Unila — Universidade Federal de Integracao Latino-
Americana, Foz do iguacu, 28 a 30 de setembro de 2011

Organizadores da publicacao: Alai Garcia Diniz e Fleide
Daniel de Albuquerque

Organizacgdo, execucgao e patrocinio: UNILA e Itaipu-Paraguay
Parceria: NELOOL/UFSC & Universidad de VIGO

Nelool — Nucleo de Estudos de Literatura, Oralidade e
Outras Linguagens - www.nelool.ufsc.br

Junho de 2012



COMUNICACION Y CULTURA EN PARAGUAY

Oralidad y escritura como matrices para un estudio comunicacional

Anibal Orué Pozzo
Universidad Nacional de Asuncion (UNA)

Universidad Nacional del Este (UNE)

l. Introduccidn

Cuando hablamos sobre oralidad en Paraguay, observamos diversas y diferentes enfoques y
posturas. Sin embargo, también estamos acostumbrados a leer (en diversas publicaciones),
asimismo a escuchar corrientemente (en circulos eruditos y también en aquellos populares)
gue Paraguay es un pais “eminentemente oral”, o que el mismo es un pais con una fuerte
“cultura oral”. Estos conceptos, expresados de manera un tanto vagas y desordenadas, en
algunos casos, en otros sustentados con una rigurosidad un poco mayor, desean manifestar —
presumo — que Paraguay es un pais donde la lectura, es decir, el acto y la actividad de leer,
estd muy poco desarrollada. Asimismo, darian a entender que los procesos comunicacionales
que se establecen entre los habitantes poseen la “légica de la oralidad”. El entendimiento que
se tiene en diversos segmentos de nuestra sociedad, inclusive en el académico, cuando se
expresan conceptos como el de oralidad, escritura, y otros similares, estd ligado — en general —
al acto de transmision y recepcion de una parte de los mensajes, sea en el plano interpersonal
o en el masivo. Creo, sin embargo, que estos conceptos también buscan reforzar una forma de
transmitir los mensajes asociados al concepto de oralidad anteriormente citado. Los
defensores de esta tendencia — que podriamos llamarla de “oral populista” — cuando hablan de
procesos informativos y educativos a nivel masivo — relacionados con la democracia,
construccion de ciudadania, etc. — asimismo cuando se refieren a mensajes orientados a la
“opinidn publica”, enfatizan que estos procesos se estructuran y construyen en el universo de
la “oralidad paraguaya”. Con esta introduccidn general, sefialo que es el concepto de oralidad

en la sociedad paraguaya que me propongo a estudiar y analizar en las lineas siguientes.



Para tal efecto, voy a presentar algunas matrices comunicacionales y culturales del siglo XVII
en Paraguay, principalmente en el espacio de las llamadas “reducciones” jesuiticas. A partir de
este analisis, intentaré reconstruir el universo simbdlico que emerge del contacto entre dos
culturas en estas regiones: la cultura oral de los Guarani, y la cultura escrita de los europeos
que llegan a la entonces denominada Provincia del Paraguay. A continuacidn analizaré textos

en guarani conocidos como fie’enga.

Il. La oralidad en la cultura paraguaya. Lineas de estudio

Considero que, en la discusion sobre la denominada “oralidad paraguaya”, podemos identificar
dos lineas o énfasis en los trabajos. La primera, esbozada mas arriba, es concluyente en el
analisis de la cultura paraguaya, a la cual la define como una cultura oral. Aqui, el énfasis de
estos razonamientos y fundamentaciones es el que situa a la oralidad como una forma de
transmision — en algunos casos — y recepcion — en una gran parte de las situaciones -, antes que
de produccion de los mensajes. Justifican estos conceptos entendiendo que la poblacién
paraguaya es mayoritariamente una poblacién de cultura oral, y traen como apoyo a estas
definiciones el alto indice de “analfabetismo” y de “analfabetos funcionales”, en las
estadisticas oficiales y “oficiosas”. Igualmente se cita como apoyo el indice sumamente bajo de
las practicas de lectura que el pais posee: las ediciones nacionales a la fecha no pasan de mil
ejemplares, lo que ya puede ser considerado un gran éxito editorial. En consecuencia, si una
vez adoptado este concepto de “oralidad paraguaya” deseamos que los mensajes sean
ampliamente entendidos — y que también posibiliten acciones por parte de la poblacién como

resultado de este entendimiento -, estos mensajes deben ser transmitidos de manera oral.

Esta concepcién, o matriz de razonamiento, refuerza también los modos de desarrollar una
estrategia para que la comunicacién con la poblacidon sea mas “efectiva” y “eficiente”: refuerzo
en la comunicacién interpersonal, uso intensivo de medios audiovisuales (radio, televisién,
videos, etc.), donde se desarrolla un proceso sustentado en representaciones signicas. El
énfasis “oral populista” sefiala que, en caso de necesidad de uso de medios impresos, se

deberia hacer énfasis en la produccién de folletos informativos y educativos empleando



dibujos (tipo comics), con un lenguaje accesible, etc. En sintesis, la tendencia asociada a la
“oralidad paraguaya”, cuando orienta sus mensajes a nivel masivo, establece una priorizacién
en el uso de medios audiovisuales, y un apoyo en la forma de transmision del pensamiento (o
de los mensajes), centrado en formas de reopcidn oral. Asimismo, cuando la necesidad lo
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exige, esta corriente se orienta hacia una forma mas préxima a lo “oral-visual”, como el caso

del uso de los dibujos en folletos de distribuciéon masiva.

En los conceptos apuntados mas arriba, podemos observar una serie de ideas, visiones,
representaciones de mundo, etc., que se han cristalizado en nuestra sociedad en el transcurso
de los afios. Algunos de estos conceptos e ideas nos vienen del periodo colonial, otras se
cristalizan y luego se transforman con el correr de los afos, en funcidn a los cambios que la

propia sociedad y el pais fue siguiendo.

A continuacidn, voy a intentar desarrollar un énfasis diferente a este primer enfoque, que lo
denomino “oral-populista”, que hace hincapié en el proceso de recepcion de los mensajes,
igualmente en el de transmision, sin estudiar el proceso — e introduciria también aqui el
contexto - de produccion de los mensajes y significados. La propuesta que intentaré
desarrollar, en oposicion a la anterior, la denomino de “comunicacional-cognitiva” o
“comunicacional-constructivista”. Esta matriz de analisis esta centrada en el proceso que lleva
a la produccion de los mensajes para posteriormente transmitirlos; aunque muchas veces

resulta dificil separar ambos momentos, con el de al recepcion y el consumo de los mismos.

Varias de mis ideas y representaciones — pues es de esto de lo que se trata — tienen vinculos y
raices mucho mas profundas de los simples enunciados sefialados mas arriba. Si estas ideas y
conceptos estan en el “comun de la gente”, es porque han sido construidas y asimiladas, es
decir, entendidas como tales, en un contexto en el cual estos entendimientos se desarrollan.
¢Pero de qué manera estas ideas, visiones, etc., se han incubado en nuestra sociedad? ¢Cual es
el proceso histérico que nos lleva a construir determinadas ideas y conceptos acerca de
nuestra propia sociedad y pais? Y, en nuestro caso, écual es el concepto de oralidad que

subyace en las ideas “cominmente” expresadas en nuestra sociedad?



Las ideas y representaciones acerca de diferentes aspectos de la vida cotidiana, van cambiando
con el transcurrir de los afios. Muchas veces algunos conceptos demoran varios afios en ser
transformados o sustituidos, otros duran el tiempo de un abrir y cerrar de ojos. Las
representaciones que tenemos acerca de diversos aspectos de nuestro cotidiano, vienen de
varios afios atras, y hasta - como habia sefialado al inicio — de siglos, inclusive en los
comienzos de la colonizacion. Entonces, ¢de donde emerge este concepto de “oralidad” que se
expresa en las nociones e ideas expuestas mas arriba? Y, al mismo tiempo, écual es el proceso
social que nos llevd a imaginar, a pensar, o a representarnos un mundo funcionando de esta

manera?

En las ciencias sociales, el propio concepto de oralidad ha sufrido transformaciones. Desde
Taylor, pasando por Levy-Bruhl, Malinowski y la Escuela de Chicago, la escuela estructuralista
de Lévi-Strauss y la de la antropologia social britanica encabezada por Goody, es decir, desde la
modernidad a la posmodernidad, la concepcion de la oralidad fue pasando por varios
momentos. De una concepcidn animista de la cultura y de la sociedad, hemos pasado a las
sociedades preldgicas, luego al pensamiento salvaje, posteriormente a las sociedades de
cultura oral, para llegar, finalmente, a la busqueda de significaciones y dimensiones simbélicas
de la accion social 0 a la “vida es un texto”. Todas estas concepciones encierran un
determinado entendimiento de la sociedad, y consecuentemente, es posible observar a partir
de las mismas, un abordaje particular a la cuestion de la oralidad en las sociedades. Lo
importante es que las nociones trabajadas en las ciencias sociales a lo largo de los afios fueron
cambiando, tal vez debido al hecho de que cada dia es menor la posibilidad de estudiar
sociedades “primitivas”, en un mundo integrado y globalizado; o tal vez a hecho de que —
segln algunos — en determinadas circunstancias, es posible independizar el pensamiento de

las coyunturas espaciales y temporales.

Lo que podemos entender es que, al igual que varios de los conceptos e ideas que
encontramos en aquellas “cominmente” expresadas con relacion a la oralidad, representamos
y entendemos el mundo de varias formas diferentes. En la literatura, por ejemplo, la lingtiistica
general ha insistido siempre que “ningun texto, ningun relato, puede interpretarse en un solo
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nivel”. (Bruner 1996:17) Construimos realidades, y lo hacemos desde diversas intenciones.

Estas realidades las



“construimos a partir de las miles de formas en las cuales estructuramos la
experiencia, ya sea la experiencia de los sentidos, la experiencia profundamente
codificada en simbolos que adquirimos al interactuar con nuestro mundo social, o la

experiencia sustituta que logramos en el acto de la lectura.” (Bruner, 1996:159)

Pero esta interpretacion no se aplica solamente a la literatura:

“Desde el momento en que abandonamos la idea de que “el mundo” esta alli para
siempre e inmutablemente, y la reemplazamos por la idea de que lo que consideramos
el mundo es en si mismo ni mas ni menos que una estipulacidon expresada en un
sistema simbdlico, la conformacion de la disciplina se modifica radicalmente. Y nos
encontramos, por fin, en condiciones de abordar las innumerables formas que la
realidad puede adoptar, tanto las realidades creadas por el relato como las creadas por

la ciencia.” (Bruner, 1996:111)

La concepcién de la oralidad paraguaya desarrollada por la corriente “oral populista”, es una
representacion de un aspecto de nuestra sociedad. Ella incorpora también la escasa — o casi
inexistente — practica de escribir, desde una perspectiva mas difusionista. Pero antes de
abordar directamente este problema, veamos algunas representaciones que por largos afios
han sobrevivido en nuestra sociedad. Por ejemplo, una parte de la poblacion paraguaya esta
descubriendo que durante mas de treinta y cinco afios hemos tenido un gobierno dictatorial, y
gue el mismo fue en gran medida un freno a ciertos procesos sociales y politicos; por otro
lado, es posible que nuestro héroe maximo, el Mariscal Francisco Solano Lépez —y varios
comandantes militares que lo acompafiaron -, antes que ser reivindicado por su heroica
resistencia en la batalla de Acosta Nu, sea responsabilizado por el irracional uso de los nifios en
esta guerra, obligados a representar a los soldados adultos, contra toda regla de humanidad. El
gobernante de varios afios homenajeado y vanagloriado por muchos, era un dictador, uno de
los héroes maximos de la patria, puede ser un villano. De igual manera es posible que los
conceptos comunmente expresados con relacion a nuestra tan mentada oralidad hayan sido
socialmente construidos, y que las representaciones que los mismos llevan fueron resultado de
un largo proceso de constitucién en las representaciones colectivas de los ciudadanos y

ciudadanas de este pais.



En momentos que el pais vive uno de los procesos de cambios sociales y politicos, y que el
sistema educativo esta pasando por profundas mudanzas — una reforma educativa que
pretende introducir el pais a los desafios del siglo XXI -, creo que seria sumamente provechoso
profundizar algunos conceptos, y en esta profundizacién desvendar algunas pistas que nos

llevan a retomar los conceptos de oralidad, transmisidn, recepcion, con mayor claridad.

En este sentido es interesante desvendar hasta qué punto nuestra sociedad es una sociedad
de cultura oral, o en todo caso una sociedad en la cual esta presente la cultura oral, en el
contexto de una sociedad de cultura escrita. Al mismo tiempo, es importante aclarar qué
entendemos por cultura oral. Uno de los puntos en los cuales se explicita y operacionaliza el
entendimiento de estos conceptos y nociones es ante la necesidad de elaborar un Plan o una
Politica Nacional de Comunicacidn para el pais. El entender la oralidad de un proceso, o
también los diversos componentes orales y escritos del mismo pueden orientar una

formulaciéon mas coherente de la misma.

La oralidad paraguaya puede representar una determinada concepcién de nuestra cultura.
Para analizar, a partir de diferentes textos producidos a lo largo de nuestra historia,
necesitamos una nueva filologia que desvende el lenguaje utilizado en los mismos — histéricos

y contemporaneos —y que re-inscriban e interpreten las obras (Geertz, 1995)

En las lineas que siguen, intentaré discutir distintos conceptos de oralidad, hurgando en
diferentes textos de inicios de la colonia y en sus significaciones, de manera que nos permitan

proyectarlos a nuestra contemporaneidad.

lll. Leer y escribir: Practicas a inicios de la colonizacién

La sociedad existente en estas regiones a la llegada de los europeos ha sido caracterizada por

varios autores como una sociedad de cultura oral (Cardozo, 1985; Melia, 1992, 1993). El



entendimiento de estos autores para conceptualizar una sociedad como sociedad de cultura
oral, es que los habitantes de la regidn, entre los cuales sobresalen los Guarani, desconocian, o
no estaban familiarizados con la tecnologia de la escritura. Sociedades de cultura oral son
definidas por varios autores (Ong, 1982; Havelock, 1976, 1996; Goody 1977, 1986, 1987, 1996;
Thomas 1992; Olson 1998), en funcidn a la ausencia de la tecnologia de la escritura en las
mismas. Si entendemos la escritura como una representacion signica que acompania
determinadas reglas y que expresa y representa palabras — que por su vez significan — con las
cuales construimos un pensamiento, podemos observar que el concepto de oralidad

expresado es restrictivo.

En diversas sociedades — orales o no — existen una serie de signos que representan, por un
lado, y simbolizan por el otro, ideas y pensamientos y no pertenecen necesariamente al
universo de la escritura. Por lo menos al universo de la escritura que se desarrolla a partir del
alfabeto griego. A lo largo de los afios, siempre existieron signos externos que representan y
simbolizan algo, y que pueden ser almacenados independientemente de la memoria. Pueden
ser objetos, lugares, etc. Sin embargo, y para fines del presente trabajo, vamos a guiarnos por
los conceptos expresados mas arriba que indican un entendimiento del mismo, y que por su

vez limitan también el campo de trabajo.

De esta manera, el entendimiento que tenemos de una sociedad de cultura oral es el que se
desprende de los trabajos sefialados, y el mismo orientard nuestro estudio. A continuacion,
voy a pasar a estudiar algunos momentos en nuestra historia, en los cuales la escritura se hace
presente. A partir de estos hechos, intentaré interpretar el proceso que se desarrolla en la

sociedad paraguaya colonial.

Con la llegada de los primeros europeos a estas tierras, la escritura también da sus primeros
pasos. Descripciones sobre los primeros navegantes que llegan al Rio de la Plata, dan cuanta

de las pertenencias de los mismos, entre los cuales se destacan varios materiales impresos:

“Cuando el 9 de junio de 1534 se autoriza a un grupo de religiosos franciscanos a pasar

al Rio de la Plata, se hace especial mencion de los libros que consigo llevan a América,



y la Real Cédula de 16 de junio de ese mismo afio que notifica a D. Pedro de Mendoza
dicha autorizacidn, especifica también la conduccidn de los libros pertenecientes a

dichos religiosos.” (Fourlong 1940:120)

La cultura escrita no llegaba al continente mimetizada de polizonte. Llegaba como parte
importante de las pertenencias que los europeos traen a estas tierras. Mas tarde, en 1541,
Alvar Nufiez Cabeza de Vaca importa otro lote de libros; Martin de Orué juntamente con Juan
de Salmerdn en 1556 reclaman la necesidad de contar con libros en estas tierras. Martin del
Barco de Centenera en 1572, y otros, hacen frecuentes referencias, en documentos de la
época (cartas a la corona, crénicas, etc.), acerca de la necesidad de libros para estas regiones
(Furlong, 1940). Son varias las cartas y documentos, desde los inicios de la colonizacidn, que
hacen relacién a una incipiente practica de lectura en estas regiones. Los dirigentes de las
primeras expediciones, adelantados, misioneros y otros, pertenecian a una cultura europea

gue por esos anos podria considerarse como literalizada.

Es posible pensar que la necesidad de contar con libros en Paraguay, asimismo el uso de éstos
estaba, a inicios de la colonizacidn, limitado a un numero pequefio de individuos. Pero estas
personas eran las que detentaban el poder, implementando determinadas actitudes y
comportamientos. Como una de las situaciones mas claras de practica de la lecturay de la
escritura, igualmente de la relacion poder-escritura a inicios de la colonizacion, se puede citar
el acta de fundacién del Cabildo de Asuncidn, de setiembre de 1541. A escasos afios de la
fundacion del fuerte de la Asuncioén, la fundacion del Cabildo puede ser tomada como un
punto de partida para la relacidon que estamos estudiando. El acta establece, entre otras cosas,

la forma de eleccion de regidores del Cabildo:

“E después que hayan elegido e nombrados los dichos electores las dichas diez
personas, se escriban sus nombres cada uno en un papel, iguales, e los metan todos
diez en un céntaro e vasija que tenga la boca pequefia cuanto quepa la mano de un
nifio de la edad que no se presuma tener malicia, saque uno a uno los dichos papeles,
y, como los sacare, se lea y escriba publicamente por ante escribano, en presencia de
los dichos sefiores teniente gobernador e oficiales el nombre de la persona que en el

dicho papel estuviese escrito,...” (in Pefia Villamil 1969:123)



A inicios de la presencia de los espafioles en estas tierras, la escritura ya se constituye en una
tecnologia que el poder politico emplea para sus decisiones. Pero también podemos observar
que los alcances de esta presencia no se limitan exclusivamente al poder politico. El proceso de
evangelizacidn, que se da concomitantemente con la ocupacién de los territorios, esta
profundamente influenciado por la escritura. No es posible pensar en un misionero que
trabaje el proceso de evangelizacidn de los indigenas, sin su instrumento escrito: la Biblia. De
todas las religiones, es posible que la religion cristiana sea la religion del libro par exellance.
Pero no solamente la religion cristiana. Gran parte de las religiones existentes poseen un libro
o un material escrito ‘sagrado’ o inicial. En consecuencia, la escritura también penetra por los
poros del proceso de evangelizacion, que se implementa a partir de los inicios de la

colonizacion.

Indudablemente, la practica de leer y escribir estuvo asociada, a lo largo de los afios, al poder
politico. Los espafioles, que iniciaban la conquista de nuevos territorios para la corona, no
estaban ajenos a esta tendencia general. A partir de este hecho podemos sefialar que la
escritura, y consecuentemente la lectura — el proceso de literalizacion -, hace su ingreso no
solamente a la regidn, sino también al propio medio indigena, mayoritariamente Guarani. A
fines del siglo XVI, y siguiendo los indicativos del /Il Concilio de Lima (1582-1583) — que elabora
una politica lingliistica mucho mds clara de evangelizacién donde se hace énfasis en la
necesidad del conocimiento de las lenguas nativas (Rospide 1988) — los misioneros inician la
elaboracidn de los vocabularios de la lengua general, e inclusive se llega a las primeras

producciones en la lengua nativa.”

Segun Durdn (1992), entre 1582 y 1585, con la ayuda de dos novicios guairefios y otros
destacados lenguaraces, el franciscano Luis de Bolafios emprende la tarea de traducir al
guarani el catecismo y la doctrina cristiana. A partir de entonces, los Guarani se iniciaron no
solamente en la doctrina cristiana, sino también en el proceso de fijacidn de una lengua hasta

entonces oral, a una lengua escrita. ¢ De qué manera? La evangelizacion que los religiosos

%> Este fendmeno no se da solamente en América del Sur. En Meéxico, el franciscano Alonso de Molina
edita entre 1555-1571 el Vocabulario en lengua castellana y mexicana y mexicana y castellana.
Asimismo en la América portuguesa, el jesuita Anchieta publica a fines del siglo XVI en Portugal, su
Gramdtica de la lengua General.



emprenden se compone de varias aristas. Una, eminentemente religiosa, buscando la
conversion de los Guarani. Otra, cultural, que implica el relacionamiento del mundo simbélico
de los misioneros con el de los Guarani. La escritura se situa transversalmente en ambas
aristas. De esta manera el guarani hacia su entrada al mundo de las lenguas escritas,
abandonando el de la oralidad; y la cultura guarani continta su proceso de fragmentaciony

transformacion, producto de los distintos contactos.

Hacia fines del siglo XVI es posible observar la presencia de la escritura en la cultura colonial
emergente. Por el lado de los espafioles, una parte importante de los mismos habian pasado —
en Europa — por un proceso de ensefianza, basico algunos, mas avanzado otros. La escritura no
les era extrafia. Pero, para los habitantes originarios de estas regiones, entre los cuales se
destacaban los Guarani, la escritura era totalmente extrafia. Sin embargo, en el didlogo
tensionado entre la cultura de los conquistadores y la de los Guarani, la escritura iba ganando
espacio. En testamentos a fines del siglo XVI, se observa de qué manera la escritura estaba
penetrando en la cultura de los Guarani. Uno de éstos fue editado por Cortesao (1951), entre
los documentos pertenecientes a la coleccidn de De Angelis. Este testamento, efectuado por la
viuda del Cacique Melchor, a favor de la Companiia de Jesus, consistia en una donacidn de

tierras para sede de la congregacion:

“...y habiendo fallecido el dicho Melchior le competia la dicha suerte y posesién a

Maria Boypitan su mujer la cual en su fin y muerte, por una cldusula de su testamento
dejé por manda y limosna, todos sus bienes y posesiones a la compaiiia de Jesus cuya
santa y utilisima religion y compaiiia tiene fundado en dicha villa una casa y suntuoso

templo...” (in Cortesao 1951:119)

Contratos o testamentos siempre existieron en sociedades de cultura oral. Lo que se destaca
en este documento es el proceso de fragmentacién al cual se encuentra sometida la cultura de
los Guarani. La esposa del cacique Melchior efectia un testamento escrito, a favor de otra
persona, procedimiento éste muy lejano a sus tradiciones. Sin embargo, no podemos tomar el
documento y extenderlo a toda la cultura Guarani. Es simplemente uno de los ejemplos en los

cuales la presencia de la escritura estaba ya permeando espacios sociales de los Guarani.



Una lectura atenta de los testamentos de la época nos permitira tener una visidon un poco mas
amplia de, por un lado, la presencia de libros, y por otro, del uso de la escritura por parte de
los Guarani, y en la sociedad colonial. Asimismo nos permite obtener algunas pistas de la
actuacion del poder colonial. Caillavet (1983) sefiala la importancia de un estudio a
profundidad de los testamentos, para la realizacidn de una etnohistoria indigena que pueda
aportar nuevos elementos para la comprensién del fendmeno de la oralidad y la escritura a

inicios de la colonizacidon en América.

IV. Oralidad y sociedades de cultura oral

Voy a tratar de sintetizar, rapidamente, el concepto de cultura oral a partir del cual el presente
trabajo se construye. Se ha definido a la sociedad indigena existente a la llegada de los
espafoles como una sociedad de cultura oral. Empleo este concepto en el sentido sugerido por
Ong (1982) y Goody (1977). El primero define oralidad primaria a la oralidad de una cultura
que desconoce la escritura, destacando que la tradicién oral no posee el caracter de la
permanencia, a semejanza de la escritura (Ong 1982). Goody (1977), por su parte, destaca
algunas de las caracteristicas de una sociedad de cultura oral, sefialando que la oralidad lleva
consigo una determinada forma de pensar y actuar, una determinada vision de mundo,
diferente a aquella instalada en el universo de la escritura. Este autor también sefala que la
escritura transforma la cultura introduciendo elementos que ayudan a cambiar la forma
tradicional de pesar en sociedades de cultura oral. La tradicion oral, y la oralidad primaria, no
son conceptos faciles de definir con precision y sentido, y la sociedad que incluye esta practica,
son sociedades cuyas definiciones y conceptualizaciones se vuelven también mas dificiles de
ser encaradas. Sin embargo, y para fines del presente articulo, voy a trabajar con os conceptos
definidos por Ong y Goody que me parecen los mds préximos a las necesidades actuales, a

pesar que la propia definicién encierra un problema.?

%% i bien no entraré a discutir este problema, sefalo solamente que las definiciones de Ong y Goody son
a partir de un fendmeno — circunstancialmente tal vez — posterior, que es la escritura. En consecuencia,
estamos no necesariamente encarando un fendmeno, sino mas bien definiéndolo referenciando el
mismo a otro; una definicién relacional en los esquemas estructuralistas.



Havelock (1976, 1996), por su parte, introduce un aspecto histdrico en sus estudios relativos al
tema de la oralidad y la escritura. Este autor llega a seialar que ciertas culturas avanzadas,
como la Inka en el Perd, que eran enteramente orales, y por su vez poseian un arte, una
arquitectura y unas instituciones politicas propias, no necesitaban de la escritura para existir.
Havelock hace énfasis en los diferentes niveles de comprension de la escritura, y no
necesariamente en la separacion tajante entre oralidad y escritura. Existen sociedades
protoliteralizadas, aquellas de literalizacion artesanal, las semiliteralizadas y aquellas en las
cuales la escritura se encuentra plenamente implantada (Havelock 1996). El autor destaca que
la comunicacion debe ser entendida como un fendmeno social y no como una transaccion
privada entre individuos. Lo que nos lleva a Durkheim & Mauss (1996), quienes destacan el
caracter social de la construccidn de significados, haciendo énfasis en las representaciones de
los individuos como socialmente elaboradas. A pesar de no estudiar especificamente la
oralidad en las “sociedades primitivas”, el énfasis de que el ser humano ordena el universo a
través de conceptos y representaciones que son categorias sociales, nos permite trabajar la
cultura oral Guarani como un proceso social en el encuentro con la sociedad europea a través

de la escritura.

Observando los diferentes niveles de literalizacidon que sefialaba Havelock, podemos destacar
gue estos son procesos que tienen su presencia en la construccién social de significados.
Havelock observa que la oralidad primaria se refiere a sociedades que no utilizan ninguna
forma de escritura fonética. A la llegada de los europeos al continente americano, existian
diversas realidades en términos de lenguajes graficos. En mesoamérica encontramos formas
de ejercicio de la palabra escrita, inclusive colegios de elites religiosas donde los jévenes
pertenecientes a la aristocracia se instruian en “la palabra oral y escrita” (Segala 1990). En el
Peru de los Inkas, también encontramos diversas formas de representar ideas y de

transmitirlas, anteriores a la llegada de los europeos (Ascher & Ascher 1997)

En consecuencia, es necesario observar los diferentes niveles de literalizacion pues es con esta
realidad que nos encontramos en varias regiones de América, a la llegada de los europeos.
McLuhan (1969) ha profundizado aun mas estas diferenciaciones, observando que hasta el
descubrimiento de la imprenta por Gutenberg existia la escritura, luego de la imprenta, el

texto.



En los ultimos cuarenta afos, los estudios sobre la oralidad y la escritura han dado un gran
giro. A partir de mediados de los afios setenta, varios trabajos antropoldgicos introducen la
oralidad al campo académico (Levi-Strauss 1990, Goody 1996). En el campo de los estudios
comunicacionales, McLuhan (1969) destaca los cambios que se producen en la cultura con la
introduccion de la imprenta a mediados del 1400, y las transformaciones en los respectivos

modos de comunicacion.

En Paraguay, uno de los primeros trabajos que aborda el problema de la oralidad es el de
Melia (1969), cuando emprende el estudio acerca de la creacién de una ‘lengua cristiana’ en
las reducciones jesuiticas. Dominguez (1966) impregnado aun por la escuela funcionalista de
Lazarfeld & Katz (de Personal Influence) establece una diferenciacion entre comportamientos
sociales, donde la oralidad aparece como un referencial distante en la construccién de una
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tipologia de comportamiento social, asociado al “valle” y a la “loma”.

La “oralidad paraguaya” ha sido ampliamente citada, pero poco discutida y estudiada. En el
campo de los estudios de comunicacion, carecemos de bibliografias que apunten al estudio de
este fendmeno, a pesar de los casi mas de treinta y cinco afos de funcionamiento de la carrera
de comunicacion en la Universidad Nacional de Asuncién (UNA) y un poco menos, de la

existencia de esta disciplina en la Universidad Catdlica de Asuncién.

Por otro lado, la reflexién que nos puede venir de la antropologia, a partir de la presencia en la
Universidad Nacional de Asuncién, con el profesor Magalhdes Netto en la Facultad de Filosofia,
en los primeros afios de la década del ‘50, ha quedado truncada. De esta manera, las

discusiones sobre este fenédmeno en nuestro pais son producidas fuera del recinto académico,

y de manera exdgena.

V. Transmisidn de las tradiciones orales...y escritas



Al estudiar las tradiciones presentes en la sociedad paraguaya contempordnea, generalmente
se habla de la presencia de una tradicion oral asociada a la cultura popular; la tradicidn escrita

la asociamos a las “artes”.

La escritura puede influenciar la tradicién oral. Las tradiciones orales en diversas areas, por su
parte, pueden ser representadas (o dictadas) o transmitidas oralmente (o0 memorizadas)
(Goody 1987:82). Algunos trabajos sefialan diferencias entre una y otra forma de transmision
de estas tradiciones (Goody 1987, Ong 1982), destacando que éstas estriban en representar
para el investigador — o etnégrafo que se encargaria de “traducir” estas tradiciones para otros
modos de comunicacion que no el oral -, o recitarlo en ceremonias propias, a las cuales estas

tradiciones estan relacionadas.

Existen en el pais fendmenos culturales en diversas areas que expresan la situacion sefalada
mas arriba. Dos de ellos nos parecen ser los mas representativos en el estudio de las fronteras

entre la oralidad y la escritura en Paraguay.

El primero es un relato mitico de los Mbya-Guarani del Guaira (region central del Oriente
paraguayo) compilado por el investigador Leén Cadogan. Es el Ayvu Rapyta, relatado (o
dictado) a Cadogan por los propios Mbya. Es la expresion cultural de lo que podriamos
denominar la oralidad primaria (Ong 1982) desarrollada por culturas que no tienen acceso a un

sistema de escritura.

El segundo, son los Ne’enga, refranes o dichos populares. Transmitidos oralmente, estos
refranes se comportan y adquieren “ciudadania” a través del guarani paraguayo — diferente al
guarani de los Mbya —y son construidos o “pensados” por una poblacién que puede que no
haya pasado por un proceso de literalizacidon, como por personas que, en un nivel u otro,
conocen o pasaron pro un proceso de educacién formal — escriben y leen, aunque con
dificultad -. En este caso el sistema de escritura puede ayudar en la transmisién oral de estas

tradiciones.



Ambas expresiones culturales — el Ayvi Rapyta y los Ne’enga — transmiten situaciones
diferentes y se dan en contextos diferentes. Una cosa es hablar de sociedades orales o
sociedades literalizadas; otra muy diferente el de individuos literalizados o no. El primer caso
se refiere a la presencia (o ausencia) de una tradicion escrita a nivel de sociedad; en el segundo

de una particular habilidad de leer o escribir en niveles diferenciados (Goody 1987)

La existencia de fuertes tradiciones que se transmiten oralmente, como la presencia de una
literatura que “expresa” estas formas en el Paraguay contemporaneo, no puede llevarnos a la
simplista conclusion de que el pais pertenece a una sociedad de cultura oral. La oralidad
primaria, caracteristica de sociedades de cultura oral, estd muy lejos de encontrarse presente
en el pais, salvo en grupos o poblaciones que aun no han entrado en contacto con los
“paraguayos” — situacidon hoy sumamente improbable —; o que si lo han hecho, contintdan
“aislados” manteniendo una cierta distancia de los mismos. Lo que existe son individuos no
literalizados — individuos en los cuales esta ausente la escritura como modo de comunicacién —

en una sociedad predominantemente de cultura escrita.

Existen tradiciones que se transmiten oralmente, como otras que se transmiten también
oralmente, pero llevan impregnado el sello de la escritura. Es el caso, por ejemplo, de la
cultura popular del nordeste brasilefio donde tenemos una literatura llamada literatura de
cordel, fenédmeno practicamente dominado por la escritura, aunque continle transmitiéndose
oralmente. Varios de estos materiales son producidos por individuos literalizados, siguiendo

las normas de construccién gramatical que fija el sistema de escritura.

Si bien en Paraguay mas del 60 por ciento de la poblacion habla guarani, en diferentes niveles
de entendimiento, una parte de esta poblacién es monolinglie guarani. La existencia de una
literatura en lengua guarani no es un fendmeno reciente, data aproximadamente de los inicios
de la colonia. La existencia de tradiciones orales “traducidas” — o transliteralizadas — al texto
impreso tampoco es un fendmeno reciente. Expresiones orales pueden existir sin la presencia

de la escritura; esta ultima dificilmente sin la oralidad.



Tenemos un tema complicado cuando hablamos de la existencia de una literatura oral en
Paraguay. Relatos como el Ayvu Rapyta compilados por Leén Cadogan, estan muy lejos de ser
encuadrados bajo este concepto. De igual manera, la trascripcién de mitos, ceremonias, etc.,
de poblaciones de cultura oral a la escritura, no convierte en literatura oral estas

producciones.

Estos relatos fueron producidos por culturas de oralidad primaria, guiados por pautas de
estructuracion diferentes a las pautas existentes para un texto. Goody los denomina formas
orales estandarizadas (Goody 1987). De esta manera, pensar en literatura oral es pensar en

caballos como automdéviles sin manubrios (Ong 1982).

La existencia de una literatura asociada a una cultura popular, o la propia existencia de
tradiciones populares que se transmiten oralmente, no transforma a la sociedad paraguaya (o

mejor no la “conserva”) en una sociedad de cultura oral.

Hoy conviven tensionadamente en el pais una cultura oral, una cultura escrita, electrdnica, etc.
La dominante es sin duda la cultura escrita. De igual manera que no se puede acceder a esferas
de poder sin hablar el castellano, no se puede producir radio, television — medios cuya
recepcidén no implica necesariamente saber leer y escribir -, y mucho menos impresos, sin un

minimo dominio de la tecnologia de la escritura.

La sociedad paraguaya contemporanea no es una sociedad de cultura oral, sino una sociedad
de cultura escrita dominante, donde conviven tensionadamente otros modos de
comunicacion. El conocimiento se estructura en el pais en funcién a las pautas dictadas por la
escritura. Aun en el caso de la produccidon de un conocimiento via alguna de las pautas de la
cultura oral, esta oralidad esta influenciada — contempordaneamente — por la escritura. Hoy se
habla y se piensa — mayoritariamente — en el Paraguay “gobernado” por las leyes de la

escritura.



Los refranes o dichos populares — los Ne’enga — son, en gran parte, pautados por esta cultura
escrita. Lo que consideramos existir es una construccién oral segun pautas de la escritura. De
esta forma no podemos separar al pais en la dicotomia oralidad/escritura. Seria mas bien una

convivencia de varios modos de comunicacion.

Por otro lado, no esta de mas recordar que tradicionalmente el uso de a tecnologia de la
escritura fue instrumentalizado en el sentido de “alienar” bienes, tierras, etc., de personas
“orales”. La introduccion de la tecnologia de la escritura en la sociedad significé el dominio del
segmento menos literalizado por aquellos que dominan los cédigos de la escritura; inclusive de
los “menos” por los “mas” literalizados: donde existe la escritura, una “clase” no puede estar

lejos (Goody 1987).

Melia no s habla de “una nacién, dos culturas”, sefialando la convivencia tensionada en el pais
de una cultura asociada al dominio del castellano y otra a la cultura guarani: “No se puede
identificar ninguna de las dos culturas como nacional”. (Melid 1990:76) Parafraseando a Melia
podriamos ecuacionar la sociedad paraguaya, desde una perspectiva comunicacional, como la
de una nacion, varias culturas; asociando culturas a modos de comunicacién dominantes,

tendriamos entonces al Paraguay como una sociedad, varios modos de comunicacion.

VI. Las fronteras entre la oralidad y la escritura

En pasajes anteriores habia afirmado que la oralidad estructura el pensamiento de una manera
diferente al de la escritura. Las pautas de “produccién del conocimiento” en una sociedad
dominada por el modo escrito de comunicacién, son diferentes de aquellas que dominan en
una cultura oral. Inclusive la propia palabra tiene una funcidn diferente entre personas que no

tienen acceso a la escritura, y entre individuos si lo tienen. (Luria 1992)

Modos de pensar parecen estar afectados por cambios en los modos de comunicacion (Goody
1977). Asociamos un “modo de pensar” caracteristico a una determinada sociedad como a un

modo de comunicacién determinado que estructura, ordena, este modo de pensar. ¢En qué



medida la aparicidon de simbolos graficos en “sociedades primitivas” altera o modifica el
pensamiento y la forma de articular un discurso? ¢En que medida el hecho de poder “archivar”
un conocimiento — por minimo que sea — para, pasado un tiempo, poder “volver” de nuevo a

él, cambia las formas de pensar estructuradas hasta entonces bajo parametros diferentes?

éQué diferencias podriamos encontrar, e.g., en el Ayvl Rapyta, si en vez de que el mismo fuese
“dictado” por varios Mbya — segiin confirma Cadogan -, fuere grabado directamente — via
medios electronicos — en ceremonias y luego escrito? ¢ Cmo nuestro modo de estructurar el
pensamiento afectaria a uno u otro proceso? Ambos casos, sea la escritura, sea el grabador

electrénico, constituyen uno de los tantos medios disponibles para almacenar el conocimiento.

Existe casi unanimidad en atribuir a los Guarani que habitaban vastas regiones de la América
del Sur, como constituidos por varias “naciones”, que a su vez hablaban dialectos
diferenciados de la lengua guarani. Estaban lejos de constituir un “pueblo Unico simplemente
una nacion, sino una gran familia compuesta de numerosas naciones, que dominaban un

territorio inmenso y muy variado” (Bertoni 1922:59)

Los Mbya-Guarani del Guaird — cuyos relatos miticos fueron compilados por Cadogan —
pertenecen a una de las naciones histéricas de los Guarani. El grupo con el cual Cadogan tomé
contacto — para compilacion del Ayvu Rapyta — se encuentra diseminado en el departamento

del Guaird, zona central de la region Oriental del pais.

El estudio de los mitos de sociedades antiguas pareceria ser un objeto “arcano”, que ayudaria
a entender los grandes dilemas de la humanidad; esta pareceria ser una de las fuentes de
inspiracion del trabajo de antropdlogos a lo largo de los aiios. Mi interés en el Ayvu Rapyta
difiere un poco del interés antropolégico dominante en este tipo de estudio. La preocupacion
avanza hacia el modo de comunicacién en el cual este relato fue producido, y cdmo de este
modo puede pautar formas de pensamiento. Considero este tipo de énfasis importante para
contribuir con algunas pistas en el estudio de la oralidad de estas culturas y sus diferencias con

la contempordnea. Entender este proceso puede ayudar — bajo esta perspectiva—ala



comprension del bilingliismo, como del “comportamiento” de los medios masivos en la

sociedad paraguaya contemporanea.

VII. Ayvu Rapyta. Memoria oral

Almacenar informaciones en la memoria esta presente en toda actividad cultural del individuo.
Existen posturas desencontradas sobre el “funcionamiento” de la memoria en sociedades de
cultura oral. Por un lado, se pensaba que la memoria oral se reproducia ipsis literis en cada
relato; investigadores asumian de esta manera el funcionamiento de la memoria oral de una
forma semejante a su propio modelo de reproduccion textual. Ong observa, por un lado, que
la memoria oral posee un “alto componente semantico” asociado a las actividades de las
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manos (Ong 1982:67). Levy-Bruhl nos habla del desarrollo de un “concepto manual” asociado a
actividades de las manos. “Los primitivos — destaca el mismo autor — quienes no hablan sin sus

manos, tampoco piensan sin ellas.” (Levy-Bruhl 1985:161)

Esta memoria seria emocional, detallista, afinada segun un orden de relaciones. En todos estos
procesos nos estamos refiriendo a una oralidad primaria; memorizar un texto para
posteriormente repetirlo difiere cualitativamente de los fenédmenos anteriormente sefialados.
Los relatos de los Mbyda-Guarani fueron “dictados” por varios individuos. Cadogan no aclara la
situacién de los mismos con relacidn al grado de literalizacidn. Por su descripcién, todos ellos

estarian “integrados” — en mayor o menor escala — a la sociedad paraguaya.

Schaden destaca la importancia de estos relatos, sefialando que el mismo encierra un material
“copioso y abundante para estudiosos de la cultura guarani”. (Schaden, in Cadogan 1959)
Cadogan a su vez hace énfasis en que los relatos reunidos bajo el titulo de Ayvu Rapyta,
posibilitarian “descorrer el velo que cubre el pensamiento mistico de la raza aborigen”.

(Cadogan 1959:7)

Estos relatos poseen un inestimable valor para el estudio de la cultura de los Mbyda-Guarani,

como para el estudio de las consecuencias del pasaje de un proceso de pensamiento oral para



el pensamiento gobernado por la escritura. Su importancia radica también en que los mismos
fueron “conservados” y transmitidos oralmente por los Mbya — o Jeguakava Tenondé, nombre
con el cual ellos mismos se designan -. Sus origenes se remontan a una época anterior a la

llegada de los colonizadores espafioles.

Los relatos publicados constituyen tradiciones “secretas” o “esotéricas” de loa Mbya3;
fundamento o base de la religion de los mismos. Constituyen una “trascripcion literal de los
dictados hechos por los mismos indios, habiendo sido elegidos para el efecto aquellos
dirigentes que mi experiencia indicaba como los mas idéneos y dignos de confianza”. (Cadogan

1959:10)

Los Mbya pertenecen a una cultura que podriamos denominar de oralidad primaria (Ong
1982), es decir, sociedades que desconocian todo y cualquier tipo de escritura. Este tipo de
sociedad raramente existe contemporaneamente, sea en el sentido estricto de la ausencia de
contacto con sociedades ya literalizadas, sea la ausencia en el interior de las mismas, de

sistemas de escritura.

Cadogan parte de la hipétesis de que el contenido de los relatos y el conocimiento de la lengua
tienden a hacer desaparecer las diferencias que se sienten entre el modo de pensar de los
nativos y el nuestro. De esta manera parece aceptar uno de los principios basicos de la Escuela
Inglesa de Antropologia (Frazer, Taylor, etc.), para la cual no existen diferencias entre el modo

de pensar de poblaciones antiguas y el nuestro, moderno y racional.

Trabajos de investigadores de la oralidad destacan algunas diferencias entre los “modos de
pensar” que, al parecer, son afectados por cambios en los modos de comunicacion (Goody
1977, Ong 1982). Es decir, existen diferencias basicas entre modos de pensar asociados a una
cultura oral y modos de pensar asociados a una cultura escrita. La comprensién de la lengua 'y
la convivencia con culturas antiguas parecen no constituir los Unicos requisitos necesarios para

“entender” o interpretar estas culturas.



Cadogan divide el Ayvu Rapyta de los Jeguakava, en XVI capitulos, entre los cuales el capitulo Il
parece constituir el relato mds importante. Es el capitulo que trata de los fundamentos del
lenguaje humano. Para los Jeguakdva Tenondé, el lenguaje humano es uno de los elementos
fundamentales en la construccién mistica del pensamiento. El lenguaje humano fue creado por

Nande Ru:

“Antes de existir la tierra

En medio de las tinieblas primigenias

Antes de tenerse conocimiento de las cosas
Cred aquello que seria el fundamento del
Lenguaje humano (o: el

Fundamento del futuro lenguaje

Humano) e hizo el verdadero

Primer Padre Namandu que formara

Parte de su propia divinidad”.

(Cadogan 1959:20)

Para Cadogan — interpretando el Ayvu Rapyta — la palabra alma constituye el germen, el inicio:
el alma, una vez creada la tierra, se encarna en la palabra. La palabra como medio de
comunicacion es un fendmeno destacado en estos relatos “secretos” de los Mbya. Después del
Pyty Ymd (el caos primigenio, seglin traduccidn de Cadogan), la palabra alma es el nicleo

principal que crea y desarrolla la cultura y la civilizacién de los Jeguakava Tenondé.

Cadogan acompafia los presupuestos basicos de Nimuendaju (1987) y Schaden (1974) del
predominio extraordinario de la religiéon en todas las esferas de la cultura Guarani. Si
entendemos la cultura Guarani como una cultura estructurada segiin formas de pensamiento

diferentes a la nuestra — pensamiento gobernado por un misticismo, donde el momento de la



observacién y el de la interpretacion se confunden (Levy-Strauss 1990) -, el “predominio” del
caracter religioso desaparece, dandose de esta manera, al mismo tiempo, la identificaciony
separacion entre sujeto y objeto. La tesis que estos investigadores sustentan se desarrolla — a
mi entender — siguiendo las formas del pensamiento occidental, racional y ldgico; para los
Jeguakava Tenondé, como para los Guarani en general, el desarrollo del pensamiento se

presenta de una manera diferente.

Levy-Bruhl aduce que es necesario entender la actividad mental de estas poblaciones no como
un simple fendmeno intelectual o cognitivo, sino como uno mas complejo “en el cual lo que
realmente es ‘representacidén’ para nosotros, se encuentra diluido con otros elementos
motores o emocionales colorido e imbuido por los mismos, implicando, por consiguiente,

actitudes diferentes con relacién a objetos representados”?’. (Levy-Bruhl 1985:36)

De esta forma, actitudes, modos de pensamientos, visiones de mundo, son “procesos”
constituidos de manera diferente, afectados por modos de comunicacién diferentes. Levy-
Bruhl atribuye a los “primitivos” un modo de pensamiento que lo denomina pre-légico; se
contrapone de esa manera al pensamiento légico moderno. Debemos reconocer en esto que si
bien la denominacion de pre-Idgico dada al pensamiento de los “primitivos” estd permeada
por un etnocentrismo — que el propio autor reconoceria mas tarde -, el estudio del proceso de
las representaciones colectivas en sociedades antiguas, en muchos puntos y en varios

momentos, supera ampliamente el “etnocentrismo del concepto”.

Lévi-Strauss (1990), por su parte, conceptualiza como pensamiento magico al pensamiento de
los “salvajes”, diferente del pensamiento moderno o “domesticado”. Es justo reconocer que
ambos autores no imputan mecanicamente estos dos modos de pensar diferenciados a
poblaciones primitivas; trabajan con el cuidado de evitar contraponer mecanicamente los dos

modos de pensar. No trabajan explicitamente con lo que, a nuestro entender, constituye “uno
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de los grandes agentes de cambio”?® en el proceso de pensamiento: los modos de

comunicacion.

La gran mayoria de los trabajos relativos a la cultura Guarani coinciden en caracterizar a la
misma como gobernada por un pensamiento mistico. El orientar las representaciones
colectivas de ciertas culturas orales como guiadas por una actividad mental mistica, confiere a

la misma una caracteristica que la diferencia de otras formas de actividad mental.

Por mistico entiendo la “creencia en fuerzas, influencias y acciones que, a pesar de
imperceptibles a los sentidos, son, no obstante, reales”. (Levy-Bruhl 1985:38). Es este modo de
pensamiento mistico lo que caracteriza a ciertas sociedades de cultura oral. Este misticismo no
estd asociado necesariamente a un sentimiento religioso, comun por otro lado, a varios tipos

de sociedades.

Habia sefialado anteriormente, que existe una tendencia en una parte de los estudiosos de la
cultura Guarani (Nimuendaju 1987, Schaden 1974, Melia 1992) de atribuir este misticismo al
profundo “ethos” religioso de la cultura. Para los Mbya, el colibri-picaflor es la encarnacidn de
un dios, atribuyendo al mismo poderes y ampliando de esta manera el abanico de practicas y

creencias relacionadas con estos poderes.

Antes de avanzar hacia otros aspectos de la cultura Guarani, es importante detenernosy
analizar la “cuestion religiosa” en culturas orales. La relacion oralidad/modos de comunicacion
fue poco explorada en el estudio de la cultura de los Guarani. El salto de la oralidad a la
escritura fue siempre entendido como perteneciente a procesos naturales de evolucion y fue
asumido como tal. Cambios culturales a partir de estas mudanzas fueron englobados en la
amplia gama de estudios sobre el bilingliismo de la sociedad paraguaya. Salvo pasajes con
referencias a mudanzas del guarani para el castellano, sus implicaciones para la cultura y sin
referencias a modos de comunicacién insertados en el proceso, podemos afirmar que estudios
sobre la comunicacién y la cultura paraguaya poseen este vacio. Es asi que — acompafando

estudios del antropélogo a inicios de siglo — la relacién del hombre o mujer Guarani con

® Tomo esta expresion de E. Eisentein quien, en su trabajo The Printing Revolution in Early Modern
Europe, Cambridge: Cambridge University Press, 1983, estudia a la imprenta como uno de los agentes
de cambio en el pasaje a la modernidad.



fendmenos “no explicables” se presenta como perteneciente a lo que se engloba ampliamente
—amplitud extrema en la mayoria de los casos — bajo el concepto de religién. Por otro lado, la
lengua guarani carece de un término que exprese la palabra religion; y esta conceptualizacion
no implica la existencia o no de abstracciones en esta lengua, polémica ya ampliamente

superada por la montaia de datos que demuestran lo contrario.

No es necesario realizar un estudio denso o detallado para percibir que aspectos y creencias
acerca de la vida y de la muerte, sobre el otro mundo, etc., son practicados en casi todas las
sociedades. En algunas regiones, e.g., en el Africa, no es posible encontrar, en el lenguaje de
poblaciones estudiadas, equivalentes “al término occidental de religion, y lo mas importante
es que los autores no parecen observar las creencias ‘religiosas’ y las practicas, del mismo

modo que nosotros lo hacemos”. (Goody 1987:4); inclusive no existe equivalente para el
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concepto, también occidental del “ritual”. Goody sefiala que, ante estas dificultades,
estudiosos de la cultura africana definen una religion africana no solamente por sus
caracteristicas como sectas o iglesias, sino en términos de practicas y creencias de un grupo
particular en un determinado territorio, también particular. Este autor sostiene que en el caso
de sistemas religiosos de sociedades sin escritura, no es posible encontrar un concepto de
religion, siendo esta una de las razones por las cuales las actividades magico-religiosas forman

la mayor parte de las acciones sociales. (Goody 1987:173)

Lo que Schaden describe como “un predominio extraordinario de la religién en todas las
esferas de la cultura, inclusive en la economia” (Schaden 1974: 38) parece expresar la
presencia de un pensamiento mistico asociado a actividades magico-religiosas. En otros
términos, nuestro concepto de religion acaba al llegar a las fronteras de sociedades de cultura

oral.

Volviendo a los relatos compilados por Cadogan, parece ser que el universo simbdlico de los
Mbya-Guarani difiere del nuestro; y sin duda que es asi. La percepcion del mundo externo
debe ser diferente al nuestro; culturas diferentes expresan visiones de mundo, sentimientos,
percepciones, de manera diferente. Levy-Bruhl va mas alla diciendo que “los primitivos no

perciben nada de igual manera que nosotros. El melieu social que les rodea difiere del nuestro,



y precisamente porque es diferente, el mundo externo que los mismos perciben difiere de

aquel que es por nosotros aprendido”. (Levy-Bruhl 1985:43)

Para los Guarani, el habla, el lenguaje humano y la porcién divina del alma son sinénimos. Las
palmeras tienen alma, el tigre, todos los seres vivientes y objetos tienen alma. El hecho de que
el alma se encarne en animales tratabase — segiin Cadogan — de una desgracia. El mismo

investigador se encarga de relatar:

“En el Mito de Capita Chicu (Cap. XVI) citase el caso de un hijo de éste del que se habia
apoderado el alma de un tigre, abandonandole su propia alma. El pobre estuvo a
punto de eliminar al hijo, cuando Tupa mandé un granizo con el que la madre
ahuyenté el alma del tigre y pudo volver a encarnarse el alma del chico. El caso

presenta todos los aspectos de un caso de demencia”. (Cadogan 1959:43)

Para los Mbya-Guarani, debido al hecho de que no perciben el mundo de igual manera que
nosotros, la realidad por ellos construida es diferente a la nuestra. De ahi que el percibir el
“intercambio” de almas de la de un nifio con la de un tigre, lo conciben como un todo, como
parte integral de sus ideas, como un todo sintético. La disociacidon de “almas” no se presenta
como algo extrafio a su modo de pensar. Al asociarlo a un estado de demencia, lo que estamos
realizando es relacionar propiedades misticas de los Mbya-Guarani a nuestra manera de
aprender los fendmenos; asociamos a la manera como este fendmeno se presenta en nuestra

mente, a nuestro pensamiento orientado de manera racional y Ic')gica.29

El propio concepto de alma en algunas poblaciones antiguas — sociedades de cultura oral — es
también cuestionado (Levy-Bruhl 1985). En algunos casos existen fendmenos asociados al
concepto de alma, que tienen relacién con objetos: alma del monte, alma del tigre, etc., que
no significan necesariamente trasmigracion de una sola y Unica alma a varios objetos o

cuerpos.

* Mauss llega a desarrollar este punto cuestionando la propia nocién de enfermedad mental en
poblaciones antiguas, donde mente, social y fisioldgico (patoldgico) se confunden. No tiene sentido,
sostiene este autor, aplicar a uno de estos campos de estudio, nociones que sélo tienen sentido al ser
aplicado a otro. (Mauss 1974)



Si de alguna manera ciertas culturas no perciben los fenédmenos de forma diferenciada al
momento de su interpretacidn, para nuestro modo de pensar guiado por un pensamiento
légico, la separacidn entre observacion e interpretacién se presenta como fundamental. Y uno

de los elementos importantes en la estructuracién del pensamiento orientado por la “légica”

de la oralidad se presenta como diferente a aquel gobernado por la “légica” de la escritura. La

ultima, en la sociedad contempordanea, puede a su vez influenciar a la primera (Goody 1987).

Voy a intentar una aproximacién al concepto de alma entre los Jeguakdva Tenondé. Los
mismos reconocen la existencia de varias de ellas: el angue, alma teldrica o impura que es
exclusiva del hombre, y el fie’eng, alma asociada al habla, palabra, principio vital que poseen
todos los seres y objetos. Estudios en poblaciones de la costa oeste de Africa distinguen el kra:
espiritu guarnian que puede abandonar el cuerpo y luego retornar a él, y el srahman: hombre-

fantasma que “inicia” su accionar a partir de la muerte del individuo.

“El individuo mientras vive participa en el kra que lo habita; es decir en un cierto
sentido él es su kra, y al mismo tiempo no lo es. Esta contradiccién, sin embargo, no
perturba su mentalidad pre-légica. Con la muerte esta participacién acaba.” (Levy-

Bruhl 1985:84)

En otras regiones del Africa, investigadores llegaron a atribuir la existencia de hasta cinco

almas de nativos.

En sus estudios, Levy-Bruhl no llega a encontrar algo “que corresponda exactamente al alma
simple, que, de acuerdo a Taylor, se manifiesta en su doble forma de principio vital y
fantasma”. (Levy-Bruhl 1985:89) Para el mismo, las varias almas expresan lo que llamé de
participacidn, que no es reducible a una inteligibilidad légica, pero que constituye una
situacidn mas natural en el mundo construido por mentalidades “primitivas”. El autor es
contundente al afirmar que “la idea de alma no se encuentra entre los primitivos”. Este

concepto “aparece en pueblos de un desarrollo relativo”. De esta manera — segun Levy-Bruhl



—la interpretacidn de estos hechos acompaiia el principio de la igualdad intrinseca de los
modos de pensar de culturas y civilizaciones antiguas con relacidn a la nuestra; la légica que
gobierna el pensamiento en una y otra cultura es la misma.*® A partir del momento que
consideramos la mentalidad de los Jeguakdva Tenondé guiada por un pensamiento mistico,
gobernado por una forma de pensamiento cualitativamente diferente a la nuestra, la

naturaleza del modo de pensar de los Guarani se nos vuelve mas clara.

El concepto de alma — asimismo varios otros “conceptos” construidos a partir de un universo
simbdlico diferente - expresa la problematica que se presenta al trabajar bajo una perspectiva
de “modo de pensar”. Considero que para los Mbya-Guarani tanto el angue como el fie’eng
“traducen” el pensamiento mistico de esas culturas y en este caso el alma no puede ser
considerada como principio Unico perteneciente o exclusivo del hombre. Cadogan destaca que
Ayvu, Ne’eng y e traducen simultdneamente el concepto del lenguaje humano, porcién divina

del almay principio vital: el hablar.

Para nuestro modo de pensar, el alma existe orientada por pautas de la |dgica de la
racionalidad, aquella impulsada y contraida en la modernidad. Para los Jeguakdva no existen
dos tipos de alma — este concepto construido no existe —sino un modo de pensar guiado por el
pensamiento mistico, por una participacidon entre seres y objetos, que no es “preocupante”
para los mismos. Esto nos lleva a afirmar que los Jeguakava practican un proceso de
abstraccion diferente al proceso de abstraccidn al cual estamos acostumbrados y que gobierna

nuestro pensamiento.

Para el pensamiento de la modernidad, estos procesos deben poseer una homogeneidad

l6gica; en la mentalidad de los Mbya-Guarani el proceso de pensamiento y las abstracciones

*® Nimuendaju atribuye también a los Apopukdva la dualidad del concepto de alma: ayvucué y aciygud,
cuidando en atribuir influencias “externas” o contraste entre el bien y el mal. (Nimuendaju 1987: 44-45,
116-117). Considero que esta interpretacion puede remontarse a quienes pueden ser considerados sus
“maestros”: K. Von Steinen y el antropdlogo danés E. Nordenskiéld. Ambos trabajaron con
interpretaciones duales del alma.



estan determinados por una participacion mistica que es al mismo tiempo genérico y concreto,

lo que dificulta “traducirlo”.

El pensamiento de los Jeguakava estd a su vez expresado por una oralidad que constituye un
modo caracteristico de comunicacién de estas culturas; el Ayvla Rapyta es una expresion de
esta oralidad. A partid del momento en que el mismo inicie su “produccion” en el modo escrito

de comunicacidn, su “construccion” quedaria afectada.

En reiteradas ocasiones he sefialado que algunos investigadores (Goody 1977) atribuyen las
diferencias entre el pensamiento magico y el pensamiento cientifico, entre formas
denominadas de pre-Idgicas y I6gicas, entre pensamiento racional e irracional, etc., a estadios
mas o menos desarrollados del proceso de literalizacién. Esta matriz de analisis, por su vez, es
heredera del pensamiento de lo modernidad, de la separacidon que el mismo introduce entre
ciencia y fe, entre razén y fe,*? que también expresa la herencia aristotélica en el pensamiento

de la modernidad.

Otros autores (Ong 1982) asienten que los contrastes existentes entre una visién occidental y
otras visiones, se deben a formas literalizadas, profundamente arraigadas como a restos de
formas de conciencia asociadas a la oralidad.* El estudio de las relaciones y contrastes
existentes entre oralidad/literalidad-escritura, a pesar de relativamente raro, esta creciendo
en varias areas de investigacion. Autores como Lévi-Strauss (1990), al desarrollar las

IM

diferencias y semejanzas entre el “pensamiento magico” de los salvajes (pensamiento salvaje)

y el “pensamiento cientifico” (o pensamiento domesticado), introduce elementos para pensar
los mismos en funcién al mayor o menor grado de oralidad o literalidad de estas poblaciones.
Jaynes (1976) describe estadios de conciencia asociados a cambios neurofisioldgicos en la
mente bicameral, que por su vez son procesos a los cuales estan asociados cambios en el

pasaje de la oralidad a la escritura.

*' Empleo el término “traduccidn” para expresar tanto el pasaje del lenguaje en un mismo modo de
comunicacion, como de un modo para otro.

*2 Para un estudio sobre aspectos del pensamiento de la modernidad y sus lineas orientadoras ver
Habermas (1994).

33 Ver también sobre este aspecto, Derrida, 1979.



VIII. Literatura oral guarani, literatura de los Guarani y literatura en guarani

A inicios del siglo XVII surgen los primeros trabajos impresos en guarani en la grafia de las
reducciones jesuiticas; estos son textos catequéticos (Melia 1992:109). Durante casi toda la
época colonial, la gran mayoria de los textos impresos en guarani consistian en traducciones a
partir de otros originales; todos ellos en “guarani misionero o jesuitico”. Una literatura en
guarani paraguayo aparece durante el conflicto de la Triple Alianza.>* Este guarani difiere del
guarani escrito en las reducciones. Para Cardozo con estos se “inicia la literatura guarani en la
época independiente”. (Cardozo 1985:282) El guarani se literalizaba, y con ello la propia

cultura paraguaya adquiria pautas dictadas por la escritura.

Desde una perspectiva de las dos lenguas habladas hoy en el pais — el guarani y el castellano -,
Melia (1990) caracteriza a Paraguay como una nacidn con dos culturas. Desde la perspectiva
comunicacional que asumo a lo largo del presente trabajo, la cultura Guarani existente en
Paraguay no es una cultura oral strictu sensu (oralidad primaria); ella ya se encuentra de
alguna manera literalizada, aunque este proceso no integre a la totalidad de los guarani-
parlantes. Luego, existe en el pais una nacién de cultura escrita hegemanica, cultura orientada
por la légica de la escritura y de la modernidad. Esta situacién es la que tenemos con los
proverbios en guarani, o ne’enga. Ellos existen normalmente en cualquier lengua. Estos
fie’enga son trasmitidos oralmente, lo cual es diferente a decir que son producidos desde la

oralidad. Algunos, también son trasmitidos via texto impreso.

Ciertos autores hablan de estos fie’enga como constituyendo “en pildoritas la ciencia y la
experiencia del pueblo”. (Gauto in CEP) Trasmitidos en guarani paraguayo “generalmente no
se traducen porque al traducirlos pierden todo su valor”. (Gauto in CEP). Estos proverbios
contindan siendo producidos y reproducidos contemporaneamente en el pais. Podemos

distinguir en esta cultura algunos momentos en la produccion “literaria” en Paraguay.

** Entre 1867 y 1868 aparecen periddicos graficos-ilustrados en el pais: El Centinela, Cabichui y Cacique
Lambaré. Estos circulaban entre las tropas paraguayas —y también de los aliados — con parte de los
contenidos en guarani.
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Se tiene asi, por una parte, una literatura “inicial” en guarani, fruto de los comienzos de la
colonizacién cuando, bajo el control religioso a que estaban sometidos los Guarani, se
tradujeron diversas obras religiosas como apoyo a la tarea de evangelizacién: catecismos,
salmos, sermones, etc. Si bien en algiin momento se habla de la traduccion al guarani de
algunos textos no religiosos, es imposible negar el absoluto dominio de la fe cristiana en los

primeros trabajos traducidos, “era literatura cristiana en guarani, no literatura guarani”. (Melia

in Bareiro Saguier 1980)

Un segundo momento se da a partir de la produccién de una literatura propia en guarani. Es
decir, obras que se producen — escriben — en guarani sobre diversos aspectos religiosos y
paganos. Luego de la expulsién de los jesuitas del pais y del Rio de la Plata (1767), la “cuestion
religiosa” es abandonada, pasando a predominar una literatura en guarani en sus diversas
etapas y momentos propiamente dichos. Este aspecto abarca articulos en periddicos, “libros”,
y mas recientemente una produccion literaria. Los fie’enga pueden ser incluidos en este

segundo momento.

Un tercer momento es el de la trascripcion a la escritura de relatos de diversas naciones
Guarani. Estas formas orales estandarizadas (Goody 1987) comienzan a ser “traducidas” a la
forma escrita con trabajos como los de Nimuendaju, Cadogan, etc., que nos presentas de esta

manera, los primeros aspectos de la cosmogonia Guarani, desconocidos hasta la fecha.

Estos investigadores se ven obligados al uso de la tecnologia de la escritura para fijar los
relatos Guarani, permitiendo de esta manera que ellos lleguen hasta nosotros. Este tercer
momento — que en realidad deberia ser el primero, aunque no en igual orden cronoldgico —
difiere de los dos anteriores en el sentido de que considero que la propia produccion de estos
relatos se dio dentro del contexto de una cultura oral con sus reglas y normas propias en
cuanto a su estructuracion. No constituye basicamente una “literatura” sino la expresién de
producciones orales estandarizadas. Es posible, a partir de los mismos producir literatura,

om
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como es el caso de Roa Bastos, con “El Génesis de los Apopukdva-Guarani”. Comentarios de

Melia sobre esta obra ilustran el punto en consideracién.



“Roa Bastos, al intentar un rescate poético del mito de los “principios” de los
Apopukdva-Guarani no nos da ni una nueva versién, tampoco una variacién, sino una
transformacion (...) Roa no refleja ni reproduce un mito primitivo, sino que lo
trasforma a partir de su mito. Y esto solo lo puede hacer, quien todavia piensa, tal vez

sin querer y sin saberlo, salvaje y tribalmente”. (Melia in Bareiro 1980)

Sélo nos resta completar el pensamiento levi-straussiano de Melia agregando que en la
transformacion del pensamiento salvaje para el pensamiento domesticado, el modo escrito de

comunicacion se constituye en uno de los “agentes principales” de este pasaje.

Otro aspecto es el rescate de la memoria popular a través de textos en guarani que desarrollan
aspectos de la cultura paraguaya. La oralidad de la cultura, si para muchos es un punto de
partida, no implica una profundizacidn seria en su estudio. La relacién oralidad/literalidad-
escritura son aspectos abordados “de pasaje” por algunos estudiosos sin que ello implique —

una vez mas — una profundizacion en sus diversos puntos.

Fruto de estas afirmaciones es, como habia afirmado en parrafos anteriores, el continuar
tratando de explicar el caballo — para poblaciones que no lo conoce — como un coche sin
ruedas. De esta manera, he intentado apuntar algunas pistas que ayuden a entender la cultura
paraguaya a partir de una perspectiva comunicacional. Los modos de pensar (Levy-Bruhl 1985),
el pensamiento salvaje o domesticado (Lévi-Strauss 1990), son momentos que, como sefialé
anteriormente, a pesar de etnocentristas, el desarrollo de los mismos sobrepasa el

etnocentrismo del concepto.

Existe una la literatura paraguaya contemporanea que mayoritariamente se expresa —y
escribe — en castellano, como también — minoritariamente — se escribe en guarani; ambas
estdn pautadas por el modo escrito de comunicacion. Bajo estas perspectivas la cultura

paraguaya contempordanea se caracteriza por ser una cultura pautada por la escritura. Esta

| “ I” de una de sus vertientes: la cultura de los Guarani.

afirmacion no ignora el “pasado ora



IX. Apuntes finales y luego...volver a empezar

Durante mucho tiempo se nos enseid que en un principio era el verbo, es decir, la palabra
divina la que cred el mundo, al hombre y la mujer. Esas palabras no eran sélo habladas, sino
fueron escritas en una tabla sagrada, primeramente, y luego en un libro: el libro sagrado, el
Coran, para los musulmanes, la Biblia para los cristianos y el Antiguo Testamento o los textos

del Tora para los judios. Para los Jeguakava-Tenondé:

“El verdadero Padre Namandu, el Primero y en virtud de su sabiduria creadora

concibié el origen del lenguaje humano”. (Cadogan 1959)

Y Cadogan lo transforma en libro.

¢Qué diferencias pueden existir entre estas culturas en cuanto a su religiosidad, la forma de
ver el mundo, cuando los primeros estan orientados por la “palabra impresa” y los segundos

por la oralidad?

Levy-Bruhl (1985) sefiala que el solo hecho de preguntarnos “cémo los primitivos explicarian
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este o aquel fendmeno natural”, este solo enunciado ya implicaria una falsa hipétesis: la de
suponer que sus mentes aprenden los fendmenos de igual manera que nosotros, es decir,

guiados por un principio de causalidad (causa-efecto).

La palabra parece ser para los Guarani — especialmente para los Mbya del Ayvu Rapyta — “el
principio generador”. Bajo este concepto se desvendan varios aspectos del pensamiento
mistico de los mismos: seglin Cadogan, la palabra, porcién divina del alma y lenguaje humano,

son todos sindnimos. “Todo es palabra entre los Guarani y por esta razén la etnografia



Guarani encuentra en la lengua un instrumento privilegiado de investigacién y de relacién”.

(Melia in Cadogan 1971)

Es necesario, sin embargo, tomar cuidado en caracterizar la cultura paraguaya, a partir de
estos elementos, como una cultura oral. La oralidad de la cultura Guarani, sus modos de
pensar, formas de ver y clasificar el mundo, etc., estan expresados en materiales y estudios
que etndgrafos han reunido a lo largo de los afios. La cultura de los Guarani, en la forma
anterior a la llegada de los espafoles, no existe mas. Ella fue sufriendo transformaciones a lo
largo de todo este tiempo. Para la cultura paraguaya contemporanea, tal vez la palabra
continde constituyendo un elemento importante. Pero el hecho de constituirse en “elemento
importante” en la cultura paraguaya, no transforma esta cultura en cultura oral. Luria (1992)
en sus experiencias a mediados del siglo XX, atribuia a la palabra una funcién “diferente” en
una persona literalizada y en una no-literalizada. Para la cultura de los Guarani, la educacidn es
una “educacion de la palabra y por la palabra”. (Melia 1992:284) Dificilmente se pueda decir lo

mismo de la cultura paraguaya, cultura ésta profundamente guiada por la escritura.

He intentado demostrar en los parrafos mas arriba desarrollados, que la presencia de la
escritura en los espacios sociales de las reducciones, durante el siglo XVII, contribuyé a la
creacion de un nuevo modelo comunicacional, y consecuentemente inici6 la transformacién
del universo simbdlico de los Guarani. La practica de la escritura emprendida por los
misioneros también contribuye a la creacidon de un modelo ideoldgico, donde se cristalizan
utopias de los seguidores de Ignacio de Loyola. Asimismo, también he intentado demostrar
que el estudio de los fie’enga en el contexto de una literatura en guarani, no transforma a la

cultura paraguaya, o no la convierte, en una cultura oral.

Pero la transformacidn de una cultura no puede ser entendida como un proceso lineal e
inmediato. Lo que he tratado de analizar es que la presencia de la escritura en el universo
Guarani contribuye a la transformacion de dicha cultura dentro de un proceso amplio y
extendido en el tiempo y en el espacio social. La implementacién de un determinado modo de
comunicacion en las reducciones, y a lo largo de los afios, la suave transformaciéon de un modo
oral a un modo escrito en la produccion y transmisidn de mensajes, me lleva a pensar que la

dindmica de los cambios culturales esta profundamente sensibilizada, estimulada y sustentada



en las transformaciones que se operan en los modos de comunicacién. Las mentalidades
colectivas de los Guarani, a partir de la presencia de la escritura en el espacio social de sus

practicas, pasan a ser moldeadas, también, por la escritura.

El proceso de transformacion de los modos de comunicacién que se da a inicios de la
colonizacidn en Paraguay tiene sus efectos, y su presencia se traslada a los tiempos presentes.
La lengua guarani en sus distintas modalidades, hablada por gran parte de los habitantes de
estas regiones antes de la llegada del europeo, pasa a constituirse en una lengua escrita. Y este
cambio también acarrea alteraciones en la cultura oral de la poblacidn. Se inicia el proceso de
literalizacion de la lengua y de la cultura Guarani. Entiendo que, en funcién a esta situacion, no
puedo hablar de una persistencia de la oralidad en Paraguay, entendida a partir de su
transmision y de su recepcion. La produccion de los mensajes, la dindamica interna a nivel de
mentalidades colectivas de los procesos cognitivos, se encuentra atravesada por la escritura 'y
por las normas de hierro que la misma carga. Existen resistencias, no lo niego. Pero existen
mucho mas incorporaciones, préstamos y con ello contactos y sincretismos con el mundo de
la cultura escrita. Y estos contactos, estas interfases entre mundos culturales no excluyentes,
me llevan a apuntar que, a pesar de gran parte de los mensajes se consumen auditivamente,
ellos estan siendo elaborados, producidos, manufacturados, en el universo y a partir de las

pautas dictadas por la cultura escrita.

Escuchamos radio, también escuchamos y vemos television en Paraguay. Vamos a una
direccién en You Tube para ver los Ultimos materiales audiovisuales producidas en el pais. Lo
hacemos todo esto, y mas, inclusive. Pero es imposible pensar en la produccién de contenidos
fuera del mundo de la escritura. Cincuenta afos después de la invencidon de la imprenta, a
comienzos del siglo XVI, el mundo del libro orillaba por lo bajo, entre 15 a 20 millones de
ejemplares en toda Europa. En este corto periodo, la imprenta se instala en no menos de 236
ciudades de ese continente (Fevbre & Martin 1990). Los primeros y nuevos inmigrantes al
mundo de las Américas en el siglo XVI, estaban participando de estos cambios en el continente
europeo. El impacto de los usos de la escritura, asimismo las representaciones que esta
tecnologia contribuye a cristalizar, también llega a los nuevos territorios de América y a sus
espacios, transformando realidades, costumbres y cultura. Emerge una nueva cultura,

producto de las navegaciones y movimientos.
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