
de los hombres segun el sentido genuino de las escrituras y razon” (1828). Las obras
de fray Vicente Solano, recogidas en cuatro volimenes, fueron recopiladas por el
expresidente del Ecuador Antonio Borrero Cortazar?.

Ademés de sus obras de imprenta, merecen destacarse los articulos y cartas
publicados en los periddicos de la época. En efecto, la prensa fue su medio preferido
de combate dialéctico y de defensa de los valores religiosos y patrios y el arma
contra el despotismo. Una prensa en la que confia como defensora y propagadora de

3 Obras de fray Vicente Solano de la Orden de menores en la Republica del Ecuador, precedidas

de la Biografia del autor por Antonio Borrero C., Barcelona, establecimiento tipografico de “La
Hormiga de Oro”, 4 tomos, 1892.
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las ideas y a la que otorga todo el valor democratico: “La prensa si no dice la verdad
desnuda, no merece el nombre de republicana” (...), “el abuso del poder jamas se
obtiene sino por la prensa libre”, manifesto. A él se deben los periddicos El Eco del
Azuay, La Alforja y El Telescopio, destinados a combatir la expedicion del general
Lamar contra el Sur de Colombia; El Semanario Eclesidstico?, La Luz’ y La Escoba’,
con el objetivo principal de “barrer las inmundicias de La Libertad” (periddico que
se escribia en Quito). E igualmente colabor6d en El Cuencano, La Republica, La
Razon, etc.

EL SACERDOTE PATRIOTA

Este titulo, que es también el de un escrito del P. Solano contenido en “Escritos
sobre politica general, nacional y extranjera”, define a la perfeccion la personalidad
del autor, quien declara las cualidades y habilidades que le animan al tiempo que
proclama las condiciones que han de regir en la defensa de los valores religiosos y
patrioticos:

“Las armas del sacerdote, verdadero patriota, son la prensa, si sabe escribir,
la oracion y la predicacion, evangélica se supone. Las manos levantadas
al cielo son mas poderosas que los ejércitos, dice Bossuet” (...) (O.C., T2,
p- 282)

También se expresa el franciscano sobre la condicion religiosa y su disposicion para
la instauracion del orden divino y del reino de Dios:

“El sacerdote es el inico ciudadano que tiene el derecho, asi como el deber,
de permanecer neutral en las causas, en los odios y en las luchas de los
partidos 1 opiniones que dividan & los hombres, porque ¢€l, antes de todo,
es ciudadano del reino eterno, padre comtn de los vencidos y vencedores,
hombre de paz y amor, discipulo del que no quiso derramar ni una gota de
sangre para defenderse, y que dijo 4 Pedro: Vuelve esa espada a su vaina.”
(0.C., T2, p. 282)

Su principal objeto fue combatir los principios antisociales y antirreligiosos de E! Ecuatoriano
de Guayas. Este periodico habia manifestado en los nimeros 70 y 74 tendencias contrarias a la
ensefianza catélica y doctrinas de Hobbes, Bentham, Compte, etc.

En él defendio los intereses de la Religion y de la Iglesia, apoyandose en intelectuales como
Frayssinous, Madrolle o La Mennais. También publicé aqui articulos sobre politica e historia
natural.

La Escoba fue el ultimo y mas importante de los periodicos que publicd. En él escribio una
coleccion de articulos cientificos, literarios, biograficos, politicos, etc. Destaca también en él una
serie de articulos bajo el titulo “Revista de algunos hombres célebres de nuestro tiempo.”
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De su vocacion literaria y de su encendido sentimiento patridtico da cuenta también
el propio religioso en su escrito titulado “Espiritu de fray Vicente Solano™’, un
ensayo de autobiografia espiritual:

“Apenas rayo en mi la luz de la literatura, cuando senti un fuego que me
disponia al discernimiento de las verdades de la Religion en medio de las
oscuridades y disputas” (p. 375) (...) “Mi estudio no s6lo se ha reducido
4 una inutil curiosidad: ha tenido por objeto la utilidad de la religion y de
la patria (...) Lo propio me sucede a mi: soy un religioso, un sacerdote,
un hombre que debe hablar verdad por su estado. Luego debo tener algo
bueno; digo algo porque en verdad me conozco indigno de pertenecer 4 un
cuerpo tan ilustre como el Franciscano. Yo me honro en él; pero este jamas
se deshonrara por contar conmigo, en su seno; asi como no se degrada
el clero por tener algunos miembros ignorantes y ridiculos” (O.C., T2, p.
384).

Fray Vicente Solano fue sin duda un religioso polémico, que no dejé indiferente
a nadie y sobre al que se han vertido innumerables opiniones tanto en vida (en
respuesta sobre todo a sus escritos de prensa) como tras su muerte. En “Lo que yo
soy™®, escrito al estilo literario, explica el franciscano lo que siente a la luz de tanta
controversia en torno a su persona:

“Soy una especie de quimera de mi siglo”. Unos me dicen que soy hereje;
otros me llaman catdlico acendrado. Algunos son de parecer que soy sabio;
otros me llaman ignorante de cuatro suelas. Quienes juzgan que soy digno
de un obispado; quienes pretenden que no merezco ni ser sacristan. Muchos
me llaman virtuoso; otros se persuaden de que soy un malvado. Hombres
hay persuadidos de que soy un ambicioso; otros, por el contrario, me tienen
por un desinteresado, y enemigo de honores y dignidades. Unos me llaman
soberbio; otros humilde... (...) Algunos querran preguntarme, como los
enviados 4 san Juan Bautista: ;ti qué dices de ti mismo? Ya lo he dicho; yo
soy la quimera de mi siglo”

Muchas y muy variadas son las opiniones vertidas por el autor en su obra sobre los
escritores y filosofos cristianos de la época (Chateaubriand, Frayssinous, Madrolle,
La Mennais, etc.), sobre autores clasicos como Séneca o Ciceron; sobre ilustres
espanoles como Quevedo, Tomas de Iriarte. Frecuentes también son las citas sobre
autoridades de la Iglesia, como el padre Ventura y san Pablo, de quien traslada la
siguiente cita: “que donde esta el espiritu de Dios, alli esta la libertad; de manera,

7 Contenido en “Polémica religiosa, politica y literaria”, Obras Completas, T2, pp. 375-384.
8 En “Escritos literarios”, Obras Completas, T2 p. 287.

229



ANTONIO BUENO GARCIA

que no puede encontrarse el espiritu de Dios donde hay opresion y tirania” (T1, p.
48). De la critica religiosa o politica de su pluma no se libran en ocasiones ni los
mas cercanos: en La Escoba arremete el P. Solano contra un sermoén predicado en
Catamarca (Republica Argentina) por un religioso franciscano, Fr. Mamerto Esquiu,
obispo de Cérdoba, que venia recomendado por el vicepresidente de la Confederacion
Argentina como un modelo perfecto y acabado de oratoria sagrada:

“El precepto, pues, de obedecer & las autoridades constituidas, siendo
afirmativo, lleva a la negacion de la obediencia en todos los actos ilicitos”
(...) El despotismo ha querido siempre tener intervencion en todo y aun
en lo mas sagrado; de aqui ha resultado ese choque continuo contra el
sacerdocio y el imperio; y, no pudiendo el poder civil avasallar 4 la Iglesia,
se ha valido del arbitrio de desechar la religion, como la zorra de la fabula,
que no queria comer las uvas porque estaban en agraz.” (...) (0.C., T1, p.
51).

Tampoco escap6 a su ira el obispo de Popayan, Salvador Jiménez, que decidio la
supresion de los conventos de Pasto y a quien se enfrentd directamente el fraile
franciscano. La contestacion del obispo y del editor de La Balanza’, el liberal
guatemalteco Antonio José de Irisarri, provocd la respuesta posterior de Solano en
su “Epistola critico-balanzario-molondrica a los editores de La Balanza, flor y nata
de los gerundios”, suscrita por “Fr. Justo Porrazo, natural de la villa de Burlon y
autor de las pildoras infalibles contra la Balanzo-mania”. La polémica, que durd tres
anos, de 1840 a 1843, marcé sin duda un hito en la historia de la prensa ecuatoriana.
La critica contra ciertos sectores de la Iglesia estuvo siempre presente en los escritos
del P. Solano. Una frase célebre y premonitoria al final de su vida y recogida en su
Biografia debid caer como una losa entre algunos religiosos:

“La religion no se destruira en el Ecuador por los incrédulos; los que la han
de destruir son los clérigos aspirantes en politica. El odio 4 estos pasara a
odio de la Religion, y he ahi un semillero de calamidades para la Iglesia.”
(0.C.,T1,p.91)

®  En el namero 16 de La Balanza, correspondiente al 18 de enero de 1840, en directa referencia a
Solano, el periddico reclamo como es posible que “un fraile malcriado, de aquellos que salen de
su aldea a meterse en el claustro, sin haber hablado jamas sino con payos, se dirige a una persona
hablandole en impersonal, como lo hace vuestra irreverencia, dirigiéndose al [lustrisimo Obispo de
Popayan”. Irisarri se meti6 a la pelea atacando: “Yo solo puedo decir que el judio mas encarnizado,
que el mahometano mas furioso, que el mas impio de los ateos no hubiera jamas escrito una carta
tan insultante, tan soez, tan abominable, como la que vuestra irreverencia dirige al piadoso y muy
ilustrado Obispo de Popayan”; afiadiendo luego: “;Por qué observa esta escandalosa conducta un
fraile orgulloso contra un principe de la Iglesia? ;Por qué dice el Fraile que los intereses suyos
son los intereses de la Religion. Seran, sin duda, los intereses de la religion frailesca, pero no de la
religion de Jesucristo”.
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Pero el P. Solano fue también infatigable a la hora de defender los valores de la
religion catodlica: cuando El Neo-granadino arremete contra el clero secular y las
ordenes regulares, el P. Solano no escatima comentarios de elogio al hablar del papel
jugado por la religion catolica, los catolicos y la propia orden franciscana en los
logros y progresos de la humanidad:

“;Quién ignora, sefiores, que la reforma del calendario se debe 4 la Iglesia

romana?” (...) Las primeras nociones del telescopio, del microscopio, del
termometro, del barometro y de otros instrumentos fisicos y matematicos, se
deben 4 los catolicos, como igualmente la invencion del globo aerostatico.
(...) La Geologia, esta ciencia ignorada de los antiguos y que hace hoy
las delicias de los sabios, tuvo su principio en la mente creadora de un
fraile capuchino (...) La Geografia, la Arqueologia, la Diplomacia, han
sido perfeccionados por los catdlicos. (...) La musica moderna y algunos
instrumentos pertenecientes 4 ella, son obra de los catolicos. (...) En
fin, yo fatigaria demasiado vuestra atencion, si llevase mas adelante esta
materia; y concluyo haciéndoos observar, que las bellas artes, como son la
Arquitectura, la Pintura, la Escultura, han recibido perfeccion asombrosa
de mano de los catolicos.” (O.C., T1, p. 60)

El padre Solano no solo defendi¢ la ilustracion y el patriotismo del clero catélico
ecuatoriano, defendié también la ilustracion y el patriotismo del de Colombia y el de
las republicas americanas vecinas.

EL DESMORONAMIENTO DE LA PATRIA Y LA PASION POR BOLIVAR

La vision de América le recuerda al franciscano en todo momento a la de Roma.
El suefio de una republica honesta y moral se desvanecia desde la desaparicion de
Bolivar. Desde el punto de vista politico, la admiracion por el general le llevo a
escribir encendidos elogios de su persona y del papel jugado en la independencia
de las naciones americanas. Incluso llegd hasta a proponer la creacion del Imperio
republicano de los Andes, bajo la direccion de Bolivar, con el titulo de Emperador
(0.C., T1, p. 20). En 1850, cuando se hallaba dividida la Republica en dos bandos
irreconciliables, el de Noboistas y el de Elizaldistas, y todo presagiaba la guerra civil,
envio a la redaccion de E/ Cuencano un importante articulo titulado “El tinico mal
del Ecuador y suremedio” donde acusaba a la prensa de interés, parcialidad y falta de
amor patrio y arremetio contra los malos politicos que ahogan la libertad cual tiranos,
corrompiendo las elecciones!'’. Empenado en la busqueda de la verdad escribe:

“Para publicar la verdad son necesarias tres cosas: desinterés, imparcialidad y amor a sus
semejantes. Faltando éstas, los oradores y los escritores no son mas que sofistas 6, cuando mas,
publicadores de lugares comunes, verdades triviales y frases brillantes. Al menos, yo no he
visto hasta ahora en el Ecuador uno que con imparcialidad nos diga la causa radical de nuestros
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“Variemos, pues, esa rutina ministerial que conduce a la abolicion de
la libertad, a la muerte de la Republica: esta es la verdadera constancia
como virtud; la otra es un vicio. Dejemos al pueblo el pleno goce de su
Ginico ejercicio soberano. El se conoce, y no necesita de pedagogos en esta
materia”. (...) (O.C., T1, p.35)

En “Escritos sobre politica general, nacional y extranjera” es también explicito:

“No debemos atribuir las turbaciones de nuestro continente sino a la falta
de legitimidad en los Congresos” (O.C., T2, p. 117)

La pasion por Bolivar le lleva a identificarse con el libertador: “Sofé que era el Gran
Bolivar (...) Yo era el centro de todo (...) A mi estaba confiado por la Providencia
remediar todos los males presentes y consiguientes” (...) Estas frases, pronunciadas
entre suenos, y reproducidas precisamente en “Suefio”!" dan prueba de su admiracién
por el que representa la fuerza del orden y la autoridad moral.

utu eri ur”, i i iti
En “Estado futuro de la América del Sur”, contenido en “Escritos sobre politica
general, nacional y extranjera”, Solano se explaya sobre el desastre de una nacion
que se ha independizado de la madre y no tiene ya modelo a seguir. Si al menos
marchasen todas las hijas de la mano presentaria la imagen de una nueva Roma
, s que “‘suefos O iri u

frente a Cartago, pero esto no son mas que “suefios 6 delirios de un hombre de
bien”'2,

padecimientos. La Republica se agita, padece y casi llega a extinguirse. Y ;por qué? Unos lo
atribuyen a la ambicion; otros a la falta de luces; éstos al mal gobierno; aquellos, a la coleccion de
todos los males politicos que gravitan sobre nosotros. (...) Unos pocos, de vez en cuando, penetran
la causa verdadera; a saber, la falta de libertad. Pero estos mismos, que quieren la libertad, cuando
obedecen, la comprimen cuando llegan a mandar. Unas veces tribunos, y otras tiranos, ellos son
Proteos politicos para su conveniencia, y no para la felicidad del pueblo. Yo atribuyo todas las
desgracias del Ecuador a la inica causa de la falta de libertad en las elecciones. (...) Hasta ahora
desde que el Ecuador se constituy¢ independiente, no he visto una sola eleccion popular y libre
(...) Entre tanto, el pueblo no solo es espectador de estas violencias, sino que es vejado y oprimido
en el mas augusto de sus derechos. No reconoce a esos facciosos o diputados sin mision verdadera,
como obra suya: los desecha, los detesta, los anatematiza. Y de aqui resulta que ni el pueblo se
conforma con las leyes, porque no han emanado de un poder legitimo, ni los legisladores pueden
hacer cosa de provecho, porque no estan en consonancia con el pueblo. (...) (O.C., T1, pp. 32-35).
En “Escritos sobre politica general, nacional y extranjera”. (O.C., T2, p. 89).

“La emancipacion puede ser a veces el efecto del orgullo o del despecho; y en este caso, mejor
le habria sido quedar en la dependencia, que romper los lazos que la unian a sus antiguos
dominadores. Un pueblo sin conductores sabios, sin leyes, sin costumbres nacionales, es como
un niflo huérfano, cuya felicidad esta encomendada a los extrafos; y éstos estan casi siempre muy
distantes de proporcionarle. La América del Sur se halla en esta situacion. Se ha independizado de
la Espafia; es decir de una potencia de Europa; y para ser algo en el orden politico, pide auxilio a
la Europa. Somos parecidos a los romanos del siglo de Juvenal (...) Los europeos sensatos se rien
de todas estas monerias y solo esperan un momento favorable para desbaratar esta tabla debilisima
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En 1839 escribi6 también el P. Solano una obrita dedicada al clero ecuatoriano
titulada: “Bosquejo de la Europa y de la América en 1900”. En la primera parte habla
de lo que Dios ha hecho con Europa, de su corrupcion y de los castigos recibidos, en
la segunda habla del estado de América en la época y de su porvenir. Sobre las causas
a las que atribuye el P. Solano la corrupcion destaca: “la propagacion asombrosa de
libros y periddicos impios ¢ irreligiosos; la lectura de la Biblia en lengua vulgar, sin
la inteligencia que le dan la Iglesia Catolica y los Santos Padres; la ninguna autoridad
que tienen la predicacion de los ministros protestantes, y la corrupcion del teatro”
(0.C., T.1, p. 84). Al hablar del porvenir de América, el P. Solano se expresa asi:

“Muchos esfuerzos hace la América por colocarse al nivel de los pueblos
del antiguo continente: no obstante, le faltan los elementos mas necesarios:
luces y poblacion. Estas, muchas veces, no son la obra del genio, sino de la
casualidad (...) Debemos reflexionar que la América esta en su periodo de
incremento; que ella atin no tiene aquellos vicios ilustrados que anuncian
la total ruina de las naciones; y por tanto, hablando humanamente, debe
esperar su vejez, como todos los Estados que se han formado en nuestro
globo. Asi que llegara hasta el siglo XX, llena de grandeza y también de
los vicios que son inherentes a ella. La Religion sufrird los mismos ataques
que en Europa, segln el progreso que va haciendo la impiedad. No habra
sino ateistas; y sus obras pediran el rayo del cielo.” Y prosigue con una
profecia: “;Sera el afo 2000 esa época fatal que debe experimentar el
género humano, como dicen algunos escritores eclesidsticos?” (...) (O.C.,
T1, pp. 86-87)

A principios de los afios sesenta, el peridodico La Republica publicé las ultimas
obras de un fraile que se hallaba ya postrado, se trataba de unas fabulas en prosa y
algunas maximas, sentencias y pensamientos religiosos, morales y politicos, donde
seguiremos encontrando comentarios sobre el valor de la politica y de la religion:

“La politica quiere gobernar el mundo por el interés: la Religion, por el
amor. Los vinculos de la primera son ficticios; los de la segunda, estan en
la naturaleza del hombre. Véase por qué es necesaria la Religion en las
sociedades.” (O.C., T1, p.71)

de tantos titeres; y tienen muchisima razon. Si la América marchase con un orden regular bajo
el sistema republicano, seria una bateria eléctrica que pondria en conmocion a todas las testas
coronadas que se dan la mano. Es decir, concentrada la América en si misma, creando recursos,
cercenando necesidades, aboliendo el lujo, dentro de pocos afos seria feliz e independiente, y
presentaria la imagen de la nueva Roma destruyendo a la vieja Cartago, a pesar de su opulento
comercio, de sus Anibales, de sus magnificos edificios. Pero estos son suefos, o delirios de un
hombre de bien, como decia el cardenal de Fleury, hablando del proyecto de paz perpetua del abate
de Saint-Pierre.” (0.C., T2, p. 113).
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LAS CARTAS ECUATORIANAS'Y EL FRAILE DE LAS MIL CARAS

Entre toda su produccion especial atencion merecen sus Cartas. Hasta diecinueve
pueden contabilizarse en el tomo tercero de sus obras completas, editadas bajo el
titulo de Cartas ecuatorianas. El asunto tratado viene a ser el mismo que en su obra:
la critica de costumbres, la falta de moralidad en la sociedad, la corrupcion politica,
el mal dispendio econdmico, etc. Las cartas son el momento en que el P. Solano
se explaya a sus anchas y donde salen a relucir sus mejores dotes dialécticas. Una
explicacion de su aficion epistolar podemos encontrarla en sus lecturas preferidas: las
Cartas burlescas del abate Guenee contra Voltaire fueron, junto a los libros poéticos
de la Biblia, traducidos por D. Tomas Gonzalez Carvajal, “las obras que mas he leido
en mi vida”, lleg6 a decir.

En las cartas surgen también las mil caras, como los mil nombres, seudonimos
con los que firma al final de las mismas: Fr. B. Matraquista o Fray Buenaventura
Matraquista, El licenciado Matabalanzas, Fray Blanco de Tontillos, Tio Balanza,
Fr. Blanco de Tontazos, Fr. Blanco de Tontarrones, Mipinoel, Fr. Molondro de
Morlaquia®, Fr. Molondro, EI Maestro Simplezas, Dr. Mariano Vintimilla, Mas
cabezas, El Moliere ecuatoriano, El observador americano, El Abate Fisgon, El
Abate Avispon. Con estos nombres define la personalidad de quien escribe y aporta
mayores datos sobre el sentido de su respuesta, apoyandose en la cultura popular, en
el conocimiento de su region o de la literatura que le inspira.

Pero en la estela literario-periodistica del fraile franciscano, otros nombres adoptados
en sus escritos consiguieron también hacerse célebres: Fr. Justo Porrazo, Fr.
Benvenuto Acre, Unos pastusos, residentes en Pasto, Fr. Gorgojo, Justo Vigilante,
etc. En “El Baturrillo 6 censura critico-teoldgica”'* encontramos un procedimiento
retorico por el que nuestro autor se hace pasar por un censor para replicar a otro censor,
el Ilmo. Sr. Dr. Calixto Miranda, Promotor Fiscal de Quito; y lo hace precisamente
firmando la obra de la siguiente manera: “por Don Veremundo Farfulla, analizada y
reducida a su verdadero punto por el fraile V.S.”

El franciscano no deja de sorprender al lector con sus mil caras y recursos retoricos
que llegan a mostrar la riqueza dialéctica de un autor polifacético.

La “morlaquia” representa la identidad de Cuenca, y en general del Azuay. Se autocalifica como
‘Fray Molondro de Morlaquia’ en muchos de los textos en que se sustenta la polémica; y en los
debates fundamenta la identidad cuencana en la fe religiosa y el servicio a la Iglesia Catolica. Solano
expresa asi la identidad regional que fuera caracteristica del Azuay desde tiempos coloniales, que
no solo formd una zona perfectamente delimitada de poder y economia departamental al interior
mismo del Ecuador y junto a los otros poderes regionales de Quito y Guayaquil, sino una region
‘apartada’. Solano mismo es un cuencano ‘apartado’ del mundo, como sugiere uno de sus bidgrafos,
Antonio Borrero (O.C., Biografia, T1).

En, “Polémica religiosa, politica y literaria” (O.C., T2, p. 387).
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EL DOMINIO DE LA LENGUAY EL ESTILO INCOMPARABLE

La habilidad lingiiistica y el dominio idiomatico, capaz de permitirle la conduccion
de la polémica, es el punto fuerte del fraile franciscano. La respuesta rapida, apoyada
en citas del latin o del francés, los juegos de palabras, el espiritu burlon y socarron,
desarman rapidamente al adversario y trasladan la polémica al absurdo. Para llegar
a tal efecto, el padre Solano concede gran importancia al conocimiento de la lengua
propia. En “Lengua castellana”, el franciscano se expresa asi sobre la lengua
heredada:

(...) “las naciones civilizadas no han llegado al punto mas elevado, sino
después de haber perfeccionado su idioma. En fin, toda naciéon que no
tenga un idioma propio y bien cultivado, jamas podra elevarse al rango de
los Estados que hacen figura en el globo (...) El que posee bien su idioma,
sea quien fuere, produce conceptos felices y originales; es como un terreno
fecundo, que por si presenta una vegetacion vigorosa y deleitable” (...)
(0.C., T2, pp. 311-312)

El usuario y conocedor de la lengua propia tiene una opinién negativa sobre los
préstamos o palabras tomadas de otras:

De la ignorancia del idioma resulta el uso de voces peregrinas 6 tomadas de otras
lenguas sin necesidad, como limitrofe, esbelto, respetabilidad, transcurrir, secundar,
garantizar, et., etc. (...) (Idem, p. 312)

Y también sobre el aprendizaje de otras lenguas:

“Por una fatalidad, los hombres desechan siempre lo que mas les interesa.
Piensan que con una ligera tintura del idioma pueden ocupar un lugar
distinguido en la carrera de las letras; y de esta falsa persuasion resulta
que se empeflan en el estudio de las lenguas extranjeras. Uno se dedica al
francés, otro al inglés, otro a muchos idiomas, y por fin y postre no sabe
ninguno; es un charlatan que hace un baturrillo de muchas lenguas como
los loros de la fabula de Iriarte.” (...) (Ibidem)

Opinién sin duda curiosa en alguien que da tanta importancia por ejemplo al
conocimiento del latin y de otras lenguas y culturas, ademas de a la traduccion.

En otro escrito con el mismo titulo y tema, “Lengua castellana”, el autor habla de la
dificultad de conocerla a fondo:

“Hablar y escribir con la Ultima pureza y correccion un idioma es un
problema tan arduo, que se puede decir confiadamente que estd por
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resolverse (...). Pero contrayéndome a nuestra lengua, es cierto que los
mejores autores no estan libres de defectos notables” (...) (O.C., T2, pp.
342-347)

Solano destacara al hacer referencias y confrontaciones sobre cuestiones gramaticales,
de forma y expresion, mostrandose como un hombre de gran habilidad y dominio
idiomatico, capaz de conducir las polémicas a asuntos puramente formales, en los que
emplea la cita de grandes maestros y obras de la filosofia, la literatura y la creacion
intelectual. Jugando con los versos, la fraseologia, las creaciones personales, sittia el
debate en la mas alta cima de la expresion lingiiistica.

Es inconfundible su estilo cuando arremete contra el adversario, como en la polémica
de Pasto frente a Irisarri: “grande risa me ha causado, sefiores, su colera de gallo y...
su estilo de refugiado”, y afiadiendo:

“mucho, habria que decir de los paises en que Uds. nacieron, si yo tratase de
hacer discriminaciones... Pero supongamos por un momento que Cuenca
fuese una habitacion de gentes estolidas y brutales... en este caso, yo podria
decir lo que el filésofo Anacarsis a un ateniense: “Mi patria es oprobio
para mi; pero ti eres el oprobio de tu patria...” (Cit. en Juan J. Paz y Mifio
Cepeda, p. 232)

Y, en medio de sus burlas y argumentos, donde cuenta el deseo de liquidar al
adversario en el plano de la erudicion y el lenguaje, el fraile reafirma los derechos de
la Iglesia y la defensa del bien patrio.

EL TRADUCTOR Y CRIiTICO DE LA TRADUCCION

Las dotes lingtiisticas que le llevaron a fray Vicente Solano a expresarse sobre tan
variados temas de historia, politica, critica literaria, ciencias naturales, etc., y su
conocimiento de lenguas extranjeras -sobre todo latin y francés-, le indujeron desde
temprano a la traduccion. Desde una labor puramente critica y traductologica, y
también desde la practica de la traduccion, veremos al P. Solano ocupado en este
apasionado menester y ejerciendo como traductor experimentado.

Su faceta lexicografica y terminologica habia quedado ya de manifiesto en diversos
escritos, como sus “Estudios sobre fisica é historia natural”’, donde abundan
intercaladas las definiciones cientificas que ponen ya a prueba sus dotes lexicograficas:

Panpanus. En espafiol pandano (...)

CLemaTITIS CLEMALIS. En espafiol clematida (...) En Europa Ilaman
vulgarmente esta planta “hierba de los pordioseros;” porque éstos, para
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excitar la compasion de sus semejantes, se aplican las hojas en alguna parte
del cuerpo y forman tlceras. (...) (O.C., T1, p. 373)

Los diccionarios, obras de moda en el siglo, atraen sin duda la atencion del religioso,
aunque no duda por supuesto en criticarlos siempre que puede y plantear la necesidad
de otros nuevos, con tematica propia, como ese “Diccionario de Alforja” que presenta
en el periodico La Alforja, de 1929, dentro de la seccion “Escritos literarios” y bajo
el titulo “Nuevo diccionario”’, que comienza con la letra “A” y prosigue con los
términos: “Abogados”, “Academia”, “Accion”. En él, por ejemplo, define asi el
ultimo de los términos con su inconfundible sentido critico y su vena satirica:

“Accion (Combate) del Naranjal. -Un destacamento de 80 hombres, que se
hallaba en el puerto de este nombre, ha sido sorprendido y disperso por una
division de méas de 400 peruanos. Y con esto no dirdn que estos ultimos no
tienen vocacion para conquistadores...” (O.C., T2, p. 309)

Orgulloso de su talento y de sus capacidades para entender y traducir las ideas de
otros autores expresadas en otras lenguas, el padre Solano responde a toda critica
que ponga en tela de juicio su labor, y lo hace desde una postura de falsa modestia,
consciente de que es invencible en la interpretacion de las lenguas. Asi, por ejemplo,
responde fray Vicente Solano, en la carta XI “Sobre las letradurias del editor de la
balanza”, a quien siembra dudas sobre sus conocimientos del francés, del latin |y
también del espanol!:

“Primeramente dice, que no entiendo el francés, ni el espaiol, ni el latin
(...) Yo confieso, sefior mio, que no s¢ mas que el latinico de hogafio (...)
En segundo lugar, me pregunta si he leido el Tartuffe (...) y dice que no sé
traducir el francés; pero al menos confesara que el sentido es este: (...)”
(0.C., T3, Carta XI)

Por el valor concedido al final de su intervencidon a la interpretacion del sentido
asumimos que el religioso sigue la leccion de san Jeronimo, y que es el principio
motor que le guia.

15 “Nuestro siglo es el de los diccionarios: los hay de todas las lenguas, artes y ciencias, en diversos
volumenes. Hemos visto de poche, manuales, etc.: ;por qué no habra un Diccionario de Alforja?.
Tal es el titulo del presente que vamos a publicar, a fin de cuantos han salido a la luz. Estos son
diminutos, y por lo comuin falsos en sus descripciones, definiciones, etc. El nuestro sera exactisimo,
contendra articulos muy interesantes sobre las ciencias, artes, hombres ilustres y todo lo que es
digno saberse. Este empefio parece superior a la capacidad de unos pobres Alforjeros; sin embargo,
como nuestra profesion nos sirva de efugio, nos metemos a Diccionario-Alforjistas. Porque si lo
hacemos mal, decimos que no se podia esperar otra cosa de unos tontos de alforja, o tontos de
capirote, que debe ser lo mismo” (...) (O.C., T2, p. 307)
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El uso masivo de citas, generalmente en latin, responde también a esa intencion
correctora y satirica del autor y a ese deseo de extrapolar en todo el sentido y
sacar la consecuencia logica de la expresion; ademas, claro, de servir a forjar en
¢l una personalidad eminentemente culta y bien versada. Tampoco es desdefiable
la intencioén de poner en aprietos o de ridiculizar al propio receptor. Asi, después
de nueve lineas escritas en latin, sigue la chanza del P. Solano: “la premura del
tiempo no nos permite verter en lego este latin ciceroniano, para inteligencia de D.
Veremundo” (O.C., T2, p. 409)

Con frecuencia hace también alarde de traductor literario y versistico. No duda nuestro
autor en la posibilidad que esta accion le ofrece para hacer critica de traducciones,
intercalar ideas afines y presentar de paso su propuesta de traduccion. El siguiente
caso esta sacado de la literatura y lengua francesas:

“Permitaseme citar aqui unos hermosos versos de un poeta francés (Mr
Lorenzo Pichat) haciendo hablar & Dios como trabajador, y exhortando al
hombre para que le imite:

Travaillez! En vivant votre vie ouvriere,

le travail, ’est la foi, le culte, et la priere.

Courage ! cette terre est un grand atelier ;

je ne vous y veux pas loin du ciel oublier.

Rien de ce que j ai fait, quoique le reste vaille,

ne vaut la main qui donue et le bras qui travaille!

No es posible traducir estos versos sin hacer perder su energia. Esta si que
es poesia! Poesia de accion, de predicacion: el poeta llega hasta el origen
fecundo y vivo del pensamiento militante: es poeta y pensador: jQué
idea tan sublime, contenida en estas palabras verdaderamente divinas:
“Nada de lo que he hecho, aunque todo sea apreciable, equivale 4 la mano

bienhechora y al brazo que trabaja!” Sigo el hilo de mi discurso.” (...)
(O.C,T1,p.372)

La faceta de critico de la traduccion va unida sin lugar a dudas a su labor dialéctica 'y
hermenéutica y la utiliza igualmente para responder muchas veces a sus detractores.
Asi, cuando se defiende de las criticas que le acusan una mala comprension del
poema “Victoria de Junin, canto a Bolivar” de J. J. Olmedo, el P. Solano argumenta
también sobre los buenos libros y sobre las malas traducciones:

“Cuando esto se hace con método, ciencia y buen gusto, ensefia mucho mas
que todos esos centones de obras didascalicas que por lo comun carecen de
buenos ejemplos, sea por falta de discernimiento en el compilador, 6 por
estar destituidos de bellos modelos en el idioma en que se escribe. Tal es,
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sin duda, el defecto de las Lecciones de Blair, asi en el original inglés como
en la traduccion castellana de Munarriz, segtin el sentir de buenos criticos.”
(O.C., T1, p. 293)

La critica de las traducciones no esquiva la Biblia, sobre todo cuando le toca de cerca
por la labor de exégesis que debio hacer en determinados escritos. Asi, al explicar las
causas que han corrompido a Europa (en “Bosquejo de la Europa y de la América en
1900”) nuestro religioso achaca una de ellas a la lectura de la Biblia en lengua vulgar
y a la calidad de las biblias inglesas:

“Otra causa que ha influido en la corrupcion de costumbres, es la lectura
de la Biblia en el idioma vulgar, sin la inteligencia de la Iglesia catdlica y
Santos Padres. Es evidente que las traducciones de los particulares pueden
ser falaces; prueba de ello es que las biblias inglesas, traducidas antes del
reinado de Isabel, excitaron un clamor general; y Jacobo I se vio precisado
4 mandar hacer una nueva traduccion, que no es mejor que las primeras.”
(0.C., T1, pp. 210-211)

La dificultad de la interpretacion biblica radica segun ¢l en que el sentido de un
pasaje puede llegar a depender de la eleccion de una sola palabra en la traduccion, e
incluso de la puntuacion de una frase, por lo que “las traducciones seran tales cuales
fueren los talentos, ciencia, juicio y preocupaciones de los traductores”.

Su conviccidn sobre la inoportunidad de la traduccion de la Biblia en lengua vulgar
le llega tras ver los estragos en las biblias que circulaban en la época (“los luteranos
y calvinistas omiten en sus traducciones los pasajes contrarios a sus sectas; los
socinianos y deistas los que hablan de la divinidad de Jesucristo™) y el progreso de
la “doctrina monstruosa del espiritu privado en la interpretacion de las escrituras”, al
que el P. Solano achaca el principal de los males:

“Este espiritu privado ha sido en todos tiempos el origen inagotable de
las mayores calamidades. Sabemos que los judios, interpretando los libros
Sagrados a su modo, ensefiaron mil errores, como les echaba en cara el
Salvador. El espiritu privado los condujo a no reconocer el Mesias, a
darle muerte, a quedarse sin sacerdocio y sin altar. El espiritu privado es
muy débil para recorrer los abismos del Todopoderoso. En fin, el espiritu
privado ha producido tantas herejias, tantas variaciones en ellas, tantos
desastres en la sociedad, que para describirlos seria menester una obra
como la Historia de las variaciones, de Bossuet, 0 las eruditas Cartas del
obispo Minler; las cuales podra consultar el lector con preferencia a otros
escritos. Después de esto, (qué adelantaran esos mercaderes de biblias,
como los llama Volney, con sus ciento cincuenta y tres traducciones de
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la escritura en distintos idiomas y dialectos, y mas de cinco millones de
biblias y testamentos?” (O.C., T1, pp. 210-212)

La labor de exégesis biblica le lleva a comparar diferentes traducciones del latin y
del hebreo y también el resultado espafol. Las notas acompafian habitualmente su
interpretacion. Asi lo vemos en este parrafo sobre interpretacion de los Proverbios
dentro su escrito “Teoria sobre el aspecto fisico de la Tierra antes y después del
diluvio, contenido” en: Estudios sobre fisica e historia natural:

“Asi lo dice el autor de los Proverbios, hablando de la Sabiduria eterna
que precedio a todas las cosas: Necdum montes gravi mole constiterant...
Quando certa lege et giro vallabat abyssos . El Padre Scio traduce
literalmente: “Aun no se habian asentado los montes sobre su pesada
masa... Cuando con ley cierta y circulo redondo cercaba los abismos @,
“El nombre de abismo se da en la Escritura comunmente al mar, y ni se
puede aqui entender otra cosa. Qué admirable es esta armonia de los
libros sagrados con el aspecto fisico del globo! Continuemos nuestras
observaciones.

(1) Prov. cap. VIII, v.25 y 27

(2) El texto hebreo, segun la translacion de Santos Pagnino, lee: Quando
describebat circino superficiem voraginis: “Cuando describia con compas
la superficie del abismo.” Vatablo traduce: Quando describebat circulum
in superficie abyssi: “Cuando describia un circulo en la superficie del
abismo.” Los que piensan que el Pacifico, el Atlantico, el Mediterraneo,
etc., han existido siempre desde el principio de la creacion, jcreeran que
estos mares son redondos como un circulo y hechos a compas?” (O.C., T1,
p- 382)

Pero donde mayor actividad critica desarrolla sobre el sentido de la traduccion de las
opiniones de los padres de la Iglesia en las Escrituras es precisamente con ocasion
de su escrito “La predestinacion y reprobacion de los hombres, segun el sentido
genuino de las Escrituras y la razén” (condenado por la censura romana por Decreto
del mes de Abril de 1857 y puesto en el indice de los libros prohibidos), y de las
respuestas que motivo por parte de nuestro religioso al Fiscal'®.

16 Basicamente en “Espiritu de Fray Vicente Solano (1828)” (O.C., T2, pp. 375-384), “Articulo
biografico para la historia literaria de América” (O.C., T2, p. 385) y “El Baturrillo 6 Censura
Critico-Teologica por Don Veremundo Farfulla; analizada y reducida a su verdadero punto por el
fraile V.S.” (O.C., T2 pp. 387-446).
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Ante el Decreto del obispo de la diocesis de Quito, Dr. Calixto Miranda, en que
ordena se recoja el cuaderno a peticion del Promotor Fiscal de Quito, Dr. José Chica,
el P. Solano responde airadamente a este ultimo en un soberbio alarde dialéctico
plagado de criterios filoldgicos y teoldgicos:

“Dice que mi cuaderno contiene un sistema absurdo. { Habrase visto censura
semejante desde que hay Teologia? Solamente en estos paises se puede
suftir reprobantes de esta calafa: en otra parte ya se le habria chiflado. Se
conoce que el Sr. Fiscal no ha saludado siquiera los lugares teologicos para
saber qué censura se ha de dar 4 las proposiciones en materia de teologia.”
(...)(0.C.,T2,p.379)

“Se podria decir de mi, y de mis adversarios, lo que el Papa Inocencio XII
reprendiendo el furor con que 4 Feneldn le calumniaban sus émulos por el
libro de las maximas de los santos: peccavit exceso amoris Dei, sed vos
peccastis defectu amoris proximi. “Pecd llevado del mucho amor de Dios;
pero vosotros habéis pecado por falta de amor del projimo.” Calumniadores
importunos, manifestad los errores del cuaderno; censurad como se debe,
es decir, con juicio, critica y buen gusto.” (Idem, p. 381)

“Cuanto queda dicho es en sustancia lo que di & entender proponiendo
la opinion de san Agustin sobre la predestinacion gratuita hecha en la
masa corrompida. Cité sus palabras del lib.14, cap. 26 de Civit. Dei, como
un medio para conciliar los textos que traigo por pruebas. Dije “que la
eleccion hecha en la masa de posibles, volvio a hacerse, digamoslo asi,
en la masa corrompida, sin que nada se hubiese alterado.” (...) Afiade D.
Veremundo que yo hubiera hecho un gran aparato si hubiese llegado a
mi noticia este texto de san Gregorio: si parentem primum nulla peccati
putredo corrumperet, nequaquam ex se filios gehennae generaret, sed hi
qui nunc per redemptionem salvandi sunt, soli ab illo electi nascerentur. Si
entendiera & los PP. Como acostumbra ¢él, concedo que hubiera hecho ese
aparato que se imagina. (Idem, p. 421).

LA TRADUCCION DE SALUSTIO

Sin escatimar importancia a toda la labor traductografica que invade la obra del P.
Solano, la obra que mas interés despierta en este aspecto es su traduccion de La
Guerra catilinaria o La Conjuracion de Catilina, de Cayo Crispo Salustio'” (1851).
Acompafiada de gran aparato critico, la traduccion de este texto esencial del latin
constituye un excelente paradigma de la traduccion franciscana en América en el

7" Guerra catilinaria o La conjuracion de Catilina por Cayo Crispo Salustio, traducida al castellano

y anotada por Fr. Vicente Solano, 1851 (O.C., T2, pp. 139-193).
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ambito de la emancipacion de las naciones americanas y una pieza singular de la
reflexion traductologica dentro de la orden.

En la Advertencia, el P. Solano expresa la intencidon que le mueve a traducir esta

obra:

“Al contemplar la triste situacion de las republicas hispano-americanas,
deseaba yo una obra capaz de poner a la vista la naturaleza de un buen
gobierno, los peligros que le amenazan, y los medios de conservarlo
tranquilo y floreciente. “ (O.C., T2, p.139)

Y no encuentra mejor referencia en la literatura europea que la que le proporciona
este clasico latino. Roma, que representa el modelo de la republica, resulta en todo
comparable a América.

“Los escritos publicados en Europa en el siglo XVIII y en el presente,
me parecian insuficientes con relacion a nuestras necesidades: el caracter
politico y moral de los americanos no es el mismo que el de los europeos;
asi como el genio y las inclinaciones de un nifio que comienza, no tienen
el mismo temple que se observa en la edad varonil. Ademas nuestra forma
de gobierno muy poco conviene con las formas transatlanticas: alld en
Europa tienden, no sé si bien 6 mal, a lo 6ptimo; nosotros tenemos que dar
todavia un paso a lo bueno: nada se hace en la naturaleza por salto. De aqui
resulta que los gobernantes y gobernados de la América espaiola, nutridos
en la politica con alimentos poco adaptables a su constitucion, se hayan
mantenido hasta ahora sin progresar en la carrera social” (Ibidem).

El deseo de contar con un buen gobierno y de conjurar los peligros que le acechan
es el objetivo final del traductor, que cuenta con la dificultad del déficit moral y
religioso que atenaza al Ecuador.
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“Si se les habla de moral es perder tiempo: los goces materiales, la
agricultura, el comercio, las luces, son los nicos elementos de un buen
gobierno. La Religion es una quimera; y el que la propone como base
de la felicidad publica, un fanatico. ;Cémo persuadir a estos hombres lo
contrario? Ni la autoridad, ni la razoén bastan para esta empresa. No asi
la experiencia; ella domina el entendimiento y el corazon, y las pruebas
de hecho son superiores a las demostraciones matematicas. Una obra,
pues, que tenga este caracter, debe ser muy apreciable en las presentes
circunstancias que nos rodean. Tal es la Guerra catilinaria de Salustio.
Escritor sumamente imparcial para nosotros, y su gobierno popular,
emancipado de la dominacion de los reyes, como el nuestro, pueden darnos
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lecciones mas andlogas a nuestra carrera politica, que los libros y gobiernos
de la época presente” ({dem, pp. 139-140).

La leccion de la guerra de Catilina es, por su lejania e imparcialidad, un buen acicate
para la recuperacion nacional. Salustio pinta el origen de la prosperidad de Roma,
su decadencia, sus vicios y su postracion; y lo hace con maestria. A los ojos del
P. Solano queda también claro “que no son las riquezas ni las luces las que hacen
prosperar las naciones, sino la VIRTUD”.

“Para formar un imperio, para conservarlo, para conducirlo a la perfeccion,
basta la virtud. Sin esta, no habria habido Catén que salvase a Roma
contra el furor hipdcrita de Catilina. César, con toda su elocuencia y su
caracter condescendiente, habria entregado la republica en manos de sus
crueles enemigos. El mismo Ciceron se vio abrumado con el peso de la
conspiracion, y sin duda hubiera sucumbido si la virtud austera de Caton
no le hubiera sostenido al borde del precipicio.” (/dem, p. 140)

Pero lo interesante es que no es el fraile franciscano el que lo dice, sino un profundo
politico, un escritor elocuente del paganismo; un hombre vicioso, que ha dejado una
experiencia inmemorial.

“Véase por qué he resuelto traducir esta obrita, y presentarla al pueblo
americano como un libro elemental, para la conducta de los gobernantes y
gobernados. Aqui aprenderan a conocer a los hipdcritas que, como Catilina,
no dejan de pronunciar las palabras libertad, patria, opresion, etc., para
aniquilar la republica y elevarse sobre su ruina. Aqui veran los facciosos
el término de sus proyectos justamente frustrados como los de Catilina.”
(Ibidem)

La afioranza de un Catén americano (Bolivar) que se enfrente a los nuevos sofistas
y corruptos que como Catilina pueblan la esfera politica se hace patente en la obra.
El por qué los Estados Unidos han acertado en su camino de nacioén civilizada con
Washington y Franklin, y por qué Europa ha sucumbido tras la Revolucion Francesa
con personajes como Mirabeau, Danton o Robespierre son también lecciones que
sacar del enfrentamiento entre César (el Napoleon del siglo) y Catilina (el Robespierre
romano)

“Aqui leeran que la avaricia, la usura, la lascivia... condujeron a Roma
a tantas calamidades, y que otro tanto debemos esperar, y aun mads, si no
hubiera un Catén americano que se oponga a la elocuencia y sofisteria de
los nuevos Césares, y a la corrupcion y ferocidad de tantos Catilinas y
partidarios suyos.” (Ibidem)
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El P. Solano, ademas de hablar con pasajes tomados de la historia profana refiere
también comentarios de san Agustin sobre la Republica romana, ilustrados en la
Epist. ad Marcellinum, 138 y también en De Civitate Dei, lib. V, capitulo 15:

“Esta republica fundaron los primeros romanos, y la ensancharon con sus
virtudes. Aunque no tenian la verdadera piedad con Dios, la cual pudiese
conducirlos a la eterna ciudad por medio de una religion saludable; sin
embargo, guardaban cierto género de probidad que podia ser suficiente
para formar, aumentar y conservar su ciudad terrena. Asi Dios manifesto en
aquel ilustre y rico imperio de los romanos cuanto valian aun las virtudes
civiles practicadas sin la verdadera religion.” (Idem, p. 141)

Lo que dice de los romanos se puede aplicar también a los griegos, que actuaron con
rectitud con las mujeres y los ancianos:

“El amor de la justicia, de la patria, de la castidad, etc., reinaba en toda la
Grecia. Temistocles quiso mas bien morir, que combatir contra su pais, a
pesar de hallarse desterrado y perseguido. ;Quién ignora la rectitud del
Areopago en hacer justicia? Plutarco refiere que las mujeres de la isla de
Scio (hoy Coo) eran tan castas, que en el espacio de setecientos afos, no
se habia cometido un solo adulterio ni oido que alguna virgen hubiese sido
estrupada. (...) Se sabe también que en Lacedemonia los ancianos eran tan
reverenciados, que el general Lysandro decia que en ninguna parte debian
ir a envejecer los hombres sino en Lacedemonia” (Idem, pp. 141-142)

Y esas virtudes fueron premiadas por Dios, como sucedidé con los romanos, pero
abusaron de esta grandeza y se corrompieron sin limites, como dice Salustio al
principio de su obra.

LA DIFICULTAD DE LA TRADUCCION

El P. Solano experimenta frente a la traduccion la sensacion de encontrarse ante un
obstaculo complejo, mucho mas dificil que la escritura de un original.

“Es muy dificultoso verter un escrito en otra lengua; por manera que segun
el sentir de varios criticos juiciosos, es mas facil escribir una buena obra,
que traducir con acierto. Comunmente oimos decir: fulano sabe traducir el
inglés, el francés, el latin, etc., como si la traduccion fuera el trabajo mas
facil de cuantos se conocen.” (Idem, p. 142)

La dificultad de expresar una idea de un autor desaparecido para un lector desconocido
y en una lengua diferente es el problema que se presenta a todo traductor:
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“A mas del conocimiento de los idiomas, fraducir es hacer hablar a un
muerto, 6 al que se halla ausente, en un lenguaje en que no han hablado:
es penetrar sus ideas, ponerse en lugar de ellos, y suplir en otra lengua lo
que tal vez el idioma del original no alcanzé a expresar. En una palabra, es
el ultimo esfuerzo del ingenio humano: un don particular que la naturaleza
nos distribuye con profusion.” (Ibidem)

La complejidad de tal labor es mayor si cabe frente a Salustio porque “su concision
inimitable, sus arcaismos y helenismos le hacen & veces obscuro”. Pero, todas las
dificultades de la empresa quedan aparcadas ante la prioridad insoslayable del
traductor, la que justifica su verdadera intencion: hacer comprensible al pueblo
ecuatoriano y americano la verdadera leccion moral y politica de la obra. De esta
manera tan clara lo expresa el religioso:

“yo no me presento como el traductor de Salustio; esto es, como un hombre
capaz de hacer hablar a Salustio en castellano: lejos de mi tal vanidad. Mi
intencidon ha sido expresar del modo posible los pensamientos del autor
para hacer una obra popular, y no una clasica de literatura. Por esto he
omitido tantas cosas filoldgicas, que traen los traductores y comentadores
de Salustio; y s6lo me he contentado con poner algunas que tengan relacion
con la moral y la politica, que son el objeto de la presente traduccion.
Poco 6 nada importa para esto saber qué eran comicios, consul, pretor,
senado, soldados ferentarios, etc., etc.: los hechos pertenecen al pueblo, y
el significado de algunas voces a los literatos.” (/bidem)

En el objetivo de la traduccion estan los jovenes, sobre todo los instruidos, que
entenderan claramente los riesgos de la Republica y el valor de la virtud y del
civismo. La leccion de libertad que subyace en Catilina ayudard también a amar la
patria y a desenmascarar a los hipdcritas.

“siendo mi traduccion muy clara, segiin me parece, puede servir también
a los jovenes que frecuentan las aulas de latinidad, y deseo que desde los
primeros afios se instruyan los americanos en esta pequefa historia romana,
para saber el origen de la prosperidad y decadencia de las republicas, ya
para acostumbrarlos al horror de las revoluciones, y al amor de la virtud
y del civismo de Caton. Todos conocerian en qué consisten la libertad
y la patria; aprenderian a huir de los hipdcritas, que abusan de aquellas
palabras; y en fin sabrian apodar oportunamente a los ambiciosos con el
odioso nombre de Catilinas. Este debe ser el fruto del estudio filosofico de
la presente historia.” (Idem, p. 143)
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LAS NOTAS DE LA TRADUCCION

Hasta trece notas acompafian la traduccion de Salustio por fray Vicente Solano.
Ninguna de ellas se encuentra en el texto original, todas ellas son del religioso. El
valor que despiertan estas intervenciones del traductor es de gran interés para la
traductologia.

De las trece notas, tan solo dos se refieren a problemas puntuales gramaticales,
sintacticos o semanticos del texto original; las otras once son una excusa para tratar
temas de interés social o politico de la sociedad del texto meta, al plantearse idéntico
problema en el texto original. En ellas se tratan temas como la educacion de la
juventud (p.150)'8, los grandes dispendios publicos (p.e. gastos para la construccion
de ferrocarriles y otras obras) (p. 153), la reforma de la sociedad ecuatoriana desde
el punto de vista politico y/o religioso) (p. 159), la ley sobre deudores y acreedores
(p. 159), la confianza en las familias con lustre (p. 161), el patriotismo (p. 161),
los diputados malvados (p. 165), los enemigos de la reptblica (p. 165), la pena de
muerte (p. 179), el espiritu supersticioso y temerario (p. 183), la lucha contra los
vicios por la elocuencia (p. 185), el aliento de la virtud por el elogio del benemérito
y la censura del indigno (p. 186), el discurso de los historiadores y el problema de la
realidad mediatizada o falseada (p.189).

Exponemos como ejemplo el texto de la primera de sus notas: (1) “La educacion de la juventud
es el gran problema de las sociedades. En Esparta, en Atenas, en Roma, mientras los jovenes
fueron morales, reinaba la felicidad publica. Una juventud corrompida causa mayores estragos
en la nacion, que la guerra 6 la peste. Léase detenidamente lo que dice Salustio en este lugar y en
otros; comparese el estado de la juventud romana con el de la nuestra, y decida cada uno si somos
mejores 0 peores. La educacion que se da en la mayor parte de nuestros colegios, es mas propia
para hacer facinerosos que hombres utiles.- Una miserable jerga literaria, ninglin respeto a los
mayores en edad y dignidad; desprecio de todas las leyes. Véase nuestra educacion, donde no hay
moral, no hay ciencia; y faltando estas dos cosas, en vano es buscar la prosperidad nacional por las
riquezas 6 por la industria.

Es notable lo que refiere Salustio en los capitulos XIV y XVI de esta obra, acerca del modo con
que corrompia Catilina a la juventud. Oh jqué maldad! diran todos. Pues no es menos, 6 quiza es
mas perverso el arbitrio de aquellos escritores que con sus romances inmorales, con sus poesias
obscenas, con tantos escritos impios, destinados a la juventud, introducen la licencia y el desenfreno
en las costumbres. Son otros tantos Catilinas, con la sola diferencia de que el romano corrompia a
los jovenes de su tiempo con la voz viva; y aquéllos echan a perder con sus escritos a los jovenes de
todos los siglos. ;Qué adelanto Catilina con sus lecciones inmorales? Nada para si: ¢l fue victima
de sus crimenes, y la republica quedd debilitada con sus hechos. Poco tiempo después se vio lo
que valia una juventud inmoral; pues habiendo ésta prometido a Pompeyo sostenerle contra César,
siete mil jovenes de caballeria huyeron vergonzosamente en Farsalia, y dejaron de esta suerte en
confusion todo el ejército del domador de la Espaiia, del Africa, del vencedor de Mitridates. Se
refiere que César, conociendo el cuidado que tenian en conservar la belleza de sus caras, mando a
los suyos que procurasen herirlos donde mas lo sintiesen. Apenas vieron esto, cuando echaron a
correr, prefiriendo sus lindos rostros a la salud de la republica.

H¢ aqui los frutos de la educacion a la Catilina”.
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EL ESPIRITU RELIGIOSO Y PATRIOTICO EN LA TRADUCCION. LA OBRA DE FRAY VICENTE SOLANO

El contenido de las notas suele ser materia ya tratada en sus escritos periodisticos
conocidos, por lo que no sorprende en ningun caso al lector su intervencion.

CONCLUSION

El P. Vicente Solano representa a la perfeccion el espiritu del fraile comprometido
de la sociedad americana del siglo XIX. El sentimiento religioso y patriotico ha
acompafiado sin duda a muchos franciscanos repartidos por el orbe en el ejercicio de
su mision. La implicacion de este espiritu en la labor escritural y mas precisamente
en la traduccion tiene unas consecuencias nada desdefiables para la filologia y para
la traductologia.

Sobre el P. Solano no se han escatimado elogios hacia su labor; a decir del P. Luis
Gallo Almeida, Fray Vicente Solano «puede considerarse como el mas fecundo y
erudito de todos los ecuatorianos que escribieron en la primera mitad del siglo XIX».
La obra del P. Solano constituye un hito en el camino de la historia de la traduccion
hispanoamericana y un ejemplo a tener en cuenta para la teoria de la traduccion.
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FRAY BERNARDINO DE SAHAGUN: MISIONERO, TRADUCTOR Y
HUMANISTA

Bernardino Ribeira nacié en torno al afio 1500 en Sahagtn. Estudio en Salamanca,
donde se hizo franciscano. Llegd a la Nueva Espafia en el afio de 1529 y durante los
primeros afos se entregd de lleno a su tarea misional en pueblos de habla nahuatl. El
dia 6 de enero de 1536 tuvo lugar un acontecimiento que habria de marcar su vida:
en lo que era el convento de Santiago Tlatelolco, se abria una escuela. Tres personas
habian patrocinado aquella magna empresa humanitaria: Sebastian Ramirez de
Fuenleal, presidente de la segunda Audiencia de la Nueva Espafia; el primer virrey,
Antonio de Mendoza, y el obispo de México, Fray Juan de Zumarraga. El nuevo
centro de estudios se llamé Imperial Colegio de Santa Cruz de Tlatelolco y quedo
bajo la tutela de Carlos V, quien en 1530 habia sido coronado en Bolonia por el papa
Clemente VII.

Se escogio como maestros del Colegio a fray Juan de Gaona, que habia ensefiado en
la Sorbona de Paris; a fray Juan Focher, doctorado en leyes en la misma universidad.
A ellos tocd impartir retorica, l6gica y filosofia. Por su parte, fray Andrés de Olmos
ensefd gramatica. A fray Bernardino de Sahagun se le encomend0 la tarea de impartir
catedra de latinidad. Fray Arnoldo de Bassacio tuvo a su cargo otras materias de
caracter humanistico. Por aquel entonces, no sospecho el franciscano que en aquel
colegio habria de transcurrir buena parte de su vida realizando diversos trabajos.

De su primera estancia en Tlatelolco y lo que alli ensefid a los jovenes indigenas,
Sahagtin escribio:

“Luego que vinimos a esta tierra a plantar la fe, juntamos los muchachos
en nuestras casas, como esta dicho, y los comenzamos a leer y escribir y
cantar; y como salieron bien con esto, procuramos luego de ponerlos en
el estudio de la gramatica, para el cual ejercicio se hizo un Colegio en la
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ciudad de México, en la parte de Santiago Tlatelolco, en el cual de todos los
pueblos comarcanos y de todas las provincias se escogieron los muchachos
mas habiles y que mejor sabian leer y escribir, los cuales dormian y comian
en el mismo Colegio sin salir fuera sino pocas veces. Los espaiioles y los
otros religiosos que supieron esto reianse mucho y hacian burla, teniendo
por muy averiguado que nadie seria poderoso para poder ensefiar gramatica
a gente tan inhabil; pero trabajando con ellos dos o tres afios, vinieron a
entender todas las materias del arte de la gramatica y a hablar latin y a
entenderlo, y a escribir en latin y aun hacer versos heroicos. Como vieron
esto por experiencia, los espafoles seglares y eclesidsticos espantaronse
mucho cémo aquello se pudo hacer”. (Sahagtn, 2001: t. II, pp. 929-930).

Sahagtin ensefio alli y llevo a cabo investigaciones durante al menos cuatro periodos
de su larga vida. El primero de ellos comprendi6 desde la fundacion del Colegio en
1536 hasta 1540, cuando salid a trabajar como misionero. Su segunda estancia abarco
los afios de 1545 a 1558. Sus investigaciones en Tepepulco lo apartaron del Colegio
desde finales de 1558 hasta principios de 1561. Regreso una vez mas a Tlatelolco,
donde permaneci6 durante cerca de tres afos mas. Pasé luego al convento de San
Francisco en donde, dice, “vine a morar con todas mis escrituras [los textos nahuas
que, como veremos, habia hecho transcribir] por espacio de tres afios pasé y repasé
a mis solas estas mis escrituras y las torné a enmendar y las dividi por libros, por
capitulos y parrafos” (Sahagun, 2001: prologo del Libro II). Su ultima permanencia
en Tlatelolco fue de 1567 a 1589. A fines de este afio, fue llevado a la enfermeria del
convento de San Francisco, donde murio el 5 de febrero de 1590.

De sus colegiales, fray Bernardino de Sahagtn aprendio las sutilezas de la lengua
nahuatl. Gracias a sus conocimientos de esta lengua, pudo ser conquistado por
la cultura que toda lengua lleva consigo. Con ella comienza su tarea: pregunta,
escucha, deja hablar, no cesa de preguntar hasta llegar a lo mas intimo, a lo divino,
a las dudas y angustias del hombre, a los enigmas de la vida y la muerte. Guarda la
informacion con la palabra de sus hablantes y retine un texto de textos, con muchas
voces, con testimonios de muchos. Escribe sin sus propias palabras, con la voz de
los otros y, con muchas voces en armonia, recupera la voz de un pueblo. Recoge
también las imagenes y los glifos, los signos que a modo de escritura eran usados
para representar conceptos y transmitir la memoria histérica. Lengua y escritura
pasan a ser la sustancia de su magna enciclopedia, el Cddice florentino, del cual
forma parte su obra mas conocida como la Historia general de las cosas de Nueva
Espaiia. (Hernandez, 2007: 63). Sus palabras fueron el meollo de la historia de la
que fue una experiencia cultural extraordinaria en los dias que siguieron al trauma
de la invasion espafiola.

El hecho de que Sahagiin escogiera la lengua nahuatl para registrar el pensamiento
de una cultura tiene un significado especial para el nacimiento de la antropologia.
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En el caudal Iéxico, no s6lo se archiva la memoria sino que cada palabra guarda un
“secreto” en si misma. Asi lo deja ver cuando escribe: “el saber esta lengua con todos
sus secretos seria cosa de mucha estima en la Nueva y Vieja Espafia” (Sahagun,
2000: Libro I).

Si fray Bernardino hubiera registrado la cultura nahua solamente en castellano,
hubiera hecho un trabajo formidable de traductor y de etndlogo, pero no de lingiiista
y antrop6logo. Sin la lengua nahuatl, los lectores de la Historia general de las cosas
de Nueva Espaiia no podriamos dar forma a la realidad que hoy nos es ausente, el
mundo real palpable; no podriamos perfilar la cosmovision de los pueblos nahuas y
no podriamos convertirla en propiedad de nuestro pensamiento.

Un segundo acierto fue el método de traduccion adoptado por Sahagun. El franciscano
siempre procur6 la adaptacion de la lengua de llegada a la cultura de la cual la
traduccion es portadora. Este método aparece ya en su primera obra, el Sermonario
de 1540, en nahuatl. En lugar de limitarse a verter en ¢l el contenido de un buen
sermonario de los ya existentes en castellano, ¢l explica que los sermones estan
compuestos nuevamente a la medida de la capacidad de los indios, breves en materia
y en lenguaje congruo, facil de entender para todos los que los oyeren. Con todo,
este arte de traducir se encuentra en su obra mas acabada, la Historia general de las
cosas de Nueva Esparia, que, como deciamos, en su version ultima se conoce como
el Codice florentino. En el primer texto de la Historia general..., que conocemos
como Primeros Memoriales 0 Memoriales de Tepepulco, Sahagin no solo se sirve de
la lengua mexicana con escritura pictoglifica. En la segunda version, los Memoriales
de Tlatelolco o Memoriales en tres columnas, pens6 en un texto bilingiie, si bien no
lo consiguié. Finalmente, en el Codice florentino, consiguio las dos columnas: una
en mexicano y otra en castellano. El resultado son dos textos similares en los que
se respetan los dos sistemas lingliisticos y cognitivos. Pensaba que ambas lenguas
convivian y convivirian en el nuevo orden novohispano y ésta era la mejor forma de
redactar una enciclopedia de las cosas de Nueva Espaia (Hernandez, 2007).

Otro acierto mas fue su equipo de colaboradores. En sus afios como maestro de
latin, habia formado a un grupo de colegiales brillantes, los gramaticos o trilingties
que le ayudaron en su magna obra. Este equipo se renovd y enriquecié afio tras
afo. “Sahagun supo acercarse y convivir con ellos, hecho que le facilité no solo la
adquisicion profunda de la lengua sino multiples vivencias culturales y empatia con
lo nuevo, aceptacion de lo ajeno; todo lo cual implica una forma de sentimiento”
(Hernandez, 2007: 66).

Con un corpus de conocimientos previamente comprendidos y definidos, Sahagin
lleva a cabo una clasificacion seglin un sistema jerarquico basado en una tematica y,
dentro de ésta, conforme a la extension semantica de los términos: de lo general a lo
particular, de lo mayor a lo menor, de lo importante a lo modesto. En suma, conecto
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a las dos culturas en su totalidad y en lo particular, en su imagen y en sus rasgos.
Mas atn: edifico un enorme espacio dividido en doce subespacios en forma de doce
libros: cinco de ellos dedicados a lo divino, cinco a lo humano, uno a las cosas de
la naturaleza y uno mas a recoger la memoria de la conquista. Veamos mas de cerca
cOmo organizo su obra.

LOS HUEHUETLAHTOLLI

En la década de 1540, Sahagun podia hablar y escribir en lengua nahuatl, predicar
y conversar ampliamente con sus colaboradores. Por lo demas, poseia una gran
capacidad de dialogo y acercamiento a los nahuas, que le permitié indagar en un
espacio cultural ajeno a ¢l. En 1545, una gran epidemia azot6 a la Nueva Espaia.
Sin duda, los estragos causados entre la poblacion hicieron crisis en él. Seguramente,
sintio la posibilidad de morir junto con toda aquella gente y presintio que debia recoger
la palabra de los que morian, poseedores de una sabiduria. El, como humanista, debia
registrar la filosofia moral de un pueblo y aceptarla como valida en aquel proceso
de evangelizacion. El hecho es que al término de la peste, en 1547, habia recopilado
un buen conjunto de oraciones a los dioses y un extenso conjunto de textos sobre
la muy antigua palabra: los huehuetlahtolli. Eran éstos discursos o platicas antiguas
que se recitaban en los momentos trascendentales de la vida del ser humano. En
ellos se guardaba una regla de vida individual y colectiva, la sabiduria del actuar que
debia regir al hombre, y también la lengua noble, elegante, el tecpillahtolli, que el ser
humano debe poseer para expresar su pensamiento y con €l persuadir. Este material
sirvid a Sahagln y a otros misioneros como instrumento de evangelizacion. Con su
equipo de colaboradores, pulio los textos y los transcribid con escritura alfabética.
Fue una tarea ardua, pues la vieja palabra retorica y persuasiva estaba llena de
expresiones figuradas, abstractas, metaforicas. Los huehuetlahtolli son ejemplo de
un excelente dominio del campo simbolico del lenguaje. Sahagin hizo suyo este
campo y lo textualizo sin interpretarlo, dejandolo con su propia voz para que los
futuros lectores pudieran descubrir en €l las multiples formas y rasgos de la lengua y
el pensamiento. Este hecho confiere a los textos su polisemia original y los conecta
con el mundo real en el que fueron creados.

LA VISION DE LOS VENCIDOS

Concluido este trabajo, en 1553 inicié Sahaglin una nueva tarea: recoger la memoria
de la conquista de la Nueva Espafia y con ella elaborar una amplia relacion que mas
tarde incorpor6 a su Historia general como libro XII. Los motivos que lo hicieron
emprender este trabajo estdn expuestos en el prélogo. Uno de ellos es el de poner
el lenguaje de las cosas de la guerra y de las armas. Pero ademas de su interés
lingtiistico, Sahagiin expone otro motivo: “los que fueron conquistados dieron
relacion de muchas cosas... las cuales ignoraron los conquistadores... y ellos [los
conquistados] dieron esta relacion, personas principales y de buen juicio y que se
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tiene por cierto que dijeron toda la verdad” (Sahagun, 2010: Libro XII, préologo).
Lengua y verdad aparecen como razones suficientes de su nuevo trabajo, ajeno a su
mision evangelizadora, aunque cercano a su nueva tarea humanistica cada vez mas
presente en él. El contacto con los colegiales le habia dejado sabiduria, humanismo
y sentido de humildad. Contaba con un sentimiento de empatia con la otra cultura,
hecho que facilitaba su comprension y admiracion por ella. S6lo una relacion asi
explica la busqueda de la verdad respecto de un hecho historico como la Conquista,
una busqueda que implicaba despojarse de lo propio e inclusive ir mas alla de los
limites convenientes a su patria y a su rey.

LOS PRIMEROS MEMORIALES O MEMORIALES DE TEPEPULCO

En 1558, ya concluida la vision de los vencidos, por encargo de fray Francisco Toral,
comienza una investigacion sistematica sobre el pensamiento nadhuatl. Por una parte,
el proyecto era la culminacion de las tareas etnoldgicas iniciadas por Motolinia y
Olmos, respaldadas por la Orden Serafica. Por la otra, era también la culminacion
de los intereses humanisticos de Sahagun, despertados en sus afios de estudio en
Salamanca y avivados en el Colegio de Santa Cruz de Tlatelolco. Para llevar a cabo
esta tarea, marcha a Tepepulco, sefiorio donde se conservaba atn el antiguo legado
cultural de Texcoco y donde los franciscanos tenian un convento fundado por fray
Andrés de Olmos. Entre otras razones, la eleccion de este lugar obedecia al deseo
de explorar una nueva forma de hablar del mexicano, diferente a la de Tlatelolco y
sin contaminar de bilingiiismo. Durante tres afios, Sahagtin y su equipo trabajan aqui
con don Diego de Mendoza Tlaltentzin, “hombre de gran marco y habilidad” y con
“cuatro viejos platicos”. Como siempre, recogio la informacion en ndhuatl solamente:
deja hablar, textualiza la palabra sin traducir ni interpretar; se deja cautivar por la
voz de la cultura que estaba registrando. Y para dar més intensidad a la realidad
cultural, ademas de la expresion oral, recoge también la palabra escrita con imagenes
y glifos, siguiendo la forma de registrar el pasado en la tradicion mesoamericana que
hoy se considera como expresion escrita de signos lingiiisticos. Pregunta y escucha,
pero esta vez lo hace conforme a una minuta. La informacion recogida, la organizo
el propio Sahagiin en cinco capitulos: el primero contiene lo divino, naturaleza de
los dioses, himnos, ritual; el segundo, lo concerniente al sefiorio; el tercero, a las
cosas de la naturaleza, centradas en el universo, en el espacio y en el computo del
tiempo, tomando como base los dos calendarios mesoamericanos, el xiuhdamatl y el
tonalamatl; el cuarto trata sobre el cuerpo del hombre; y el quinto, perdido, contenia
lo concerniente a plantas y animales.

LA HISTORIA GENERALY SU ARQUITECTURA

En 1561, Sahagun regresa a Tlatelolco con el tesoro recogido en Tepepulco. Alli paso
en limpio y organizé los Primeros Memoriales y prosiguid su investigacion integral.
Finalmente, en 1565 se trasladd al convento de San Francisco en México, donde,
dice él, “por espacio de tres afos pasé y repasé a mis solas todas mis escrituras y las
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torné a enmendar; y dividilas por libros, en doce libros, y cada libro por capitulos, y
algunos libros por capitulos y parrafos” (Sahagun, 2010: Libro II, prélogo).

Conformada la Historia general..., el franciscano estaba cerca de su meta: la de
traducirla al espafiol, ilustrarla y mandarla imprimir; la fortuna, no obstante, le mostrd
su peor cara. En 1569 muri6 Motolinia, con quien tenia desavenencias, y en 1570 fue
elegido provincial fray Alonso de Escalona, seguidor de fray Toribio, quien disperso
todos los escritos con el pretexto de revision. Sahagun vivid afios amargos; en su
propia morada, sus “émulos” querian destruir su trabajo sin que pudiera defenderse,
pero en 1575 llegd un nuevo comisario de la Orden, fray Rodrigo de Sequera, quien
“proveyo lo necesario para que [las escipturas] se escribiesen de nuevo, la lengua
mexicana en una columna y el romance en la otra (Hernandez, 2000: 78).

Con dicho apoyo, Sahagun y su equipo prepararon la version final de la Historia,
la que se guarda en el Codice florentino. Entre 1575 y 1577, en el scriptorium de
Santa Cruz, el inmenso corpus de textos en nahuatl fue traducido al espafiol y se
dispuso en dos columnas. Sahagun lo distribuyd en capitulos y paragrafos y lo
aderezd con mas de 1 800 ilustraciones. En suma, al abrir el Cddice florentino, no es
dificil advertir que los textos no coinciden; son dos escritos paralelos en contenido,
redactados conforme a dos sistemas de pensamiento, a dos realidades culturales
diferentes. Pocos son los préstamos castellanos de la parte nahuatl, y muchos los
vocablos mexicanos que se registran en la parte castellana. Probablemente, Sahagun
quiso dar a conocer los seres y las cosas propias del México antiguo a todos aquellos
que leyeran su Historia.

TRASCENDENCIA DE LA OBRA DE SAHAGUN

Lalabor llevada a cabo por fray Bernardino de Sahagtin y su equipo de colaboradores
va mucho mas alla de lo que debian ser las tareas del misionero. Sin duda, su inmensa
condicion de humanista y el trato que pudo ver de parte de los conquistadores hacia
los indios le permitieron vislumbrar la amenaza que sobre aquel pueblo se cernia. En
este sentido, el Codice florentino debe verse como un acto de rescate de la cultura de
un pueblo, y la Historia general... como un deseo de mostrarle al mundo occidental
de su tiempo el rostro del vencido, pero un rostro esbozado apenas con lineas que sus
contemporaneos pudiesen entender desde sus propios canones y escala de valores.
Mucho de aquel rostro, no obstante, quedd velado; probablemente porque Sahagun
sabia que el propdsito de los espafioles no era el de descubrir sino conquistar al
pueblo mexica. Por lo demas, los destrozos causados por los conquistadores, las
pestes que azotaron y mermaron a los indigenas, la matanza del Templo Mayor
perpetrada por Panfilo de Narvaez, los libros escritos por los vencedores, las mofas
de sus “émulos”... hicieron que Sahagtn afrontara todos los problemas que surgieron
hasta conseguir su proposito.

Ahora bien, el Codice florentino es también un legado a la posteridad, desconocido
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en buena parte hasta ahora para el mundo occidental. ;Cudnta informacion contenida
en ¢l y no recogida en la Historia general... queda por descubrir? ;Qué contienen
esas partes en lengua nahuatl no traducidas por el autor porque las consider6 carentes
de interés general o sumamente idolatricas, y, en consecuencia, peligrosas para
los mismos indios? ;Cuén valiosos seran para una justa comprension del mundo
prehispanico, por ejemplo, los himnos a los dioses que ¢l mismo renuncio a traducir
debido al lenguaje “endiablado”, oscuro, dificil, criptico? Descubrirlo sigue siendo
hasta ahora una asignatura pendiente.

EL PROYECTO DE LA UNAM

El mes de enero del afo 2005, el Instituto de Investigaciones Historicas de la
UNAM convoco a historiadores, lingliistas y hablantes de nahuatl, conocedores de
la obra de Sahagtn, a emprender la tarea de traducir al espafiol los doce libros que
integran el Codice florentino. Este equipo de trabajo considera como tarea urgente
la realizacion de la paleografia y la traduccion completas del texto en néhuatl. Estas
deberan ir acompafiadas de un detallado estudio preliminar en el que se dard cuenta
de la composicion del apartado en ndhuatl y de su relacion con el castellano, asi
como de las estrategias lingiiisticas empleadas por Sahagin para acercar al lector
europeo a las realidades propias del Nuevo Mundo a las que a menudo se alude en
la Historia general... La edicion pretende contener, asimismo, un sélido aparato
critico que incluya notas explicativas que proporcionen las herramientas historicas
y lingiiisticas que permitan una plena y rigurosa interpretacion del texto y de sus
valoraciones ideoldgicas, sociales y estéticas (Maynez & Romero, 2007).

Se trata de una tarea sumamente dificil. Sin embargo, de gran ayuda sera para el
equipo de investigadores de la UNAM la parafrasis del texto nahuatl legada por
Sahagtn en su intento por hacer comprensible para los lectores de habla espaiola
una realidad muy distinta a la europea. La religion, la organizacion politica, las
formas econdmicas o la sociedad de los nahuas resultaban extrafias, si no es que
del todo ajenas, a la cultura hispana. De modo que Sahagln tuvo que acudir a
comparaciones, a afiadir vocablos que ampliaran el sentido de palabras o frases del
nahuatl, a utilizar expresiones que ¢l creia encontrar semejantes en el espafiol a las
de la lengua indigena y que se referian a conceptos o realidades nahuas. No menos
utiles serdn para los investigadores que se han dado a esta tarea los estudios que se
han hecho sobre religion, sobre mitologia y sobre el propio lenguaje.

Todo deja pensar que los trabajos que la UNAM lleva a cabo le daran al mundo la
posibilidad de conocer mas ampliamente el pasado prehispanico de un México al
que ahora apenas conocemos y entendemos. Un nuevo sol brillara entonces y hara
refulgir mas aun la figura del franciscano fray Bernardino de Sahagin.

jHasta un nuevo sol!
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