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EXTRACTO

El objeto de esta tesis es el de analizar la identidad

cultural vigente en la Provincia de Corrientes, Argentina,

ocupada por los guaranies en epocas precolombinas y donde se

ha mantenido el use del idioma guarani, hablado actualmente

por la mitad de la poblacidn. Ademas, Corrientes exhibe la

influencia indlgena en las tradiciones populares y en los

toponimos, indicadores del afianzamiento de los guaranxes en

toda esta regio'n. El paradigma correntino atestigua que, al

igual que en los detnas paxses latinoamericanos, la base de

la poblaci6n argentina se formo' con la contribucion de los

grupos indigenes que ocupaban este territorio. Sin embargo,

debido a las grandes corrientes inmigratorias que se

sucedieron a partir del siglo XIX, este paxs es conocido

generalmente como europeo con la aprobacion fehaciente de

muchos connacionales. El enfasis dado al europexsmo del

pais ignora, por lo tanto, la participacion de los grupos

aborxgenes que se evidencia en el resto de America Letina,

donde el mestizaje es mas notable. Esta complejidad de

orxgenes que caracterizo a los pobladores del continente

americano desde la llegada de los conquistadores, como

consecuencia de la mezcla de los distintos grupos etnicos

con el espanol, desperto una inquietud en los hombres de

letras por determiner la identidad cultural de las

diferentes regiones del continente. Para la elaboracidn de
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esta tesis sobre la problematica existente en la Argentina,

se han seleccionado algunas obras de autores correntinos que

reflejan la busqueda de su identidad cultural empleando en

sus obras el idioma y la temiltica guaranies. Al incorporar

lo guaranltico a la expresidn literaria, estos escritores

declaran su identificacidn con el legado del pueblo guarani

y al mismo tiempo manifiestan el derecho de los correntinos

de ser reconocidos como miembros de la comunidad argentina.

La presencia innegable de lo guaranltico en la Provincia de

Corrientes confirma que la Argentina no es un pais netamente

europeo si no que cuenta en su formacidn demogra'fica y

cultural con la influencia evidente de los grupos indigenes

que contribuyeron a establecer la idiosincrasia heterogenea

del pais.
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ABSTRACT

The purpose of this dissertation is to analyze the

question of cultural identity in the northeastern Province

of Corrientes, in Argentina. This region was part of the

territory occupied by the Guarani Indians at the arrival

of the Spanish conquerors in the 16th century. Besides

the Guarani language, still spoken by half of its

population, Corrientes shows the influence of the Indian

heritage in its popular traditions as well as in the

Indian place names, widely spread throughout the

territory. However, due to the large number of immigrants

which began to populate Argentina during the 19th century,

this country has generally been considered European. The

emphasis given to the European nature of Argentina has

ignored the contribution of the various Indian cultures

which are noticeable in other Latin American countries

where the mixed population is more evident. This

complexity of origins has stimulated many Latin American

writers to attempt to determine the proper cultural

identity which corresponds to the various regions of the

continent. In order to analyze the particular situation

existing in Argentina, we have selected a number of works

by Correntinian writers who reflect the search for a

cultural identity through the use of the Guarani language

and themes into their works. By so doing, these authors
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manifest their identification with the Guarani heritage and

at the same time demand the incorporation of the people of

Corrientes as legitimate members of the national community.

The undeniable presence of the Guarani culture in Corrientes

shows that the background of Argentina's population is not

exclusively European and that the Indian cultures have

contributed to Argentina's heterogeneity.
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INTRODUCCION

El tema de la identidad cultural, ampliamente

considerado por la critica literaria de la actualidad, ha

sido un motive de inquietud para muchos latinoamericanos

desde los albores del Siglo XVI. Efectivamente, desde el

memento en que los cenquistaderes eligieren entre las

indigenas a las mujeres que habrian de servirles, se planted

para los futures pebladeres del centinente un cenflicte que

no ha side resuelte en les cince sigles que pasaren desde el

descubrimiente: la identidad cultural del latineamericane.

En efecte, la mezcla inevitable de les eurepees con las

diversas cultures aberigenes que habitaban este centinente

preduje una peblacidn hibrida para quien la ascendencia

eurepea que le habia tecade en suerte no le acarred ningun

beneficie. Per etra parte, la sangre indigena heredada de

les padres, censtituyd la marca indeleble que la separd de

les eurepees residentes en las celenias, come asi tambien de

les blances nacides en America de padres eurepees. Estes

blances trataten tenazmente de impener les valeres y

privilegies culturales de Eurepa ante la presencia innegable

de las cultures autdctenas, las que debieren resignarse a

guardar un mutisme absolute y sufrieren el desencante y la

nulidad de la raza semetida. Al misme tiempe, algunes

miembres de la peblacidn mestiza, deslumbrades per las

cenveniencias secie-peliticas efrecidas per el celenialismo,



se refugiaron en el mundo de los blancos, ocultando la

dualidad de origen que los colocaba en una posicion de

desventaja con respecto a la clase dominante.

Bien expone este problema Leopoldo Zea al senalar que

en 1492 "se inicia el primer encubrimiento de esta region

del continente americano," manifestando que el

descubrimiento intentarfa destruir "las superposiciones

culturales, bajo las cuales la identidad de nuestros pueblos

iba quedando cada vez mas oculta" (Zea, AmeVica Latina en

sus ideas. 17). Es evidente que, desde el principio de la

conquista, ya se habia establecido tanto para unos elementos

de la poblacion como para otros, la problematica que ha

llegado hasta nuestros dias de lo que represents, en

realidad, ser americano.

Mientras el latinoamericano encara esta problematica y

trata de encontrar la relacion existente entre sus origenes

y el papel que desempena dentro de la circunstancia socio-

geogrifica en que vive, algunos escritores sugieren ideas y

opiniones capaces de conducir al logro de una definicion

aceptable del concepto de identidad. Alfredo Roggiano, en

su articulo sobre la identidad cultural de Iberoamerica,

express la dificultad de llegar a tal definicion, e indica

que no ha podido encontrar entre los fildsofos, antropdlogos

y socidlogos, asi como entre los "estetas y otros

investigadores y teoricos de la idea de culture, una



definicion satisfactoria del concept© de la identidad

cultural." A continuacidn agrega que en la busqueda de esa

definicion ha dado con las mas "contradictorias

exposiciones" (Roggiano, "Acerca de la identidad cultural de

Iberoamerica. Algunas posibles interpretaciones , 11).

Roggiano cree que la falta de una definicion de este

concept© recae en el hecho de que el tema de la identidad es

muy complejo, sefialando ademas que el espacio cultural de

America Latina todavia no ha sido definido con exactitud y

que los aportes individuales de caracter etnico,

linguistic©, antropologico, etc. no contribuyen al logro de

una definicion general.

Uno de los problemas que se presentan al hablar de

identidad cultural es justamente la gran diversidad de la

cultura latinoamericana. Al observar las peculiaridades de

los paises que integran Centre y Sudame'rica, puede notarse

que el territorio se caracteriza por su naturaleza

pluralista y heterogenea, que es precisamente lo que

obstaculiza la concordancia de opiniones con respect© a la

cuestion de la identidad. De acuerdo con Arturo Andre's

Roig, no hay nada "mis ajeno a la realidad que el

desconocimiento de las diversidades," por lo que, al ignorar

esta caracter1stica, se puede cometer el error de caer en

generalidades. Lo que iroporta, segun Roig, es la

"integraci<in dialectica de lo uno y lo divers©"



( "Int©rro93cion©s sobr© ©1 p©ns©fni©nt.o filoso'Fico, 47), o

sea aceptar ©1 pluralism© y la heterogeneidad com© base para

llegar a una definicion d© identidad.

Para Jacques Lafay© n© tien© much© sentid© ©1 hablar d©

una identidad cultural latincamericana, pcrqu© ©bserva qu©

la "realidad cultural latincamericana ©s una fundamental

hetercgeneidad qu© 1© salta a uno a la vista." Lafay©

agrega qu© 1© qu© "rig© la gecgraffa cultural nacicnal ©

internacicnal latincamericana, antes qu© la identidad, ©s la

alteridad" ("<Identidad literaria © alteridad cultural?,"

22), ©s decir, ©1 ccnjunt© d© caracteristicas qu© distinguen

a un grup© d© ©tr© dentr© d© un terren© d©nd© s© ccmparten

ciertas particularidades. Esta alteridad, qu© provien© d©

la idiosincrasia cultural d© un grup© determined©, ©s

evident© ©n Latincamerica ©ntr© palses qu© ccmparten la

misma religion y la misma lengua, per© qu© s© caracterizan

per ciertas medalidades prcpias, ©ntr© las qu© s© incluyen

ccstumbres, ccmidas, musica y vccablos tipiccs d© cada

nacic'n. 0© ©sta diversidad d© caracteristicas surgen las

diferencias notables qu© ©xisten, per ©jemplc, ©ntr© un

Cuban© y un ©cuatorianc, © ©ntr© un nicaragiiens© y un

Paraguay©, per citar al acas© algunas d© las nacicnalidades

latincamericanas. La alteridad ©bservada ©ntr© paises s©

pone de manifiesto, asimismo, dentr© d© un mismo pais, al

©nccntrars© grupos qu© presentan distintas caracteristicas



culturales del resto de la poblacion. Como senala Lafaye,

esto acarrea la posibilidad de pue los miembros de una

minoria cultural se identifiquen mas por las diferencias que

los distinguen, o sea la alteridad, que por las

caracteristicas que tienen en comun dentro del grupo

cultural (Lafaye, 22).

Es tanta la variedad de cultures que existe en America

Latina que, segiin Lafaye, la unica manera de no apreciar esa

alteridad entre los pueblos es simplemente tapandose los

ojos. Ahora bien, cuando un grupo presenta caracteristicas

que definitivamente lo individualizan de otros, puede

decirse que los integrantes de ese grupo exhiben la misma

identidad cultural. Este escritor define el concepto de

identidad como "todos los comportamientos individuales

dentro de una estructura social, esta misma estructura, los

saberes tecnicos y el idioma," asi tambien como "las

creencias religiosas y los ritos que las expresan, los mitos

y las danzas, las pra'cticas terapeuticas, todo ello en

conjunto" (Lafaye, 22). Lafaye infiere que la identidad

cultural latinoamericana encuentra su mejor expresion a

trav^s de la literature, ya que es en las obras de autores

como Octavio Paz, Ernesto Sabato y Vargas Llosa, por

ejemplo, donde "palpita la existencia de una America Latina

cuya identidad problematics tiene su expresion mas



caracteristica . . . en la inquietud de sus escritores"

(Lafaye, 27).

Fernando Ainsa tambien destaca la relacion entre

literatura e identidad en America Latina e insiste que "en

buena parte la identidad cultural de America Latina se ha

definido gracias a su novelfstica." Ainsa reconoce que las

obras literarias contempor^neas han permitido llevar la

tematica americana a un piano universal, equipara'ndolas a

obras originarias de otras partes del mundo. Estas obras,

segun Ainsa, "forman un patrimonio con el cual se

identifican los sistemas de valores espirituales, esteticos,

mitos y creencias de una comunidad determinada" ("Hacia un

nuevo universalismo• El ejemplo de la narrativa del siglo

XX," 36). Explica el autor: "Lo real y lo imaginario han

andado siempre juntos en Ame'rica Latina y es evidente que

ambos conforman una identidad cultural especifica, hecha de

'unidad y diversidad'* (36).

Este caracter conciliador de la literatura es observado

asimismo por Saul Yurkievich, quien expresa que la

literatura unifica las "identidades antinomicas" y que "la

narrativa actual es la superadora mas eficaz de los

particularismos de alcance solo lugareno, de lo local

extemporaneo, de los atrasos comunicativos," asi como "la

gestora de una identificacion coroun al continente y de

validez universal ("Sobre la identidad cultural y sus



representaciones literarias," 5). Por lo visto, la

literatura contemporanea armoniza la problematica de la

alteridad mencionada por Lafaye y comprueba que, como dice

Ainsa, el "pluralismo cultural es signo de riqueza y no de

debilidad, como pudiera suponerse en un principio" (37).

Por otra parte, Ainsa senala que la "afirmacidn de la

identidad es una forma de autodefensa, ya que la

'diferencia' aparece siempre como una posible amenaza" para

los integrantes de un grupo cultural determinado (38).

Otro de los escritores que estudia la problematica de

la identidad en la literatura contrasta el termino

"diferencia" al de "mismidad." Efectiv/amente, Raul Dorra,

en su articulo "Identidad y literatura. Notas para un examen

critico" expone las siguientes ideas sobre la identidad: "el

tema que este vocablo quiere aqui evocar apunta al

planteamiento de un problema que no esta elaborado para ser

satisfecho desde preocupaciones logicas" y explica que "se

trata de . . . una reflexion que se dirige hacia el origen y

hacia la perdurabilidad de un algo que marcaria nuestra

mismidad y nuestra diferencia" (47). Dorra senala, al mismo

tiempo, que el problema planteado seria nada menos que el

destino de los latinoamericanos y manifiesta que la

problematica de la identidad cultural, mas que la busqueda

de una esencia" es la justificacion de una "actividad

histdrica en el interior de esa cultura." Anade este
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escritor que se trata, "antes que de preguntar, de responder

quienes somos para aclarar addnde vamos" (48).

Al igual que Raul Dorra, el poeta y novelista argentine

Martin Alvarenga subraya la diferencia que caracteriza a los

latinoamericanos y enfatiza la importancia de expresar esa

diferencia, actitud que puede llevarlos finalmente a definir

su identidad. Dice Alvarenga de los latinoamericanos: "No

somos mejores ni peores que nadie. Somos diferentes. Y

expresar esta diferencia puede ayudar un poco a este mundo.

Lo importante para Alvarenga es "ayudarnos a nosotros

mismos, a enmendarnos como comunidad quebrada, quebrantada

por el poder de adentro y de afuera" (carta a la autora, 15

die 1988).

Alvarenga opina que esto significaria una "larga marcha

hacia la pur ificacion, hacia la comunion fraterna," pero que

indudablemente acercarxa a los latinoamericanos a una Utopia

inevitable "que no es mas que un rocio que no distinguimos y

no podemos beber" (carta). A propdsito de esta marcha en

busca de una reafirmacion de la identidad, la Declaracion de

Bogota' de 1978, establecida en la Conferencia

Intergubernamental sobre las Politicas Culturales de America

Latina y el Caribe, afirma igualmente que la identidad

cultural "no es nunca esta'tica sino a la vez historica y

prospective, por estar siempre en marcha hacia su mejora y

su renovacidn" (Ainsa, Identidad cultural de Iberoamdrica
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en su narrativa. 28).

Asimismo, Alvarenga advierte la problematica de la

identidad no solo en el ambito panora'mico de America Latina

sino focalizandola en la Argentina, su pais de origen, y

concluye que parte del enigma cultural se debe a una

situacidn ideoldgica. Entre otras ideas, expresa:

Mientras no se concrete una politica total de
descentralizacidn teniendo como base la multi-
plicidad de procedencias de raza, credo y cul
tures que se han asentado aqui y se revaloricen
y estimulen las precolombinas como base y como
horizonte y se integren en la diversidad no
vamos a encontrar el hilo conductor que una
todas las cuentas que conforman nuestro juego
de abalorios y hallar un eje y un contexto
donde explotar las ilimitadas posibilidades de
la libertad creadora del individuo, del grupo
y de la sociedad. (carta a la autora, 22 marzo
1989)

Las pocas posibilidades con que cuenta la creatividad

de ciertos sectores de la sociedad como consecuencia de la

falta de reconocimiento de sus particularidades culturales,

preocupa tambien a los criticos Rub^n Bareiro Saguier y

Miguel Rojas Mix. A1 referirse al arte popular y al arte

culto, estos escritores puntualizan que la simple

clasificacidn de arte y artesanfa es una jerarquizacion de

valores propios del colonialismo y que esa "noci^n de artes

menores sirve para reducir y subordinar la creacion de los

vencidos" ("La expresion este'tica: Arte popular y folklore.

Arte culto," 447-8). Al desvalorizar la creacion del
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indigena, manifestada de acuerdo con sus patrones

culturales, se acaba por asignarle una categoria

inferior a la que merece. Lo aceptable para el colonizador

es la expresion artistica que se ajusta a las normas

occidentales, o sea la que solamente se exteriorize en el

lenguaje del grupo dominante (Bareiro Saguier y Rojas Mix,

447-8).

Esta misma preocupacidn por la desvalorizacidn de la

expresion cultural de ciertos grupos de la poblacidn se

encuentra en un articulo publicado por Jose Maria Arguedas

en El Comercio de Lima en 1962, donde el escritor peruano

pone de relieve lo que considers "el monstruoso

contrasentido." En otras palabras, Arguedas critica la

actitud de la clase dominante, segun la cual no existe

ninguna continuidad espiritual entre los antiguos creadores

del arte indigena y los actuales mestizos, quienes se

aj'ustan a los valor es europeos sin tomar en cuenta su

ascendencia indigena (Angel Rama, Transculturacion narrativa

en AmeVica Latina. 186). Evidentemente se trata del

desconocimiento de un proceso de transculturacion que data

desde el descubrimiento y que Fernando Ainsa ha definido

como "los fendmenos que tienen lugar cuando dos o mas

sistemas culturales entran en contacto produciendo una serie

de cambios cuyos grades de intensidad varian en funcion de

los sistemas de juego" (Identidad cultural . . .. 60).
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Ainsa cita los comentarios de Fernando Ortiz, quien hace una

distincion entre transculturacidn, aculturacion y

desculturacion:

Entendemos que el vocable "transculturacidn" expresa
mejor las diversas fases del proceso transitive de
una cultura a etra, porque 6ste no consiste solarnente
en adquirir una cultura, que es lo qt^e en rigor indi-
ca la voz angloamericana "aculturacion," sine que el
proceso implica tambie'n necesariamente la perdida o
desarraigo de una cultura precedente, lo que pudiera
decirse una parcial "desculturacio'n" y, adema's, sig-
nifica la consiguiente creacidn de nuevos fenomenos
culturales, que pudieran denominarse "neocultura-
cion" (60).

La complejidad del tema de la identidad se agudiza ante

las dos tensiones absolutas que entran en juego: per un

lado, la firmeza del agente externo o superior tratando de

acallar , reducir o menoscabar la expresion de las

agrupaciones nativas o inferiores, y per otro, la entereza

de estos grupos en subsistir trabajosamente dentro de su

cosmovisidn. En el case de las culturas sometidas, o sea

aquellas que irremediablemente marchan hacia una

aniquilacidn futura, Augusto Roa Bastos senala que la

cosmovisidn, asi como el modo de ser y de vivir de estos

grupos, es lo que los mantiene unidos dentro de su armonfa

cultural. Dice Roa Bastos que, a pesar de que "las culturas

autdctonas se encuentran cada vez mas acorraladas y acosadas

en sus mismos fundamentos culturales, materiales y

bioldgicos," es evidente que "perdura en ellas la radiacion

de sus nucleos indisolubles y secretes, la unidad y
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originalidad de una cosmovisidn identificada aun con sus

costumbres y sus ritos, con sus modos de ser y de vivir (L^

cultures condenadas. 13).

De las ideas expresadas por estos ensayistas, puede

deducirse que el concepto de identidad cultural

latinoamericana no presents caracteristicas que faciliten la

formulacidn de una definicion adecuada. Ademas, la mayorfa

de las opiniones, por no decir la totalidad, coincide en que

el problems basico consists en la division de la poblacidn

en grupos antagonicos, a los que se les denomina,

dependiendo del escritor, algo asf como vencedores y

vencidos, superiores e inferiores o civilizacidn y barbarie.

Puede obervarse tambien que hay caracterfsticas que

mantienen unidos a los latinoamericanos a traves de las

fronteras regionales y nacionales, tales como el idioms y la

religidn catdlica. Sin embargo, dentro de estos rasgos

delineados de manera general, existen particularidades que

denotan la existencia de grupos perfectamente

individualizados, los que se amparan bajo la proteccidn de

una identidad cultural exclusiva que los distingue de los

demds, otorgandoles lo que Angel Rama define como la

valiosa otredad" fTransculturacidn narrative . . .. 11).

Tal es el caso de la Repdblica Argentina, pafs al que

generalmente se lo ha considerado como europeo por haberlo

obervado a travds de la lente de la ciudad de Buenos Aires,
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sin tomar en cuenta las infiuencias de diversa indole que

han contribuido a su formacion. Este europeismo tan notable

en algunos grupos intelectuales de la Argentina y del

Uruguay, como lo explica Arturo Roig, no se presenta en

forma evidente en otros paises donde se mantienen las

tradiciones culturales no europeas, o sea en las poblaciones

descendientes de los aztecas, mayas e incas, o "pueblos

testimonio," como los denomina Darcy Ribeiro en su libro Las

Americas y la civilizacio*n ( 1972) citado por Roig (47).

La metrdpoli argentina, como se sabe, constituyo el

nucleo de centralizacidn de las grandes corrientes europeas

de inmigracidn que comenzaron en el siglo XIX. Mientras por

un lado este fenomeno categorize a Buenos Aires como ciudad

europea y marco* el rasgo de nacionalidad con que se ha

definido al pais desde entonces, por otro lado impidid el

reconocimiento de la influencia de las cultures autoctonas

en la formacion del pueblo argentine.

En lo que respecta al tema de la identidad nacionai,

Domingo Faustino Sarmiento no consigue la feliz integracion

de las razas que dieron origen a la Republica. Al comienzo

de su carrera literaria, entre 1841 y 1842, Sarmiento

escribio unos articulos donde acusa a los gobiernos

extranjeros "per haber iniciado la serie de desastres en su

pais" con la politica de intervencion (Katra, "Sarmiento y

el 'americanismo,'" 69). En esos articulos Sarmiento



14

tambien critics al dictador Rosas per haber favorecido los

intereses d© los extranjeros que vivian en Buenos Aires y

alrededores y explica la presencia de caudillos en el pais

como producidos "con intrigas de un imperialismo extranjero

que hipdcritament© buscaba su propia ganancia material

mientras violaba sus fines articulados de diseminar la

civilizacidn a traves de la periferia* (Katra, 69).

Comenzando con su renombrada obra Facundo (1845), sin

embargo, Sarmiento distingue netamente las dos fuerzas en

cuestion bajo la denominacion de civilizacidn y barbarie.

D© hecho, Sarmiento reune en la ciudad de Buenos Aires todos

los atributos de la civilizacidn, del adelanto y del

progreso europeos, abandonando el inmenso territorio d© la

republics a la mera categoria de salvaje. Dice Sarmiento

que "lo que ahora interesa conocer ©s que los progresos d©

la civilizacidn se acumulan en Buenos Aires sdlo; la pampa

es un malisimo conductor para llevarla y distribuirla en las

provincias" (Sarmiento, Facundo. 13). Sarmiento descarta,

ademas, toda posibilidad d© que ©1 interior d© la republics

llegue a progresar puesto que la ignorancia y la pobreza

"estan como las aves mortecinas, ©sperando que las ciudades

del interior den la ultima boqueada, para devorar su presa,

para hacerlas campo, ©stancia* (55). Sarmiento no vislumbra

ninguna esperanza para la recuperacio'n del interior porque,

como dice, "la generacidn present© ©duca a sus hijos en la
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barbarie qu© a ©ila 1© ha alcanzado." En cambio, ©1 si

ti©n© c©rt©za d© qu© Bu©nos Air©s podra' r©stabl©cerse

"porqu© la civilizacion ©urop©a ©s tan fu©rt© alii, qu© en

despecho d© las brutalidades del gobierno [d© Rosas] s© ha

d© sostener" (56).

Los conceptos antino'micos d© civilizacion y barbari© lo

ayudan a Sarmiento a definir rotundament© la argentinidad,

como puede notars© al leer:

Habia antes d© 1810 ©n la Republica Argentina dos
sociedades distintas, rivales © incompatible©; dos
civilizaciones diversas; la una, ©spanola, ©uropea,
civilizada, y la otra barbara, americana, casi in-
digena; y la revolucio'n d© las ciudades solo iba a
servir d© causa, de movil, para qu© ©stas dos mane-
ras distintas d© ser d© un pueblo s© pusiesen ©n
presencia una d© la otra, s© acometiesen y, despues
d© largos afios d© lucha, la una absorbies© a la
otra (43).

Daniel Zalazar, ©n su articulo titulado "Las posiciones

d© Sarmiento frent© al indio," realiza un ©studio d© su obra

y llega a la conclusion d© qu© Sarmiento no ataca al indio

©n si sino al "pesado lastr© qu© dejo la civilizacion

espanbla." Segun Zalazar, ©1 ©stadista argentine critica la

mestizacio'n llevada a cabo por los ©spanoles y qu© ocasiono

la mezcla d© cultures diferentes, hecho qu© a la larga dio

como resultado una poblacion inepta para la democracia y

dificil d© ©ncauzar ©n los sistemas modernos d© vida y

©ducacio'n (426). A pesar d© algunos comentarios favorables

sobr© el indio, las diferencias qu© Sarmiento subrayo ©n

Facundo sobr© la sociedad argentine d© su ©poca
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estabiecieron un lamentable precedente que lle90 a influir

en la opinion de la critica a traves de los anos.

Tal como lo hace Sarmiento, el escritor argentine

Ezequiel Martinez Estrada enfatiza la superloridad de Buenos

Aires con respecto a las provincias y reconoce en La cabeza

de Goliat (1940) que "no puede negarse que Buenos Aires ha

nacido del esfuerzo de llevar al pais entero a su mas alta

expansion, y del trabajo de los habitantes por llevarse a si

mismos a su mas alta expansion, as! el pals entero

sucumbiera" (19). En su opinion, la capital argentina, mas

que una ciudad, "es un fendmeno psicoldgico y algo asi como

la Inteligencia de este grande pais, todavia para nosotros

con amplias zonas y en esenciales conceptos, incognito"

(21). Al mismo tiempo, Martinez Estrada hace resaltar el

valor del resto del pais al preguntarse lo que hubiera sido

la Argentina sin Buenos Aires, estableciendo como una de sus

conclusiones que "el interior ha vivido y marchado a pesar

de la decapitacion de Buenos Aires con respecto a todo lo

nacional interno" (21).

Martinez Estrada reconoce tambien que, a pesar de que

Buenos Aires "no ha participado en el destino ni en las

vicisitudes del interior, en grado siquiera proporcional a

como el interior ha sufrido las de Buenos Aires," es

evidente que la capital argentina representa "la realizacio'n

por encima de todo vaticinio de las mas audaces esperanzas
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del todo y de todos" (22). Efectivamente, segun Martinez

Estrada, Buenos Aires reune "toda la vida politica de la

Republica," mientras que "el interior es una tumba que solo

guarda los despojos de un muerto" (28). El problema radical

planteado por este escritor no se basa en el hecho de que la

cabeza de este cuerpo que represents la Argentina sea

demasiado grande, sino en la negligencia que se ha cometido

al permitir que ese cuerpo haya sido "mal nutrido y peor

desarrollado* (29).

Asi como Martinez Estrada visualiza la Argentina como

formada por dos partes constitutivas, o sea Buenos Aires y

el interior, dualidad que dificulta la determinacion de una

identidad cultural, otro argentine, Ricardo Rojas, en su

difundido ensayo Eurindia (1924), express sus ideas sobre el

problema de identidad en AmeVica, las que pueden aplicarse

fa'cilmente a su pais de origen. Dice Rojas que aunque la

cultura americana se inicid en el siglo XVI, mucho tiempo

pasara' todavfa "hasta que veamos aqui la cultura propia

definitivamente individualizada como cosa distinta de lo

europeo originario y de lo indigene primitive" (12). La

dificultad de llegar a una justificacidn de la idiosincrasia

latinoamericana, o argentina, en su case especlfico, estriba

en que, como dice Rojas, el genio americano "perece en una

atmosfera que no es la suya, porque histdricamente es de
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Europa, y el genio europeo tambien perece en ella, porque

geograficamente esa atmosfera es de Ame'rica" (18).

£1 escritor correntino Saturnino Muniagurria,

consciente del bilinguismo castellano-guarani en su

provincia natal, subraya tambien la importancia de resolver

el problema de la identidad cultural. En el prologo de su

obra El guarani. Elementos de aramatica guarani y

vocabulario de las voces mas importantes de este idioma

(1947), Muniagurria dice que "no se puede saber lo que se

quiere y adonde se va, si se desconoce lo que se es" (10).

Este punto es doblemente importante en la Argentina porque

es indudable que en este pais hay una gran influencia de la

cultura europea. Como se sabe, Buenos Aires es un crisol de

distintas nacionalidades debido a las olas de inmigracion.

No hay que olvidar tampoco que las grandes ciudades

provincianas, identificadas por Sarmlento como elementos de

la barbarie, asimilaron tambien la cultura europea y ahora

cuentan con los supuestos adelantos de la civilizacio'n,

incluyendo universidades, museos, instituciones y centres de

cultura dentro del ambiente sosegado de las ciudades del

interior. Por otra parte, Muniagurria afirma la importancia

de volver a las rafces de la raza porque es de esa manera

como "el concepto de la Patria gana profundidad," ya que la

patria no consiste solamente del "moment© actual" sino
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tambien del "pensamiento de las generaciones pasadas,

vaciado en el idioma" (15).

En cuanto al elemento indigena existente en la

Argentina, el porcentaje de indios constituye alrededor del

1% de la poblacion total (Herna'ndez, "Los pueblos y las

lenguas aborigenes en la actualidad," 409). De acuerdo con

las cifras registradas en el ultimo Censo de la Nacion

llevado a cabo en 1980, la poblacidn de la Republica es de

27.947.446 habitantes, entre los cuales se cuenta con

342.445 aborigenes distribuidos en diferentes localidades. A

pesar de esta cifra reducida, el mestizaje se manifiesta con

intensidad en las zonas fronterizas, mientras que entre la

poblacion rural se nota la influencia de una marcada

ascendencia indigena, cuyos vestigios tambien son evidentes

en families que habitan tanto en las ciudades del interior

como en la Capital Federal. El escritor Florencio Godoy

Cruz senala que es dificil precisar la cantidad de mestizos

que habitan en el territorio nacional debido a que los

mestizos se clasifican en puros, segundones, tercerones o

cuarterones, segun el porcentaje de mezcla de sangres en

cada individuo. En el caso particular de Corrientes, no hay

que olvidar que el idioma guaranx todavia se habla en la

provincia. De los 661.454 habitantes que senala el Censo

Nacional, se estima en 50* el numero de hablantes en la
i

actualidad. Segun Godoy Cruz, un 20* de esta poblacion
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habia el guarani puro, mientras el resto se expresa en una

mezcla de guarani y castellano. Adema's de estas cifras,

puede considerarse que un tercio de la poblacion correntina

se niega a declarar que habla el idioma indigena. Tampoco

debe olvidarse que el guarani ha llegado a formar parte del

patrimonio cultural de diversas capas sociales de la

poblacion correntina. Quiere decir entonces que, mediante

la definicion de las raices de un pueblo como el correntino,

puede desvirtuarse la asercion general de que el Buenos

Aires europeo constituye en si la argentinidad, asercion que

ignora al mismo tiempo la contribucidn de las cultures

autdctonas que han enriquecido el idioma castellano hablado

en la Argentina y que han contribuido en parte a establecer

la idiosincrasia de su pueblo.

Corrientes es la provincia argentine donde se evidencia

con mas intensidad el elemento indigena, no so'lo en la

toponimia sino tambien en el uso del idioma guarani. Esta

particularidad cultural hace que Corrientes sufra un

prejuicio racial y cultural originado en Buenos Aires, y por

esta razdn es evidente que Corrientes no figure entre las

provincias argentinas mas conocidas en el exterior,

ignorandose asimismo la gran influencia que lo guaranitico

ejerce en la poblacion correntina.

A manera de introduccidn, hemos de recorder que la

Provincia de Corrientes, situada al noreste de la RepOblica
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Argentina, limita al norte con el Paraguay, pais del que

esta separada per el Rio Parana". Este rio no impidio el

avance de las tribus guaranies, las que estaban concentradas

en el territorio ocupado por Paraguay, Bolivia, Brasil y

noreste de la Argentina a la llegada de los conquistadores.

En 1588, Juan Torres de Vera y Aragon, con el proposito de

extender los dominios espanoles hacia el sur de Paraguay,

fundo la ciudad de Vera, conocie'ndosela tambien como Ciudad

de las Siete Corrientes debido a las corrientes provocadas

por la confluencia de los rfos Paraguay y Parana.

Corrientes desempeno un papel de gran importancia en la

historia del pais. Jose de San Martin, heroe maximo de la

campana libertadora, nacio en el pueblo correntino de Yapeyu

y recluto' para su ejercito a un gran numero de soldados

correntinos. Yapeyu fue una de las principales reducciones

jesujfticas que fueron fundadas para catequizar a los indios

guaranies. El mismo General San Martin fue criado por una

mujer India llamada Rosa Guaru. En cuanto a la diseminacion

del idioma guarani, ̂ sta no ceso durante la colonizacion y

el guarani se habla todavia en gran parte de la provincia.

El bilinguismo castellano-guarani de los correntinos los ha

colocado en una posicio'n de desprestigio con respecto a

otros habitantes del pafs, particularmente de Buenos Aires,

y en la actualidad sufren las consecuencias de una identidad

cultural que todavia no ha sido debidamente justificada ni
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definida. Es precisamente este dilema de la identidad que

pretendemos examinar en la tesis que sigue.

Julio Contreras, en su articulo "El siglo XVII y la

gestacion de la corTentinidad," se Tefiene a la compatacion

cultural que se realize inconscientemonte al tratar de

determiner la identidad, y senala que de esa comparacion

surge una superestructura cultural que delimita "la

posibilidad de autovaloracio'n cultural y positiva" por un

lado y "su contraparte, la certeza de una abrumadora condena

a la marginalidad" per el otro. En cuanto a la situacion de

la Argentina, y en particular de Corrientes, donde se denote

una suficiencia del porteno con respecto al provinciano,

Contreras express que

ha surgido para el correntino de hoy la nocidn de in-
suficiencia y marginalidad que impide el desarrollo^
de una culture autentica, que da lugar a la imitacion
frivola de modelos exdticos y que, en consecuencia,
crea una dependencia espiritual y cultural inadmisi-
ble (168).

En otros pafses latinoamericanos menos europeizados, la

realidad de lo autdctono se ha evidenciado por medio de

diversas manifestaciones artfsticas, las cuales

contribuyeron a identificar estos paises de acuerdo con sus

particularidades culturales. De esta manera surgieron obras

que muestran al indigene dentro de un mundo exotico y

nostalgico, tales como Cumanda (1879) del ecuatoriano Juan

Leon Mere y El Zarco (1901) del mexicano Ignacio Manuel

Altamirano, pertenecientes a lo que se llamo movimiento
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indianista. A partir de la obra Aves sin nido (1889) d© la

peruana Clorinda Matto d© Tum©r , los ©scritor©s corfi©nzaTon

a mostrar al indio cotno particip© d© un probl©fna social.

D©ntro d© ©stas obras s© ©ncu©ntran Raza de bronc© (1919)

del boliviano Alcides Arguedas, Huasipungo (1934) del

©cuatoriano Jorge Icaza, El indio (1935) del mexicano

Gregorio Lopez y Fuentes, y El mundo ©s ancho y aJeno (1941)

del peruano Giro Alegria. Estas obras fueron consideradas

por la critica como part© del movimiento indigenista, qu©

buscaba la reivindicacion del indio y sus derechos y lo

mostraba como vfctima del abuso y desamparo causados por los

blancos.

En la literatura posterior, finalmente, ©1 ©scritor

peruano Jose' Maria Arguedas, quien habia pasado part© de su

infancia viviendo entre los quechuas, llegd a destacarse

©ntre los escritores que ubicaron al indio como protagonist©

esencial de sus obras, como lo evidencia en sus novelas Los

rios profundos (1958) y Todas las sanares (1964). Tambien

merece mencion especial Hombres de maiz (1949) del

guatemalteco Miguel Angel Asturias, inspirada en la

mitologia indigene. Ademas, otras ©xpresiones artisticas

ban contribuido a identificar America Latina con su pasado

indigene. Basta citar como ©jemplo la obra del pintor

mexicano Diego Rivera, quien hizo resaltar en sus murales

los temas relacionados con los problemas sociales de su pais
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d© origen. Mientras qu© todas ©stas r©pr©s©ntacion©s

artfsticas han suministrado una imag©n d© los dif©r©nt©s

pais©s latinoam©ricanos qu© p©rmit© individualizarlos como

integrant©© d© un pasado comun qu© tien© sus raices ©n la

epoca precolombina, ©1 correntino Jos©' Miguel Irigoyen

resalta ©1 ©uropeismo argentine qu© "da la ©spalda a

America" y qu© pretend© restar importancia al ©studio del

guarani, subrayando al mismo tiempo la actitud d© aquellos

qu© por ignorancia consideran ©1 guarani como un dialecto,

sin darl© al idioma ©1 reconocimiento qu© s© merec© como tal

("El idioma d© los guaranies," 7). Deb© tomars© ©n cuenta,

sin embargo, qu© ©1 menosprecio relative d© los dialectos,

qu© son igualment© dignos d© atencidn y respeto, pued© dejar

d© lado algunas obras literarias ©n las cuales s© han

©mpleado dialectos qu© contribuyeron a su exito literario,

como s© ha dado ©1 case ©n las obras d© la literature

gauchesca.

Como pued© notarse, la poca divulgacidn d© la situacio'n

cultural ©n Corrientes, distorsiona la imagen qu© s© tien©

de la Argentina ©n su totalidad al desconocers© la

idiosincrasia d© sus partes integrales. Es evident©, per lo

tanto, qu© al ©studiar ©1 aport© a la literature nacional

per part© d© ©scritores correntinos qu© han utilizado ©1

idioma guarani asi como la tematica guaranitica con mayor o

manor intensidad ©n sus obras literarias, pued© ofrecers©
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una vision ma's rica y substancial de lo que la Argentina es

en realidad, senalando de esa manera el caracter heterogeneo

y complejo de la identidad cultural de esta nacion

lati noamer icana .

La influencia marcada de la cultura guarani en la

provincia de Corrientes ha logrado sobrevivir los casi cinco

siglos transcurridos desde el arribo de los espanoles y ha

sido motivo de inspiracio'n para un creciente numero de

escritores. De hecho, se nota que a partir de Yata-i

apitere (Pepitas de cocos'): El libro unico de Saturnine

Muniagurria publicada en 1947, se intensifica la

preocupacio'n de numerosos escritores correntinos que vuelven

a la raza primigenia con el propo'sito de definir su

identidad cultural como correntinos y como integrantes de la

argentinidad.

Sin embargo, a pesar de este resurgimiento de la

tematica guarani en la zona de Corrientes, no se ha

realizado hasta ahora una tarea de recopilacio'h y estudio de

las obras que reflejan la contribucion del idioma guarani en

la literature de esta provincia. En cuanto a los roitos,

supersticiones y creencias de origen guarani recogidos en

obras correntinas, cabe sefTalar que Maria Nubia Mendiaz

incorpora algunas de estas tradiciones en el cuarto capitulo

de su tesis doctoral titulada "La Litte'rature Regional du

Nord-Est Argentin," presentada en 1981 a la Universidad de
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la Sorbona. En este capitulo, cuyo titulo es

"La persistence du Monde Magipue de 1'Indian dans la

Litterature du Nord-Est," Mendiaz da una explicacio'n sobre

los mitos del Paye'', Cuarajhi, Yasy, Kamba'-Bolsa, San la

Muerte, la Yerba Mate, Gualok y la leyenda del quebracho,

aclarando: "Incomplete sera" indubitablement 1'enumeration

des mythes et superstitions du Nord-Est, mais son

approfondissement impliquerait un travail distinct de ce

memoire" (99).

Asimismo, Mendiaz hace referencia a Nurpi . obra del

folklorista Porfirio Zappa, donde aparece el mito del Paye' y

transcribe una cita proveniente de la novela Hombres del

silencio. donde Renee del Castillo incorpora este mito a su

obra. En cuanto a la leyenda del Cuarajhi o Pombero,

Mendiaz senala que Armando Diaz Colodrero incluye esta

creencia correntina en Corrientes. fascinacion y leyenda y

que aparece en los cuentos de E. Ezquer Zelaya, recopilados

en Paxif. Con respecto al ingreso de este mito en la poesia

correntina, Mendiaz cita parte de un poema de Franklin

Ruveda, de su libro Regreso a Corrientes. Tambien del mismo

autor, transcribe parte de dos poemas donde aparecen las

leyendas del Kurupi y de Yasi, respectivamente, ambos del

libro arriba mencionado. Entre los p^jaros de la region que

han dado origen a leyendas correntinas, Mendiaz menciona el

colibri, el cabure, el carau y el urutau, sin profundizar en
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detalles ni en su incorporacidn a la literatura de

Corrientes. El presente trabajo, por lo tanto, tiene com©

finalidad estudiar la aplicacidn del idloma guarani en obras

correntinas y al mismo tiempo ampliar la contribucion de

Mendiaz con respect© a l©s mitos y leyendas de ©rigen

guarani que han sid© acogidos por el pueblo correntin© a

traves de los anos y que han llegad© a formar part© d© su

literatura.

Aunque la incorporacio'n de la cultura guarani a la

literatura de Corrientes es de data reciente, su influencia

en el territori© que ©cupa actualmente la provincia se

remonta a una ©poca muy anterior a la llegada de los

©spanoles. En un principio, esta zona habia sid© poblada

por diversas tribus que se movilizaban dentr© de la

provincia, incluyend© la extensa regio'n ©cupada por los

esteros del Ibera'' (Vara, "Corrientes en el mundo

guaranitico," 6), y que se senala en la Figura 1*. La

cultura mas "primitiva" fue la de los Caingans, indios

recolectores y cazadores cuyo idioma no poseia la riqueza de

expresion de la lengua hablada por los guaranies (Rial, "Una

cultura pre-guarani: 'Los caingans'," 5). Estas tribus

fueron rodeadas paulatinamente por las tribus guaranies en

sus migraciones desde la zona amazonica en busca de la

*Todas las figuras aparecen en el Apendice
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tierra sin mal, o region utdpica que constituye el centre de

la cosmovisidn guaranitica. Los guaranies propagaron entre

las tribus residentes en el territorio la modalidad de una

vida sedentaria, asi como la pra'ctica de la lengua guarani,

que utilizaban en sus relaciones intertribales. La

guaranizacidn de las tribus indigenas del territorio se

extendid hasta el Oceano Atldntico y llegd en el oeste hasta

los contrafuertes de los Andes; en el sur, el dominio

guarani se expandid hasta la misma desembocadura del Rio de

la Plata (Figura 2), bajando a lo largo de los ri'os Parana y

Uruguay (Vara, 6-7), palabras guaranies que significan

"pariente del mar" y "rio de los caracoles" respectivamente.

Se calcula que la frontera natural del Rio Tubichamiri,

"pequeno jefe," hoy Rio Salado, que atraviesa la parte norte

de la provincia de Buenos Aires, constituyd el limite

meridional de los dominios guaranies (Dacunda Diaz, (Lengua

guarani. 50). La primera poblacidn de guaranies del

territorio correntino que aparece en los documentos

espanoles estaba localizada en las proximidades de lo que es

hoy el pueblo de Itati, en el norte de la provincia (Figura

1). Estos datos figuran en las cartas de Luis Ramirez,

miembro de la expedici^n de Sebastian Caboto, quien informa

en los relatos sobre su viaje al Paraguay, "rio de loritos"

en guarani, que la expedicion en la que viajaba habia estado

buscando unas cacerias supuestamente localizadas a "quinze o



29

beynt© leguas" de la boca del Rio Paraguay y "las quales

©ran d© un yndio principal qu© s© d©cia yaguardn capitan,"

lugar al qu© llogaron ©1 26 d© febrero d© 1528, dando a la

poblacion ©1 nombr© d© Santana (Ramir©z, "Carta d© Luis

Rafn£r©z: Prim©ras noticias ©scritas sobr© la region d© las

siet© corri©nt©s," 17). Al ©xplicar sobr© los indig©nas d©

la regibn qu© hablan sido recogidos y qu© los acompanaban en

©1 viaj©, Rafnfr©z die© qu© s© trataba d© otra g©neraci6n d©

indios, los cual©s ©ran amigos d© los ©xpedicionarios y s©

llamaban guaranfes y tambi©'n ©ran conocidos como chandris

(12).

Al fundars© la ciudad d© San Juan d© V©ra d© las Si©t©

Corri©nt©s ©n 1588—ciudad qu© permanecio como capital d© la

provincia con ©1 nombr© d© Corri©nt©s (Figura 1)—los

©spanoles proc©d©nt©s d© la ciudad d© AsuncicJn ©n ©1

Paraguay, organizaron los indios bajo ©1 sist©ma d©

©ncomiendas ©stablecido ©n la zona paraguaya, por ©1 cual

d©bian trabajar para amos ©spanolas ©n tar©as manual©s y

agricolas (Maeder, "Las misiones jesuiticas d© guaranies ©n

©1 siglo XVII," 154). El som©timi©nto d© los indios a las

©ncomiendas produj'o una seri© d© levantamientos,

©specialment© por part© d© los caciqu©s guarani©s qu© habian

conseguido mant©n©r su autonomia baj'o la supervision d©

sacerdotes (Vara, "Corrientes ©n ©1 mundo guaranitico," 31).
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La ma's importante de las reducciones fundadas en lo que

©s hoy el territorio correntino fue la de la Pura y Limpia

Concepcion de Itati, cerca del pueblo de Itati que se

encuentra actualment© sobre ©1 Rio Parana (Maeder,

"Corrientes en el Siglo XVII: Aislamiento, fronteras y

vaquerias," 64). Otras reducciones de trascendencia fueron

la de Santa Ana—en el lugar de la ciudad que lleva su

nombre—, Nuestra Senora de la Candelaria de Ohoma, Santa

Lucia de los Astos y Santiago Sa'nchez (Meichtry, "El paisaj©

y el hombre correntino," 4), juntamente con la de Yapeyu,

sobre el Rio Uruguay (Figura 3). En cuanto al pueblo de

Itati, existen algunas divergencies con respecto a su

fundacion, ya que se le asignan diferentes fechas entre 1538

y 1615, siendo esta ultima adjudicada a Fray Luis d© Bolanos

y al Padre Roque Gonzalez de Santa Cruz, muerto a manos de

los indios.

En los anos siguientes a su fundacio'n, la poblacion fu©

trasladada al lugar que ocupa actualment© y se conserve' el

nombre d© Reduccion Vieja, o Tabacu© ("que fue pueblo" en

guarani), para denominar ©1 lugar de la poblacion original

(Rivera, "La reduccion de Itati," 21). Ademas d©

representar ©1 primer nucleo armdnico de poblacion compuesto

por espaffoles y guaranies en territorio correntino, Itati ©s

relevant© en la historia d© Corrientes por constituir el

sitio donde, segun la leyenda, fue ©ncontrada la imagen de
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la Virgen de Itati en 1624 (Rivera, 22). Nuestra Senora de

Itatf, considerada muy milagrosa, es venerada en toda la

provincia. La basilica de Itati, en la ciudad del mistno

nombre, es un centre al que convergen fervorosas

peregrinaciones de fieles devotes. La Virgen de Itati

tambien ha side inspiracion para algunos escritores

correntinos.

La tarea desarrollada per los sacerdotes en las

reducciones fue realmente excepcional, a pesar de algunas

opiniones en contrario que tratan de destnerecer la. C.

Lugon, en La Republique Communiste Chre'Lienne des Guaranis

1610-1768. traducida per Alvaro Cabral, dice:

Recolhendose com certa paciencia as informacoes
dispersas nas abundantes obras antigas e modernas,
nSo se consegue obter una visao perfeitamente real
e contfnua dos fates. Mas, ao menos, o na^cimento
da Republica Guarani sai da sua noite lenda'ria, e
OS meritos dos fundadores jesuitas destacam-se
sem contestacao. (28)

Dice el Padre Guillermo Furlong que, a "fuerza de anos de

abnegacion, de desinteres, de constancia, de fe y de amor al

sacrificio y al martirio," los Jesuitas pudieron rescatar a

los indies del "comercialismo y la codicia" de los espanoles

(Los .jesuitas v la cultura rioolatense. 26) y les dieron el

trato que se merecian come seres humanos. Per otra parte,

la dedicacion y la buena voluntad demostrada per los

sacerdotes constituyo la razon fundamental que permitio la

preservacion del idioma guarani en toda la zona meridional
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de America del Sur que habia sido abarcada por pobiaciones

de habla guaranl.

En lo que respecta a las lenguas indigenes, los

jesuitas escribieron en todas las lenguas americanas,

contandose en mas de mil las obras que dejaron, ya sea

escritas en estas lenguas o que trataban sobre ellas

(Furlong, 71). La lengua mas difundida entre las

pobiaciones nativas era el guarani, razdn por la cual los

sacerdotes la denominaron "Lingua Geral" y la adaptaron en

sus tareas de catequesis (Irigoyen, "El idioma de los

guaranies," 6), al mismo tiempo que le dieron una forma

escrita.

Aunque a veces los religiosos cometieron errores al

tratar de adapter la analogia y la sintaxis de los idiomas

autdctonos a las regies de los idiomas cla'sicos, es notable

el trabajo que emprendieron al tratar de conocer a los

indios y transmitir sus idiomas, considerando lo poco

desarrollada que estaba la linguistica en esa epoca

(Furlong, 73). En cuanto al idioma guarani, los primeros

jesuitas que se destacaron en sus inquietudes filoldgicas

fueron el Padre Antonio Ruiz de Montoya, quien en 1637 edito

en Espana el Arte. Vocabulario. Tesoro y Catecismo de la

Lengua Guarani. compuesto por el, juntamente con otros

sacerdotes misioneros (Furlong, 74). Dice Lugon que la

tarea de los jesuitas fue grandemente facilitada en el
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comienzo por un catecismo, una gramatica y un diccionario

guarani que hablan sido escritos, antes de la llegada de los

jesuitas, por el Padre Luis Bolanos con la asistencia de S.

Francisco Solano, ambos franciscanos (La Republigue

Communiste . . .. 25).

Adema's de haber sido preservado por la escritura, el

idioma guaranf se afianzo en la Provincia de Corrientes

debido al gran numero de personas que lo hablaban y a las

condiciones socio-geograficas de la provincia.

Efectivamente, despue's que los jesuitas fueron expulsados

del territorio americano en 1768 y como consecuencia de la

consiguiente descentralizacion de las reducciones de

guaranies, se intensifico en Corrientes la inmigracion

guarani que ya habia comenzado durante la guerra guaranitica

de 1754-56 (Maeder, "La composicidn etnica: Los pueblos de

las misiones meridionales y la desercion guarani hacia

Corrientes. Los extranjeros," 133). El aumento de la

poblacion correntina se noto especialmente en las zonas

rurales, las que indicaron un creciente numero de guaranies

trabajando en "huertas, estancias, obrajes, labores, ganado,

carretas y demas," causando la alarma de las autoridades

espanolas, quienes llegaron a prohibir que los guaranies

fueran admitidos en el territorio para trabajar como peones

o por cualquier otro motivo "a fin de evitar su existencia

en estos destinos y obligarles a que regresen a sus
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establecimientos." Ernesto Maeder observa que esta

inmigracion de guaranies al territorio correntino evidencia

la presencia de una poblacion mestiza espanoi-guarani que

"indudablemente existio en apreciable medida ya en los

tiempos virreinales" pero que no fue debidamente asentada en

los censos de la provincia (Maeder, 133).

A pesar del rechazo del hombre guaranf y de su idioma

per parte de los espanoles, el guarani se continue hablando

en los campos y en los pueblos, e inclusive fue llevado a

sus hogares por los descendientes de los espanoles, quienes

lo hablaron tanto en las reuniones familiares como en las

fiestas sociales. Dice Saturnine Muniagurria que, de esta

manera, el guaranf adquirio senorio "y se posesiono a tal

punto de sus almas y corazones, que concluyo per desalojar

casi per complete al idioma invasor (Muniagurria, Yata-i

apitere. 8-9). Muniagurria tambie'n expresa su resentimiento

contra las directivas educacionales que mas tarde

prohibieron el use del guaranf con la intencion de

"implantar un nuevo concepto de la argentinidad sobre la

base de la supresion de todas las diferencias." De acuerdo

con esta resolucion se designaron maestros para ensenar el

castellano en detriment© de la poblacion guaranf, la que no

cento con el asesoramiento debido en el idioma materno.

Este problema trajo aparejado el mutismo del pueblo guarani,

que opto per no expresarse publicamente antes de caer en
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ridiculo (Yata-i apitere^ 9), actitud que ©xplica a su vez

la inhibicidn de algunos escritores de empiear la lengua

guarani en sus obras. Como consecuencia de las

restricciones educacionales, el guarani fue desapareciendo

paulatinamente de las provincias de Santa Fe y Entre Rios

(Figura 1), quedando solamente el nombre de algunos lugares

designados en la lengua nativa. Ademas, con la llegada de

los infnigrantes, se produjo eventualroente la contaminacion y

perdida casi total del idioma indfgena hablado en esas

provincias del literal argentine (Muniagurria, 9).

En cuanto a la funcion que los elertventos geograficos

puedan haber desempenado en la preservacion del guarani en

la Provincia de Corrientes, Muniagurria senala que los

grandes rios ofrecieron resistencia al avance de las oias de

inmigrantes que traian sus propios idiomas, constituyendo

una barrera que se antepuso ante ellas (9). Si bien es

cierto que los rios Parana y Uruguay dificultaron la llegada

de los inmigrantes a este territorio, no pudieron impedir ,

sin embargo, que e'stos se establecieran en la Provincia de

Entre Rios, la cual, como Corrientes, forma parte de la

mesopotamia argentina. En el caso de Corrientes, es

evidente que las condiciones naturales del suelo correntino

fueron uno de los principales motivos por los cuales los

inmigrantes no la eligieron como una de las areas mas

atractivas para radicarse.
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En efecto, el suelo correntino no presenta las

caracteristicas ideales para el desarrollo extenso de la

agriculture per estar cubierto de sabanas con palmeras,

monte y grupos menores de vegetacidn llamados mogotes, que

se extienden entre los espacios ocupados por lagunas, rios,

esteros y canadas (Contreras, "Caracterizacidn ecologica de

Corrientes [Siglos XVI-XVII]," 68). La zona septentrional

esta cubierta en gran parte por el sistema palustre del

Ibera, constituido por la laguna Ibera' y los esteros,

mientras que en el suroeste los terrenos anegadizos de los

rios Corriente (Figura 1) y Parana esta'n sujetos a

inundaciones periodicas (Meichtry, "El paisaje y el hombre

correntino," 4). A1 noroeste se encuentra la zona de los

campos, los que continuan desde el Paraguay, y en el centro

del territorio se destaca la meseta del Paiubre. La region

noreste se caracteriza por una vegetacidn tropical que se

extiende hacia el sur, a lo largo del Rio Uruguay, lo que

complete la variedad topografica. A1 tomar en consideracio'n

estas condiciones tan particulares del suelo correntino,

puede decirse que las zonas mas altas del centro sur y del

noreste son las ma's atractivas para el asentamiento de la

poblacidn (Meichtry, 4).

La actividad econo'mica mas desarrollada en la Provincia

de Corrientes ha sido desde un principle la ganaderia,

derivada de las 1.500 cabezas de ganado traldas de Asuncidn
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por Hernandarias y Alonso de Vera (Contreras, "El siglo

XVIII en la historia ecoldgica de Corrientes," 97). Este

ganado cimarron se reprodujo, dispersandose por el

territ-orio y dando origen al establecimlento de las

estancias, las que mas tarde constituyeron la base de

futures pueblos. Sin embargo, la ganaderia llego a

convertirse con el tiempo en un "agente retardador"

(Meichtry, 6) del crecimiento de la poblacion por ser una

actividad que no ofrece muchos alicientes para retenerla.

Ma's tarde, con el advenimiento de los ferrocarriles y la

construccidn de carreteras, los correntinos comenzaron a

abandonar las tareas rurales y salieron de la provincia en

busca de empleos mas remunerativos en las grandes ciudades

de la republica. Por otra parte, la poblacion extranjera es

de 1.3%, constituido por 0.3% de europeos y 1% de residentes

provenientes de otros paises americanos, siendo los

paraguayos—bilingues en castellano y guaranf y los

brasileros los que se encuentran en mayor numero en la

provincia (Meichtry, "El paisaje y el hombre correntino,"

28).

Como se ve, las caracteristicas naturales del suelo

correntino y los consecuentes factores demograficos han

contribuido a preservar el idioma guarani dentro del

territorio de Corrientes. Lamentablemente, la permanencia

del guaranf en la provincia esta sufriendo en la actualidad
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serios peiigros de extincion, precisamente como consecuencia

de esos movimientos demograficos. Aunque Saturnine
V  /

Muniagurria declara ©n el prolog© d© su obra Yata-i Apiter©-

"Hagas© lo qu© s© haga y digas© lo qu© s© diga, ©1 guarani

no por ©so desaparecera" (11), Sonia R. Thon, en su tesis

titulada "A Sociophonetic Analysis of the Speech of

Corrientes, Argentina," presentada a la Universidad d©

Toronto ©n 1983, sostien©: "if communication between

Corrientes and the outside world continues to expand, we may

well witness both a decrease in Guarani speakers and a

levelling out of the Spanish language" (183). Thon senala

que en Corrientes la poblacion monolingue esta limitada a

las areas rurales remotas y que esta desapareciendo para dar

lugar a una poblacion bilingue que es educada formalmente en

castellan©. Asimismo puntualiza, como lo hace Muniagurria,

que el guarani no es aprobado en los sistemas educacionales

aunque "its emotional appeal is obvious in all areas and

among all strata of the population" (42). Esta atraccio'n

especial que sient© el correntino por ©1 idioma guarani se

pone en evidencia en las canciones populares llamadas

"chamam^s," ©scritas en castellan© o en forma bilingue,

castellano-guaran£, teniendo a veces estrofas enteras en

guarani sin interferencia del castellan©. Se puede senalar

como ejemplo el chamam© titulado "Kilometre 11," de

Constant© Aguer, cuya popularidad ©ntre los correntinos le
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ha granjeado el calificativo de "el himno a Corrientes" y ha

side incorporado a la literature por Martin Alvarenga en su

novela La bolsa de los magos (1986).

Segun Muniagurria, escribir versos en guarani es

relativamente facil, porque dice que este idioma es "una

especie de ocarina agreste, o de flauta de cana" y que

soplar dentro de esta caffa es "arrancarle sones

necesariamente melodiosos" (Yata-i apitere. 8), Esta

sonoridad del guarani es tema vigente entre las personas

familiarizadas con el idioma. Dacunda Diaz, en su obra

Lengua guarani (1985). cita las palabras de Marcos Sastre,

quien expresa que "solo un idioma tan hermoso y expresivo,

tan sencillo y filosdfico como el Guarani, pudiera

comprender tantas ideas en tan breves y suaves sonidos, y

encerrar en el nombre de una cosa sus mas notables

atributos" (7). Lugon, en La Re^'publique Communiste . . ■

cita, a su vez, los comentarios del sacerdote frances Padre

Chome:

Asseguro-vos que apos ter penetrado um pouco no
carater dessa lingua, fiquei surpreendido por nela
descobrir tal majestade e tal for9a... Jamais teria
pensado que se falava, no meio da floresta virgem,
uma lingua que, em meu entender , nSo 4 suplantada
por nenhuma lingua europeia em finura e em harmonia.
(25-26 )

La riqueza de vocablos y la organizacic>n del idioma

guarani son evidencia de la extensa diseminacion del pueblo

guarani en gran parte de Ame'rica Latina y de la vigencia del
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idioma durante varies siglos, ya que la nomenclatura guarani

s© ©ncuentra hasta ©1 dia d© hoy id©ntificando una ©norm©

variedad d© ©l©m©ntos d© la vida animal, v©g©tal y minaral,

d©sd© America Central hasta ©1 Rio d© la Plata (Dacunda

oiaz, Lengua guarani. 6). Hasta la llegada d© los jesuitas

©1 guarani era una lengua agrafa, cuyos vocables ©ran

transmitidos d© generacion ©n generacion per medio d© "la

memoria, la reflexion y la oratoria" (Dacunda Diaz, 21); d©

ahi la sucesio'n d© palabras o versos repetidos ©n los

canticos tribales d© los guaranles. El poeta correntino

Jorge Sanchez Aguilar, asimismo, pen© d© relieve la belleza

y riqueza del idioma guarani, afirmando qu© ©st© idioma ©s

tan complete qu© aun permit© una ©laboracidn metafisica

(entrevista personal, 1 oct 1988).

La palabra "guarani" ©sta formada per tres palabras, a

saber:

gua= naturaleza, hombre, tierra, agua, air©, animales

plantas;

ara: ©spacio (cosmos), astros, satelites, fenomenos

atmosfericos, tiempo, ©poca y mundo;

hendi = ©ncendido, con vida, con actividad.

Como ©xplica Dacunda Diaz, ©sta palabra "encierra toda la

filosofia d© la vida" y describe todos los ©lementos d© la

naturaleza" (30-1), los qu© formaban part© d© la cosmovision

guaranltica.
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Con respecto a la gramatica, hay varies sistemas

diferentes segiin los autores y el pais o zona donde se habla

el guarani. Para el guarani de Corrientes, Muniagurria

establece las mismas vocales que en castellano, las que

ademas de la pronunciacio'n corriente tienen una

pronunciacidn nasal, siendo la i. la unica vocal que tiene

ademas una tercera pronunciacion gutural. En cuanto a las

consonant.es, hay cat-orce simplesi b, c, d, g, h, m, n, n, p,

q, r, t, y, y z y cinco dobles: ch, mb, nd, ng y nt. Las

palabras estan formadas por una, dos, tres o mas silabas,

constituidas por raices y apdcopes. A las raices se les

agregan generalmente prefijos y sufijos, por medio de los

cuales se consiguen las variaciones en el significado de las

palabras. Los articulos no existen como en castellano, al

lado de los sustantivos, sino que esta'n combinados con las

voces adverbiales, en los participios activo y pasivo, o

unidos a las preposiciones. La gramatica consta tambien d©

pronombres, adjetivos, verbos, conjunciones e interjecciones

o partfculas complementerias que indican interrogacion,

afirmaci6n, duda, etc. Sobre los verbos en guarani, merece

sefialarse ©1 trabajo realizado por ©1 corr©ntino Silvio

Liuzzi para su tesis doctoral titulada "Temps et Aspect en

Guarani ," presentada a la Sorbona ©n 1987.

En cuanto al genero y numero, ©stos no s© indican ©n

guarani cambiando ©1 final d© las palabras como se hac© en
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castellano, sino que se usan palabras diferentes,

especialmente cuando s© trata de los sustantivos mas comunes

(Muniagurria, El guarani . . n. 3-12). Ademas de esta

riqueza de expresion, los guaranxes poseian conocimientos

astronomicos y matematicos, los cuales son representados en

el idioma. La base de la numeracidn es del uno al cinco,

usando estos numeros en combinaciones que permiten contar

hasta mas de un milldn (Dacunda Diaz, Lenaua guarani. 26).

Un idioma tan rico y expresivo como el guarani, hablado

en una area que abarca Paraguay, Bolivia, norte de la

Argentina y part© del Brasil, ha sido motivo d© inspiracion

para muchos escritores quienes, en un ©sfuerzo por rescatar

esa cultura en peligro d© extincio'n—o condenada, como la

denomina Roa Bastos (Las culturas condenadas. 11)— y de

buscar , a la vez, la justificacidn de su identidad cultural,

lo ban llevado a la expresion literaria, Como se ha

mencionado anteriormente, el objeto de este trabajo sera el

de presenter la influencia de lo guaranitico en escritores

d© la Provincia de Corrientes, con la esperanza de que, a

traves de su lecture, sea posible despertar un interes por

todo lo relacionado con la cultura guarani. Cab©

mencionarse que ©1 numero de obras utilizadas en este

trabajo no indica una determinada exclusion de otras obras

sino una seleccion representative de la palpitant©

preocupacion de estos escritores por rescatar una cultura ©n
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lamentable camino de extincion y tratar de establecer la

base de la identidad correntina para integrarla a la

identidad nacional.

La tesis esta' dividida en cinco capitulos, de acuerdo

con los diferentes empleos del idioma guarani y de la

tematica guarani. El primer capitulo es dedicado a

Saturnine Muniagurria, unico escritor que ha publicado

poemas totalmente en guarani, con la version en castellano y

que puede considerarse el pionero en su proposito de hacer

resurgir el idioma guarani en medio de la "desorientacio'n

reinante," como lo expresa en el prdlogo de Yata-i apitere.

El segundo capitulo consiste en el analisis del empleo de

versos en guarani alternando con el castellano, en obras

como Villancicos correntinos (1980). de Armando Diaz

Colodrero. Algunos de sus versos en guarani presentan la

incursion de una o dos palabras en castellano, manteniendo

la sintaxis guaranitica. Por otra parte, la fraseologia

guarani es muy evidente en obras como la novela Poncho

celeste - Vincha ounzd (1940) de Ernesto Ezquer Zelaya, y

aparece aisladamente en cuentos como "Arana pollito" en

Cuentos correntinos (1952) de Velmiro Ayala Gauna.

El capitulo tercero consiste en la investigacio'n del

empleo de palabras sueltas en guarani, ya sea en forma de

toponimos, ampliamente difundidos en Corrientes, asi como

tambie'n en voces de la flora y de la fauna que se conservan
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©n ©1 idioma original, a p©sar d© contars© con ©quival©nt©s

©n cast©llano. Estas palabras aparecan salpicadas dantro

dal taxto en castallano an todos los ganaros litararios y as

posibia analizar la importancia d© as© vocabulario dantro

dal afan da los autoras por hacar rasaltar la tamatica

guarani como axprasio'^n cultural.

El cuarto capitulo consist© an un aniflisis da la

tamatica guarani axprasada an castallano, mediant© al aporta

da las layandas y tradicionas qua fuaron incorporadas a la

litaratura y qua Saturnino Muniagurria considara "obra da

sano patriotismo salvar lo poco qua aun quada da tan

praciado tasoro," an al prologo da Poamas da tiarra adantro

(1948). Entra astas obras sa ancuantran aportas sobra las

layandas dal Pombaro, Cuarajhi-yara", Yasi yatara', craancias

sobras aparacidos ralacionados con la dualidad dal alma

sagun los guaranias, al Pora, como asi tambien un analisis

sobra la importancia dal pay© an la vida da los corrantinos.

Finalmanta, al ultimo capitulo contampla ©1

acarcamianto litarario a la mitologia guarani. Sa analiza

Pais alucinogano (1988) y dos poamarios da Martin Alvaranga,

al poamario Invocacid'n guarani (1984) da Florancio Godoy

Cruz, las colaccionas da poamas da Jorge Sanchez Aguilar

Tiarra sin mal (1979) y Los suanos dal colibri lanza-

ralampagos (1986) y los cuantos para ninos qua llavan el

titulo da Con sabor guarani (1988) da Alfredo H. Castagn^.
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CAPITULO I

EL GUARANI EN LA OBRA DE SATURNINO MUNIA6URRIA

Entre los escritores de Corrientes que a principios de

siglo comenzaron a incorporar la cultura guarani a la

literatura nacional como reflejo del pueblo correntino que

forma parte de la argentinidad, Saturnino Muniagurria

constituye una de las figuras mas representativas dentro de

ese movimiento de recuperacidn guaranitica. Nacido en la

ciudad de San Roque, Corrientes, el 24 de septiembre de

1875, Muniagurria fue un "cultor de la literatura nativista

y profundo conocedor del idioma guarani* (de Paris, Manual

de literatura correntina. 34) y dejd una obra que manifiesta

su gran preocupacidn por la paulatina desaparicio'n de la

cultura guarani en el litoral de la republica. El

entrafiable amor al terruno y el respeto debido a la raza

guarani "valiente y sufrida, de cuya inteligencia es la

mejor demostracion el monuroento vivo que constituye su

idioma," como lo expresa en el prolog© de Poemas de tierra

adentro. publicada en 1948 (7), sirvieron de marco para una

amplia producci6n literaria que incluye los generos de

poesia, narrativa y drama, destaca'ndose la obra bilingue

guarani-castellano Yata-i acitere (Pepitas de cocos): El

libro unico (1947) y una gramatica y diccionario de la

lengua guarani que lleva el titulo de El guarani: Elementos
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de la lenaua guarani y vocabalario de las voces mas

importantes de este idioma (1947).

La presarvacion dal idioma reprasanta para MuniaQurria

una tarea de inmansa rasponsabilidad puas considera qua las

languas asta'n intimamanta ralacionadas con al concapto de la

parsonalidad. Dice Muniagurria qua "la parsonalidad puada

versa oscuracida, disminuida y hasta supriroida por complete,

pesa a la idantidad del sujeto" y qua "al medio mas eficaz

pana racuparar asa parsonalidad as al idioma. Al mismo

tiempo, Muniagurria senala la actitud de los conquistadores

qua a trave's de la historia llevaron su idioma a otras

tierras y no titubearon en "imponer el suyo a los pueblos

vancidos an detrimanto del propio" (El guarani . : 10),

lo qua hiciaron con el solo propdsito da civilizarlos, segun

lo confirms Roa Bastos (Las cultures condenadas. 11). Como

as avidanta, asta taraa civilizadora ha tarminado,

generalmenta, por perjudicar an forma parcial o total la

idiosincrasia da los pueblos somatidos.

En el area qua nos conciarna, o sea la region da habla

guarani del tarritorio amaricano, los conquistadores

comenzaron por dabilitar al idioma autoctono madianta la

parsecucidn da los caciques tribalas, considarados como los

individuos dotados da las majoras manaras da axprasion.

Dice Muniagurria qua para llagar a sar jafa o "mboruvicha,"

no solo sa raquaria qua al hombre fuase al mas valianta de
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la tribu sino tambien el qu© domirvaba la lengua a la

perfeccidn. Un comentario semejant© hace Lugon cuando die©

qu© "OS s©us caciqu©s ou ch©f©s ©ram ©scolhidos qu©r ©ntr©

OS mais bravos ©m combat©, qu©r, com a m©sma freqCiencia,

©ntr© OS qu© s© destacavam p©la ©xc©l©ncia d© sua art© da

palavra" (La Republiau© Communist© . . .. 25). Los miembros

d© las tribus qu© asistian a las r©union©s d© los caciques

dond© se trataban asuntos d© interes mutuo tenian la

oportunidad d© presenciar "verdaderos torneos ©n los cuales

cada uno hacia alard© del dominio qu© tenfa d© la lengua"

(Muniagurria, £1 auaranl . . .. 10) y, por consiguient©,

adquirian nuevo vocabulario con ©1 qu© mejoraban ©1 idioma

vigente. Una vez ©liminados los caciques, los

conquistadores consiguieron impedir, practicament©, la

©volucio'n del idioma guarani, "lo qu© ©quivalid," como die©

Muniagurria, "a una sentencia d© muert© a plazo mas o menos

largo" (11) para ©st© idioma qu© habia alcanzado gran

difusidn ©n ©1 territorio americano durant© la ©poca

precolombina.

Siendo ©1 guarani una lengua agrafa, ©1 unico medio d©

comunicacidn ©ntr© los indigenes era necesariament© la

©xpresidn oral. Al ser obligados por los conquistadores a

©xpresars© ©n un idioma totalment© diferent© y desconocido

para ellos, ©s indudabl© qu© los hablantes d© guarani s©

vieron ©xpuestos a una seri© d© conflictos personales y
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comunitarios. Mas importante aun es el hecho de que, segun

la mitologia de estos pueblos, la "palabra" represents la

totalidad de la cosmovision guaranftica y rige todas las

relaciones existentes entre el cielo y la tierra, es decir

que, ademas de constituir un element© sagrado, la palabra

represents el centro del univ/erso guarani. Los guaranies se

refieren a las "bellas palabras" (!T©*© pora) como al

lenguaje que agrada a los dioses y que ha sido confiado a

los hombres por la divinidad como unicos depositarios

(Sanchez Aguilar, "La literatura guarani," 11). Como lo

explica Jose Miguel Irigoyen, para los guaranies existe una

lengua vulgar y una sagrada, accesible solamente a ciertos

estratos sociales de la comunidad y que se conserve por

medio de la memoria ("El idioms de los guaranies," 8).

No hay que olvidar, por otra parte, que la base de la

cosmovision guaranitica es el animismo, o sea la creencia de

que todos los elementos del universe, inclusive las

palabras, son objeto de manifestaciones de entidades

espirituales, las que pueden presenter caracterIsticas

benefactoras o perjudiciales (Vara, "Corrientes en el mundo

guaranitico," 18). Es evidente que, al privar a los

guaranies del uso de las palabras de su "aba ne'e," o idi

del hombre, se consiguid perturbar una filosofia ancestral

que habia guiado las diversas actividades de estos pueblos

desde epoca inmemorial.

oma
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En vista d© ©stas consid©racion©s, no ©s dificil

comprender la preocupacion d© Muniagurria ant© la inmin©nte

d©t©riorizacion d© la cultura guarani ©n ©1 nor©st©

arg©ntino, h©cho qu© atribuy©, ©n part©, a la actitud d© sus

cofnprovincianos. En ©facto, al manifastar su inquiatud

hacia los corrantinos qu© d©mu©stran damasiada pasividad

ant© los "atropallos" culturalas qu© d© una manera u otra s©

han vanido parpatrando contra la Provincia d© Corriantas, ya

saa por part© d© gobiarnos nacionalas o provincial©©,

Muniagurria s© pragunta si ©1 puablo corrantino no habra

pardido su hombria "an r©lacion al abandono qua hamos ido

haciando dal idioma qua 1© sirviera da sustanta'culo"

Guarani . 10). Esa hombria caractaristica dal corrantino ha

side atribuida a la simbiosis producida antra los guaranias

qua fuaron "acristianados" an las misionas jasuiticas y los

aspafiolas o criollos qua ya astaban asantados an la ragidn

norasta argantina. Al producirsa la convargancia da ambas

culturas an as© tarritorio, estas aportaron los valoras y

tradicionas qua datarminaron las cualidadas mas

sobrasaliantas dal puablo corrantino, talas como al gran

amor qua sientan por todo lo qua as suyo, al profundo

raspato a la dignidad humana y al "indomabla ©spiritu da

libartad" (Zini y Cacaras, Mamoria da la sanara. I. 13); an

otras palabras, "cuanto lo hizo nobla y fuarta an la vida y
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grande en la historia," como io resume Muniagurria (Yata-i

apitere. 11).

Es evidente que la recuperacion de la culture y del

idioma guaranies es materia que concierne seriamente a todos

los corrent!nos per ser estos los receptores del idioma, la

mitologia y las creencias de la raza guaranf que

contribuyeron a modelar su identidad. Al igual que

Muniagurria, quien manifiesta que "no se puede saber lo que

se quiere y adonde se va, si se desconoce lo que se es" (O.

guarani. 10), otro correntino, Bernardo Ranalletti, enfatiza

la urgencia de "despertar, en conciencia y en verdad, a las

ocultas riquezas del patrimonio heredado, que debemos cuidar

y seguir aumentando de generacidn en generacidn" (Prdlogo,

Memoria de la sanare. I). Con respecto a la responsabilidad

de los correntinos de salvaguardar el idioma heredado de los

antepasados, cabe mencionar que en 1914 el correntino T.

Alfredo Martinez publicd Oriaenes y leyes del lenguaJe

aolicados al idioma auarani . obra surgida de su preocupacio'n

por el limitado conocimiento que se tenia del idioma guarani

a comienzos de siglo. Darwi Berti, en su ensayo titulado

Los arecoauaranies (1980), transcribe la motivacion de

Martinez manifestada en el prologo de su obra Oriaenes y

leves . . n. donde confiesa que "los mas respetables de

ruiestros filosofos revelan un descubrimiento tan grande del

guarani, que este aparece desfigurado, adulterado.
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desnaturalizado" por quienes lo han tratado de alguna u otra

manera (Berti, 9).

El propdsito de Muniagurria al escribir El guarani es,

precisamente, el de promover el estudio sistematizado del

idioma que constituye la base de la culture guarani y por

ende de la correntinidad. En el prdlogo de su obra,

Muniagurria senala que El guarani aparece en el momento

propicio en que se esta gestando el rescate de esta culture

y que la publicacidn de su libro "viene a llenar*

parcialmente el vacio producido por la falta de obras de

esta naturaleza. Si bien es cierto que ya habian circulado

algunas obras que reproducian las leyendas y tradiciones de

origen guarani y otras en las cuales se profundizaba en el

significado de palabras de la toponimia correntina,

Muniagurria expresa que hasta ese momento no se habia

estudiado el idioma "como un todo armonico y complete" y que

particularmente el analisis de los verbos se habia hecho

solamente en forma fragmentaria (12).

En guarani los verbos estan constituidos por una sola

palabra que es invariable para todos los tiempos, menos para

el imperative, y a la cual se le agregan prefijos y sufijos

para formar las diferentes conjugaciones (Muniagurria, Ej^.

guarani. 12). Ademas, es comun que los nombres y los

adverbios se conviertan en verbos mediante el agregado de

determinadas particulas. Este caracter aglutinante de los
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verbos en guarani llevo a Muniagurria a compararlos con las

lianas que trepan los arboles y que al llegar a las copas

los ahogan con las hojas y las flores. El poeta agrega que

en ellos "se refleja el brillo y el color, el movimiento y

la gracia de la naturaleza tropical" y que al enfrentarnos

con el estudio de los verbos "penetraremos en la inmensa

selva poblada de rumores y de voces que es el guarani" para

descifrar su significado. Muniagurria individualiza las

palabras del idioma guarani como "voces y rumores que el

fino ofdo del indio capto' y fijo con mano maestra en los

vocablos de su idioma, preferentemente en sus verbos" (26),

A proposito de este tema, merece recordarse la tesis

doctoral de Silvio Liuzzi que mencionamos en la introduccion

y donde el autor hace un estudio sobre los diferentes

aspectos de los verbos en guarani,

Adema's de los elementos gramaticales presentados en la

obra. El guarani consta de un vocabulario guarani-castellano

de mas de 3.200 voces del guarani hablado en Corrientes y

que el autor ha enriquecido con multiples referencias

aclaratorlas, En cinco casos Muniagurria ejemplifica el

vocablo con un poema en guarani, dando tambien la version en

castellano: "Nde ma-e'" ( "Tu mirada"), "Nazaindi" ( "Claro de

luna"), "Yope-a'" ( "Separacio'n" ), "Hechanga-u" ( "Creo ver su

imagen"), y "Parana' raicha'" ("Como el Parana"), Los tres
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ultimos forman parte de su poemario Yata-i apitere.

publicado tambien en 1947.

Ademas de su valor intrinseco que lo convierte en un

libro de estudio y consulta, no solo para los maestros de

las escuelas rurales de la Provincia de Corrientes, a

quienes se lo dedica Muniagurria, sino para todos aquellos

interesados en la lengua guarani y en la idiosincrasia de

los correntinos, El guarani represents un llamado de

atencidn para los gobiernos, a quienes el autor extiende la

responsabilidad de mantener en vigencia el idioma. En

efecto, en Corrientes existe una fragmentacion de la

sociedad, habiendo nucleos formados por las clases

pr ivilegiadas, en los cuales se ha diluido el conocifriiento y

la practica del idioitia indigene, mientras que parte de la

poblacio'n, especialmente representada por las zonas rurales,

exhibe la herencia cultural guaranitica presents en el

idioma hablado, asi como tambien en la musica popular.

Hablar de Corrientes es, sir ir mas lejos, asociar la

provincia con el legado guaranitico.

En el prologo de Yata-i apitere. Muniagurria expone el

problems de la falta de escuelas en las zonas rurales de

Corrientes donde podria ensenarse el guarani ademas del

castellano, de manera que los ninos procedentes de familias

donde se habla el guarani con preferencia al castellano,

pudieran aprender las diferencias que existen entre los dos
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idiomas y no se expresaran incorrectamente utilizando una

mezcla de ambos. Dice Muniagurria qua este problema se

oyigina en el hecho de que los nines de habla guarani que

pi©nsan en este idioma no entienden al maestfo que les habla

en castellano y por consiguiente no aprenden las reglas de

grama'tica que les ensenan en la escuela. Al expresarse

usando las reglas del guarani, que son las unicas que

conocen, los ninos se exponen a las burlas de sus companeros

de clase, lo que les causa un complejo de inferioridad que

termina por afectar su personalidad (El guaram . 13). Lo

que Muniagurria propone en 1947 es utilizer el instrumento

pedagogico para que los ninos que prov/ienen de hogares donde

se aprende primeramente el guarani puedan aprender ambos

idiomas correctamente. Como el guarani se asocia con la

marginalidad, la inferioridad, la ignorancia o la pobreza,

la ensenanza del guarani en las escuelas ayudaria tambien

para que los ninos llegaran a apreciar la herencia guarani

recibida de sus progenitores.

Una situacion semejante es planteada por Jose Maria

Arguedas con respecto a los hablantes de quechua. Dice el

autor peruano que a los indios se les debe ensenar a leer

quechua porque de esa manera el quechua~hablante considera

que su lengua no es tan despreciable." Por otra parte,

Arguedas afirma que la idea de que tanto el idioma como sus

costumbres son inferlores al castellano y a las costumbres
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de las personas de habia espanola, crea en los indios una

serie de problemas sicologicos que redundan en perjuicio de

su personalidad (Christian, "Alrededor de este nudo de la

vida," 122, 229).

En cuanto a la proposicion de Muniagurria de incorporar

la ensenanza bilingue en la Provincia de Corrientes, varies

proyectos de ley han sido presentados a las autoridades

respectivas a traves de los anos, sin que hasta el presents

se haya llegado a ninguna resolucion favorable (del

Castillo, entrevista personal). Isabel Hernandez, en su

articulo "Los pueblos y las lenguas aborigenes en la

actualidad," publicado en 1987, sefJala que las leyes

indigenas promulgadas en la Argentina "proponen la creacion

de programas de educacion bilingue y bicultural, y no hay en

todo el pais un so'lo organismo oficial capaz de dar

respuesta te'cnica a estos requerimientos" (412).

Adema's de El auaranf. obra en la que Muniagurria

expresa su preocupacidn por lo guaranltico, otra obra que

manifiesta la inquietud del autor por el future del idioma

guarani y por la urgencia de establecer la identidad

correntina como factor decisive de la identidad nacional, es

Yata-i apitere (Pepitas de cocos)^ El libro unico. Esta

coleccion de poemas publicada como £1 guarani en 1947,

refleja claramente la "consubstanciacion" de Muniagurria con

todo lo guaranltico. Como lo explica Darwi Berti,



56

Muniagurria se compenetra del idioma en forma tal que la

fase guaranitica de su personalidad sobrepasa la vasca,

heredada de su padre (Taller Ko-e-yu, 1 oct 1988).
/

La particularidad de Yata-l aoitere es que los poemas

fueron escritos originariamente en guarani y publicados

junto con la version correspondiente en castellano para

"facilitar su entendimiento," como lo explica el autor en el

proiogo de la obra (24). Como es de suponer, no todos los

lectores, incluyendo los correntinos, poseen el conocimiento

necesario de la lengua indigena como para poder leer y

apreciar los poemas en la version original.

Este detalle tan singular que distingue a Yata-j

apitere de otras obras relacionadas con la tematica guarani,

es lo que precisamente justifica el subtitulo de la obra: EJL

libro tlnico. Dice Muniagurria que este es un "libro

primitivo" por el idioma empleado en las composiciones y por
I

las ideas impartidas en el, ya que con Yata-i apitere

comienzan a divulgarse las ideas sobre la valorizacion de lo

guaranitico entre los escritores correntinos de los ultimos

afios. Al mismo tiempo, el autor declara su libro

"completamente ajeno a nuestra literatura actual," a la que

le reprocha la falta de preocupacidn por las raices de la

nacionalidad, expresando que la literatura argentina esta

"desligada, como un rinon flotante, del seno uberrimo de la

madre comun," representada por todo lo americano. El autor
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reconoce tambien qua debido a la singularidad de la obra,

Yata-i apitere no sera apreciada por los cenaculos

'acostumbrados a coger con pinzas las uvas para no

humedecerse los dedos" (Yata-i apitere. 7). Puede notarse

como el autor critica a los circulos literarios argentinos

que indican su preferencia por obras de aut-ores extranjeros

o de tendencia europeizante, restando valor al material

literario nacional que procura una revalorizacion de la

tematica americana. En el caso de Yata-I. la falta de

aceptacion vendria principalmente por el uso del idioma

guarani, ademas del empleo de temas relacionados con el

ambiente americano.

Uno de los propdsitos de Muniagurria al escribir Yata-i

apitere fue precisamente el de expresar en sus poemas "no lo

que piensa y siente el hombre de boy, deformado por la

civilizacidn," al que acusa de distanciarse cada vez mas del

"seno de la naturaleza," sino "lo que pensaron y sintieron

(siquiera en una minima parte) nuestros antepasados" (Yata-

26). Es claro que estas ideas de Muniagurria son

controvertibles, puesto que seria imposible ponerse en la

mente de quienes vivieron en epocas anterlores, como la

precolombina. Las palabras de Muniagurria reflejan, si se

quiere, cierto grado de idealizacion al tratar de expresarse

como el indio con sdlo volcar sus pensamientos en la lengua

guarani. Sin embargo, Muniagurria insiste que "la patria es
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al90 mas qu© su momento actual>" ya qu© tambi©n consist© en

el pensamiento de las generaciones pasadas, vaciado

tmodelado] en ©1 idioma en qu© 1© dieron forma" (£1 guaranf,

15). En otras palabras, ©1 autor ©lig© la lengua primigenia

con la intencio'n de dar a los temas d© Yata-i apitere toda

la autenticidad qu© s© merecen al volcarlos ©n la lengua

autoctona asociada con ©1 ambient© guaranitico. Muniagurria

die© qu© ©scribir versos en guarani no requier© mucho

©sfuerzo cuando s© domina ©1 idioma, pero reconoc© qu©

transmitir ©n ©sos versos ©1 pensamiento y los sentimientos

d© los antepasados resulta para ©1 una tarea dificillsima
t

(Yata-I. 8).
/

Otra de las finalidades d© Yata-i aoitere ©s la d©

colaborar ©n la determinacion d© la identidad correntina.

Die© el autor qu© ©ste libro podra ayudar a su pueblo, ©1

correntino, "a ©ncontrars© a si mismo, ©n medio d© la

desorientacio'n reinante" y qu© para ©ste propdsito recurr©

al idioma por considerarlo "el mold© qu© configure ©1

©spiritu" (El guarani. 9). En ©1 caso d© Corrientes, ©s

obvio qu© ©1 rasgo mis prominent© d© la provincia lo

constituy© ©1 idioma guarani, hablado actualment© por un 50%

d© la poblacidn—concentrado ©n las zonas rurales y ©n las

periferias d© las ciudades—y qu© ha contribuido a delinear

la particularidad d© la idiosincrasia correntina. Criado ©n

Corrientes, Muniagurria s© vio ©xpuesto al idioma guarani
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desde los primeros anos de su vida, como lo expresa en la

dedicatoria de Yata-i apitere a la memoria de su padre. El

autor dice que este lo hablaba "con la perfeccion de un

indio" y que al ensenarle el idioma guarani le lego "cuanto

de mas americano" pudo haberle transmitido. Por otra parte,

sus relaciones cotidianas con el personal de servicio en la

casa paterna hicieron que el idioma indlgena se introdujera

en su mente y desalojara en cierto modo al castellano

(Muniagurria, Como pajaros libres. 78), situacion que

persistio' en su juventud mientras trabajaba en los obrajes

del Chaco y mas adelante al dedicarse a las tareas ganaderas

en su provincia natal (Muniagurria, Narraciones correntinas,

7). Esta amplia exposicion al idioma guarani le asegurb un

dominio total de la lengua, el que le permitio' expresarse en

guarani con toda facilidad. Como se comento mas tarde sobre

Jose Maria Arguedas y su dominio del quechua, Muniagurria

"no solo conoce el idioma sino que lo considera una parte

fundamental de su produccibn artlstica" (Murra, "Jose' Maria

Arguedas: Dos ima'genes ," 43-54 ).
/

La edicibn original de Yata-i apitere publicada en 1947

incluye, ademas de los poemas bilinglies, el poema en

castellano "Yatal ti" ("Palmar") que brinda el titulo a la

obra (La Nacibn. 2 mar 1947), mientras que la edicibn

posterior de 1967 agrega otros dos poemas en castellano: "La

cancibn del indio" y "jChaquel" que, como en el caso de
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"Yatai tl" no aparecen con la version correspondiente en

guarani. En sus aolaraciones al comienzo de la obra, el

autor explica que la inclusion de estos poemas se debe al

hecho de que, por un lado, "yatal ti" es el arbol cuyo fruto

dio nombre a la obra y que los otros dos poemas "encuadran

dentro de su Indole peculiar" (Yata-i. 13).

"Yatai t{" ("Palmar") es un poema de 47 estrofas

dedicado a los palmares que caracterizan el suelo

correntino. Estos palmares, que el autor invoca en el ocaso

de su v/ida, establecen el escenario del territorio guarani:

Palmares de las palmeras
de la tierra correntina
tan densos que a la distancia
forman como una cortina:

He de cantaros por fin,
tarde ya, pero sincero,
palmeras de los palmares
que vio crecer el estero. (16)

Ademas de los meritos atribuibles a la obra de Muniagurria y

que mencionamos anteriormente, el autor logra presentar en

forma poetica el ambiente donde se desarrollo la raza

guarani, el cual contribuyo' a la formacion del pueblo

correntino. Las estrofas que siguen brindan al neofito de

la problema'tica correntina la oportunidad de compenetrarse

en el entorno provinciano y observarlo desde su interior.

Al publicarse la obra en 1947, el diario La Prensa de Buenos

Aires comento que el autor "ha encontrado aliento para

emprender y llevar a feliz termino una obra poetica tan
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interesante—tan unica, puede decirs© sin riesgo d©

exagerar—, con la que brinda al lector un mundo nuevo" (

Prensa. 2 mar 1947 ).

La palabra "yata-i," primera palabra guarani d© la

obra, denomina una variedad d© palmera y provien©, segun

Muniagurria, de las palabras "hia' hata i," que significa

fruto duro pequeno. "Apitere" ©s ©1 resultado d© la

aglutinacio'n d© "a(hia)," fruto: "pit^," medio y "re" lo qu©

fu© o ©sta ©n medio del fruto, ©s decir , la almendra o

pepita. Como la palabra "ti" significa pluralidad d© cosas,

'yatai ti" represents un grupo d© palmeras, o palmar (Yata-

t_, 13). Tambien s© describe "yata-i" como un arbol cuyo

fruto "tem a forma d© un ©stojo durissimo © dentro ©sta o

fruto semelhant© a una pequena banana. E plants medicinal

da qual a farmacopeia brasileira fez um elixir" (Da Silveira

Bueno, Vocabulario Tupi-guarani/ Portugues. 173).

Los guaranies utilizaban como alimento la fe'cula

nutritiva de los frutos, ya sea crudos o cocidos y les

extraian aceite y alcohol, con ©1 qu© preparaban una bebida,

mientras que de las hojas hacian cestas y sombreros (Dacunda

Diaz, Gran diccionario d© lengua guaranf. 186). Dice

Muniagurria hablando del indio:

Hallo en tus frutas maduras
un sustento permanent©
y descubrio en tus cogollos
el manjar mas ©xcelente. (23)

A la humild© gent© brinda
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sus hojas para sus techos.
Para tnuros y palenques,
sus troncos fuertes, derechos. (17)

Muniapurria recuerda ©n su obra Como pajaros 1 ibras (1955)

qu© las pepitas d© coco s© utilizaban para praparar

vainillados, junto con granos de mani y malz amarillo

tostado. Tambie'n die© qu© s© haclan quesos d© difer©nt©s

saboras y consistancia, cada uno con un gusto caractaristico

a coco maduro por la lach© d© las vacas qu© s© alimentaban

con ©1 fruto. Est© detail© singular aparac© ©n su poama:

El coco qu© dantro guarda
con la mano no s© saca.
Confiad tal operacidn
a la rumia d© la vaca.

La lach© asi ©nriquecida
a nuastro queso da fama.
Con sus propias mano hacho,
as nobl© orgullo del ama. (19)

Es evident© qu© tanto el arbol "yata-i" como su fruto

©stan firmemant© consolidados an la cultura d© la region

guaranitica argantina, y as pracisament© por ©sa

idantificacion con la cultura qua ©1 autor lo relaciona con

lo correntino d© la actuaiidad. En el poema "Yatai ti

Muniagurria racorr© ©1 paisaj© correntino dominado por los

palmares y sanala algunos d© los ©lementos d© la fauna y d©

la flora qua lo constituyan para provaar un marco propicio a

los poemas ©n guarani d© la obra. Aparecen ©ntr© otros el

'ibirahu," llamado tambien ©1 mirlo negro de America, "cuyo

fuert© pico horada / tus troncos para anidar" (22) y las
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bandadas de loros, ave que forma parte de la mitologia

guarani:

En tus racimos de fuego
luces autenticos ores,
y el verde de nuestros campos
en las plumas de tus loros. (22)

El autor no se olvida de incluir "el cabaru de agil ala, /

la silvestre abeja India / cuya miel otra no iguala" (18), y

la temible yarara', serpiente sumamente venenosa que habita

en el campo correntino:

Tras la mata de espartillos
que el plan del palmar motean
sus dos ojos amarillos
la presa indefensa otean. (17)

En cuanto a la rudeza de la vegetacion correntina,

Muniagurria recorre desde las arrogantes palmeras hasta las

sencillas hierbas que crecen a sus pies y explica que:

todo es hirsute en la loma

en que las palmas prosperan.
Desde sus copas envueltas
en la luz, hasta las hierbas
que a sus pies crecen revueltas. (17)

Muchas de las hierbas de la regio'n eran utilizadas por los

guaranies como medicamentos y todavia en la actualidad se

recurre a estas plantas para preparar infusiones y

aprovechar sus otras cualidades medicinales. En "Yatai ti"

Muniagurria menciona la "yerba de la vida" (19), aconsejable

para la persona a quien el medico ha desahuciado, agregando

en palabras reconfortantes:

Y si no le da la vida
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le da ai menos la esperanza,
que es lo misroo, pues la fe
mayor vida nos alcanza. (20)

Incluy© tambien la "yerba de la golondrina," recomendable

para desordenes renales y dice;

Estas y otras plantas utiles
florecen ©n primavera.
Dies descendio hasta ©1 palmar
© hizo alli "su mejor era."

;Cuantas veces m© h© perdido
sonador ©ntr© sus frondas,
sacudidas por ©1 viento
como un mar revuelto ©n ondasi (20)

Otra maravilla d© la naturaleza qu© s© ©ncuentra ©n ©1

habitat guarani es ©1 "Ibapoi" o "guapoi," llamado tambien

agarrapalo, higuera brava, o higuera loca (Muniagurria, Ej^

guarani . 117-8). Est© arbol comienza su vida como parasite,

alojandos© ©n ©1 tronco de otro arbol y va ©xtendiendo sus

raices hasta afianzars© ©n ©1 suelo. O© ©sta manera los dos

arboles crecen juntos hasta qu© ©1 "Ibapoi" termina por

sofocar al arbol que 1© dio apoyo. Muniagurria dice del

"ibapoi":

A otro h© visto encaramarse

©n un ©sfuerzo dantesco
sobr© la combada copa
d© un Ibapoi gigantesco.

Y en abrazo confundidas
—sus raices al arbol puestas—,
prosperar y florecer
las dos copas superpuestas. (21 )

En las ruinas jesulticas d© San Ignacio, region qu©

pertenecid al territorio d© Corrientes hasta 1881, fecha en

que se ©stablecid ©1 territorio nacional d© Misiones, los
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visitantes se maraviiian ante un enorme "ibapoi" que utilizo

como sosten una d© las centenarias columnas d© ladrillos.

Entr© las gri©tas dond© ©1 abrazo d© la planta no ha llegado

a unir ©1 tronco alr©d©dor de la columna, pu©d©n v©rse los

ladrillos pr©s©rvados d© todo d©t©rioro (ni©ntras ©1 arbol s©

mant©nga con vida. Los lugar©nos 1© di©ron a ©st© "ibapoi'

©1 nombr© d© "arbol corazdn d© pi©dra." Marcos Sastr©, ©n

su obra El t©mp© arg©ntinoi Impresion©s y cuadros d©l Parana

(1938) sobr© la flora y la fauna d©i delta del Parana,

compara ©1 "ibapoi" con las razas adelantadas © industriosas

qu© cercan la raza ibera y sus descendientes, a la que llama

"atrasada © inert©" y qu© "la ©xplotan, 1© abosorben sus

industrias, la ©mpobrecen, la debilitan, y por fin la

dominan y anonadan" (324). Aparentement© Muniagurria no

pretend© dar al "Ibapoi" d© su poema ningun otro significado

mas qu© ©1 d© aportar un rasgo caracterIstico del suelo

correntino.

No falta ©n ©st© poema la ©vocacio'n del paisaj© lunar

en los palmares d© su provincia ni la vision del suelo

arcilloso qu© brinda un colorido contrast© a las tonalidades

d© la fronda:

Ni nota ma's delicada
qu© cuando copia la luna
tus hojas, ©n luz banadas,
©n la dormida laguna. (22)

Con tus tierras coloradas
sus cacharros ©1 salvaj©
amasd, bajo sus toldos.
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formados con tus ramajes. (23)

Llevado per una firme inquietud por el destine de

Corrientes ante el avance de intereses de afuera,

Muniagurria termina el poema con una critica sobre la

utilizacion de las plantaciones de tabaco en su provincia

natal. Dice el autor que la produccion ". . . se transformo

en dinero, / que fue a parar per desgracia / a manos del

extranjero" (24), para continuar con la devastacion de los

palmares:

Talaron tus nobles troncos

para agrandar los sembrados.
Y asi le fueron quitando
pastes y sombra al ganado. (24)

Otra preocupacio'n de Muniagurria es la eliminacion de

la toponimia guarani. En este poema lamenta el reemplazo

del nombre Yataf otorgado a un pueblo correntino per el de

Gobernador Martinez. Para el autor tiene mas importancia la

salvaguarda de la tradicion guarani que los intereses

politicos. Dice el poeta:

Ya a un pueblito nuestro el nombre
le quitaron sin trabajo,
come un cuello se cercena

sin escrupulos, de un tajo. (25)

La metrica de octosilabos que Muniagurria ha mantenido a

traves del poema cambia en las tres ultimas estrofas a

endecasilabos, mudanza que adopta el autor para enfatizar su

conclusion:

(Quiera Dios que el tuyo San Luis del Palmar,
sacrilega mano nunca ose tocar
y que te rodeen por siempre las palmas
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que desde sus troncos mirandote estan).

Sus esperanzas de que no se le cambie el nombre a la ciudad

de San Luis se nublan con el presentimiento:

Por ese camino de dar y perder
te agotaras pronto
palmar correntino que me vio nacer .

Las devastaciones, tu lento crecer ,
te haran de esta tierra desaparecer.
Y de tu recuerdo, arbol ̂ guaranf, ^
quedara tu nombre tan solo: "Yatai." (25)

Es evidente que Muniagurria vislumbra la inminente

destruccion de los recursos naturales en la provincia de

Corrientes a manos del progreso, tal como esta ocurriendo

con el idioma de los antepasados. Para Muniagurria, la

destruccion del palmar es la destruccion de una cultura, por

eso, al hacer perdurar los palmares en el tltulo del poema y

de su obra, el autor asegura, aunque sea literariamente, la

permanencia del paisaje nativo que representa un aspecto

prevaleciente dentro de la cosmivisidn correntina.

En el segundo poema en castellano, "La cancion del

indio," Muniagurria presenta las reflexiones de un indio

expuesto al azote de una tormenta veridica y otra

espiritual:

Ruge la tormenta afuera
con impetu ciego.
Mi puerta^ esta abierta,
;Para que' cerrarla,
si alli ruge fiera!

Llega el fuego que el rayo
propagd en los pastos
de ceniza y llamas
—llega en alas del viento— (26)
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La descripcion d© ia lluvia al llegar se logra en forma

onomatopeyica por medic d© versos cortos d© seis y siete

silabas, como puede observers© en este fragment©:

Cae la lluvia, colmando
los campos de agua.
Con sus pies diminutos
inicia una danza,
d© la choza que habito
sobre el techo de paja. (27)

Cuando se restablece la calma despues de la tormenta, el

indio presiente la llegada de la amada:

Banada de luna

sahumada de flores
llega entonces ella.
Empuja el postigo
y extendiendo la mano me llama. (28)

En este memento el hombre resuelve acallar la tormenta

pasional que ataca sus sentidos, tal como se ha desvanecido

la tormenta que ocasiond la naturaleza. Puede notarse la

agrupacidn barroca de los ©lementos ©n el ultimo verso del

;Para que' he de abrirle,
si tambie'n ha de irse,
como el viento, y ©1 fuego, y ©1 agua! (28)

Este poema refleja claramente la indiferencia del indio

frente a la superioridad avasallante, aunqu© pasajera, de

los fendmenos naturaies y de sus propias pasiones, y

corrobora los comentarios de Muniagurria en ©1 prdlogo de ̂

guaranf (11) sobre el hombre correntino, quien ha tenido que

soportar ultrajes de adentro y de afuera, los que han
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redundado en la pasividad de la cual los acusa.

El tercer poema en castellano, "|Chaque!," es una agil

composicion de tres estrofas irregulares formadas por 34

versos pentasilabos. Es indudable que Muniagurria, a pesar

de su propdsito de apartarse de las caracteristicas

europeas, exhibe rasgos que asocian su poema en castellano

con las modalidades de la poesia espanola. El tipo de

versificacidn empleado en " jCbaque!" se comenzd a usar en

Espana de manera independiente a mediados del siglo XV

(Quilis, Hetrica espanola. 49) en forma de canciones llricas

tradicionales, habiendose utilizado anteriormente como verso

complementario de las coplas de pie quebrado (Henriquez

Urena, Estudios de versificacidn espanola. 34). El tema

central de estas canciones populares es generalmente el del

amor (Blecua, Introduccidn, Antologla de la Poesia espanola:

Lirica de tiPO tradicional. LXVIII), tal como lo indica el

poema de Muniagurria, el cual presenta una breve escena

dialogada entre una pareja de enamorados, como lo demuestra

la primera estrofa"-

Noche. De marco

sirve un zagua'n.
Furtivamente

CO jo su ma no.
—;Chaque la gente!
—*La gente dices?
/En donde esta? (29)

La particularidad de este poema estriba notablemente en

la irrupcidn de la palabra guaranf "chaque," interjeccidn
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qu© denota cuidado, atencion o peligro (Arnoatto d© W©lti ,

Diccionario guarani d© usos: Etnol©xicologia ©structural

del quarani vopara. 93), la cual Muniagurria ©mplea para dar

tatulo al poema y repit© tres veces mas en ©1 desarrollo del

mismo; "chaqu© la gent©," "chaquo mi hermana," y chaqu©

mama." Muniagurria ©xplica qu© ©sta palabra "carec© d©

equivalent© ©n castellano" y qu©, si bien su significado es

semejante a "cuidado," su connotacidn represents una

©xclamacion mas ©nergica. El autor senala qu© la ©xpresion

"cuidado" s© ©xpresa realmente ©n guaranl con la palabra

"nangarecd" y aclara qu© "chaqu©," mas significativa, ©s una

palabra onomatopeyica qu© "reproduce ©1 ruido y la violencia

d© un golp© seco" (Yata-i. 165). Como s© nota, la

importancia del poema reside ©xactament© ©n la peculiaridad

del mismo, para cuyo titulo Muniagurria ©lig© una palabra en

guaranl qu© no es traducibl© con ©xactitud al castellano,

denotando d© ©sta manera ©1 resultado d© un proceso d©

transculturacidn qu© comienza a vislumbrars© ©n su poesia.

Al introducir la palabra "chaqu©" ©n el poema, Muniagurria

afirma la presencia d© vocablos ©n guarani ©n ©1 habla d©

Corrientes, los cuales contribuyen a moldear la personalidad

d© los correntinos, y al mismo tiempo hac© rosaltar la

riqueza semantics del guaranl, qu© ©n ocasiones aventaja al

castellano por la sutileza d© las ©xpresiones.

Esta inquietud d© Muniagurria por divulgar la realidad
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de la identidad correntina y ayudar a su pueblo a

"encontrarse a si mismo" (Yata-i. 7), halla su vocero mas

representative en la seccidn bilingCie de Yata"i apitere.

formada per 39 poemas y un cuento breve, "Cu-i," due aparece

con la versio'n en castellano bajo el titulo de "Sin lengua."

Dice el autor que para rescatar a los correntinos de la

incertidumbre que rodea su identidad, hay que "retornar al

idioma verna'culo, actualmente en desuso entre la gente

culta, que antes lo hablaba a la perfeccidn" (El ouarani.

9).

En las traducciones al castellano de los poemas de

Yata-i apitere. Muniagurria sigue en general la linea

trazada por la poesla popular espanola que ha llegado hasta

nuestros dias en las manifestaciones poeticas del pueblo y

que se caracteriza por la frecuente irregularidad de los

versos, a la que se anade la irregularidad en la formacion

de las estrofas (Henriquez Urena, Estudios de versificacion

espaffola. 18). A pesar de las variaciones metricas, una de

las versificaciones mas empleadas por Muniagurria en su

poesia en espaflol es la octosilabica, considerada la mas

antigua por haberse encontrado en algunas jarchas mozaVabes

(Quilis, Metrica esoanola. 54), pequenas canciones escritas

en la lengua hablada por los cristianos y los aVabes

bilingues en la Espana musulmana y que eran "concebidas en

romance y en el estilo de los cristianos" (Alatorre,
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Estudios sobre lirica antiaua. 25-6). Es dificil determinar

la razon por la cual, al traducir sus poemas al castellano,

Muniagurria se ajusta al estilo de versificacion empleado en

el idioma dominante, tal como ocurrio en la Espana bilingue.

El resto de su obra poetica en castellano, publicado en

Poemas de tierra adentro (1948), Arriba (1950), Lastre

(1956) y Antoloala Poetica (1960), tambie'n evidencia el

empleo de las formas y versificacidn tradicionales. Su

poesfa en guarani sigue, sin embargo, la cadencia del idioma

indigena que, al ser monosilabico, mantiene la rima o

asonancia dentro de una uniformidad bastante aparente,

logrando sostener la musicalidad a lo largo del poema sin

ajustarse a metricas determinadas.

El primer poema de la serie, "Hechanga-u" ("Creo ver tu

imagen"), brinda un ejemplo de la sonoridad del idioma

guarani:

Ahechanga-u mante
Ahechanga-u cheangui,
ha amboyaruro pota,
chepo' paungui ocani,
. Reimo-a' tatatina! (31)
I

Como en el caso de "cheque," Muniagurria explica que la

traduccion que hace de la expresion "hechanga-u" (creo

verla) "no abarca todo su contenido, dificil de fijar en

otro idioma." De acuerdo con el autor , el significado en

guarani tiene mayor alcance que "anoranza" o "saudade"

porque el recuerdo que obsesiona al que la pronuncia "va
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acompanado de la representacion mental de aquello que se ama

o se desea ardientemente" (Yata-i. 165). Nuevamente

Muniagurria destaca la superioridad de un termino guarani

que confiere al poema un sentido mas especifico.

La mayoria de los poemas de la seccion bilingue no

representa el ambiente guarani de Corrientes como al

comienzo del libro, sine que refleja los sentimientos del

poeta hacia la mujer amada. Es notable la eleccion de

elementos de la naturaleza, asociados intimamente con la

cosmovision de los guaranies, y que el autor incorpora en

los poemas. Particularmente emotivos son los pequenos

poemas monoestrdficos en los cuales Muniagurria concentra

toda su sensibilidad poetica. Estos poemas aparecen en

forma de breves composiciones independientes, o bien,

agrupados bajo un mismo titulo, aun cuando su contenido

difiere entre uno y otro. El poema mas breve de la

coleccidn es "Pi-a' titii" ("Latidos"):

Chepla titii rehendune
requSmbogue piharepe.
Ociciine ndeyurupe.
Ohenoine nderoqueme.

Tiene vital importancia el hecho de que Muniagurria no

escribe en castellano empleando palabras en guarani , sino

que mantiene la sintaxis guarani, asi como las expresiones

propias de la lengua indigena, a lo largo de los poemas.

Las palabras del titulo en guarani, por ejemplo, expresan

"latidos del corazon," que el autor ha traducido solamente
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como "latidos." En est© poema ©1 po©ta confi©sa a la amada

que mientras ©ste dormida, ©11a escuchara los latidos d© su

corazon golp©ando a su puerta, los qu© al ll©gar a sus

labios s© transformaran ©n un l©ve temblor.

El poema "Ita curubf," ("Pedregullo"), o pedazo d©

piedra ©n guarani), ©sta' constituido realment© por una serie

d© tres ©strofas o poemas individuales, reunidos bajo un

tltulo comun, en los cuales s© present© un juego d© imagenes

relacionadas con la luz qu© ©man© d© los ojos d© la mujer

amada y los rayos d© la luna. En la primera ©strofa o poema

breve, die© el autor que, a pesar d© qu© la oscuridad no

permit© distinguir el camino, la mirada de la mujer ant© sus

ojos 1© da ©1 resplandor qu© necesita para seguir adelante:

Pitu plium© aguata',
ha nda hechai cherap©'.
Recero cherobaiti,
cherap© ahecha yei:
Ndereza cherezape'. (81)

En ©1 segundo poema, la misma luz qu© irradian los ojos d©

la amada se compara a una flor por lo radiant© y sencilla:

AnomI petei iboti
nd© caramegua ruguape.
Ahecabo yei, ocani:
oyeroba nderezape. (81)

En la tercera composicion, vuelv© la imagen d© la luna,

implicit© ©n ©1 primer poema, pero esta vez ©n forma d© una

tajada d© luna qu© ©1 poet© quier© depositar sobr© la frente

d© la mujer para qu© desd© all! lo ilumin©:

Yacigui tamo' areco'



75

che pope petei bore'.
Nde cibare mo amof.
Ta upegiii cherezape'. (81)

Otro poema monoestrofico es "Apici," traducido por el

autor como "Secreto," aunque aclara que el significado de la
/

palabra guarani es realmente "secreto al oido" (Yata-I.

168), resaltando nuevamente la singularidad de la expresion

guaranf. "Aplci" concentra otra vez el tema de la luz que

precede del cielo:

Yaci tata' reipotaro,
ayupine aroyi ndebe.
t'Maraicha pa? Reicuaharo,
yacI tata' pohara
ndopitaimo, amo Ibatepe:
Nde me regueroylpa. (141)

El poeta admite en este poema que seria capaz de bajar las

estrellas para complacer a la amada, aunque se niega a

confiarselo por temor a que no quede ninguna brillando en lo

alto.

La intensidad del amor reflejada en "ApicI" se

convierte en una serie de preguntas reto'ricas en otro poema,

"Maba pa cheraicha," cuyo titulo tambien es una pregunta.

Muniagurria lo traduce en castellano como "^Quien como yo?"

En guarani se emplea la palabra "pa" en lugar del signo

para indicar la interrogacidn. Es obvio que los jesuitas

optaron por prescindir del signo tradicional al encontrar

una palabra que lo representa. Dice el poema:

Maba pa cheraicha nderaihune.
Cheraicha mabapa ndecunuune.
Maba pa cheraicha nde poglii ohone

rehoce hape.
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Cheraicha mabapa cheamanoharaicha
nderehe omanone. (53)

En este poema la ansiedad del amante se desborda al

preguntarse si existe alguien que, como el, ame o se muera

por el amor de una mujer .

Los ultimos poemas monoestrdficos de la obra aparecen

bajo el titulo de "Yata-i apitere" ("Pepitas de cocos"),

como el poemario. Aunque el titulo de esta composicion es

semejante al del primer poema "Yatai ti" que encabeza la

obra, los tres poemas individuales que lo componen no tienen

ninguna relacidn tema'tica con el mismo. En el primero el

autor le pide a la ola que esta meciendo su barco que lo

acerque adonde esta la mujer amada, y confiesa que, si no la

encontrara al llegar, se conformaria solamente con escuchar

la voz de ella en la distancia:

Apenu omoatimoiba cheigarata,
mam<5 ha-e oihape chereraha".
Ndofbeiro upepe, mbaebe ndeicei,
icaturo ahendu ohobo, ipurahei. (113)

El segundo poema dice que cuando canta la golondrina, el sol

se apresura a salir para escucharla; en cambio cuando el que

canta es el poeta, la amada cierra los ojos, apagando de esa

manera la estrella que brilla en ellos:

Mbiyui opuraheiro coembotaro
cuarahl ohendubo boibe oc^.
Che' apuraheiro ta cherendutere
che' ahaihuhaba, _ ,
tata bera hendiba hezape , ogiie . (113)

La tercer estrofa de "Yata-i apitere" resume la

determinacion del poeta al confesar que desea morir con el
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rostro cubierto por el cabeilo de la amada:

Ndea'ba cheroba ari,
aquero aina, eipizo
Rehendune apagbo, haero:
Upeicha tamo amand. (113)

#  ̂

Al comparer el titulo de la obra Yata-i apitere con el

que abarca estos tres poemas breves, se deduce que mientras

la obra recibe su nombre por el fruto del arbol "yata-f" que

caracteriza el paisaje correntino, como lo aclara

Muniagurria (Yata-i. 13), el poema "Yata-i apitere"

constituye, en cambio, una agrupacidn de sentimientos,

expresados en el idioma indigene. Esto refleja, a la larga,

la intencionalidad del autor de querer expresarse como lo

hacia el pueblo guarani, es decir, empleando su idioma, ya

que e'ste sirvid de base para establecer la idiosincrasia del

pueblo correntino que se distingue del pueblo de otras

provincias argentinas precisamente por el empleo del
*  f

guarani. Dice Muniagurria que al preparar Yata-I apitere

empezd por mostrar "una serie de cuadros" en los cuales

tratd de "fijar ideas y sentimientos propios de nuestros

antepasados" en la forma ma's atrayente de su idioma, que es

la del verso" (El guarani. 9). La intencidn de Muniagurria

denota la responsabilidad de un correntino que aprecia la

importancia del idioma y la cultura guaranies como parte

integrants de la mentalidad correntina.

En cuanto a la tematica de Yata-i apitere. los temas

desarrollados por el autor incluyen el amor, la muerte, las
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debilidades humanas y la mitologia guarani. De entre los

poemas cuya tematica es el amor, algunos de los cuales ya

fueron mencionados en este analisis, hay dos poemas que

merecen senalarse por su concentracidn y singularidad

poeticas: "fzondi" ("Luciernaga"), que literalmente

significa "gusano encendido" en guarani (Dacunda Diaz, Gran

diccionario de lenaua auaranl. 69), y "Yarara," con el mismo

tltulo en castellano y que designa una variedad de vfbora .

Estos nombres representan elementos de la fauna correntina

de caracteristicas muy dispares y que sirven de inspiracion

al autor para expresar sus sentimientos. Comienza "Izondi":

izondf , ndeyu hendiba
pihare ao omboblbiba.
Nana paume recani .

ha rebera bera' yebi. (75)

Aqui el poeta describe brevemente el brillo intermitente d©

la luciernaga al volar entre la fronda, para luego

compararlo en la segunda estrofa con los altibajos del alma,

los que a veces la hacen brillar, y otras, la mantienen a

oscuras. En el original en guarani, Muniagurria utiliza la

palabra "corazdn" en vez de "alma": "Upeicha abel nande

reed. / Nande pi-a' hendi ha oglie" (75). Los dos ultimos

versos subrayan el poder de la amada, cuya imagen, al

contrario de la inconstancia d© la luz de las luciernagas,

es lo unico que nunca se desvanece de la mente del poeta:

"NdeSnga-u mamd ahahipe, / ndogueiba note marobe" (75).

Como contrast© entre el titulo de uno y otro poema, el
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segundo poema, "Yarara," lleva el mismo titulo en la

traduccion por ser uno de los vocablos guaranfes adoptados

por el idioma castellano para designar un tipo de v/ibora muy

venenosa, de color marron con manchas blanquecinas, conocida

tambien como "vibora de la cruz" (Dacunda Diaz, Gran

diccionario . . ,,185-6). Al igual que en "Izondi," la

resolucion del tema se presenta en la segunda estrofa, donde

se refleja la angustia del poeta, el que derrama lagrimas

tan amargas que asemejan el veneno de la yarara. La primera

estrofa explica que al verse cercada por el fuego, la yarara

se come a los hijos para que no sean consumidos por las

llamas. La intensidad de su amor, demostrada en ese m^ximo

sacrificio no demora en acabar tambien con su propia vida:

Yarara' houba imembipe
omongoraro tata.

Dime' hefba, omboaclgui ,
upei omano' opita. (99)

En la segunda estrofa el poeta confiesa que al llorar traga

sus lagrimas para que no lo vea su amada, pero, al contrario

de la yarara, estas lagrimas no pueden matarlo:

Nderobaguepe abei
anche' hangua rehecha,
cherezaf amocoba:
•, ha ndicatui cheyuca! (99)

Otro tema, el de la muerte, se expone en "Tupa guazu"

("La cama ancha"). Este poema muestra la terquedad del

hombre que no se resigna a la idea de la muerte a pesar de

reconocerla como el destino de todos los seres humanos:
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Anga, oime petef tupa
carai ha poriahu
oipuruba oipotairo.
Petef tup^ guazu.
Ndipoi tup^ ituichabeba.
Entero ya que ipiepe,
Ahoya ndoicotebeiba.
Ndipoi Heine, oflemirobo:
Che anichene afJend upepe. (73)

En esta cama, dice el autor , hay lugar para todos, pobres y

ricos. Sin embargo, muchos son los que rehusan acercarse a

ella para descansar.

Ademas de senalar la obstinacion del hombre por

aferrarse al materialismo de la vida, Muniagurria puntualiza

otras peculiaridades del ser humano. En el ultimo poema de

la coleccion, "Zablrami" ("De improvise"), el poeta resiste

con paciencia las burlas de la mujer que ama para concluir

el poema en un desenlace inesperado, ya que imagine una

venganza ante el posible rechazo, por parte de la amada, de

la flor mas preciada por ella. Se lee en una estrofa:

Zabiramf, anemboangliine,
Ndeyibagiii roipihine.
Ha amaepe nderehe,
Che po ambocirfrine,
nde ayura opibo pebe,
ha ayoplbo, royublne. (150)

Expresan estos versos que, despues que ella aspire el

perfume de la flor, la bese, y la ponga en sus cabellos, la

arrojara en el rio sin sospechar que ese acto de desprecio

le costara la vida.

Con respecto a los temas extraidos de la mitologia

guarani, Muniagurria dedica uno de sus poemas al ague.
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element© de gran significacidn dentro de la cosmovision

guarani y que aparece en la literature indlgena oral, ya sea

en forma de neblina, como en la concepcidn guarani del

diluvio universal (Vara, La construccidn guarani de la

realidad: Una interpretacidn psicoanalitica. 146. 171).

Dice una estrofa de este poema:

I ndayaicuahaiba
nde' pa araca-e'
are nepirupe

tera co ibi pe'. (42)

Nadie sabe, dice el poeta, si en los origenes del mundo, el

ague fue creada antes que la tierra. Con respecto a la

palabra "ibi" (tierra) que aparece en el ultimo verso, es

evidente que los indios reflexionaban sobre el misterio

expresado en esta estrofa, ya que denominaron a la tierra

"ibi," que significa "lo que esta debajo del agua." Esta

denominacion, dice Muniagurria, hace suponer que el agua

recibid su nombre antes que la tierra. Por otra parte, la

palabra "cielo," que en guarani se dice "iba," proviene de

la palabra "Iba" que significa "lo que contiene agua,"

corroborando la teoria del agua como element© original

(Yata-x . 166).

Finalmente, como parte de la tradicion correntina,

profundamente afianzada en las creencias guaranies,

Muniagurria incluye dos poemas: "Carau guazu" ( "Carau

grande") y "Paca-a," con el mismo titulo en castellano.

Carau denomina a un ave de plumaje oscuro que frecuenta
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los lugares anegadizos (El guarani. 167) y que origino la

creencia existente en Corrientes hasta nuestros dias de que

en su canto el carau suena cotno si dijera: "hay tiempo para

llorar" (Yata-i. 167). La leyenda se origina en la actitud

de un joven, Carau, quien insiste en continuar divirtiendose

en una fiesta cuando va a comprar remedies para su madre, la

que esta gravemente enferma. Al enterarse de su muerte,

Carau continua bailando y se transforma en un ave que se

aleja volando hacia los esteros, emitiendo su canto

onomatopeyico. Dice la segunda estrofa de "Carau guazu":

Coape, mamd nai hame,
mamogui ababe ndo ceiba,
hembine pendebe ara
peyaheoita hangua. (105)

Se cree, dice el poema, que los antepasados se valen del

carau para avisar a sus seres queridos que es precise bailar

y divertirse ya que en esta tierra, de donde no es posible

escaparse, siempre habra tiempo para sufrir y para llorar .

Inspirado en la leyenda del carau, Muniagurria tambien

escribio' el drama folklo'rico Carau (1949) y un cuento breve

con el mismo titulo, que aparece en su obra Ibotv-Rogue

(1966). Tambien en su poema "Ibitu" ("El viento"), que

incluye en Yata-i apitere. Muniagurria hace mencion al

carau:

ibitu hace ohocuebo.
Guahope Carau hace.
Hacezord Urutau. ^
Che anezu ha anembo-e. (144)
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Dice la estrofa: "Solloza el viento al pasar. / LLora en el

Quajo el Carau. / Llora aun mas el Urutau. / Yo me arrodillo

a rezar" (146).

En cuanto a "Paca-a," esta palabra guarani denomina una

gallineta rojiza de las lagunas y esteros y es onomatopeyica

de su canto "opa'-caa" que significa "se termina la yerba"

(Dacunda Diaz, Gran diccionario . . .. 123). El autor

explica que este pajaro tiene un canto prolongado y

melancdlico que se escucha en los atardeceres y que "ha

debido suscitar en el indio estados de alma como los

descriptos" en el poema (Yata-i. 167). La primera estrofa

de "Paca-a" dice:

Nahenduro caarupe
Paca-a ndezapucai,
ta nai mamd naime,
nande aca' namopu-a'. (127 )

Es probable que al escuchar el canto triste del paca-a, el

indio haya abandonado sus tareas diarias y se haya sentado a

descansar acompanado de su musica y del mate, su bebida

reconfortante, como lo indica este poema.

Finalmente, la tematica del amor como destruccion

aparece en "Cu-i" ("Sin lengua"), ultima composicio''n

bilingiiie de Yata-i apitere. "Cu-i" es un relato en primera

persona en el cual el narrador se dirige a su amada y

reflexiona sobre los comienzos de su relacion amorosa cuando

ella, por circunstancias inexplicables, contrae una

enfermedad desconocida despue's de escuchar su declaracion de
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amor. Aunque el titulo se basa en el nombre de uno de los

personajes, un indio viejo que se habia quedado casi sin

habla despues de un susto llevado por causa de un tigre, es

realmente el personaje femenino el que no participa del

escaso dialogo del cuento, el cual se desarrolla entre sus

familiares y Cu-i, Mas irdnico aun es el hecho de que, en

cuatro instancias durante el relato, el narrador subraya la

falta de expresidn verbal por parte de la mujer , a quien le

cuadra con ma's veracidad que al indio el apodo de "Sin

lengua." Al conceder al indio la facultad de poder

expresarse a pesar de sufrir de una deficiencia sicoldgica,

Muniagurria reitera su prediccion manifestada en el prologo

de Yata-i apitere por la cual afirma que el idioma guarani

habra de subsistir, "hagase lo que se haga y digase lo que

se diga" (11). Este cuento que clausura Yata-i apitere

resume el convencimiento del autor que lo lleva a escribir

su obra bilingue.

En la conclusio'n del prologo, Muniagurria expresa que

Yata-i apitere es su retribucio'n a la tierra por todo lo que

ella le ha brindado. Dice el autor que, "puesto que todo lo

que soy se lo debo a mi tierra, no hago sino retribuir en

tal forma la deuda de gratitud que con ella tengo contraida"

(12). El propdsito de Muniagurria al escribir Yata-i

apitere es, ante todo, el de proteger y transmitir esa

herencia cultural recibida de los antepasados guaranies.
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"los nande ipicuera," para asegurar la permanencia del

idioma y de la cultura guaranies. Tanto la profundizacion

de sus estudios sobre el idioma, llevados a cabo en El.

guarani. como su expresion poetica en Yata-i apitere.

justifican indudablemente el firme propdsito de este

escritor de salvaguardar esa herencia del pasado.

Muniagurria deja un texto de elementos gramaticales que

permiten el estudio del idioma desde el nivel basico, y una

coleccion de poemas en guarani para los lectores mas

privilegiados que pueden leerlos, con la version en

castellano para aquellos que desconocen el idioma. Su obra

poetica en guarani demuestra la flexibilidad y complejidad

del idioma indigena, el que cuenta con un riquisimo

vocabulario y con formas particulares de expresion.

Asimismo se aprecia en la obra de Muniagurria la relevancia

que adquieren los temas de la naturaleza, tan allegados a la

vida de los guaranies. Al mismo tiempo, al emplear el

guarani para dejar en descubierto los mas Intimos

sentimientos de un poeta correntino que ama su tierra natal ,

Muniagurria eleva la personalidad del hablante de guarani

con el prop4sito de justificarlo dentro del ambito

provincial como correntino, y como argentino a nivel

nacional. Tanto el idioma como la cultura guaranies se

presentan en la obra de Muniagurria como integrantes de la

idiosincrasia correntina, partlcipe innegable de la
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heterogeneidad que constituye la identidad argentina.

A pesar de los temores de "dar un paso en falso,"
«  ̂

expresados por el autor al presentar Yata-i apitere a la

prensa (Yata-i. 12), estos temores no han encontrado

justificacidn alguna. Desde la publicacion de la obra en

1947, muchos han side los correntinos que han contribuido en

el movimiento de recuperacidn del legado guarani en todos

los gdneros literarios, demostrando, de esta manera, que el

temido paso en falso representd el primer paso en tierra

firme hacia el logro de la reivindicacion de la identidad

correntina como integrante de la nacionalidad.
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CAPITULO II

VERSOS Y PRASES EN GUARANI

Al estudiar la obra de Saturnine Muniagurria, escritor

correntino que no titubea ©n atestiguar la presencia d© una

fuert© cultura bilingii© cast©llano-guaran£ dentro d© su

provincia natal, no cab© duda qu© ©n la Arg©ntina s© obs©rva

una ©vid©nt© fisura d©ntro de la totalidad de la produccion

literaria. Por un lado, exist© una literatura oficial,

difundida y aceptada ©n los circulos socio-culturales del

pafs y qu© satisfac© las ©xigencias d© ©sa camada social, y

por otro, una literatura qu© ha roto con la tradicion

oficial y qu© define la nacionalidad d© una manera mucho mas

multifacetica y pluralista. Debido a ©stas razones,

precisament©, ©sta literatura no alcanza la propagacion y ©1

reconocimiento anhelados fuera del nucleo restringido qu© 1©

dio origen y qu© 1© otorga vitalidad.

En su articulo "Las literaturas marginales y la

critica: Una propuesta," Antonio Corn©jo Polar describe los

grupos literarios marginales como aquellos grupos que,

siendo integrados por escritor©s cultos, "emplean las

lenguas americanas y sus respectivas codificaciones

culturales," las cuales son "diferentes pes© a la presidn

aculturizadora" qu© s© ha tratado d© imponer sobr© ©lias

(93). Est© ©s ©1 caso particular d© los ©scritores

correntinos, quienes incorporan ©1 guarani siguiendo
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diversas modalidades especificas en sus obras. Al usar

temas que carecen de prestigio de acuerdo con los canones

oficiales, estos escritores se ven marginados y, como

consecuencia de ello, poco se habla de esa tendencia

literaria. En otras palabras, en la Argentina se evidencia

una heterogeneidad en sus grupos etnicos, asi como tambien

en la literatura inspirada en esos mismos grupos.

Refiriendose al fendmeno de heterogeneidad en la

literatura, observado de manera general en America Latina,

Cornejo Polar sostiene que la "estratificacidn literaria" no

es mas que el reflejo de otra estratificacidn "mucho mas

profunda, social y etnica, que troza, desintegra y

jerarquiza a la mayorla de las naciones de la regidn" (93).

Como se sabe, la estratif icacidn social en Ame'rica Latina no

constituye un problema surgido en epocas recientes, sino que

se remonta al programs llevado a cabo por la conquista

espanola. Segun lo reafirma Cornejo Polar, "el acto

esencial de la Conquista consistid en degradar todo lo

nativo y en excluirlo del espacio propiamente humano, el de

los vencedores" (94), situacidn que lamentablemente se ha

mantenido en vigencia en el territorio latinoamericano

durante casi quinientos anos. Si nos enfocamos

estrictamente en la Republics Argentina, es evidente que

existe una literatura situada dentro de los parametros

bonaerenses, y una subliteratura, asi considerada debido a
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la falta de interes por parte de los lectores de la

literatura oficial. Asitnismo, esta falta de hoino9©neidad en

la literatura demuestra una falta de homogeneidad en el ser

nacional, lo que lleva a corroborar lo propuesto en la

introduccion, de que la nacionalidad argentina es

ba'sicamente heterogenea.

Con respecto a la recepcion de la subliteratura por los

circulos bonaerenses, recordemos lo expresado por Saturnino

Muniagurria sobre los cenaculos que cogen con pinzas las

uvas para no humedecerse los dedos. Otro escritor

correntino, Martin Alvarenga, opina tambien que en Buenos

Aires "tienen su asentamiento los cenaculos que quizas se

sientan con una capacidad relativamente cierta y a la vez

discutible de liderar la creacidn literaria" (carta 22 mar

89). Al mismo tiempo Alvarenga reconoce que en la capital

hay un grupo grande de escritores e intelectuales que

respetan a los escritores e intelectuales del interior y

"advierten con una actitud de apertura que en las provincias

hay un caudal creative de nivel, hay busquedas importantes."

Segun Alvarenga, la riqueza de la creacidn literaria de los

escritores del noreste subtropical argentine, al que

pertenece, esta en la "influencia del aborigen de la selva y

posteriormente del hombre negro." En esta region correntina

aflora "un pensar y un sentir signado per una metafisica

inmanente, que brota de las aguas, de las lluvias, de los
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soles, de los duendes, de la miisica, de la tierra," sin

olvidar que el escritor del interior "esta influido por el

animisino, por un mundo absolutamente espiritualizado en

todos los niveles de la realidad" (carta 22 mar 1989).

Ademas, las obras que el escritor provinciano aporta a la

literatura nacional poseen caracteristicas que no son

igualadas por los escritores de la capital, ya que se

originan en regiones americanas de culturas castellano-

indigenas que tienen como fundamento la cultura oral, o sea,

una gran influencia del lenguaje indigena, del lenguaje

popular, y de las tradiciones que han ido transculturandose

desde el siglo XVI.

Augusto Roa Bastos, al comentar la narrativa paraguaya

de la actualidad, subraya la preocupacio'n de escritores que

como el, sienten que "deben incorporar y fundir la voz de la

oralidad en la escritura" ("La narrativa paraguaya en el

contexto de la narrativa hispanoamericana actual," 133).

Dice Roa Bastos que si esto no se hace en su "materialidad

fonica, en su radiacion mitica y metafoVica," el escritor

utilize "su riqueza semintica," "sus modulaciones

sint^cticas que hablan musicalmente de la naturaleza, de la

vida, del mundo, de las nociones primordiales de una cultura

milenaria" (134). La presencia de ese "texto oral," como lo

denomina el escritor paraguayo, es evidente tanto en

escritores bilingues que hablan guarani adema's del
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castellano, como en escritores que no hablan ni conocen el

guarani. Lo notable del caso es que estos escritores

monolingues estan tambi^n "sumergidos en el fondo (en el

trasfondo) . . . del a'mbito vital guarani," o sea en todo

aquello que conforma "la identidad central del hombre

paraguayo" (135).

La misma singularidad literaria observada en escritores

del Paraguay se manifiesta indudablemente en escritores

correntinos, quienes estan expuestos de igual forma a un

ambiente donde la influencia de lo guaranitico es palpable

en el idioma, as! como en la musica, en las tradiciones y en

la historia de la provincia. No debe olvidarse que el

idioma hablado en Corrientes ha sido moldeado por las

caracteristicas del idioma de los conquistadores, el que fue

sufriendo modificaciones para ajustarse a las nuevas

condiciones impuestas por el ambiente americano, sumado al

aspecto distintivo otorgado por las lenguas indigenas que se

hablaban en esa region antes de la llegada de los espanoles

(Ayala Gauna, "El castellano en Corrientes," 123). Esta

complejidad linguistica que constituye el habla de esta

provincia argentina ha sido denominada por escritores como

Darwi Berti y Alfredo Vara "el idioma de los correntinos"

(Berti, "Beckett y Borges: Premio compartido," El Literal,

23 enero 1990).

Ampliando el concepto de peculiaridad del idioma
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correntino, Girala Yampey expresa que lo que conforma ese

idioma es la forma de ser y de expresarse de los habitantes

de esta region. Es decir que, ademas del bilinguismo que

caracteriza a muchos correntinos, estos reunen "un conjunto

de simbolos, gestos, maneras, pausas y su hablar con

entonacion propia, con determinado orden y combinacidn de

las palabras y sus sonidos" (carta a la autora 25 enero

1990). Yampey aclara que no se trata del uso de palabras

espanolas que se han dejado de usar actualmente en Espana,

sino "al conjunto de todas esas cosas y porque en toda su

forma de expresion hay caracteristicas propias, una

intencionalidad peculiar." Esto es, sin ir mas lejos, la

voz de la oralidad mencionada por Roa Bastos la que, una vez

llevada a la escritura, constituye el fiel reflejo de la

idiosincrasia del autor y, como prolongacion lo'gica, del

pueblo que lo respalda. Hay, sin embargo, escritores

correntinos que se desintegran de lo telurico, como dice

Yampey. En estos casos el escritor no hace mas que

constituirse en "un apendice mas de aquellos que por siglos

estan coloniza'ndonos" y al pretender ser lo que no son so'lo

consiguen perder su identidad (Yampey, carta).

Entre los escritores correntinos que aceptan la

dualidad cultural de su provincia, la guaranizacidn puede

presentarse de manera total, como en el caso de Saturnine

Muniagurria, que public© un libro de poemas escritos
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totalmente en guarani, mientras que otros escritores

enriquecen sus obras con frases en guarani o con oraciones

construidas en guarani y castellano. En el ambito de la

poesia, es notable la incursion de versos y estrofas en

guarani dentro del texto en castellano, fenomeno que al

mismo tiempo se presents en las letras de las canciones

populares, tales como el chamame y la polca correntina,

ampliamente difundidas en la Provincia de Corrientes.

Al emplear expresiones o versos en guarani dentro de un

texto escrito casi en su totalidad en castellano, los

escritores correntinos dotan a ese texto de una sensibilidad

peculiar que revela la presencia de lo guaranitico en la

formacion del ser correntino. Este enriquecimiento de una

obra en castellano por medio del empleo de versos escritos

en la lengua guarani se aprecia de manera notable en el

poemario Villancicos correntinos (1980) de Armando Diaz

Colodrero. Esta coleccidn de 55 poemas sigue la tematica de

las canciones navidenas sobre el nacimiento de Cristo, sin

ajustarse estrictamente a la forma establecida para este

tipo de canciones. Es decir , mientras el villancico

tradicional consists en un estribillo y en una estrofa de

seis o siete versos, los ultimos de los cuales riman con el

estribillo (Quilis, Metrica espanola. 121), Diaz Colodrero

escribe todos sus villancicos en estrofas de cuatro versos.

Esto viene a demostrar que la denominacion de "villancicos"



94

no signifies una mera imitacion de la forma tradicional

espanola si no que, al asignarles ese tltulo, el autor

enfatiza la tematica de las canciones populares de la epoca

de Navidad que sostienen una tradicidn rural.

En el prdlogo del poemario, Diaz Colodrero expone las

razones que lo llevaron a incorporar el guarani. Dice el

autor que, al hacerlo, pretende que los villancicos

"abarquen, en un inmenso abrazo, el ambito otrora

guaranitico de nuestra Argentina" (16), por lo que dedica

los poemas a diferentes localidades a traves de la

provincia. Diaz Colodrero se declare defensor de la culture

indigene y subraya que aquellos que asisten al "deterioro"

del guarani tienen la "obligacio'n de destacar ante el mundo

. . . la valentia del avafie'e que . . . continue vigente

como Hade tutelar de Taragiii," a pesar de "la lucha de

exterminio tenaz, desigual, inexplicable, decretada por la

'civilizacidn' ignorante y destructors de los valores

vernaculos de taragiiireta" (16-7), palabra guarani que

signifies tierra correntina.

Mientras gran parte de los villancicos se refiere a

lugares de la Provincia de Corrientes—incluyendo uno

dedicado a Yapeyu, cuna del General Jose de San Martin, de

quien los correntinos se sienten orgullosos como correntinos

y como argentinos—, los ultimos 14 fueron inspirados en la

flora, la fauna, y otros objetos peculiares de la regio'n.
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resaltados por medio del empleo del idioma guarani, y que

representan elementos asociados con la cultura indigena. En

algunos oases, la penetracion del guarani se manifiesta en

Una estrofa completa dentro del poema en castellano. El

"Villancico mercedeno," per ejemplo, consta de cinco

estrofas en castellano y la penultima en guarani, con la

inclusion de una palabra, "payubreros," para designar a los

naturales del Paiubre, zona central de Corrientes donde esta

situada la ciudad de Mercedes. A continuacibn se presentan

las tres ultimas estrofas:

Aleluya y villancicos
en compas de chamame'
entond el pueblo esa noche
para el Nino de Belen.

Notese el empleo de la palabra "chamame," cancidn y danza

popular arraigadas en el pueblo correntino, la que en esta

estrofa destaca el ambiente del literal argentine, en

contraposicidn a cualquier sugerencia de lo espanol que

pueda suscitar este tipo de canciones tradicionales. Veamos

la segunda estrofa:

Oguahema Randejara
he'i nandeve y'aka';
ejo' katu payubreros^
ha pe po'i ndesapukai.

Segun la traduccio'n de esta estrofa al final del poema, el

autor exhorta a los mercedenos a celebrar con su clamoreo o

"sapucai" la llegada de Cristo, que ha side entregado per

las aguas del arroyo de Mercedes. Es fa'cil notar un
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sincretismo de la religion cato'lica con la cosmovision

guaranitica, la cual otorga preponderancia a los elementos

de la naturaleza. El poema termina con dos palabras en

guarani que representan respectivamente el grito o

exclamacio'n que exhalan los correntinos para indicar sus

sentimientos, y la cancidn:

Y junto al rudo pesebre,
con su burro y con su buey,
canto Mercedes su canto:
sapukai y purahei . (70-1)

El "Villancico de San Luis del Palmar" combina una

estrofa en guarani con otra donde el ultimo verso esta' en

"avane 'e'":

Aha'ro jevyma
amo' chereta
robechagadne
Mita' Kuimba'e. (81)

En esta estrofa, el rey negro Baltasar que segun la

tradicidn visito' el pesebre de Jesus junto con otros dos

reyes del oriente, le confiesa al Nino Dios que lo anoraria

si volviese a su tierra, como lo traduce el autor. En la

ultima estrofa, Baltasar resuelve quedarse en Corrientes:

Por eso me quedo
aca' en San Luis
para no extrafiarte
che Tupl Mini. (81)

Con respecto al culto a San Baltasar, quien no pertenece al

santoral cato'lico, Marta de Paris explica en Corrientes y el

santoral orofano (1988) que, aunque los correntinos son muy

religiosos y veneran con profunda devocidn la Cruz del
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Milagro y la Virgen de Itati, "tambien . . . prevaiecio' un

pod©T efectivo subyacente, basado ©n antiguas creencias

revestidas d© magia, 'pay©'' o hechizos . . . que s©

infiltraron ©n ©1 cristianismo, para subsistir ©n las

costumbr©s y ritos . . . ©specialmente en ©1 ambito rural."

Die© d© Paris qu© un ejemplo lo da ©1 culto a San Baltasar ,

o santo "camba'," qu© significa negro, en guarani, ©1 qu©

"llego' a centralizar la f© d© tal mode qu© promovio' la

movilizacidn d© toda la campana correntina" (55).

En ©1 "Villancico d© Sauce," ciudad correntina, Diaz

Colodrero repit© la siguient© estrofa ©n guarani en la

tercera y ©n la sexta—y ultima—©strofas:

Peina, ou Nandejara;
peju ha perfembo'©';
Mymbakaruha'p© oima
ha Tupasy omonge. (86)

Aqui ©1 autor pid© a los fieles qu© s© acerquen a rezar al

pesebre, "mymbakaruha" o "lugar dond© comen los animales

domesticos," ©n guarani. Esta palabra ©s un buen ©jemplo d©

la riqueza semantica, tan descriptiva, del idioma guarani.

En cuanto al nombr© "Nandejara," equivalent© a "Nuestro

Senor," e'st© designa a la deidad cristiana y fu© dado por

los jesuitas para catequizar a los indios. La teogonia

guarani ©sta formada por otras deidades cuya influencia ©n

la literatura correntina s© analiza en ©1 ultimo capitulo d©

©sta tesis sobr© la mitologla d© los guaranies.
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Otra de las peculiaridades en Diaz Colodrero es la

interpenetracion de los idiomas guarani y castellano dentro

del tnismo poema, como se observa en el villancico 'El Nino

Dios fue a Corrientes":

El Nino llegd a Corrientes;
quiso hablar en guarani;
el Angel ya lo esperaba
en el Mbo'eha' koty. (25)

Estas dos palabras en guarani se traducen literalmente como

"cuarto para ensenar," o aula. En la segunda estrofa, un

angel se comunica con Jesus en guarani, preguntandole su

nombre y procedencia y si puiere aprender su idioma, a lo

que Jesus responds afirmativamente en castellano, pero dando

el nombre del idioma en guarani:
/

Maicha nderera —Jesus—
Mamo'vapa nde —Israel —
Reikuahase'pa nande^habla.
—Aprender^ avane'e. (25)

Se evidencia en el poema de olaz Colodrero la busqueda de

aceptacibn de lo guaranltico que inquieta a algunos

escritores correntinos contemporaneos.

El fenomeno lingulstico manifestado en el poema

anterior es denominado por Ricardo Roj'as como hibridacion

guarani. De acuerdo con este historiador, la poesla popular

de las provincias que ban sentido la influencia indigena

presents esos rasgos de interpenetracion prov/eniente de

"mentes hlbridas" que mantienen la individualidad de los dos

idiomas en cuestion. Begun Rojas, esta hibridacion no debe
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considerarse como una corrupcidn del castellano sine como la

indicacio'n de una degeneracidn del idioma indigena, guarani

en este case, que marcha hacia su decadencia (Historia de la

literatura araentina. 159). Visto desde otro angulo, sin

embargo, esto demuestra el proceso de transculturacion al

que ban sido expuestos ambos idiomas y que se aprecia en la

actualidad en la Provincia de Corrientes.

Ademas de la intercalacidn de versos y estrofas en

guarani en la poesla correntina, es de uso frecuente el

empleo del guarani en forma extensiva en las canciones

populares de la provincia. Segun lo explica Miguel Lopez

Breard, los cantares de la tradicidn guarani propiamente

dichos ban desaparecido, o bien no se los ba encontrado

basta el presente de manera vigente en la provincia. Lo que

existe, ya sea en forma oral o escrita, son los viejos

cantares del siglo XVIII y del XIX compuestos por autores de

culture bilingue (Lopez Breard, Cantares de la tradicion

guarani. 1). Lopez Breard cita en su obra un "Villancico

Jesultico Guarani," aparentemente anonimo, que fuera

publicado en el diario El. Literal de Corrientes en 1978, el

cual esta escrito en guarani con la incursion de los versos

"Viva, viva / el nacimiento / del Ni?io Jesus" que se repiten

cinco veces en la cancion. A continuacion se ofrece un

fragmento del villancico donde los versos en guarani se

refieren al episodio de la estrella que, de acuerdo con la
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tradicion religiosa, ilumind el camino ai pesebre"-

Viva, viva
el nacimiento
del Nino Jesus.
Pepay subareta'
Tape' Jhacha
cornitani Jesus

Belempe Jaabacue'
Repay mbuareta'
tape' Jhecha'
eve' ti pora'
Yasi tata' mimbi
nandeve rerugua'. (17)

Estos cantares bilingues se expandieron mas tarde per

la provincia adoptando la foTma de coplas de relacion, o sea

aquellas empleadas en el juego del truco, en los

mostradores, en las contrapunteadas y en los compuestos,

entre otras modalidades (Coluccio, prdlogo, Cantares de la

tradicion guaranf . 8), y en la actualidad constituyen la

esencia de las canciones populares correntinas. La

importancia de estas canciones radica, esencialmente, en el

hecho de que representan el habla popular, la expresion oral

del provinciano, vigente en esa cultura basicamente

bilingue, y que se contrapone al habla del hombre culto que

no habla el idioma indfgena. Este, al rechazar la

contribucidn de lo popular por insistir en la inferioridad

de este medio de expresio'n, no hace mas que expresarse en un

idioma prestado, o, como lo explica Angel Rama, "habla,

aplica, se manifiesta, existe, en un lenguaj'e que no ha

inventado, y que, por lo mismo, no le pertenece

fntegramente" ("Diez problemas para el novelista
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latinoamericano," 218). Tal como lo manifiesta este

critico, el empleo de una expresion "purista," alejada del

concept© de oralidad, no es mas que una indicacion de

colonialism© (221).

La presencia de la culture popular, y por ende, de la

musica y la letra de las canciones populares, esta'

intimamente relacionada con el concept© de identidad. Es

decir , al escuchar las canciones del ambit© cultural a que

pertenece, el hombre que proviene de una region determinada

"escucha lo que quiere escuchar; una voz que le habla a su

corazon, desde su sensibilidad" (Ubidia, "De cantinas y

rocolas," 24). El mensaje transmitido por la cancion

popular generalmente representa aquello "que la urbe reprime

y relega, aquello que no quiere como suyo, la parte maldita

y oscura de su ser" porque puede ponerla en contact© con un

pasado historic© que prefiere olvidar. De ahi se explica

que las clases super lores se vuelquen hacia modelos

culturales provistos por Europa y los Estados Unidos,

desechando la contribucion de la cultura popular que

irremediablemente forma parte de la cultura nacional

(Ubidia, 25). Toda asociacion con lo popular, constituido

por "lo anonimo, lo pintoresco, lo densa y oscuramente

simbolico, la fusion de voces y rostros despojados de

espejos y registros audibles," como lo describe Carlos

Monsivais en su articulo "De las relaciones literarias
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©ntre 'alta cultura' y 'cultura popular'" (49), representa,

sin lugar a dudas, una identificacion con ese grupo

discriminado de la poblacicjn.

En el caso ©specifico de las canciones populares

correntinas como la polca y el chamame, la voz de la

oralidad pue se evidencia en los textos de estas canciones

reafirma el caracter simbolico que unifica al honibre y a la

cancion en un estrecho vinculo de identidad cultural. En

cuanto al significado de la palabra "chamame" las opiniones

son diversas. El diccionario de Guasch lo describe como

"aire musical tipico," "corredor, enramada" y "desorden"

(Diccionario castellano-guaranf= Guaranf-castellano. 535),

acepcion tambien registrada por Muniagurria (El guarani.

112). Segun datos recogidos por Marily Morales Segovia en

su trabajo titulado El chamame. publicado en 1972, la

tradicion oral del literal argentine no asigna ningun

significado particular a la palabra chamame mas que la

designacion dada a la composicion musical, la que se conoce

con el nombre de chamame desde mucho antes de 1930, cuando

per primera vez se inscribe en la Sociedad Argentina de

Autores y Compositores una composicion con este nombre.

La musica popular correntina, derivada de la polca

©uropea que fue introducida en el literal argentine a

mediados del siglo XIX, denota una constitucion melo'dico-

ritmica proveniente d© la musica popular anterior a esta
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fecha. No hay qua olvidar qua los Indies guaranlas da las

misionas aprandiaron musica y fabricaron sus propios

instrumantos. Entra la axpulsidn da los jasuitas del

tarritofio amaricano an 1768 y la introduccion da la musica

auropaa sa axtianda un lapso da aproximadamanta 150 anos

duranta al cual la musica producida por los indios fua

avolucionando. Luago, al racibir la influancia da la polca,

sa transformd nuavamanta llagando a las modalidadas da la

polca paraguaya actual y dal chamama, nombra ganerico da la

polca corrantina. La tamatica axprasada en los chamama's

incluya la vanaracion a la mujer, al tarruno y las layendas,

habiando tambien chamames cdmicos qua no ancuantran

acaptacidn por los corrantinos da la ciudad. En asta caso,

dice Morales Segovia, as nacasario distinguir antra la latra

qua capta "al languaja y la gracia dal corrantino da campo"

y la qua pona en ridiculo a los personajas, siando producida

fuara dal aspiritu y da las costumbras da los corrantinos

con el solo propdsito da comercializarla (El chamama. 1-18)

El chamama corrantino "El cialo dal albanil" da Tarrago

Ros y Teresa Parodi muestra claramanta la axistancia real da

una comunidn aspiritual antra el hombra y la musica da su

tarruno. La latra da la cancidn comianza situando al hombra

corrantino qua ha venido a la ciudad, probablemanta Buenos

Aires, an busca da trabajo y qua sa ha amplaado como albaflil

an un adificio an construccidn, dasda donda racuarda su
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tierra con nostalgia:

Alia cerquita del cielo entre los andamios
sentado como un tropero esta' mateando
igual como si estuviera en medio del campo
debajo de alguna sombra junto al remanso.

El correntino se distingue por una parquedad natural que,

segun Muniagurria, se debe al complejo de inferioridad

adquirido al sentirse despreciado por su identificacion con

lo guaranitico:

Hablando pocas palabras lo he visto a Vargas
quedarse ahi de cuclillas mirando lejos.

Al verse aprisionado en la gran ciudad, el correntino se

siente como un extrano:

Cercado entre el hormigon
no encuentra su cielo aqui;

de balde lo esta buscando entre tanto gris.

En medio de su congoja, el hombre escucha en la radio la

musica de un chamame, la que le llega a lo mas Intimo:

En la radio sin querer
como un duende el acordeon
estirando un chamame
le estremece el corazon.

Es en ese momento cuando siente necesidad de lanzar al aire

un "sapucai," palabra guaranf que designa al grito

caracterIstico de los correntinos del interior, con el cual

expresan diferentes estados de animo y mediante el cual

espera comunicarse espiritualmente con sus coterraneos que

ha dejado alia' lejos en la provincia:

Y hasta le parece anga
que si suelta un sapucai
los peones le han de oir
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en la estancia El Paraisal.

El relator se apena al ver que el albanil sigue con la vista

a una paloma que se aleja volando, mientras sus ojos negros,

indigenas, se pierden en la lejania tratando de abarcar su

tierra:

Que' pena me da mirarlo entre los andamios
con todo ese cielo adentro como sangrando.
Detra's del vuelo aterido de una paloma
se achican sus ojos negros mirando lejos.

El chamame que escucha en la radio, sin embargo, le permits

acercarse en espiritu al terruno y a todo lo que es suyo:

Mientras tanto al escuchar
por la radio un chamame
el remonta un sapucai
que es el modo de volver.

La incursion de versos y estrofas en guarani—inclusive

de palabras sueltas, como "anga," "sapucai," y "chamame'" en

"El cielo del albanil"—en las canciones populares

correntinas constituye la representacion ma's positiva del

ser correntino, ya que presents la realidad bilingue del

habla popular de la provincia. En su obra Mis cantares al

Taragiil (1981). Constants J. Aguer contribuye con una

coleccidn de canciones tipicas del literal, las que exhiben

el empleo del guarani desde palabras aisladas hasta textos

escritos casi totalmente en guarani, con la incursion de una

que otra palabra en castellano. El chamame' "Che resai" ("Mi

la'grima") es bilingue, con estrofas en guarani, de las que

presentamos un fragmento como ilustracion:

Peinama oveve' mbegue katuete
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ko che mbora'iju
che repera mi pe yasi ratape

ndo jhesapevei. (10)

Una de las estrofas en guarani desliza una palabra en

castellano que ha sido guaranizada, como lo indica el

segundo verso, cuya traduccion es aproximadamente "^Por que

padezco de esta manera?":

Mbaere piko peichaite peve
che mbo padece' (10)

La palabra "padecer" se transforma en "padece'" aunque existe

el equivalente en guarani "pi-a' tambo," o "techanga-u asi."

Esta es otra indicacion del bilinguismo vigente en el habla

popular correntina, producto del proceso de transculturacion

sufrido por espanoles y guaranies.

El chamam^ "Pilincho purajhei" ("El canto del

pilincho") esta' escrito en guarani con la incorporacidn de

tres palabras en castellano, o guaranizadas, en la primera

estrofa:

Mamopa reime', mita' kunami
cha kangui aiko jha piru dema

mante nde rejhe'
che reya* guiv^ mbaeve' che console'

opa' entero che via', pijhare' gui ayajheo'. (99)

El autor se pregunta donde esta la amada, cuyo recuerdo

reconforta su vida y es lo unico que lo consuela. La

palabra "dema's"—el subrayado es nuestro—pierde la "s"

final que no existe en guarani. Ndtese tambien "entero" y

"consola," en vez de consoler o consuelo.

El chamame "Taragui rape" ("Camino a Corrientes" ), por
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otro lado combina frases, versos y paiabras sueltas en

guarani . ObseVvense las dos estrofas mas breves:

Ajha Taragiii r*iape
cansado ya de penar,
cansado ya de sufrir,
ya no tengo a quien amar.

El autor va camino a Corrientes buscando un alivio para sus

penas. Es notable la incursio'n del guarani para referirse

al terruno, especialmente cuando los correntinos ban

bautizado a Corrientes con un nombre guarani, "TaragUi," en

vez del apelativo en castellano. La estrofa siguiente dice:

Nadie mi regreso espera,
es triste che rekove'
llevando el alma afligida
ajha Taragiii rape. (45)

En esta estrofa aparece la expresio'n "che rekove," "mi

vida," con la cual el autor enfatiza su identificacion con

la herencia cultural indigena. Es decir, su vida esta'

asociada con lo guaranitico mais que con lo espanol.

La composicidn ma's conocida de Constante Aguer es el

chamame' titulado "Kilo'metro 11," ofrecido en una versidn en

castellano y otra bilingue en la que prevalece el idioma

guarani . Este chamame' se ha hecho tan popular entre la

poblacidn correntina, que esta lo ha distinguido con el

apodo de "el himno a Corrientes," y ha sido llevado a la

literatura por Martin Alvarenga en su novela La bolsa de los

magos publicada en 1986 (16). A continuacidn se transcribe

un fragmento donde se observe la intercalacio'n de versos en
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ambos idiomas:

Ani ke nde resara'i
que en un dia a este cantor
le has dicho llena de amor
nderejhein nda vi'ai. (55)

Aunque sean ininteligibles para un lector que no este

familiarizado con el guarani, son prueba evidente del

bilingiiismo existente en el sector noreste de la Argentina.

El empleo del guarani en forma de frases incorporadas a

un texto en castellano tambien se evidencia extensivamente

en la narrative correntina. Esta incursion del guarani

aparece en forma pura, sin corrupcidn por parte del

castellano, o en forma matizada, con una combinacion de

ambos idiomas. En algunos casos, la presencia del guarani

oral se manifiesta en la falta de las eses, letra que no se

usa al final de las palabras en el idioma guarani; en otros,

hay una notable variacion en la sintaxis debido a la

influencia del idioma indigene. Algunas de estas

particularidades caracterizan el texto de Poncho celeste -

Vincha punzo (1940), novela de Ernesto E. Ezquer Zelaya.

Notese el uso del guarani sin la irrupcion del castellano

para denotar el predominio del idioma indlgena en las zonas

rurales de Corrientes:

Salio as! a la puerta de calle. Unas chinitas
pasaron, y entre risas y cuchicheos, dijo una".

—;Ocay chipa niporaeh!
Caballero sonrid, mientras contemplaba la calle

arenosa y ancha a cuyos lados en el borde de las
veredas, de ladrillos algunas y otras de tierra
solo, crecian frondosos paralsos . (138)
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En una nota al pie de la pagina el autor aclara el

significado de la oracion en guarani, lo que sugiere que, si

bien es cierto no oculta el impacto regional del idioma, por

otro lado evidencia cierta falta de identificacidn del autor

con el texto. En otro capitulo de la novela se da otro

ejemplo del uso del guarani puro en un paVrafo en

castellano.

Desembarcaron ambos, y como el mozo se entretu-
viera algo ma's de lo debido, el mas vie jo, que lo^
aguardaba apoyado en la carabina como en un baston
lo apuro' con un sordo: "jYaha' catul." (42)

La combinacidn del guarani puro con una incursio'n

aislada de la lengua indigena se percibe en el siguiente

dialogo en el cual se intercalan los dos idiomas con toda

naturalidad, como lo hacen los habitantes de la campana

correntina. Las deficiencies en el castellano fortalecen la

presencia de un dialecto rural:

—i'Mbae'tecopa chamigo? <jY la comagre ya anda
bien pa?—dijo el capataz, imitando a Faustino,
que ya habia echado pie a tierra.

—Ahora ya anda mejor . . . Anduvo jue muy
sentida, pero asigun me dijo la me'dica que le
lleve' lah'agues, es pasmo al pecho. (64)

Asimismo, la combinacidn del guarani y del castellano en una

misma oracion esta ampliamente difundida en la narrative

correntina, estableciendo las caracteristicas mencionadas en

el parrafo anterior. Ezquer Zelaya la emplea a traves de

Poncho celeste, como en el caso siguiente: "—/Como pa es

che patro'n, que vos no te metes en politics? Tu finao taita
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nico era liberal juerte . . (24). Se puede notar que

ademas del signo de interrogacion usado para el castellan©,

el autor anade la palabra interrogativa "pa" empleada per

los hablantes de guarani, indicando la fluencia natural del

personaje bilingue. Observese otro ejemplo similar en el

dialog© siguiente:

—cMbaetecopa na Merejilda? Vendiste pa algo?
—Ta' Undo no mas che hija . . . la cana va

ligero . . . Vend! do frasco de estrauto.
—(••Quie'n pa compro'? Seguro qu'era embarcadizo.
— ;Y no! El capita'n del "Ytabera." Ese co no

se fija por la plata si le gusta una guaina—
afirmd dona Hermenegilda en ton© de alabanza. (99)

El dialog© tambien incorpora el nombre guarani de un bare©,

el que se anade a la gran variedad de topdnimos vigentes en

la Provincia de Corrientes. Las denominaciones guaranies

realmente individualizan a Corrientes com© una provincia

formada, en parte, por elementos definitivamente no

europeos.

Estas incursiones guaraniticas no se presentan

solamente en los textos que se relacionan especificamente

con el lenguaje de la campana correntina, o gauchesco. En

La garza mora (1989). libro de relates sobre las vivencias

correntinas de su autor, Roma'n Anselmo Vallejo, las frases

representan la expresidn tipica del correntino influenciado

por el a'mbito cultural bilingue de su provincia. En

"Siesta" el guarani irrumpe en el text© en castellano con

una clara connotacidn de esta dualidad:
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El tajamar espera . . . alii vive el Pora.
El no-aso reluce. Se desenvuelve, trepa por los
troncos, saca su lengua oscura, se pierde bajo
la piedra mora.

El Pora silba.
—jAni queJ
Tanteo el cuchillito que tengo en la cintura

.  . . Con un palo fresco hago una guacha, y la
llevo conmigo, por las dudas . . . . (34)

En el relato "Noche" aparece el siguiente dialogo:

Los perros ladran hacia la tranquera del fuerte...
— ;Entra el farol, te digol
En cuclillas, delante del corredor, miramos en

silencio, punzando con los ojos la densa oscuridad
baja. Algo se acerca. Oscuro. Lento. Innominado.

—c'Mbaeichapa' upea?
Parece evaporarse. Se pierde entre los tambos,

por los santafe's del pique, detra's de los principa-
les del alambrado. (35)

Mas adelante, en el mismo relato, hay una fuerte penetracidn

del guarani en el texto en castellano representada por un

breve dialogo vocalizado por el padre de los ninos. El

guarani hablado por los adultos fue pasando con menos

intensidad a las nuevas generaciones como consecuencia del

dominio del idioma colonizador:

Y aunque nada se ve, se adivina el andar acompasado
de las yeguas, en el sonido llamador de los cence-
rros...

—«Mamo' pa rejho' yu-1?^
— ;Ajha' che memby rendapel
—i-Mamo* pa oime' fTe memby?
— /Oime'ne palito cuape!
Y papa' se reia, mira'ndonos, mientras explicaba

el guarani de la fabula... . (36)

Al igual que Vallejo, Martin Alvarenga hace alarde de

lo guaranltico a traves de toda su obra. La fraseologia en

guarani aparece tanto en sus poemas como en sus novelas. La
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siguiente seccion pertenece al poema "Leyenda se difunde, en

granos de avail," en Flotilla de fabulas (1984):

yerbas ma'gicas diluvio creacio'n ^
hombres que se convirtieron en ranas y en jabalies
y la tierra salio de un poroto y
mba 'ekuaa' jasuka' y kurusu la sonajera el adorno la

cruz

En este fragmento Alvarenga introduce no solamente algunos

elementos de la mitologla guarani como el diluvio y el

jasuka', sino que evidencia la influencia de las misiones

jesulticas en el empleo de la cruz, o kurusu, al mismo

tiempo que puntualiza el afianzamiento del idioma indigene

que se ha continuado hablando hasta el presente, al senalar'-

"los nietos con sus objetos rituales / batieron records de

permanencia en el mundo" (47).

En el siguiente parrafo de su novela Pals alucindgeno

(1988), el protagonista inicia un viaje imaginario desde

Corrientes hasta el infinite, o la "antimateria," en busca

de su identidad:

El mito y la aventura desde Corrientes, desde el
Nordeste, desde la Mesopotamia, desde la Cuenca del
Plata, desde Argentina y siguen los espacios: Latino-
america, el hemisferio, el planeta, el sistema pla-
netario, la galaxia, el cosmos, . . .

Despues de su investigacion cosmica, el protagonista regresa

al punto de partida con una frase en guarani, "che reta," o

mi tierra, habiendo recorrido diferentes acepciones de la

madre tierra y convencido de su identificacidn con el pasado

guarani "■
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.  . . y desde la antimateria, bufando bufando mito-
logias en un mar de silencios en donde serpentean los
animosos genios de mi terruno. Asi se regresa ai
ombligo, al vientre, a la madrepore' [madre linda, en
guarani] , a la madraza, a la mamacha, a la pachamama,
a che ret^ [mi tierra]. (141)

El empleo de frases en guarani es una pra'ctica adoptada

tambien por los escritores de cuentos. Dada la brevedad de

este ge'nero literario, el uso de alguna frase en guarani en

un texto en castellano, especialmente cuando se pone en boca

de uno de los personajes, provee el e'nfasis deseado y a la

vez introduce en el cuento la voz de la oralidad mencionada

por Roa Bastos. Como se ha comentado anteriormente en este

capitulo, al traer la oralidad a la escritura, el escritor

no hace mas que representar la individualidad de una

poblacio'n determinada, la cual se distingue por emplear un

habla particular. En el caso de Corrientes, la

incorporacion del guarani patentiza la idiosincrasia

cultural del correntino, constituida por el legado

castellano-guarani.

En el cuento "Arana pollito," de Cuentos correntinos

(1952) de Velmiro Ayala Gauna, el unico personaje del

cuento, capataz de un aserradero, es mordido por una arana

pollito cuando los obreros ya se habian retirado de su

trabajo. Queriendo evitar que el veneno mortal de la arana

le suba por el brazo, el capataz se arma de valor y termina

amputandose la mano con una sierra. Notese co'mo el

protagonists se express en correcto castellano, indicando
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que, al contrario de los personajes de Poncho celeste que

vimos anteriormente, este ha alcanzado cierto grade de

instruccion:

vuelv© a la casa por un sendero bordeado d© plantas
de bananas. Observa los caches y reflexiona:

—Ya estan a punto... Manana los voy a hacer
cortar.

Para cerciorarse mejor palpa los largos frutos
verdoses que comienzan a amarillear en los extremes.
De pronto, al hacerlo, siente un agudo pinchazo en
uno de sus dedos.

Aunque normalmente se exprese en castellano, su reaccion

ante el sorpresivo accident© es en guarani:

— /Anamembureta'! . . .—dice irritado y desenvainando
su machete, corta de un certero golpe ©1 pesado
racimo.

Mas adelante, el hombre descubre la arana:

El animal levanta sobre sus gruesas patas el
redondo, sombrio y aterciopelado cuerpo . . . pero
e'ste baja una y otra vez el machete con furia sal-
vaje y lo destroza en menudos pedazos mientras lo
insulta profusamente en castellano y guaranf^
— 'Toma anamembu!... ;Pica otra vez, arana

infelizl... jSucu, hija de ...! (32-3)

La expresidn que recoge la angustia de la victima ©s

formulada, por lo tanto, en ©1 idioma indigena, o en una

mezcla de castellano y guarani, lo que demuestra que este es

el idioma que lleva arraigado mas Intimamente, desd© la

ninez.

El vocablo guarani "ailamembu'' ©mpleado en ©1 cuento de

Ayala Gauna, signifies "hijo del espiritu del mal,"

traducido como "hijo del diablo" en el Gran diccionario—d^
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ienaua guarani de Ricardo Oacunda Diaz (19). Como lo

explica Saturnine Muniagurria, los espanoles encontraron una

semejanza entre "ana" ("espiritu del mai") y el diablo de la

tradicio'n cristiana, de donde prov/iene la transformacion que

se ha generalizado en la provincia argentina y que

constituye el "mayor insulto que pueda dirigirse en guarani

(El guarani. 95). Esta frase adquiere especial resonancia

en el cuento "Espuela de plata" de Miguel Lopez Breard,

sobre la venganza de un muchacho hue'rfano, quien solo

recuerda desde la ninez el sonido producido por las espuelas

del hombre que matd a su madre. Al reconocer el tintineo de

las espuelas en un hombre que se acerco a la estancia a

pasar la noche, el protagonista se abalanza sobre el y lo

hiere mortalmente diciendole: "anamembi te conoci por el

sonido de las espuelas, vos sos el que mataste a Alvarez y a

mi madre..." Lopez Breard termina diciendo que el moribundo

recostado a un horcdn costanero del galpon, sollo-
zando no tanto por el dolor de sus her Idas, sino
por la crueldad de su insospechada mala muerte,
balbuceaba entre borbotones de sangre que fluian
dando paso a sus palabras: "che raig, hi jo mi..." (65)

La expresidn "che raig" (hijo mio) es pronunciada por el

padre al dirigirse a su hijo, mientras que la madre emplea

"che membi" (Dacunda Diaz, Gran diccionario . . .. 345).

Esto comprueba una vez ma's la riqueza semantica de la lengua

guarani, la que adopta ciertos vocables para representar

ideas especificas que son generalizadas en castellano.
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La vitalidad del trasfondo guaranitico que compiementa

la realidad correntina y que esta' obviamente registrada en

versos, estrofas o frases en guaranl, se evidencia en

diversas modalidades dentro de las obras. En el capitulo

titulado "El castellano en Corrientes" de su obra ^'Existe

una literature nacional?: Y otros ensavos (1971), Ayala

Gauna detalla las diferentes influencias que el guarani

ejerce en el idioma castellano hablado en la provincia,

Entre otras, Ayala Gauna menciona las siguientes:

1. uso de la construccidn apositiva, como en

Corrientes-puerto, Mercedes-pueblo y Yataiti-calle;

2. alteracidn en el empleo del "tu" y del "usted,"

debido a que en guarani hay una sola manera de tratar;

3. empleo incorrecto de las preposiciones al variar

esta parte gramatical en el guarani;

4. adopcibn de particulas tales como "pa," "nico," y

"pu" para dar mayor solidez y significacidn a la frase en

castellano;

5. empleo de las preposiciones "no ha de" y "ni nunca"

para enfatizar la negacion y, finalmente

6. la masculinizacion o feminizacidn de palabras

debido a la falta de la terminacion en "o" o "a" en el

idioma guarani.

En una nota de su novela Poncho-celeste. Ezquer Zelaya

aclara que para determinar el genero, el correntino del
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campo le da casi siempre a los adjetivos el ge'nero masculino

(86). Otra caracteristica del idioma de los correntinos

senalada por Ayala Gauna es la aspiracion al final de las

palabras para reemplazar el sonido de la ese (Ayala Gauna,

132-3).

En los pasajes que se incluyen a continuacion, con

excepcidn de aquellos que introducen las particulas "nico,"

"pa," "co" y otras, se advierte la influencia impllcita del

idioma guarani en textos en castellano. El uso de la

construccio'n apositiva, por ejemplo, se nota en la siguiente

cita de "El aperea mensajero," en la coleccio'n de cuentos

titulada Perurima (1975) de Ayala Gauna: "Nos encontrabamos

con algunos amigos en las afueras de la ciudad capital, en

un lugar denominado 'molina punta,* esperando una canoa que

arribaria con cigarros y cana paraguayos" (56). Aunque en

este pasaje no hay ninguna palabra en guarani, la expresio'n

"molina punta" enfatiza el ambiente guaranitico donde se

desarrolla la accidn e indica la v/igencia de los toponimos

indigenes. Otra aposicion que representa una localidad se

encuentra en el cuento "Sucedid en la estancia de los

Cabral" de Clarisa Muniagurria: "Nadie sabla la verdad

exacta, pero los vecinos de Yataiti Calle con esa inefable

intuicidn pueblerina tenian razo'n al sospechar del

misterioso enriquecimiento de la familia Picot" (37).

Tambien Diaz Colodrero dedica uno de sus poemas de
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Villancicos correntinos a este lugar y lo titula "Villancico

de Yataitycalle," aunque el nombre completo no aparece a lo

largo del poema.

En cuanto al empleo indiferente del "tu" y del "usted"

en la fraseologia en castellano indicando la presencia del

guarani, estos dos ejemplos de Poncho celeste de Ezquer

Zelaya sirven de ilustracion:

— -Trf bien, cherubicha'l—dijo Aquino y
saliendo al patio hablo', frunciendo el hocico,
al capataz Vallejos. —Dentre ahi... jTe llama
don Sandallo!... ,.Pasa' de'una vez pih! ;Ta'que
SOS despacioso! (76)

Y en otro capitulo:

—Llevate mi montado... el de este dejalo—diJo
don Sandallo, y sujetando a Juan Ramon del hombro,
le murmuro—: Espera", no te apure's que he de decirte
una cosa... Nunca crei que usted pudiera ser cobar-
de , . . »No crei que fueras cobarde! (124-5)

%

En Paye (1972). del mismo autor, se encuentra este otro

ejemplo: "Uste nico ya sabe que yo te quiero mucho—concluyo'

Chico con un hilo de voz" (130).

El uso incorrecto de las preposiciones de acuerdo con

las reglas gramaticales del idioma castellano, se manifiesta

tambien en la obra de Ezquer Zelaya. Las citas siguientes,

extraidas de Poncho celeste reflej'an el empleo de "por" en

vez de "con" y luego "en" en lugar de "a": "Y a proposito,

patroncito d'esto. .Pero vos co sos descuidao! g'Por que pa

no te cuida's? .Ni tu revolve tenes por vos y eso que ya es

de noche!" (205); en otra: "Alcanzo a tirarme pero me erro'' y
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ahi le deje con cinco punalada. Yo jui ©n la carcel" (186).

A Pay©* p©rt©n©c©n los dos pasaj©s siguient©s: " Pero yo

nico creo qu© no 1© falto al amigo porqu© yo pi©nso '© casar

por la muchacha. cO que pa ©s lo qu© m'aeons©ja?" (128), y

"—No t© rias—suplico prim©ro, y lu©go ya s©rio y con algo

d© ira—: ;No t© rias por mi!" (136). £n ©stos dos pasaj©s,

la preposicidn "por" s© ©mpl©a en reemplazo d© las

preposiciones "con" y "d©."

La masculinizacion d© palabras tambien ©s ©v/ident© en

los textos d© Ezquer Zelaya. En Poncho celeste aparecen

©stas citas: "Salio pa la call© y tenia un regolv© . . . .

L© persegui, pero disparaba juerte . . . . Era un gent©

petiso '© bombacha bianco" (123); ©n otra ©scena: "—Hac©

'ecir mamita que cdmo pa llegast© y como pa anda e salu, y

aqui 1© manda su traj© *© cat©' y dos camisa planchado . . ."

(137); y mas adelant©: "La hija menora '© don Poll vio que

©n ©1 ©stero la mujer '© Sosa lavaba una camisa todo

ensangrentao.. ." (225). El siguient© ejemplo ©s d© Pay©', en

©1 cual un personaj© aeons©ja cdmo s© deb© proceder para

acogerse a los beneficios de una supersticion:

—zoncera nicd lo qu© tenes. Esta noch© sail
a caminar a pies. Gueno. En cuando vea una
vaca bien neugro acostao n'el camino, hacel©
juir y acostat© vo en dond© qu'etaba la vaca.
(90)

Como ©n guarani no ©xisten los articulos, s© pued© dar

la posibilidad d© qu© ©1 hablant© d© guarani, influenciado
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por el idioma indlgena, utilice los artlculos

incorrectamente al hablar en castellano. El siguiente

ejemplo es del capitulo "Nocturne," de Poncho celeste, donde

se emplea "la" en lugar del articulo masculine:

—tfVos pa tas siguro que ha de estar solo el
mocito?—preguntd el segundo.

—Seguro. La capataz viejo y la peon se han
ido hoy en recoluta al campo de al lado. Llevaron
todos los perros. (199-200)

r  ̂

En la tercer estrofa del poema "Puentecito" en Mombiri:

Le.ianias (1973) de Diaz Colodrero tambien aparece el empleo

incorrecto del artfculo femenino: la calor , la puente y la

color. Notese asimismo el use de la ese aspirada al final

de las palabras:

Cuando llegamo'h al ibioka' del monte
la calor nikd ahogaba,
pero en la puente, cerca de lo'h molle'h
todito refrescaba:

la color celeste de lo'h camalote'h
que el viento cimbreaba,
el crirido titii que desde el monte
largaba la chicharra,
y el chiriri apenita'h del arroyo
que arremolina el agua;
todito nikd era una hermosura
de canto sin palaura'h. (67)

En algunos casos el hablante no aspira la "ese" final

sino que la elimina totalmente al no existir ese sonido al

final de las palabras en guarani, como lo demuestra una cita

de Poncho celeste que fue mencionada anteriormente por otro

motivo: "pero me erro' y ahl lo deje* con cinco punalada"

(186). Tambie'n se menciond una cita de Paye en la que se

destaca esta influencia del guarani: "En cuando vea una vaca
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bien neugro . . . hacele juir y acostate vo en donde

qu'etaba la vaca" (90). En un texto completamente

diferente, ya que el lenguaje no se asocia con el ambiente

rural, Martin Alv/arenga tambie'n recurre a la eliminacio'n de

la "ese." En la cita siguiente, perteneciente a su obra

Cantando como si naciera (1977), el autor relata un

incidente relacionado con una agresion contra los indios,

donde la supresion de la "ese" se alterna con el empleo de

la "ese" final:

eran como cincuenta se ganaron la Jornada en toda
la costa y nadie sabe

solo el rio cuenta co'mo los indios huian y se
trepaban a los vapores a no se' que' hora

—los embolsadores de yerba co eran ligero ^
el compadre todavia se acuerda la comadre lo anoto

en su cabeza ( 79)

El dia'logo que sigue, correspondiente a la novela La bolsa

de los magos (1986), tambien de Alvarenga, muestra

igualmente la supresion alternada de la "ese" en el habla de

algunos correntinos influenciados por el guarani:

— i-'Y la tierra, que es pra vo', chamigo?
—La tierra para mi co e' mi madre.
— cToo eso que esta' alrededor tuyo pa
—si, patron, el aire, el aguita, el solcito, (247)

Las distintas modalidades de expresion de los

correntinos aparecen con mayor o menor intensidad en las

obras literarias, segun la naturaleza del texto y el

proposito que lleva al autor a resaltar cierta

particularidad expresiva. En otros casos, el escritor se

limita a mencionar que los personajes se expresan en guarani
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sin dar las palabras del idioma indigena. Aunque este

recurso literario no es tan efectivo como el uso del guarani

o las modificaciones del castellano que mencionamos

anteriormente, de todas maneras hay una indicacion de la

fuerte presencia del guarani en la mentalidad de los

personajes. Esta foodalidad es tambien adoptada per

escritores cuyas obras reflejan un afnbiente indigena, no

necesariamente el guaranitico. En Los rios profundos

(1957), por ejemplo, el peruano Jose' Maria Arguedas se

refiere en algunas escenas al idioma de los personajes sin

utilizer el quechua, como se indica a continuacion: " Oye,

v/en, moza de lindos cabellos—dijo en quechua cuzqueno"

(186). Esto se expresa tambien per medio de la aclaracion

que hace el personaje: "Seguimos hablando en quechua" (190),

y en otra escena: "—Huayno abanquino, hermoso; el corazon

entibia viendo bailar, oyendo—dijo don Jesus, siempre en

quechua" (192).

Entre los escritores correntinos, la simple indicacion

de que se habla guarani, sin expresar las palabras en el

idioma indigena, se presents diversas veces en la obra de

Ren^e del Castillo. Ademas de emplear palabras en guarani

en sus novelas Hombres del silencio (1978) e Ifran Rojas

(1984), del Castillo insinua a traves de sus obras ese

ambito cultural bilingue de la Provincia de Corrientes que

tanta influencia ejerce en los escritores correntinos. Las
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citas siguientes fueron extraidas de las novelas mencionadas

arriba: "Daban vueltas y vueltas sobre el tema hablando

siempre en guarani" (43); "Las brdenes en guarani se

entremezclaban con los mugidos, cencerros, relinchos" (83),

ambas de Hombres. y e'stas de If ran Roj'as: "Se sentd cerca de

Ifra'n y permanecieron largo rato en silencio. Despues Cruz

se puso de pie. —Me voy a la estancia—dijo en guarani"

(44); "En guarani la frase parecia mas corta. Don Cruz

tambie'n le hablo en guarani" (111).

Otra particularidad de Renee del Castillo es la de

comentar sobre el guarani o sobre la manera de hablar de los

correntinos valiendose de la figura del narrador. En

Hombres. por ejemplo, el narrador explica que los campesinos

no se comunicaban solamente por medio de la conversacion,

sino que utilizaban "monosilabos, frases un tanto

impersonales y ademanes." "La detencion en el tiempo del

idioma guarani—dice—que no consiguid renovar vocablos como

el castellano, modificado o mas bien enriquecido casi

constantemente," tal vez pueda haber ocasionado esa

parquedad tlpica del correntino (37). En otro pasaje de la

novela, el narrador dice que el correntino

prefiere el guarani y en el mejor de los casos un
castellano pesado, lleno de mezclas y de expresio-
nes indigenes, razones estas por las cuales los
correntinos nunca hablan de la misma manera. Mien-
tras algunos tuercen el castellano y le podan las
eses, otros le agregan expresiones tomadas de las
tribus que habitaron casi toda la provincia, y
otros hablan el guarani cerrado que no admite
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mezcla de ninguna clase. (180)

Refiriendose especificamente a uno de los personajes, el

narrador expresa:

Aunque por respeto o por alguna reflexio'n personal
la mas de las veces hablaba en castellano, en su
castellano paguero, torcido y podado, le bastaba
con estar en calma para que la explicacidn fuese
dada en guaranf cerrado. (210)

En una escena de Ifran RoJas. el narrador hace resaltar la

preferencia de uno de los personajes por el guarani:

Pero aun recordando los terminos que habia empleado
el caudillo, su disposicidn verbal era estrecha,
muchas veces demasiado simple. ̂ Entonces se valia
del guarani para imprimir m^s e'nfasis a lo que
querfa decir . (35)

Ya sea insinuando solamente la presencia del guarani

mediante los comentarios y aclaraciones del narrador, cotno

hace del Castillo, utilizando frases o versos en guarani

puro, o empleando un castellano con incursiones de guarani

debido a la soltura del personaje en el idioma guarani, los

escritores correntinos contribuyen con un aporte

significativo a la literatura nacional. La importancia de

este aporte consiste, principalmente, en que los escritores

vierten en el texto escrito la autenticidad de otro texto

oral, que representa la gran mayoria de una poblacion

provinciana inferiorizada o marginada por la capital por el

solo hecho de mantener el legado de un idioma indigena. Al

llevar a la literatura ese idioma marginado, los escritores

lanzan un llamado de atencidn a la clase "culta" que no

incluye dentro del concepto de nacionalidad a las culturas
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indigenas del pais. Pot otro lado, la incoTpoTacion del

guarani en las obras otorga reconocimiento por parte de los

escritores a ese sector de la poblacion y a sus tradiciones

culturales como miembros del patrimonio cultural de la

nacio'n. La "valiosa otredad," segun define Angel Rama a

esos sectores culturales que se distinguen de otros por sus

peculiaridades determinadas CTransculturacidn narrativa en

AmeVica Latina. 11), esta representada en este caso por la

region guaranitica de la Republica Argentina. Reconocer la

legitimidad de ese sector del pals y reclamar su

incorporacio'n al concierto nacional es funcion del escritor

correntino influenciado por el ambiente cultural bilingue de

su provincia. Lo que importa para estos escritores es el

mensaje, lo que estan tratando de comunicar. Esto ban

venido logrando con mayor intensidad durante las ultimas

decadas y es de esperar que la tradicidn oral de Corrientes,

afirmada en el texto escrito encuentre, a trave's de la

inquietud de sus autores, la justificacidn que necesita para

lograr que todos los correntinos, hablantes o no de guarani,

integren el legado cultural de la republica.
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CAPITULO III

SIMBOLISMO EN PALABRAS GUARANIES

Dejar sentada en el texto la vivacidad de un idioma

indigena que a pesar de su energia vital sufre series

problemas de discriminacion, es la preocupacidn esencial de

un gran numero de escritores correntinos. Al reafirmar en

sus obras la presencia del idioma guarani, estos escritores

no hacen ma's que exteriorizar una creciente inquietud dentro

del ambito cultural de la provincia. Como se ha expresado

en capitulos anterlores de esta tesis, la Provincia de

Corrientes sigue siendo victima de una segregacidn cultural

enraizada en la herencia bilingtie castellano-guarani

proveniente de la conquista espanola. Mas tarde, con la

divulgacidn del concepto sarmientino de "civilizacion y

barbarie," esa discriminacion se afianzd en la mentalidad de

los grupos hegemdnicos y se ha mantenido en vigencia hasta

nuestros dias. Roman Anselmo Vallejo, poeta y narrador

correntino, confiesa que el guarani "es el alma que anda

evadida del tiempo buscando su ser fracturado, no tanto por

contingencias histdricas o politicas, sino por la misma

naturaleza problematica del hombre" (carta a la autora, 3

feb 1990).

Adema's de esa discr iminacion cultural, el guarani

hablado en Corrientes ha sufrido un proceso de erosion

durante cinco siglos debido a la convivencia con el
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castellano, idioma del cual ha asimilado algunas palabras.

Ademas, algunos hablantes de guarani utilizan generalmente

una mezcia de ios dos idiomas, lo que ha llevado a Vallejo a

definirlo como "nuestra lengua 'yopara* (overa)" (carta),

Otros hablantes, en cambio, optan por expresarse

indistintamente en uno u otro idioma. Llevada a la

literatura, esta particularidad expresiva representa la

"interpolacion" o intercalacio'n mencionada por Ricardo

Rojas. Como se comentd en el capitulo anterior, algunos

escritores correntinos han alternado versos y frases en

guarani dentro de un texto en castellano. Dice el escritor

argentine que la "alteracion deliberada de ambos idiomas"

que se hace de manera consciente no es "signo de corrupcidn

e incultura" sino "demostracion de tendencia artistica"

(Historia de la literatura argentina. 166). Esta

singularidad literaria se evidencia en obras como

Villancicos correntinos (1980) de Diaz Colodrero.

A pesar de la interpenetracidn del castellano y del

guarani en Corrientes, el idioma indigena todavia se habla

genuinamente en la zona abarcada por las localidades de

Loreto, San Miguel, General Paz, Concepcidn y Mburucuya, y

con menor intensidad en la region de San Luis, habiendo

pocos hablantes de guarani puro en la capital provinciana

(Lezcano, Taller Ko-e-yu, 1 oct 1988). Esta distribucion

irregular del predominio del guarani hablado en la provincia
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d© Corrientes no reflejat sin embarQO, la disetninacion total

alcanzada por el guarani en el litoral argentine hasta los

comienzos d© la colonizacio'n espanola. La amplia difusion

del guarani en esta zona de la republica ha quedado

establecida, no obstante, por las innumerables voces de la

toponimia, de la flora y de la fauna que atestiguan su

dominio y que han perdurado en el uso del pueblo a traves d©

los siglos. Marcos Sastre, en su obra El tempe argentine

(1938), alaba el legado dejado per la nacion guarani, el que

constituye "un monumento de su civilizacidn y de su

importancia" representado per "los caracteres de su

admirable idioma indeleblemente estampados en los aVboles y

en los valles, en los bosques, en los rios, en las

creaciones todas del vasto y fecundo suelo que fue suyo

(231). Jose Miguel Irigoyen, per su part©, extiende est©

concepto hasta incluir las Antillas, indicando que la "gran

abundancia de topdnimos guaranies en el ©xtenso mapa

sudamericano," los cuales "s© mantienen identicos desd© ©1

Rio de la Plata hasta las Antillas son testimonio de esa

dispersion." Dice Irigoyen que, per ejemplo, el zorzal se

conoce come "savia" en Venezuela tanto como en el Uruguay;

"ayui" es el nombr© dado al laurel en las Guayanas y en la

Provincia d© Corrientes; Caracas, Venezuela, lleva ©1 nombre

d© una tribu guarani qu© vivid al sur d© la laguna Ibera en

Corrientes ("El idioma de los guaranies," 7).
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Al ocurrir el enfrentamiento de la cultura espafiola con

la guarani se delineo un proceso selective mediante el cual

los hablantes tomaron de cada lengua "aquello que mejor

representaba su pensamiento, los gifos que daban mayor

claridad con menor esfuerzo" (Irigoyen, "Dos lenguas. Una

cultura," 42). Agrega Irigoyen que el guarani "es rico en

morfemas que hasta hoy perduran en el Castellano hablado en

Corrientes aun por los que desconocen el guarani."

Recordemos en este punto el estudio realizado por Sonia

Thon, titulado "A Sociophonetic Analysis of the Speech of

Corrientes, Argentina," que mencionamos en la introduccion.

En cuanto a la incorporacion de voces nuevas, la creacion de

neologismos se hizo imprescindible tanto para completar el

castellano como el guarani en vista de los elementos

desconocidos y aportados por ambas culturas. De esta manera

se originaron expresiones guaranies, como por ejemplo fie'e

rape* (camino de la palabra), "inimbo ne'e (hilo parlante)

y "pepo reta" (alas tiesas), utilizadas en nuestros dlas

para referirse a los alambres aeVeos de comunicacion, al

telefono, y al avio'n, respectivamente (Irigoyen, "Dos

lenguas. Una cultura," 43).

En toda cultura, como se sabe, es posible identificar

lugares, zonas, ciudades, pueblos y accidentes geograficos

mediante el uso de top6nimos, palabras que reflejan

generalmente las caracter isticas mdls sobresalientes de un
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lugar . Asi se encuentran en Corrientes lugares como Ita

Ivate' (Piedra alta), Aca' Guazu (Naciente Grande), Aguapey

(Rio de los Camalotes), Bigua' (arroyo que lleva el nombre de

un ave acua'tica (Irigoyen, "Toponimia guaranl de

Corrientes," 100, 137), o Cambacua* (Refugio o Cueva de los

Negros), que denomina un barrio tradicional de la ciudad de

Corrientes. Algunos escritores correntinos ceden ante el

impulso de emplear terminos de la toponimia que reflejan la

preponderancia del idioma y de la cultura guaranies en su

provincia natal, mientras que otros insisten en el uso de

palabras provenientes de la flora o de la fauna, aun cuando

existen palabras en castellano que fueron dadas con

posterioridad para designar los mismos elementos. La

preferencia de algunos escritores por el empleo de palabras

aisladas en guarani dentro de un texto en castellano tambien

se evidencia en la designacio'n de titulos para sus obras o

en la seleccidn de ciertas palabras que acarrean un

simbolismo profundo para la cultura correntino-guarani,

fuera de la toponimia, la flora o la fauna.

En su articulo sobre la lengua guaranl, Ernesto Luis

Ortiz senala "el invalorable aporte" de los jesuitas en

"elevar" el idioma virgen de los guaranies al otorgarle un

alfabeto y una grafia que no posela por ser una lengua

netamente oral. Dice Ortiz que, como se cree, el guarani

fue formado por medio de "expresiones onomatopeyicas
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encontradas en los elementos circundantes y voces

permanentes de gravitacidn ambiental, ecos, que fueron

adaptando a la voz, como sonidos" ("La lengua guarani," 82).

Con respecto a la presencia de estos vocablos indigenes en

la lengua popular, Julio Aramburu, en su obra titulada Voces

de supervivencia indiaena (1944), cita los comentarios del

grama'tico Miguel Antonio Caro, quien expresa que las

palabras no adquieren valor por el solo hecho de ser

incorporadas a un diccionario. Segun Caro, las lenguas

vivas "son organismos que se desenvuelven y crecen conforme

a las leyes naturales." Por esta razdn, dice Caro, el

diccionario de una lengua viva "es forzosamente incomplete y

susceptible de sucesivos aumentos. El diccionario no

contiene sino la base de la lengua, pero no todas las voces

se forman por composicion y derivacion" (30). En el caso

particular de la confluencia de los idiomas guaranl y

castellano, muchos vocablos indigenas entraron a formar

parte del habla popular del literal argentine. Dice

Aramburu que "el panorama del lenguaje se salpico de giros

extranos, desconocidos y remotes, pero necesarios e

insustituibles en la denominacion y utilidad del habla

popular" (32).

Sin embargo, a pesar de la evidente importancia de los

terminos nuevos, no todos fueron adoptados por la clase

dominante como integrantes permanentes de su vocabulario. A
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proposito de esta situacion particular, caracteristica de

poblaciones expuestas a dos idiomas diferentes, Robbins

Burling explica en su estudio titulado Man's Many Voices:

Language in Its Cultural Context (1970): "Many speakers of

the dominant language may resist the incorporation of

features that are derived from what they may regard as an

inferior source" (171). Este es el problems que enfrentan

las voces guaranies en lo que respecta a su incorporacidn a

la lengua oficial hablada en el pais. Es por esa

discriminacion, precisamente, que muchos vocables que

pudieran ser empleados tambie'n por la clase dominante,

quedan relegados al vocabulario de un estrato de la

poblacidn que los mantiene en vigencia por medio de la

expresibn oral.

A pesar de la acepcidn de inferioridad asignada a la

expresibn oral, la primacia de la oralidad ha sido resaltada

por muchos investigadores de procesos linguisticos. En su

libro Orality and Literacy: The Technologizing of the UJord

(1982), Walter Ong cita las palabras de Ferdinand de

Saussure, quien expresa que la escritura—excluyendo la

importancia que se le ha adjudicado—ofrece simultaneamente

"usefulness, shortcomings and dangers" (5). Anade Ong que,

de acuerdo con Saussure, la escritura es "a kind of

complement to oral speech" y no un "transformer of

verbalization" (5). Ong opina, por su parte, que la
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expresion oral "can exist and mostly has existed without any

writing at all,"—lo que sin ir mas lejos queda demostrado

por la permanencia y dispersion del idioma guarani en

America hasta la llegada de los conquistadores, mientras

que la escritura nunca puede existir "without orality" (8).

Ong senala, asimismo, que las personas que escriben

tambie'n organizan su expresion oral en forma de pensamientos

y vocalizaciones expresados segun un modelo aprendido, el

cual desconocerfan si no escribieran. Por esta razon, dice

Ong, estas personas "cultas" consideran que la organizacio'n

oral es "naive" cuando el pensamiento oral "can be quite

sophisticated and in its own way reflective" (57). En el

fenomeno de transculturacion ocurrido en Corrientes, es

evidente, sin embargo, que la permanencia del idioma guaranx

puede ser garantizada mediante la incorporacion de la

expresion oral a la escritura. Cuando los escritores

correntinos emplean palabras en guarani en sus textos no

hacen mas que representar una realidad que no puede ser

ignorada dentro del contexto provincial ni nacional. Al

"verbalizar la realidad" (Isaacson, Antropologia literaria,

96), o sea al transformarla en forma de palabras, los

escritores en general esta'n produciendo un texto que es la

representacion grafica de la realidad que tratan de

interpreter. Dice Isaacson que "verbalizamos cuando

pretendemos haber eliminado la ambiguedad de nuestras
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palabras," es decir , "cuando pensatnos que nuestras paiabras

son la representacidn estable y suficiente, incluso

intercambiable, de la realidad" (96). En el case especifico

de los escritores correntinos qua incorporan el lenguaje

guarani, el texto producido per estos escritores constituye

la representacidn grafica de la conjuncidn de las dos hablas

en el territorio de la provincia.

Voces de la toponimia

Como representantes de la realidad correntina, las

voces de la toponimia aparecen en innumerables ocasiones en

la literatura provincial. Ya sea en la narrativa, como en

las manifestaciones poe'ticas o teatrales, los topdnimos en

lengua guarani son unos de los significantes culturales de

mayor eficacia empleados por los escritores de Corrientes.

Al incorporar un vocablo guarani como senal de la localidad

a la que debe referirse el lector para ubicarse dentro del

espacio literario suministrado, el escritor logra

trasladarlo sicoldgicamente a un ambiente que se diferencia

del resto de la republica precisamente por la presencia del

idioma indigena indicado en ese vocablo.

En el drama Carau (1938) de Saturnino Muniagurria,

inspirado en una leyenda de origen guarani, y portador de un

grito de protesta ante la explotacidn de los quebrachales

por empresas extranjeras, la accidn se situa en el

departamento de Yaguarete Cora, o corral del tigre (Dacunda
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Diaz, Gran diccionario . . .. 184). En una nota del autor,

registrada al comienzo del primer acto, Muniagurria explica

que el nombre de la localidad, en la epoca en que se

escribid el drama, ya habia sido cambiado por el de

Concepcidn (29). Como se hizo notar en el primer capitulo

de esta tesis, Muniagurria resiste la eliminacidn de

denominaciones guaranles y su reemplazo por nombres en la

lengua oficial, ya que esto contribuye a la desaparicion

paulatina de las voces indigenes que hasta ese momento se

habian mantenido en vigencia en el territorio.

El historiador argentine Manuel F. Mantilla (1853-1909)

explica que Yaguarete' Cora habia sido aceptado oficialmente

en el Siglo XVII para designer esa zona en los titulos de

propiedad de las porciones de tierra que eran vendidas per

los virreyes, ya que hasta mediados de ese siglo, el paraje

se conocia como "la otra banda del Rio Santa Lucia"

("Nomenclatura departamental de la Provincia de Corrientes,"

148). Mantilla dice que el nombre se origin© probablemente

en "la excesiva cantidad de tigres (yaguarete'), que . . .

debio haber en el partido y de estar este como cercado

(cora) de las madrigueras de aquellos . . . ." (148). Segun

este historiador, el nombre guarani fue suplantado por el de

Concepcidn por medio de una ley promulgada en 1870. Asi

como Muniagurria expresa su descontento con ciertas normas

legislatives que modifican la nomenclatura correntina.
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Mantilla confiesa que despues de leer y releer el acta que

determine el cambio, la unica razdn que encuentra para

justificar tal decisio'n es la siguiente: "Suena mal

Yaguarete Cora, porque es guarani" (148). Continua diciendo

Mantilla que precisamente per el hecho de ser una palabra

guarani, esta palabra "debio ser querida y conservada en una

provincia de origen guarani, que si de algo debe preocuparse

respecto del pasado es de no perder lo que en idioma, en

objetos, sus designaciones geogra'ficas" o cualquier otra

forma de representacidn express "una idea, un hecho, un

propdsito del primitivo dueno de este suelo" (148).

La palabra "cora'," como lo explica el diccionario del

Padre Antonio Guasch (128), es un hispanismo proveniente de

la palabra corral, lo que demuestra el proceso de

transculturacidn por el que han pasado ciertas palabras

traldas por los conquistadores y que fueron adaptadas por

los guaranies. Es interesante notar que en el diccionario

de Guasch esta palabra se escribe con "k," letra que en el

guarani paraguayo representa el sonido fuerte de la "c"

pronunciado antes de las vocales a, o y u, mientras que las

mismas palabras en guarani correntino emplean la letra "c"

para indicar este sonido. En cuanto a la formacion de los

topdnimos compuestos, como en el caso de Yaguarete Cora,

Jose Miguel Irigoyen aclara en su articulo "La toponimia.

Su estudio. Sus leyes," que los genitivos en guarani se
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forman mediante la inversion de los terminos, caracteristica

que se presenta en las lenguas aglutinantes (72).

El establecimiento del espacio geografico mediante la

seleccion de un toponimo guarani permite que el escritor

ofrezca una multiplicidad de posibilidades semidticas

estimuladas por ese vocablo. En el caso de Yaguarete Cora,

el termino indigena ayuda a que el lector centralice la

accion en una localidad de habla guarani, originariamente

ocupada por guaranies, y donde se espera que los personajes

se encuentren intimamente relacionados con esa lengua. Es

posible imaginar tambien que se trate de una region cuyo

coeficiente demografico no es elevado y donde los habitantes

estan compenetrados de las tradiciones y leyendas dejadas

por los primeros pobladores del territorio. En el marco

natural de una poblacio'n como Yaguarete Cora, Muniagurria

conduce al lector a sumergirse en las vivencias del

subconsciente colectivo que contribuyen a afianzar la

credibilidad en las leyendas aborigenes, permitiendo el

desarrollo lo'gico de la tematica inspirada en la leyenda del

carau.

Ademas de elegir un toponimo guarani para designar el

terreno donde se va a desarrollar la accion del primer acto,

Muniagurria aclara especificamente en las notas preliminares

que la accion se lleva a cabo "en las inmediaciones de la

Laguna Iberi, departamento de Yaguarete Cora" (29). Si la
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expresidn indigena Yaguarete Cora' no fuera suficiente para

conseguir la atencio'n del lector, Muniagurria le antepone el

topdniino Laguna Ibera. Considerado el accidente geografico

de mayor renombre en la provincia, Ibera es un nombre

guarani que designa gran parte de la zona centro-norte de la

Provincia de Corrientes. La zona del Ibera se caracteriza

por la presencia de lagunas, una de las cuales lleva el

nombre de Ibera, y por esteros de fondo arcilloso o arenoso

que tienen una profundidad media de dos metros, mientras que

las lagunas alcanzan a unos cuatro metros de profundidad.

La hondura de las lagunas no permite el desarrollo de la

vegetacio'n acua'tica, la que en cambio cubre profusamente la

superficie de los esteros. Ademas de las piantas flotantes

como el irupe', los esteros ofrecen el ambiente propicio para

el crecimiento de la paja brava, juncos y totoras (Bruniard,

"Bases fisiogeograficas para una division regional de la

Provincia de Corrientes," 10-11). Como lo senala Enrique

Bruniard, la region del Ibera' constituye un "paisaje

palustre subtropical" que forma "una enorme valla central

para las comunicaciones internas de la provincia" (11).

Despue's de la expulsio'n de los jesuitas en 1768

decretada por las autoridades espanolas, la regio'n del Ibera

"recibio' a fines del siglo XVII una penetracion desde el N y

hacia el SO por parte de las estancias de los pueblos

guaranies, que chocaron con los establecimientos
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correntinos" (Maeder, "Choque entre la expansion correntina

y la misionera. El poblamiento de la cuenca del Ibera,"

136). La expansio'n de la zona ocupada per hablantes de

guarani hacia el centno y el oeste de la pnovincia, sumada a

la difusio'n de las poblaciones provenientes de la ciudad de

Corrientes y alrededores, produjo en esta region el

establecimiento de nucleos de pobladores que permitieron el

afianzamiento del idioma guarani en este territorio. Por

otra parte, debido a las caracteristicas fisiogeograficas de

la region senaladas ma's arriba, pocos fueron los inmigrantes

que eligieron esta zona para radicarse, lo que contribuyo al

arraigo de las tradiciones y creencias guaranies sin la

intromisio'n de cultures foraneas.

Ibera, palabra guarani que significa "agua brillante"

(Oa Silveira Bueno, VocabulaVio Tupi-Guarani/ Portugues.

144), es otro de los toponimos empleados ampliamente por los

escritores correntinos por representar historica, geografica

y culturalmente el fundamento de la idiosincrasia de su

provincia natal. Adema's de la efimera pero acertada mencion

de Muniagurria en las palabras preliminares de Carau. Ibera

adquiere diferentes significados de acuerdo con los textos

en los cuales toma resonancia. En su poema "Ivera," en

Romancero guarani (1981), Osvaldo Sosa Cordero ofrece una

descripcidn fisica de la laguna Ibera resaltando el vigor de

la naturaleza que la circunda, segun se ve en la primera
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©strofa:

Vasto velamen de selva
transido de clorofila
sobre una magia d© ©spejo
dond© la luna s© mira. (39)

Dentro d© ©st© marco natural, ©1 autor s© detien© brevement©

©n los habitant©© tipicos d© la laguna, infundiendo al mismo

tiempo un sentimiento d© asombro ©n ©1 ©spiritu receptive:

llena d© ©spumas d© garzas
y caiman©© ©n vigilia
con una ©ntrana fecunda
d© vibraciones arisca©. (39)

Oividido ©n tre© part©©, ©1 poema ©e refier© al ambient©

fisico d© la region del Ibera, a la fascinacidn d© ©us

leyenda©, y a la vida ruda © indomita de los mariscadore©, o

sea los cazadores qu© luchan por la sobrevivencia

©scondiendos© d© la inflexibilidad d© la ley qu© los

persigu© por crimene© cometidos ©n ©1 pasado.

Oriundo d© Yaguaret© Cora, Sosa Cordero incluy© su

poema "Ivera," ©1 cual ©sta "presidido por simbolo© qu©

buscan ©xpresar lo elemental profundo, afirmandos© ©n ©1

'hombre-instinto'" (Martinez, "Fervor correntino ©n la voz

d© Osvaldo Sosa Cordero," 9), ©n una coleccion d© poema© a

su tierra natal. Entr© lo© tema© d© la coleccion figuran la

fundacion d© la ciudad d© Corrientes, ©u gent© mestiza, la

musica correntina, los partido© politico©, ©u rio Parana y

la Virgen d© Itati, patrona d© lo© correntino©, recogida ©n

su© obra© por mucho© ©scritores d© la provincia. La
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inclusion de un poema que lleva como titulo un toponimo

guaranx reitera la importancia dada por el autor , no

solamente a la lengua indigena que ha originado esa

denominacio'n, sino tambie'n a la preservacio'n de esos

topdnimos en la lengua original.

Otro poeta que canta a su tierra de origen desde el

destierro bonaerense es Roman Vallejo. En su poema "Nande

Yara mante' sabra" (Zini y Caceres, Memoria de la sangre.

Ill, 131), Vallejo se une a los emigrados de Corrientes:

en mis ojos que se nublan
por las orillas distantes
juntando a los desterrados
de nuestra Tierra sin Males! (131)

Segun la mitologia guarani, la tierra sin males era como el

paraiso prometido al que los guaranies llegarian para vivir

en paz verdadera y definitiva. De ahi sus peregrinaciones

desde la parte norte de America del Sur, por medio de las

cuales los pueblos se movilizaron hasta llegar a la cuenca

del Rio de la Plata, en busca de esa tierra sin mal. En

este poema, tal como lo hace Sosa Cordero, Vallejo repasa en

su memoria los recuerdos que lo unen a su terruno lejano,

entre los que resurge la laguna Ibera:

•Como estara de encendida
esa celeste diadema,
esa Ibera sobre el pecho
del Taragu'i, cual estrella
juntando a vivos y muertos
para acunarlos de fiesta! (133)

Taragui es el nombre guarani con el cual los correntinos se
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refieren a la capital de la provincia, como asi tambien a la

PTOvincia toda, toponimo d© siriQul^i" tTascendencia entire la

gente correntina y del cual nos ocuparemos mas adelante. Es

notable la reminiscencia del poeta, quien evoca la region

del Ibera como una diadema formada por las lagunas sobr© ©1

centro mismo (el "pecho" ) de Corrientes. Para Vallejo,

Ibera es uno de los significantes mas representatives d© la

herencia guaranitica depositada en forma de laguna y

tradicidn en su provincia natal. La incorporacion del

toponimo en su poema alcanza, por lo tanto, el margen de lo

inprescindible.

El tema de la tierra mitoldgica de los guaranies es

base para la inspiracion de otro poeta, Jorge Sanchez

Aguilar , quien reune en un poemario titulado precisamente

Tierra sin mal (1979) una serie de composiciones que

recorren la tematica de los origenes del pueblo guarani. En

su poema "Universes llquidos," que lleva el subtitulo de

("ibera' y todas las lagunas)," el poeta penetra en la

profundidad de la laguna intentando encontrar una clave qu©

le revel© el misterio del origen:

Por el ojo liquido d© pestanas juncales me adentr©
en el misterio de un vaivdn remote de entranas
abismales donde s© agitan lunas hdmedas, peces
de fuego, irisados arboles genealdgicos de
Ypora. (24)

Es obvio que la exhuberancia de la vegetacion en la cuenca

del Iber^ ha despertado un interes literario en mas d© uno
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de los escritores correntinos. En una de sus composiciones

dice Martin Alvarenga sobre los juncales de la Ibera:

.  , . separando un junco de otro junco se alcanza el
banquete de junquillos jugosos ibera' pecera de soles
locos caminando sobre alfombras de tabaco. (Cantando
cofno si naciera. 50)

Este fragmento pertenece al poema "Sol sumergido en una raiz

continental," en el cual Alvarenga considera a la laguna

Ibera' como ruina arqueoldgica de una civilizacion, la

guarani, que no dejo' monumentos notables como otras

civilizaciones precolombinas sino un idioma que se continue

hablando en la actualidad. Expresa el autor nn

el remo que fondea el mundo iluminado de adentro
tocar el mundo iluminado es tocar los antiguos huesos

de piedra las aguas narigonas los momentos tallados
en el fondo. (50)

A la perpetuidad de los huesos petrificados el autor

contrasts la fragilidad del agua que contiene asimismo "los

momentos"—las vivencias y creencias de la raza—que

continuan labrados en la profundidad del subconsciente

colectivo.

La misma asociacio'n intima entre la Ibera y los

guaranies se extiende a otras aguas correntinas, donde

Alvarenga encuentra una relacidn justificable que vincula a

Corrientes con otros lugares en Mexico, Peru y Bolivia,

donde se conservan ruinas de antiguas civilizaciones:

TIAHUANACO RIO CORRIENTE TEOTIHUA-
CAN LAGUNA GALARZA

TULA Y CHAVIN Y OTROS ESCOMBROS VIVOS. (50)
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El poema de Alvarenga pertenece a una coieccidn de

composiciones de verso libre y otras cuya estructura, como

lo dice el editor, "habria que buscarla mas alia del libro,

en la realidad viva de la que se nutre, o en la conciencia

del lector" (Lohle, ed., Cantando como si naciera. primera

solapa).

En su novela Pals alucindgeno (1988), Martin Alvarenga

define a la laguna Ibera como: "poder llquido que se desnuda

en flores y animales salvajes para sorprender al turista que

baja all! con su traje espacial" (43). Si los visitantes,

ajenos completamente al ambiente de la region del Ibera', no

pueden ocultar su asombro ante la revelacion que les

presents la naturaleza, menos pueden los correntinos que

descubren en la laguna el sello caracteristico de la

provincia.

La flora guaranl

Entre los elementos que la flora de la region aporta a

la literatura de Corrientes figura la planta acuatica que

lleva el nombre guaranl de "irupe." Marcos Sastre describe

las hojas del irupe' como "grandes discos . . . de cinco a

seis pies de diametro, lisas y verdes por encima, con un

reborde vertical de dos pulgadas," y las asemeja a "una

pandereta o a una gran fuente." La flor de esta planta,

dice Sastre, llega a medir "un pie de dia'metro" y esta

formada por mas de cien petalos que son blancos en su
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interior y que a medida que se acercan al centre de la flor

toman una coloracion encarnada hasta el carmin (El tempe

argentine. 302). Dacunda Diaz traduce la palabra guarani

como "plate del agua," "celader," e "cedaze" (Gran

diccienarie . . .. 69), mientras el Padre Antonio Guasch da

solamente esta ultima versio'n (Diccionario Castellano-

Guarani: Guarani:Castellane . 98). Saturnine Muniagurria

describe las hojas del irupe como "del tamano de una rueda

de carreta" y explica que en guarani se trata de una "vasija

chata o plana" CComo paiaros libres. 48).

La belleza del irupe', cuyas hojas constituyen "una

uniforme alfombra verde" (Muniagurria, Como pa'.iaros libres.

48) y cuyas flores "brillan con singular hermosura a la luz

del sol, esparciendo un olor suavicimo, comparable al de la

flor del aire" (Sastre, El tempe argentine. 302), ha side

reconocida mundialmente. Descubierta per Haencke, botanico

aleman, en la region del Amazonas y per d'Orbigny en los

rios Paraguay y Parana, esta planta fue bautizada con el

nombre de "Victoria regia" per el bota'nico ingle's Lindley en

homenaje a la reina Victoria de Inglaterra (Sastre, 306).

Garcia-Pelayo y Gross, en su diccionario Pegueno Diccionario

Ilustrado. registra el vocable "irupe'" como argentinismo y

establece la siguiente acepcio'n para el termino: "Nombre

vulgar de la victoria regia, planta" (593). Muniagurria

aclara en su obra Como pa.iaros libres que el nombre de
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victoria regia "se ha usado sin desmedro del autentico, qua

es el de irupe . . . nombre con el cual designaban los

indigenas a esta planta, muchos siglos antes qua la reina

Victoria, en honor de la cual fue bautizada, hubiera venido

al mundo" (40).

La obra de Muniagurria refleja, evidentemente, su

inquietud por perpetuar los vocablos indigenas qua

designaron originariamente los elementos de la toponimia, de

la flora y de la fauna, y qua han sido o qua corren el

peligro de ser traducidos a la lengua oficial o reemplazados

por otros terminos. En su obra Poemas de tierra adentro

(1948), vemos el empleo de la palabra irup^. La siguiente

estrofa pertenece al poema "Habla el estanciero correntino

de antano," extensa composicion de 54 estrofas en primera

persona, qua describe la vida y los sentimientos de un

simple propietario correntino dentro del marco natural de la

regidn, lo que le permite emplear los elementos arriba

mencionados:

Todo esto me entusiasma. Y todo aquello es mlo.
La piel del tigre, overa. La flor del "irupe."
La loma y sus palmares. El llano, el monte, el no.
Los pajaros cantores. La mas linda mujer . . . (10)

Con estas palabras Muniagurria manifiesta el orgullo que

siente por todo lo que le brinda su tierra natal, eligiendo

un teVmino guaranitico para resaltar una de las bellezas

naturales que constituyen el ambiente fisico de su

provincia, expres^ndolo en su version original.
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El mismo proposito logra en el poema "Flora indigena,"

del tnismo poemario y pue, como su t-itulo lo indica, provee

una sonora enumeracion de palabras guaranies que representan

los elementos de la flora correntina, entre ellos la planta

del irupe'. Dice Muniagurria:

Sobre el arroyo, do elasticas
tejen mil hierbas su red,
abre sus flores fanta'sticas
el misterioso "yrupe." (43)

A continuacio'n el autor corrobora la solidez de las hojas

las que, aunque aparentemente fragiles, pueden soportar el

peso de las garzas y otros pa'jaros:

Sobre sus hojas en rueda
que crecen del agua a flor,
la garza blanca se hospeda
y el rojo "aguapeazo." (43)

Al publicarse el libro Poemas de tierra adentro. La Prensa

de Buenos Aires emitio los siguientes comentarios: "Bucolico

en alto grado . . . este poeta siente en lo mas recondito de

su fino espiritu y trasiega en las pa'ginas amables el mejor

nectar del panal native, cuya riqueza y fluidez sabe poner

en evidencia" (La Prensa. 20 mayo 1948). El diario

Nacion. por su parte, considero' el libro de Muniagurria como

"todo impregnado del ambiente de egloga americana que

describe," recalcando "la honda inspiracion vernacula" de

este poeta demostrada anteriormente en su primer libro

escrito en guarani (La Nacion. 8 agosto 1948).

Evidentemente la prensa argentine proveniente de la ciudad
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de Buenos Aires trato' a la obra de Muniagurria cotno algo

puramente exdtico, separandola, per consiguiente, de la

fuente central de literature producida en el pais. Los

comentarios de los rotativos mas importantes de la Argentina

neutralizan la creacidn de Muniagurria al no percibir el

niv/el de reivindicacidn expresado en Poemas de tierra

adentro. asi como en el libro en guarani Yata-i Apitere.

En la obra de Martin Alvarenga el empleo de irupe'

adquiere otra significacio'n. En su poema "Leyenda se

difunde, en granos de avati" el poeta enlaza una

correspondencia intima entre mitologia y naturaleza en la

cual irupe es una de las palabras guaranies escogidas. Para

Alvarenga, la naturaleza correntina esta' representada por

chinchibira hortensia orquidea trepadoras arroyos
cascadas y piedras
el Mar Melo'n el Rio Sandl'a el Cielo Cocotero.
(Flotilla de fabulas. 47)

Notese el empleo de toponimos imaginados de acuerdo a la

usanza del pueblo guaranf. Toda la naturaleza constituye

una "decoracidn salvaje jardin barroco" que no es mis que la

"herencia de Ame'rica Barbuda." Dentro de este conglomerado

de imagenes

el plato humedo del irupe es una moneda olfativa^
irupe' flor borracha y traslucida como la fundacion

de los mundos. (47)

Los poemas de Flotilla de fabulas (1984) obra a la que

pertenece esta composicion, recorren la tematica de los

mitos precolombinos, no solamente del pueblo guarani sino de
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la America toda. Una palabra proveniente de la flora

indigena de una gran parte de America entabla en el poeta

asociaciones miticas que lo remontan al origen mismo de las

razas.

Apartado de la mitologia, como asf tambien del suelo

correntino, el poeta Rolando Camozzi Barrios evoca con

nostalgia las vivencias de los anos pasados en Corrientes.

La tierra natal se personifica en la imaginacidn del poeta y

los dos corazones se unen en una conjuncidn irrealizable.

Dice Camozzi Barrios en su poema II de Se^ales con espumas

de gaviotas (1985):

Y contagiado
estoy latiendo
en tu sistole bianco de irupe'
en tu diastole sonoro de calandrias
que palpito al unisono
en tu aliento

en tu respiracio'n
viento norte

este pulso afiebrado de mis suenos. (17)

Es indudable que la flor del irupe induce en el poeta

significaciones intimas que lo transportan a su terruno

lejano. Expatriado en Espana y dedicado a la vida

religiosa, Camozzi Barrios reune en este poema en cuatro

partes, titulado "Nostalgia," la sinceridad y la tristeza de

sus evocaciones. En un glosario al final de la obra el

autor traduce irupe como victoria regia, indicando de esta

manera su predileccidn por el vocablo guaranitico.

La nostalgia de otro poeta correntino en el destierro.
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esta vez bonaerense, encuentra en la majestuosidad del no y

en la suavidad de la palabra guarani la manera de volver a

lo suyo. En las composiciones de Roman Vallejo la palabra

irupe irrumpe en el texto y empuja el pensamiento hacia la

tierra guaranf. "Caballo del alba," de su obra ^Mamboreta?

(1987) presenta al poeta ya maduro que anora la furia del

rio abriendo su cauce entre la fronda:

Donde sere. Voy anochecido
entre pampanos, cordones de irupe
tigre del rio, coronado, que se come
angeles verdosos de las aguas. (33)

En "Un rio se disuelve," el agua y el cielo se fusionan

mientras las flores del irupe infunden en el aire la

apariencia del ambiente sacro:

Un rio se disuelve en el desierto
oscuro el cielo
entre el fdsforo verde que est^n quemando
en sus patenas las flores de irupe'. (18)

La fauna guarani

Asi como la flora guaranitica permite a los escritores

correntinos la verbalizacion de la expresion autentica

empleando el idioma indigena, los elementos de la fauna

tambien encuentran la preferencia de algunos autores, aun en

casos en los cuales existen equivalentes en castellano que

han sido aceptados convencionalmente. Como se sabe, cuando

los europeos llegaron a AmeVica, trataron de dar nombres a

todo lo nuevo que encontraron en este continente, buscando

las semejanzas que pudieran tener con objetos o seres ya



151

conocidos. Los cronistas no pensaron "que en realidad la

naturaleza americana pudiera ser diferente" (Gonzalez

Echevart"la, "Redescubrimiento del wiundo perdido. El Facundo

de Sarmiento," 394). En su obra The Savage Mind (1962).

Claude Levi-Strauss aprueba los comentarios de J. C.

Dennler, quien expresa: "These primitive indians did not

leave the naming of natural phenomena to chance." Dennler

continua diciendo que los nombres eran determinados en

asambleas tribales y agrega: "The preservation of the

indigenous terms for the local fauna is not a matter of

piety and integrity; it is a duty of science" (Dennler, "Los

nombres indigenes en guarani," 44).

De entre los componentes del reino animal guarani, se

ha elegido para este trabajo la palabra indigene "taca,

traducida al castellano como luciernaga, y empleada por los

escritores correntinos en reemplazo del equivalente espanol.

Uno de los autores que adoptan la palabra guarani es Roman

Vallejo. En su libro de relates breves titulado La garza

more (1989). lleno de expresiones guaranies, el autor vuelve

a la infancia y relata sus experiencias en la tierra

correntina con la sensibilidad del hombre hecho nino. El

relato "Azabache" tree a colacion el recuerdo de las

lucieVnagas:

Las tacas que miden el aire tibio y liviano
de octubre, son el ima'n de nuestra curiosidad y
deslumbramiento. Cuando vienen en vuelo r^pido
y zigzagueante con sus faros de luz verdosa.
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procuramos cazarlas . . . hasta que el animalito
en nuestras manos, se convierte en automo'vil de
luces encendidas, caminando urgente, por el
borde de la mesa. (56)

Al preguntarle a Vallejo por que' usa las voces guaranies en

su obra, el escritor subraya la expresio'n "la sangre tiene

memoria." Dice Vallejo que la expresion de la sangre,

"aquellas palabras que se escapan de su mundo cerrado,

tienen que venir 'cargadas de su aroma, de su gusto, de sus

palpitaciones" (carta 3 feb 1990).

Las reminiscencias de Marta de Paris tambien la llevan

a la ninez cuando recien comenzaba a percibir el apego a las

letras que la conduciria a la docencia. En el poema

"Lavalle" de su libro Rosa Guaru (1978). que dedica a su

pueblo natal, las "tacas" llenan sus recuerdos:

Alli el Pora y el monte
donde el nangapirf me daba
su frutilla de sangre entre las talas.
Alli la escuela humilde
con niffos y pizarras; ^
la vocacidn que florecia
entre canticos y tacas. (24)

En su articulo "Oe nuestras raices en la literatura," Marta

de Paris sugiere: "En lugar de considerarnos 'europeos en el

exilio,' tomemos conciencia de nuestra autenticidad, de

nuestro origen americano." La autora agrega que "nuestra

culture indigene, nuestros cantos y tradiciones forman parte

de nuestra realidad social" y enfatiza que "no es una

vergiienza hablar en toba, en guarani o en quichua" ya que

esto "implica el respeto por nuestro pasado y la integracion
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del indigena, basada en la libertad y no en la mutilacion de

su sabiduria sencilla y profundamente humana" (4).

Otro poeta correntino. Franklin Ruveda, encuentra en

las tacas un motive de inspiracion. En sus poemas "La

noche" y "Ofrenda al Nino Dios del Pesebre," de Contorno

Correntino (1972), el poeta insinua la luminosidad y la

sencillez de las tacas. En el primer poema las tacas son

como estrellas en su ambiente terrenal:

Ya sin lampos estan los veredones.
Carda la sombra su vellon espeso.
El cielo tiende su estrellado exceso
y recobran sus tacas los sanjones. (51)

En "Ofrenda" dice el poeta con candidez:

Farolito del Pesebre^
que con tacas encendi:
que te alivien soledades
con su magia le pedi. (31)

Ruveda provee un glosario de las palabras en guarani,

indicando de esta manera la existencia de los vocables en

guarani y castellano y su preferencia per el empleo del

termino guarani.

Simbolismo de palabras sueltas

Ademas de los elementos de la toponimia, de la flora y

de la fauna guaranies utilizados aisladamente en textos en

castellano, muchos autores correntinos emplean palabras

sueltas que contienen una honda significacion para los

natives de la provincia. Entre estas palabras, "Taragui,"

"chamame," y "sapucai" son probablemente las que ban
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alcanzado mayor repercusion en el ambito provincial y

nacional, En su Course in General Linguistics (1915),

Ferdinand de Saussure establece: "The signifier, though to

all appearances freely chosen with respect to the idea that

it represents, is fixed, not free, with respect to the

linguistic community that uses it" (71). El autor sostiene

que, una vez que el teVmino ha sido elegido por la

comunidad, e'sta no puede ejercer ningun control sobre el y

el termino pasa a formar parte del lenguaje habitual. Este

es el caso de las tres palabras mencionadas mas arriba, las

cuales se han arraigado en la comunidad correntina de tal

forma que han llegado a integrar el "idioma de los

correntinos" sirviendo de indicadores culturales para esta

poblacio'n.

Taraguf es una palabra que no pertenece al lenguaje

oficial hablado en la republica pero que ha alcanzado gran

difusion fuera de las fronteras provinciales. Con esta

palabra guarani los correntinos comenzaron por designar a la

ciudad de Corrientes, capital de la provincia, extendiendose

su use para incorporar despu^s a todo el territorio. La

ciudad de Corrientes, que en la actualidad cuenta con

aproximadamente 150.000 habitantes, ha mantenido un lento

desarrollo desde su fundacio'n en 1588. Es una ciudad chata,

ubicada a orillas del Rio Parana y que, de acuerdo con la

descripcidn de James Scobie, "appears content under its
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semitropical cover of orange trees and jasmine, pierced only

occasionally by church spires or by the rare highrise office

or apartment building" (Secondary Cities of Argentina! The

Social History of Corrientes. Salta and Mendoza. 1850-1910.

49). Llamada en un principio San Juan de Vera de las Siete

Corrientes, con el tiempo se redujo este nombre, dejandose

solamente el de Ciudad de Corrientes (Rivera, "La fundacio'n

de la ciudad de Vera," 27). El toponimo Taragui, empleado

por los correntinos y que significa "pueblo cercano" en

guarani, fue asignado con posterioridad a la fundacion,

probablemente cuando la capital comenzo' a proyectarse en las

zonas aledafias" (Irigoyen, "Dos lenguas. Una cultura," 43).

Los correntinos se sienten tan individualizados en su

provincia guarani que han llegado a denominarla "la patria

chica," en oposicio'n a "la patria grande" que representa a

la Republica Argentina en su totalidad. En su artlculo

"Apuntes para la interpretacidn de una identidad

correntina," Wenceslao Moore cita los comentarios del

escritor Felipe Avellanal, quien se refiere a la provincia

por medio de esa identificacion (141). Martin Alvarenga,

por otro lado, expresa: "si en nuestro castellano hay una

proyeccidn impalpable de lo guarani, . . . pensemos en las

otras voces . . . que emergen de nuestra comunidad

innmediata y en la patria grande y en el continente" (carta

febrero 1990), palabras que permiten intuir la designacidn
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de la provincia de Corrientes como "la patria chica," tal

como lo hace Avellanal.

Tanto la expresidn "la patria chica" como el topdnimo

convencional TaragCii han sido llevados a la literatura por

escritores de Corrientes que manifiestan su identificacion

con lo guaranitico, reclamando al mismo tiempo su

incorporacidn dentro del ambito nacional. Marta de Pans da

el titulo de "A un quijote de mi patria chica" a un poema

cuyo tema gira alrededor de la batalla de Pago Largo,

incluido en su poemario Rosa Guaru (1978). En cuanto al

topdnimo Taragui, son innumerables las menciones hechas a

este vocablo en las obras de escritores correntinos. A

veces la expresidn aparece como "Taraglii reta," que

significa tierra del TaragCii o de Corrientes, como en "La

cancidn que se olvidd," un chamame de Marta de Pans

incluido en Rosa Guaru. En el "Canto a Corrientes," de su

libro Con sabor a tierra (1975), de Paris express con intimo

sehtimiento la conjuncidn de las dos razas en su provincia

natal y el consiguiente dolor experimentado por la gente

sometida. Dice la autora*-

jCobriza Taragull
Ofrenda de fruto indio,
entrega de sangre blanca
en los albores de tu manso vientre
se fundieron
con atraccidn frenetica
dos razas,
dos histories,
dos troncos, dos culturas y una lagrima. (126)
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La palabra Taraglii aparece como expresion de diferentes

niveles culturales. En la novela de Renee del Castillo

Hombres del silencio (1978). los troperos sentados alrededor

del fogon comentan sobre la situacion politica en las

provincias. A1 preguntarle como estan las cosas en

Corrientes, uno de los hombres responds en su lenguaje del

campo: "—Igual que por aca. No hay gobierno pal Taraguf y

otro pa usteden los bringos," a lo que el interlocutor

anade: "Gueno, pero los que mandan son lo de la Guenojaire,

j,o toavia no sabe?" (61). En el lenguaje avezado de Martin

Alvarenga, por otro lado, el protagonists que estaT

procurando resolver el problems de su identidad y cuya

inquietud por sus raices lo lleva hasta Buenos Aires, se

refiere en guarani a la bells Taragui: "Astronauts

mitolcigico con una lupa y un telescopio buscando fabula

astronauts que recorre babiIonia y taragui pora cosmonauta

recorriendo haciendo una investigacion de campo por la urbe

gigante" (Pais alucinogeno. 147). Tanto en un caso como en

el otro, los personaj'es se asocian intimamente con la

palabra guarani que represents el terruno, la madre tierra

que les die origen.

El escultor correntino Amado Puyau modelo en arcilla la

figura de una mujer india, exponents del pueblo guarani, y a

la que dio el nombre de Taragui. Esta obra le aseguro al

escultor el primer premio de escultura en el Salon Nacional
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de 1936. Posteriorment© fundida en bronce, la estatua fue

colocada en la Avenida Costanera de la capital correntina,

luQar donde se exhibe en la actualidad. Puyau biisco el tema

en una raza indlgena, la que "sentia consustanciada con su

sangre en esa intuicion creadora, propia del artista"

(Pisarello, Che reta. 156). En su poemario Invocacidn al

Parana (1977), Florencio Godoy Cruz evoca a la mujer India

representada por la estatua, en un poema de la seccion

"Canciones":

Dolor es este rio.

Sola,
desnuda,
quieta,
una mujer espera,
avizorando un cauce de piraguas
que se detenga al fin
en su rivera.

En vano ©s la espera de la india, ya que los hombres de su

raza no habra'n de regresar nunca. El pueblo guarani ha

sucumbido en su pureza pristine. El poeta se une entonces

en sentimiento con la mujer india y expresa su desasosiego

por el destino de la raza y por el vacio del que ha sido

objeto la provincia de Corrientes:

TaragCif, mi Taragui.
Petrificada soledad.
Cancio'n eterna

de amor

©ntre las piedras. (35)

Al igual que Taragui, el vocablo "chamame" ha

encontrado ubicacion en las obras de muchos escritores

correntinos. Como fue mencionado en el capitulo anterior,
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este nombre designa un tipo d© cancidn popular de la

provincia, portador d© versos y ©strofas ©n guarani, y qu©

constituy© una d© las ©xpresiones ma's significativas d© la

idiosincrasia correntina. En cuanto a la presencia del

chamam© ©n la literatura provincial, Marily Morales Segovia

incluy© los aportes d© Ayala Gauna, Gomez Lopez, Sosa

Cordero, Ruveda y ©1 suyo propio, siendo innumerable© las

menciones a la musica popular correntina qu© aparecen en

todos los generos literarios, Saturnino Muniagurria, en su

poema "Habla un ©stanciero correntino d© antano," ©n Poemas

d© tierra adentro (1948), no pued© dejar d© incluir ©1

chamam©' y sus temas ©n la descripcion detallada del hombr©

correntino y su ambient©:

Para el amor no hay voces ma's dulces qu© sus^voces,
mas dulces qu© las vainas qu© cuaja ©1 "ivope."
Para ©xpresar las penas mas fntimas y goces,
nada hay qu© s© parezca a nuestro "chamam©." (13)

Es tan intima la relacidn qu© exist© ©ntr© ©1 correntino

y su musica, qu© ©1 chamam^ constituy© un hito indicador d©

©sa individualidad. En la novela La bolsa de los magos

(1986) d© Martin Alvarenga, ©1 protagonist© Martin Alves s©

©nfrenta con un dilema sicoldgico al tratar d© aclarar su

identidad, ©n ©1 cual ©1 chamam© represent© una d© las

facetas. Die© Alves con incertidumbr©: "^'Como podes contar

tu origen? Es© origen confuso, cosmico, multidimensional,"

mientras su confusion mental ©sta integrada por "canoas,

yerbas, canciones, anarquistas, chamam©, sonidos d© arboles
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que rozan el cieio" (12), en otras palabras, el pueblo

guarani, la naturaleza tipica, la musica popular, los

problemas politicos. En otro pasaje de la novela, el autor

registra el nombre de uno de los chamames mas populares,

"Kilometro 11," en momentos en que el protagonists evoca el

recuerdo de su padre, asociandolo intimamente con la musica

y haciendo resaltar el valor de la tradicion heredada de

generacion en generacion:

El hombre escucha que del pasacasete sale Kilo-
metro 11, y ve a su padre en un pat^io de tierra
levantando el polvo con ese chamam^ que de su
corazon se libera a sus arterias y brota en sus
pupilas en forma de la'grimas. . . . La tambora
gigante en la que su padre zapatea cubre completa-
mente la parte visible del planeta, siguiendo el
compa's de esa melodia entre alegre y tragica. (16)

La musica del chamame contribuye para que el correntino se

sienta distinto y adquiera conciencia de su identidad

particular. Es per eso que los escritores que emplean el

vocablo indigene en sus obras no hacen ma's que representar

fielmente esa caracteristica innata de los correntinos.

Para estos, "tanto la musica y la danza como el grito, son

notas sobresalientes de un mundo espiritual subyacente, rico

en valores y vivencias tales, que fundamentan dicha

personalidad" (Zini y Ca'ceres, Memoria de la sangre I, 11).

El grito asociado con la musica y la danza correntina

no tiene una denominacion especifica en castellano, mientras

que en guarani es representado por la expresion "sapucai" (o

"sapucay") en Corrientes, y "sapukai" en el guarani
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Paraguay©. Las connotaciones atribuibles a este termino

varian con el estado de animo de la persona que lo

pronuncia. Un sapucai puede indicar alegria, jubilo,

rebelion, venganza, y se escucha tanto en un baile como en

una actividad deportiva, en la guerra como en la fiesta

(Madariaga, "El tren casi fluvial," 126). Tan significativa

para ©1 correntino como el vocablo chamame', esta expresion

enriquece las obras de ciertos escritores que intentan

transmitir al lector el verdadero sentimiento del

correntino.

Una de las obras ma's representativas de esta inquietud

del escritor litoraleno es Invocacidn al grito (1978) de

Florencio Godoy Cruz. Inspirado por la profundidad

expresiva de la exclamacion indigena, el autor recorre los

temas caracteristicos de la provincia natal, penetrando en

las leyendas correntinas y en la mitologia guarani y

dedicando algunos poemas al sapucai. Valie'ndose de estos

poemas, el autor confiesa su incertidumbre ante el origen

del grito correntino. En "Sapucai" dice el poeta*.

No se' que' oscuro relinchar
de viento, rebelion de voces
sepultadas,
es este grito m£o, refucilo
de espuelas, de lazos
y de tabas. (14)

La procedencia del grito lo lleva a preguntarse sobre sus

propios origenes:

No se que' antiguo signo
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de flecha, de daga, de tacuara
es ©sta marca mia, India y goda,
qu© ll©vo hasta los hu©sos, nomas,
como si nada. (15)

Finaiment© ©1 po©ta s© r©monta hasta ©1 orig©n mismo d© la

"Palabra," fundamanto d© la mitologia guarani, ©n busca d©

la r©spu©sta:

Ant©s qu© nada,
©n su soledad, para si mismo,
creo' el Primero, Nand© Ru,
— johl, nuestro Padret —
©1 himno breve, la ©xclamacion,
el grito. (16)

En la poesia d© Armando Diaz Colodrero ©1 sapucai lo

a/uda a saludar la dualidad d© origen del pueblo correntino.

En su "Exegesis" preliminar a los Villancicos correntinos

(1980) dice ©1 poeta: "Y s© mezclan ©n mi alma / ©1 trajin

d© soldadescas y mesnadas / al clamor alerta y vivo:

.sapucai 1 d© mi otra raza" (15). A traves d© los

villancicos, ©1 autor ©mplea la palabra sapucai como

©xpresion d© alegria, mientras qu© ©1 poema "Un sapucai ©n

la noche," d© su obra Govanas (1976), 1© sirv© al poeta para

reprimir su dolor ant© la desaparicion d© un amigo. Die© la

segunda ©strofa:

Sostengo mi ilusidn, y desd© adentro
m© nace ©1 sapukai ©n qu© fulgura
©1 sonido ancestral, dond© figura
un potro solazandos© ©n ©1 viento. (66)

El sonido d© un sapucai , aunqu© sea ©scuchado con la

imaginacidn, despierta ©n ©1 correntino ©migrado los

sentimientos mas profundos. En sus ©vocaciones ©n Canto a
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Caa Cati. su ciudad natal, David Martinez percibe el eco

nostalgic© de un sapucai:

Un sapucai distante desde el viento
devuelve a mi memoria el ciego olor
del yuyo frente al cerco polvoriento,
tras paraisales lilas de sombror. (36)

Ya sea utilizando palabras sueltas en guarani com©

sapucai, chamam^ y Taragui, que ban alcanzad© gran difusion

en la literatura correntina, © empleand© toponimos y

elementos de la fauna y de la flora indigenas en sus

denominaciones guaranies ©riginales, muchos escritores

correntinos reafirman el valor del idioma guarani que no ha

desaparecido todavia y enfatizan la importancia de mantener

vigentes las voces que ban perdurado basta nuestros dias.

Al incluir el vocabulario indigene en sus ©bras, estos

autores expresan su adbesioln a una lengua que los provee de

individualidad, ya que la provincia de Corrientes manifiesta

aun en el presente, la enorme influencia que el idioma y la

culture guarani ban dejado en la poblacion correntina y que

se ba id© desvaneciendo en las regiones per if e'r ices . Aunque

no se ba conducido un censo en los ultimos anos, se estima

que, de los 661.000 babitantes de la provincia de

Corrientes, alrededor de la mitad bablan guarani. Estos

bablantes, com© fue mencionado enteriormente en esta tesis,

se encuentran en su mayoria en la campana debido a que en

las ciudades existe un fuerte prejuicio que inbibe la

difusion del idioma (de Maiello, Casa de Corrientes, agosto
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1990 y confirmado por el escritor Florencio Godoy Cruz).

Portadores de una herencia exclusiva, muchos escritores

correntinos se enorgullecen de su "patria chica" y al mismo

tiempo la representan en sus expresiones literarias con el

afan de incorporarla al atnbito cultural de la patria grande

que es el hogar de todos los argentinos.
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CAPITULO IV

CREENCIAS VIGENTES EN EL AMBITO GUARANITICO

Mientras algunos escritores correntinos se identifican

con lo guaTanit-ico mediante el empleo del idioma guarani en

forma de palabras aisladas, frases, oraciones, o textos

completes, como se ha visto en el case de Muniagurria, la

presencia de la cosmovisidn guaranitica en la mentalidad del

correntino se evidencia en todos los gdneros literarios de

la provincia. Ya se trate de los elementos provenientes de

los cuentos y leyendas populares, difundidos hasta nuestros

dias gracias a la divulgacidn oral transmitida de una

generacio'n a otra, o de seres mitoldgicos pertenecientes a

la teogonxa guaranf y que constituyen el caudal de una

cultura prfstina lamentablemente poco conocida, los

escritores correntinos han sabido recogerlos e incorporarlos

a sus obras como reconocimiento a los primeros pobladores

del terruno que participaron en el mestizaje de sangre y

cultura ocurrido en los comienzos del siglo XVI.

el pueblo de Corrientes con su influencia del idioma

guarani, y el de Santiago del Estero donde se patentiza la

influencia del quechua, son considerados, como lo indica

Ricardo Rojas, los ma's indianizados de la Argentina.

Precisamente por la sobrevivencia de estos dos idiomas,

Corrientes y Santiago sufrieron la flagelacion infligida por

Sarmiento "en la politica de su tiempo y en el europeismo de
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su doctrina." En efecto, deslumbrado con las ideas

av/anzadas provenientes de Europa y de los Estados Unidos,

Sarmiento no daba valor a las culturas autoctonas de su

pais, descartando cualquier posibilidad de progreso en las

regiones inter lores de la Argentina donde prevalecian esas

culturas. Rojas senala que a pesar de la inferioridad de

condiciones de estas provincias, tanto Santiago como

Corrientes ban logrado salvar "una levadura de originalidad

para el arte futuro". Rojas vislumbraba, ya en los albores

del siglo, la contribucio'n de "poetas, musicos y filosofos"

(Historia de la literatura araentina. 137) que rendirian

homenaje a la tierra nativa.

En la literatura de Corrientes se manifiesta la

sobrevivencia de la cultura guarani por medio del aporte de

lo popular y de lo mitologico. Aparentemente ambiguos,

estos dos conceptos definen especificamente las dos

categorias dentro de las cuales pueden encuadrarse las

creencias del pueblo correntino, es decir, tanto las

creencias populares que ban llegado basta nuestros dias«

como las convicciones religiosas que forman parte de la

mitologia de los antepasados guaranxes que babitaron el

territorio y que se evidencian en las obras de algunos

escritores contempora'neos. La ambigiiedad que presentan

estas dos categorias—lo popular y lo mitologico se asienta

en el becbo de baber una gran diversidad de opiniones sobre
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la mejor manera de definir terminos como folklore, cuentos,

leyendas y mitos. Mientras algunos criticos coinciden total

o parcialmente en sus opiniones con respecto a estos

terminos, otros criticos difieren decisivamente de esas

opiniones y encuentran nuevas formas de clasificar las

creencias de un pueblo determinado.

Las discrepancias que existen entre los estudiosos de

los materiales folkloricos y miticos es notable. En su

articulo "Folklore and Myth," Hilda Ellis Davidson reconoce

la dificultad de distinguir entre el mito y el folklore.

Davidson coincide con Joseph Fontenrose, quien define el

mito como una historia tradicional, acompanada de rituales,

la cual tiene un argumento determinado que trata de los

comienzos de alguna institucio'n o culto y del acto original

que sienta el precedente para el mismo. Dice Davidson, sin

embargo, que hay cuentos con caracteristicas de mito pero

que no esta'n relacionados con ningdn rito, por lo que deben

ser incluidos en las categories de leyendas o folklore

aunque tengan un argumento similar al del mito verdadero

(131).

En cuanto al folklore, Davidson se acomoda a la

definicion de Theodore Gaster, con una pequena modificacion.

Segun Gaster, el folklore es una parte de la culture que ha

sido preservada consciente o inconscientemente en creencias

y priicticas, costumbres u observaciones generales, en mitos.
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leyendas y cuentos de aceptacidn corriente, y en objetos de

arte y artesanfa que expresan las caracteristicas de un

grupo. El unico reparo que hace Davidson tiene que ver con

la palabra "mitos," la que elimina de la lista porque cree

que el folklore trata esencialmente de lo que constituye

material mitico y no de los mitos propiamente dichos (132).

Es decir , en el folklore se encuentran creencias y

tradiciones que no estan relacionadas con la teogonia de un

pueblo pero que han persistido desde tiempo inmemorial como

parte de la cultura de ese pueblo, convirtiendose en

material mitico. De una manera u otra, Davidson previene

sobre el mane jo del material folkldrico ya que, cuanto ma's

se aprende sobre las creencias y pra'cticas de los

antepasados, "the more we discover confusion and

complication, mixed local traditions and many different

layers of belief" ("Folklore and Man's Past," 78).

Richard Chase, en su articulo "Myth as Literature,"

describe las diferencias establecidas por James Frazer con

respecto a los mitos, leyendas y cuentos folkldricos. De

acuerdo con Frazer, los mitos propiamente dichos tratan del

origen del mundo y del hombre y de todo lo relacionado con

la naturaleza, asi como la vegetacion, las tormentas, los

eclipses, el descubrimiento del fuego, el misterio de la

muerte, y otros. Las leyendas son tradiciones orales o

escritas que relatan las acciones de seres humanos, que se
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suponen haber ocurrido en lugares conocidos. Los cuentos,

en cambio, son puramente imaginarios y no tienen otra

finalidad que la de entretener a la audiencia, sin intencion

de afirmar su veracidad (130).

En su obra Mvth in Primitive Psychology (1926),

Bronislaw Malinoski establece tres divisiones principales

que coinciden con la clasificacion fijada por Frazer.

Malinowski enumera los "fairy tales," provenientes de la

imaginacion, los cuentos veridicos, y los sagrados o

miticos. Dentro de los cuentos veridicos este escritor

traza tres subdivisiones: los cuentos historicos, vividos

por el narrador o por otra persona contemporanea; las

leyendas, en las cuales no hay continuidad de testimonio

pero que caen dentro de las experiencias normalmente vividas

por el pueblo, y finalmente los "hearsay tales," escuchados

de otras personas y que tratan de paises distantes y de

hechos antiguos que pertenecen a un tiempo fuera del ambito

cultural actual (20-8). Richard Chase opina, por otro lado,

que "any rigid attempt to distinguish among myth and legend

and folk tale is open to so many objections as to be of very

limited (though sometimes of very real) utility" (132).

Estableciendo un paralelo con la opinion de Richard

Chase, Claude Levi-Strauss no encuentra una razdn verdadera

para separar los cuentos de los mitos. Levi-Strauss

sostiene su idea aunque reconoce que muchas sociedades
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observan que existe una diferencia, la cual se expresa por

el empleo de teVminos especificos que distinguen los dos

g^neros, y aunque haya ciertas presciripciones y

prohibiciones asociadas con uno de los generos y no con el

otro (Structural Anthropology, 2, 127). Este autor senala

que muchos cuentos considerados folkloricos por una

sociedad, representan mitos para otra, y vice versa, razon

por la cual hay que tener cuidado de no incurrir en

clasificaciones arbitrarias (128).

Mircea Eliade tambien senala un interesante punto de

comparacion entre los mitos y los cuentos populares. En su

articulo "Folklore as a Means of Knowing," citado por Mircea

Popescu en "Eliade and Folklore," Eliade expresa que los

episodios fantasticos y milagrosos de los cuentos populates

derivan de casos reales, documentados cientificamente. Mas

adelante, Eliade declare que, tanto en las creencias de

pueblos que se encuentran en la fase "etnografica" como en

el folklore de naciones civilizadas, se pueden constatar

hechos y no creaciones fantasticas (82). A continuacion,

Popescu explica la posibilidad de que en epocas realmente

remotas, ciertas experiencias, que en la actualidad son tan

excepcionales hasta el punto de considerarselas absurdas,

hayan sido comunes y que por esa razon el folklore las

recuerda como parte de su patrimonio (82). Levi-Strauss, en

su charla "The Meeting of Myth and Science," tambien comenta
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sobre la absurdidad de las historias miticas. Dice el autor

que estas historias, "are, or seem, arbitrary, meaningless,

absurd, yet nevertheless they seem to reappear all over the

world" (12-3).

Es evidente que el patrimonio cultural de un pueblo,

acarreado en sus tradiciones populares, es clasificado de

acuerdo a diferentes jerarquias que varian con las diversas

interpretaciones de los autores que estudian la materia.

Estas clasificaciones arbitrarias, sin embargo, no modifican

el valor intrinseco de las tradiciones que contribuyen a

delinear las caracteristicas de una regidn, y por ende, de

una nacidn determinada. Segun J. Imbelloni en Folklore

argentine (1959), los bienes culturales que constituyen el

patrimonio de un pais pertenecen a la vida material, social

y mental, incluyendo entre estos ultimos las "creencias

religiosas, ritos y culto, imagen del mundo, arte plastica,

musica, canto, medicina, ciencia y elocuencia" (13-4).

Cuando estos bienes pertenecen a las clases populares de las

naciones civilizadas, Imbelloni dice que se trata de

patrimonies "'sumergidos' . . . perque en la vida nacional

han quedado encubiertos per el 'superstratum' que llena la

superficie" (40). Este "superstratum" esta formado per la

elite, la que necesita adoptar continuamente "formas nuevas

y prestigiosas" para poder "mantener su propio brillo . . .

y asegurar su predominio" cuando sus modas y costumbres se
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desplazan hacia las ciases bajas y "se convierten en

patrimonio 'vulgar'" (36).

La importancia de rescatar las tradiciones de un pueblo

no ha dejado de ser recalcada. Ya en 1890, James Frazer ,

refiriendose a la religion primitive de los arios, expreso

que, "in spite of their fragmentary character the popular

superstitions and customs of the peasantry are by far the

fullest and most trustworthy evidence we possess" (The

Golden Bough: a Study in Magic and Religion, xi-xii). Tal

como lo indica Frazer, las supersticiones y costumbres

populares constituyen la esencia formative de un grupo

social determinado. Al menospreciar ese bagaje cultural, se

deja de lado un importante material veridico que ha

contribuido a establecer la idiosincrasia de ese pueblo.

Desechar ese material significa perderlo. En efecto, en

epocas mas recientes, Claude Levi-Strauss se lamenta de que

"there are some things we have lost, and we should try

perhaps to regain them." Dice Levi-Strauss que,

considerando el tipo de mundo en que vivimos y la clase de

pensamiento cientifico que aparentamos seguir, no tiene

certeza de que podamos "regain these things exactly as if

they have never been lost; but we can try to become aware of

their existence and their importance" ("The Meeting of Myth

and Science," 5). Hablando de las tradiciones de pueblos

primitivos y de la importancia de mantener o de rescatar
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estas tradiciones, Jan Vansina reafirma en su libro

Tradition: Study in Historical Methodology (1965) el valor

historico de las tradiciones populares asi como su

significacidn en el tnundo literario. Vansina dice que "not

only are traditions the most important sources for the

history of peoples without writing, but they are known to be

the basis of many written sources too . . . (xi).

En la Republica Argentina no han faltado escritores que

enfatizaran el valor de lo popular en lo que respecta a su

infuencia en la literatura. En su libro Folklore y

literature (1964). el escritor argentine Augusto Raul

Corta'zar resalta la importancia del folklore como

inspiracidn de obras literarias. Dice Cortazar que "el

folklore propiamente dicho, de tan densos y reconocidos

valores morales y esteticos, . . . desde Homero hasta hoy es

adema's fuente de inspiracio'n de artistas y creadores de las

expresiones mas diversas" (7). El valor que adquieren las

tradiciones populates al relacionarlas con la literatura es

subrayada tambien por Hilda Davidson, quien senala que el

folklore "is an integral part of literature, not an

intrusive element in it, something which may affect the

language, structure and themes of outstanding works in both

poetry and prose ("Folklore and Literature," 91-2).

Es evidente que la inclusion de material folklorico o

mitico en sus diversas modalidades dentro de la literatura



174

de un pals no solo enriquece las produccionss literarias

sino qua tambien contribuye a reavivar las tradiciones

regionales para formar el todo que constituye la nacion. En

la Argentina, por ejemplo, existe la problema'tica de una

cultura oficial originada en Buenos Aires, la que

errdneamente ha difundido la opinion de que este es un pais

netamente europeo, olvidando la notable presencia de

elementos autdctonos en el territorio nacional.

En su obra sobre la historia del folklore argentine,

Juan Alfonso Carrizo manifiesta que la tradicidn nacional, o

sea el conjunto de tradiciones vigentes en los diferentes

sectores de la Republics, "debe ser estudiada en la

Argentina por deber , porque debemos crear una fuente

emocional comun que nos una en el recuerdo" de la misma

manera en que estan unidos otros pueblos del mundo que

respetan sus tradiciones populares. Los programas

educacionales en la Argentina, por otra parte, no han

ayudado a preservar las manifestaciones autdctonas del pais.

Como dice Carrizo, la escuela, "lej'os de argentinizar a los

inmigrantes, . . . imbuida tambidn del espiritu

extranj'erizante, puso sus oj'os en Europe y en los Estados

Unidos, y formo' a las nuevas generaciones ajenas a la

tradicion nacional" (Historia del folklore araentino. 9).

Debe recordarse, sin embargo, que como excepcion de toda

regla, ha habido inmigrantes que adoptaron costumbres
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argentinas, como la de tomar mate bebida popular derivada

del proceso de la yerba mate y pue usaban los guaranies »

las comidas, la musica, el poncho, y otras.

Otro escritor argentino, E. F. Sanchez Zinny, enfatiza

la importancia de lo folklorico en Integracion del—folklore

argentino (1968) y dice que en la Argentina, "donde se

acumulan tantas fuerzas extranas venidas de todo el mundo,

agregando sentimientos y costumbres exdticas en desmedro de

lo nativo, el cultivo del arte folklorico tiene un valor

singular," ya que actua "en defensa del lenguaje criollo y

la tradicio'n argentina" (25). Ese lenguaje criollo es el

que se habla en las zonas rurales y que incluye palabras

derivadas de los idiomas indigenes, terminos regionales, y

otras modificaciones evidentes en el castellano y que fueron

ocasionadas por el proceso de transculturacion ocurrido en

la republica. En cuanto a la tradicion argentina que

menciona Carrizo, se trata de todas aquellas tradiciones y

costumbres no europeas que llenan el territorio argentino de

un confln al otro y que son excluidas por las clases

consideradas cultas como parte de la tradicion oficial.

Corrientes como reservorio del folklore v del mito

Ei territorio de la Provincia de Corrientes aporta a

la tradicion nacional una diversidad de manifestaciones

populares que han sido propagadas en forma de cuentos,

leyendas, supersticiones y mitos, y que derivan en su mayor
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parte de la cultura guaranltica desarroiiada en la zona

noreste de la Argentina, en el Paraguay, y en la region

suroeste del Srasil. Esas creencias o leyendas miticas,

segun denominacion otorgada per el Comite Internacional de

Folklore en 1963 (Blache, Estructura del miedo: Narratives

folkloricas guaraniticas. 11), son llevadas indistintamente

a la literature provincial por escritores que procuran

reafirmar el valor de lo guaranitico. Como lo expresa el

correntino Jose Cruz Rolla en Folklore, ritos y costumbres

del pueblo auarani (1954). la tradicio'n argentine esta'

formada por dos corrientes: la indigene y la espanola (26),

y es precisamente la veta indTgena la que ocupa el quehacer

de estos escritores.

En su tesis sobre la literature regional del noreste

argentine, Maria Nubia Mendfaz cotnenta el fondo espiritual

del hotnbre del noreste, "ou se conjuguent le monde magique

de I'Indien et la religion chretienne apportee par le

Conquistador." Hablando de la yuxtaposicio'n de las dos

culturas, dice Mendiaz que los jesuitas, "conscients de

1'importance de la culture guarani firent cette synthese de

telle maniere que fut assuree une conservation de la langue

guarani et des croyances de ce peuple indigene" ("La

litterature regional du nord-est argentin," 97). Agrega

Mendiaz que las creencias, la religion y las supersticiones

de esa region "sont marquees par les images magiques de
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1'Indian. Dans ce monde imaginaire tout etait fantastique,

tout se expliquait par reference a un monde de forces

inconnues et incompre'hensibles" (98).

Otra escritora correntina, Marta de Paris, subraya la

confluencia de creencias iddlatras y catdlicas en su

provincia natal en su obra Corrientes y el santoral profane

(1988) y seiTala al mismo tiempo que esos "fenomenos

mitologico-religiosos que se operan al margen del culto

catdlico, son parte innegable de las creencias per cuanto

son expresiones genuinas del sentimiento y la religiosidad

de nuestros pueblos." En cuanto a las supersticiones

vigentes en la Provincia de Corrientes dice de Paris: "La

tematica supersticiosa en todas las civilizaciones es

inagotable. En el area guaranltica la desmesurada mitologla

aborigen cargada de potencialidades ocultas, beneficas y

male'ficas, se amalgama a veces con la religion cristiana"

(7). De acuerdo con el escritor argentine Bruno Jacovella,

las supersticiones constituyen una parte de las

"supervivencias o sobrantes culturales," dentro de una

poblacidn civilizada y se relacionan con el mundo

sobrenatural, aunque "sobreviven a la vera y per debajo de

las nociones y pra'cticas oficiales de la religion

institucionalizada o iglesia," y per esa razdn son

consideradas falsas, o "supersticiones" ("Las

supersticiones," 239). Dada la importancia de distinguir



178

entre la mitologia guarani relacionada con el origen del

universe y el destine del hembre, y el material mitice que

censtituye la base de las creencias pepulares, en este

capitule se analiza la incerperacion de estas creencias a la

literatura cerrentina, reservande la tematica de la religion

de les guaranies y su influencia en la literatura para el

capitule siguiente.

Xante las leyendas miticas transmitidas selamente per

la tradicion oral, come aquellas que fueren llevadas a la

literatura, ferman parte del patrimenie argentine. Ricarde

Rejas hace netar que en la Argentina existe "una literatura

popular que se ha generade y vivide eralmente, en su

ambiente primitive, durante varies sigles de fermacion

colonial," y etra que "fue previsienalmente recegida, para

dar testimenie a la pesteridad, per les crenistas del pais"

(Histeria de la literatura argentine. 178). Xante una come

etra sen pertaderas de "les signes de esa cenciencia

primordial del pueblo argentine en centacte con su tierra y

sus mas remotes antepasades* (178). En el peema "Pipe de

juguete e neblina que hize les mundes," relacionada con la

mitelegia guarani y que aparece en Flotilla de fabulas

(1984), Martin Alvarenga indica la urgencia de registrar

las manifestacienes de la tradicio^n oral. La sugerencia del

peeta es de "que cada une se arme con la semi11a / y

despierte en sus paVpades y madure en su vez," mientras
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revela su consternacion: "querida Pipa del Rugido de la

Tradicion oral / nube que sale de la boca y dibuja nubes y

orquideas / . . . / te hace falta un apuntador y un

creyente" (45).

Alvarenga ve la necesidad de difundir las creencias

populares ya que estas contribuyen a ■formar la idiosincrasia

del correntino. En su novela Pais alucindaeno (1988), el

protagonista enumera algunos de los eletnentos sobrenaturales

que integran las convicciones espirituales de Corrientes, y

los agrega a su "duende personal y co'smico" que lo acompana

en la busqueda de su identidad. A1 nombre de Azafran

Galaxia, Alves adiciona "los duendes teluricos, el Pombero,

el Yasi Yatere', el Pora, San La Muerte y otros". Con todo

convencimiento, el protagonista afirma su importancia:

"Todos son uno en la velamen que se alza y me muestra una

lampara mortal diciendome que por ellos pasa la manera de

conocer a mi tierra" (45),

Los "duendes teluricos" correntinos, como los denomina

Alvarenga, se unen a una serie de supersticiones, en su

mayor parte de origen guarani, que ban conseguido

infiltrarse en la poblacidn y que poco a poco se van

relegando a ciertas esferas debido a los movimientos

demograficos, influencias exterlores, y otros factores

propios de las naciones en desarrollo. Con el propdsito de
presenter estas creencias correntinas, y sin asignarles
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intencionadamente una preponderancia qua las distinga de las

demas, se comenzara la enumeracion con el Pombero, adoptando

el order arbitrario elegido por Alvarenga para el pasaje de

su novela Pais alucinogeno mencionado arriba.

El Pombero

Conocido tambien por los nombres indistintos de

Cuarajhi Yara, Curupi y Mascadita, este ser legendario se

presta a una diversidad de opiniones con respecto a su

nombre, apariencia, atributos o defectos. Mendiaz adiciona

a estos nombres el de Solana ("La litterature . . 102),

y Martha Blache agrega el de Po'lana (Estructura del miedo.

62), y tambien se incluyen mas adelante unos comentarios de

Muniagurria sobre la supersticidn que lleva este nombre en

la seccion dedicada a las apariciones. Por otra parte, debe

considerarse que la graffa del guaranf correntino difiere en

algunos aspectos de la grafia empleada en el Paraguay, razon

por la cual la versi<Jn guarani del nombre adopta diferentes

formas segun la nacionalidad o preferencia del escritor. En

este capitulo se incluyen algunas de las variaciones

asociadas con este personaje y su incorporacidn en la

literatura correntina por medio de un grupo representative

de escritores.

Entre las caracteristicas contradictorias asignadas al

Pombero pueden nombrarse su altura, el color del cabello,

sus preferencias y las horas en que aparece. Unos lo
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describen como "un viejo chiquito, peludo, negro"; otros

dicen que tiene la tez oscura como los indios, y un

informante se refirid al pelo motudo, propio de la raza

negra. Como dice Blache, es notable cuando lo definen como

indio y al mismo tiempo dicen que es peludo, ya que los

indios son lampinos (Estructura . . .. 47-56). Gustavo

Gonza'lez, en Mitos. levendas y supersticiones guaranfes del

Paraguay (1967), dice que en Brasil lo describen como un

enano con una fuerza herculea que no combine con su tamano,

y menciona la decripcion de Ernesto Morales en Levendas

guaranies (1946). quien lo muestra como "moreno, fornido,

carnivoro, inmortal, con los pies vueltos hacia atras," y

del tamano de un pequeno duende (22).

Asi como para algunos es bajo y moreno, para otros es

alto y delgado, e inclusive rubio, aunque esto puede ser una

confusio'n con otro ser llamado Yasi Yatere' (Blache, 51).

Para los informantes de Juan Ambrosetti es un "hombre alto y

delgado, que lleva un grandisimo sombrero de paja, y una

cana en la mano" (El diablo indigena; Supersticiones y

levendas de la Argentina. 58), mientras Arnmando Diaz

Colodrero dice que se apoya en un "brillante bastdn," a la

vez que coincide con el "aludo sombrero de paja" que aparece

en la descripcion de Ambrosetti (Corrientes; Fascinacio''n y

levendas. 102). Gerardo Pisarello, en Che reta [Mi tierra]

(1984), describe la obra del escultor Armando Puyau, quien
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reprodujo al Pombero como un hombre petiso con barba de

choclo, debido a su predileccion per los maizales, y que

lleva una cana de "turu-tutu" (cardo regional) con la que

avisa su presencia (152). Para Cruz Rolla, en Polklore.

ritos v costumbres del pueblo guarani (1954), esta cana pasa

a ser, poeticamente, un "restallante latigo de vidrio":

Alto, delgado, sombra en el camino.
Un pajaro parlero sobre el hombro,
y en la diestra r^obusta, larga y fuerte,
un restallante latigo de vidrio. (50)

En este poema Cruz Rolla lo deletrea como "Kuarasf-Yara," y

apunta como traduccion literal "dueno del sol," o mas

exactamente "dueno de la luz solar" (51). Todas estas

variedades del Pombero coinciden con los diferentes grupos

que poblaron la region guaranitica, o sea los indios

cobrizos, los europeos rubios y los negros africanos traidos

como esclavos, sin excluir los espanoles de tez blanca. Lo

importante es que el concepto del Pombero, sometido a todas

estas influencias sociales, ha perdurado en la imaginacion

popular como element© representativo de las creencias

originadas en la cosmovision guaranitica.

La mayoria de los informantes concuerda, sin embargo,

en varios datos asociados con el Pombero. El mas notable es

el de "poseer un desarrollo exagerado en su organo viril que

le permite enlazar con el a las personas que quiere llevar"

(Ambrosetti, El diablo indigene . . .. 59). Leon Cadogan

dice que "el Kurupi es un satiro, existiendo pruebas
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numerosas d© sus proclividades lujuriosas," asociando ©sta

caracteristica con ©1 aVbol llamado kurupika'y, ©1 que

"'pert©n©cia' originaria(n©nt© a un 9©nio ©rotico o satire d©

la mitologia d© alguna nacidn guarani qu© habitaba el

Paraguay" (Chono Kvbwyra': Aport© al conocimiento d© la

mitologia guarani." 85-6). Esta ©s una d© las razones por

las cuales las mujeres 1© tienen miedo, porqu©, segun la

leyenda, un ©ncuentro con ©1 Pombero pu©d© resultar ©n un

©mbarazo (Blach©, Estructura . . .. 48). Gustavo Gonzalez

lo describe con un "falo ©xtraordinario por sus dimensiones,

que lleva ©nroscado a la cintura" y con ©1 cual "aprisiona a

las mozas del campo qu© andan solas con su largo apendic©

qu© usa a modo d© lazo d© vaquero y las pose©, mata o

©nloquece" (Mitos. leyendas . . .. 15).

Segun la generalidad d© las versiones, ©1 Pombero o

Curupi viv© ©n los huecos d© los arboles y sal© a la hora d©

la siesta, d© dond© provien© ©1 nombr© d© Cuarajhl Yara, o

senor del sol, aunqu© algunos sostienen qu© s© aparec© d©

noche. Asi como el dato del cabello rubio, ©sto pued© ser

tambien una confusion con ©1 Yasi Yater©. Dacunda Diaz lo

traduce como Pombero d© la siesta (Gran diccionario . . ..

40). Por otra part©, ©s dato conocido qu© los padres

asustan a los ninos con ©1 Pombero para qu© no salgan d©

casa despues del mediodia, hora ©n qu© ©1 duend© s© hac© ver

o s© manifiesta por medio d© un piar o d© un silbido, lo qu©
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tambien ocurre en los casos en que aparece de noche.

El hecho de que el Pombero habite en el monte se

origina en las creencias de las tribus indigenas

prehispa'nicas, las que "tenian deidades protectoras de la

flora, la fauna y los rios" (Blache, 59). El Pombero agrede

a los hombres que danan los animales y las plantas, aunque

es posible asegurar su amistad mediante la ofrenda de cana y

cigarros (Blache, 47), de donde proviene el nombre de

Mascadita, o sea, de mascar el tabaco. Tambien se le puede

dejar miel para asegurar su proteccion (Blache, 51). Todas

estas ofrendas se depositan cerca de la casa o en el patio,

donde se supone que el Pombero pasara a buscarlas (Blache,

54).

En cuanto al origen de los nombres Curupi y Pombero,

existen diferentes versiones. Leon Cadogan senala que a

pesar de que algunos investigadores dicen que curupi es una

contraccion de curu (superficie granulada) y pire' (piel), o

sea "piel granulada," tal como la corteza del arbol

curupicay, no hay que olv/idar que kuru tambien signifies

diminuto f chono . . .. 149). Segun Cadogan, el nombre "es

indiscutiblemente guarani a pesar de las discrepancies

acerca de su posible etimologia" (147). Por otra parte,

Cadogan observe que "las raices del mito . . . se encuentran

en las creencias de los protoguarani o pueblo guarani ma's

primitivo y arcaico: los guayaki" (151).
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La palabra pombero es obviamente la version latina de

la palabra guarani "kurupl." En su libro Estructura del

miedo: Narratives folkloVleas guaraniticas (1982), Martha

Blache declare no saber "de donde proviene la voz 'Pombero'"

y senala que "aparentemente no es guarani" (51). Gustavo

Gonza'lez, a su vez, expresa en su libro sobre mitos y

leyendas del Paraguay no haber encontrado "ninguna elusion

pertinente al Pombero" en cuatro diccionarios citados por el

autor. Sin embargo, como la palabra "pombeiro" en portugues

designa a un vendedor ambulante de pombas (o palomas); a un

negociante que viajaba por los campos comerciando con los

indigenes, y a un espia, Gonza'lez se a juste a este ultimo

significado y supone que el nombre de pombeiro, adjudicado a

los indios que eran mandados por los Portugueses para espiar

las actividades en las misiones jesuiticas, fue adoptado ma's

tarde para referirse al duende que espia a las mujeres y

nifTos desde su guarida en el monte (Mitos. leyendas y

supersticiones auaranies del Paraguay. 41-2). A pesar de

las conclusiones de Gonzalez, hemos encontrado en dos

diccionarios consultados, el Peaueno Dicionario Brasileiro

da Lingua Portuguese (1983) de Hollanda Ferreira (960), y

el Novo Dicionario de Termos e Expressoes Populares (1982)

de Tome Cabral (613), que la palabra "pomba" tambie'n tiene

la acepcidn de "pene." Por lo tanto, es Idgico deducir que

la palabra pombeiro, transformada en pombero por los
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hablantes de espanol, designaria al indiecito guarani

poTtador de un exagerado miembro viril.

Segun Leon Cadogan, el kurupi es "seguramente uno de

los mitos tupf-guaranies sobre el que mas se ha escrito"

(Chono n . n. 146). A pesar de esta popularidad, no

obstante, tanto el kurupi como otras creencias relacionadas

con la cultura guarani se Iran diluyendo al paso avasallante

de la civilizacion. El narrador de Pais alucinogeno (1988).

comentando "una epoca que ya se fue y cuyas huellas estan

siendo inexorablemente derruidas por la 'civilizacion'*

contempla la destruccion de casas y caserones antiguos en

Corrientes y se lamenta: "Con el aljibe y el alero se va el

Pombero; con la arcada y la moldura desaparece el Pora; con

la aniquilacion de una fachada y un patio de tierra, . . .

se esfuman las sombras de San La Muerte" (17-8). En esta

novela Alvarenga representa algunas de las caracterfsticas

del Pombero. El protagonista recorre Corrientes y la

provincia en busca de su identidad, "con mi curiosidad y mi

necesidad de indagacion" (87), y se encuentra con todos los

entes de las supersticiones correntinas. Dice Alves que el

Curupi "es el azucar de la tradicion oral. Defensor de los

arboles . . . . Es un enano morocho y de ancha contextura.

El torso bien grueso y corto, sin coyunturas y con los pies

mirando hacia atr^s" (88). Aunque "algunos cuentan que es

bueno con la gente menesterosa" (88), el Pombero puede
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demostrar tambien su agresidn cuando "vien© y hac© r©vol©ar

su guacha qu© silba p©n©trando ©n crotos y h©l©chos haci©ndo

©str©ni©c©r par©d©s" (85). Alvar©nga r©laciona ©1 Cuarajhi

Yara (s©nor del sol) con la hora d©l m©diodia. En otro

pasaj© d© la nov©la ©1 narrador dascrib© la b©ll©za d© las

floras rosadas d© los lapacbos y las lilas d© los

jacaranda'as sobr© la tiarra arcillosa y rojiza d©

Corrientes, "un rio Colorado como ©1 sol que s© daspaffa ©n

©1 rio al fin dal dia, ©n la forma d© un Cuarajhi Yar^ qua

vien© a los saltos y s© coloca ©n ©1 lugar mas ©lavado dal

cialo para sar la ©stralla mayor dal madiodia" (20).

Naturalaza y mito s© confundan, d© ©sta manara, para

raprasantar la vardad d© Corriantas an ©1 ardor dal

subtro'pico y las craancias nativas.

Asi como Alvaranga, otros ©scritoras asocian al Pombero

con el sol y la hora da la siasta. En su relato "La

siasta," incluido an Oh© rata (1946). Garardo Pisarallo

racuarda ©1 canto dal pirincho "como si pragonara qua el,

.  . . y al cuarajhiyara', al mito da los maizales, han

acumulado an la siasta todo al calor dal varano corrantino"

(12). El poata Florancio Godoy Cruz avoca tambien la siasta

corrantina y axprasa sus dudas sobr© la pardurabilidad dal

Pombaro an al poama "Caminos da mi infancia," an Invocacion

al grito (1978). diciando: "jOh, siasta da mi tiarrai / <.'Aun

guardan tus naranjos / la sombra dal Pombero y su silbido?"
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(27). Esta incertidumbre no parece incomodar a otro poeta,

Rolando Camozzi Barrios, cuyo corazdn e ilusion se

compenetran de la presencia del Pombero hasta el punto de

transformarse en el ser legendario. En el poetna "Ahora que

estan vencidos," perteneciente a su poemario Con esta muerte

ensimismada (1982). el poeta rememora en la madurez sus

vivencias de una infancia en Corrientes. Ausente de su

tierra natal, su corazon se acerca al brillo del subtropico

y

alimenta ^ ^
de luces magicas las lamparas
y las siestas
de p^jaros de oro,
de remolinos danzarines
en un baile alucinado de pomberos. (22)

La lejania corporal del poeta no impide que su ilusion

saboree el tabaco que satisface la gula de Mascadita en el

poema "Regresos (I)," de su obra Senales con espumas de

oaviotas (1985). en el cual evoca su pueblo: "Mi ilusion va

chicando / por tus siestas ardidas / de arenal y pombero"

(36). En "Regresos (II)," el corazon del poeta ya ha

sufrido la transformacion en el hombrecito indio: "Vuelvo,

adrede, esta siesta de diciembre / duende o pombero el

corazon de suenos." Si fuera posible recobrar la ninez

perdida, el poeta vuelve "con la maleta al hombro / por si

infancies"; si, en cambio, sintiera necesidad de carino,

vuelve "con el chambergo aludo / por si fiebre de amores

(39), como lo hace el Pombero.
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En cuanto a la apariencia fisica del Pombero, Camozzi

Barrios no se aleja de las generalidades aplicadas al

duende. En el poema 8 de la seccion "Nostalgia I" en

Senales . . .. dice:

Recorro de puntillas
el arenal del mediodfa:
las lagartijas verdes
me hacen morisquetas por tu siesta de enero.
—(^Que' pombero petizo y sombrerudo
asustara" estos suenos afiebrados? (13)

En el cuento "El 'Cuarajhy-Yara'" de Cuentos correntinos

(1952) de 8. Velmiro Ayala Gauna, una madre amenaza a su

hijo, a quien le gusta ir al monte a matar pajaritos, porque

"alli te agarrara el Curupf, que es un enano feo y malo, con

los pies para atra's y come a la gente" (16). La imagen del

enano no aparece tan malefica en el poema de Franklin Ruveda

"Carai Octubre" (Senor Octubre), de su poemario Contorno

correntino (1972). En este poema el autor personifies al

mes de octubre el cual, caracterizado como el Pombero, llega

anunciando el calor del verano. Dice Ruveda:

Que no en balde tenxa de duende
su pequena estatura de enano
y un aludo sombrero pajizo
pues llegaba ya el sol del verano.

Este pombero era bastante benevolo, porque, segun continue

el poeta:

.  . . trafa mazorcas y espigas
que colgaban atadas al brazo
y batatas secadas al sol
y el tabaco apretado en un mazo. (34)
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Como se ha explicado en este capitulo, hay algunas

contradicciones con respecto a ciettas caractefisticas de

este duende. En el cuento "El 'Cuarajhy-Yara*" arriba

mencionado, el Curupi es enano y fee, mientras que el

Cuarajhy-Yara en el mismo cuento tiene "roja cabellera y su

andar silencioso" (16), pudiendo ser dos versiones del mismo

duende, o dos duendes diferentes. Tamblen hay obras en las

cuales el Pombero aparece de noche. En la novela Ifran

Ro.ias (1984) de Ren^e del Castillo, el protagonists va

cabalgando de noche, acompafJado del piar del Pombero, quien

de esa manera le ofrece proteccicsn. Dice el narrador: "El

recuerdo se corto'^ de golpe porque ahora el pombero piaba

entre los cascos de su montado" (71). Y un poco mas

adelante: "El silencio, la noche, las luciernagas, las aves

nocturnas, la soledad y ese amigo que se hab£a declarado su

custodio desde hacia mucho tiempo. Con el alba el pollito

con plumones negros desaparecio" (72).

La proteccion que el Pombero ofrece a los hombres, sin

embargo, es a cambio de la abstinencia de mujeres; el duende

ocasiona graves desgracias a los que infringen este

requisite. En el poema "Ivera" del Romancero auarani (1972)

de Osvaldo Sosa Cordero, se describe este pacto entre los

cazadores del Ibera y el duende:

Aquel viernes del Pombero
ser^ acaso el decisive;
si el "infiel" acepta el pacto:
las hembras .ni per descuido!



191

La amistad con el Pombero producira una caza abundante*. "En

cambio de la abstinencia / habra' nutria y buen amigo," pero

si el duende rechaza el pacto, el hombre puede contar con

una muerte segura:

Si no comparece, malo;
mejor desandar camino:
cuando no da su amistad
da la muerte en su silbido. (40)

Las terribles consecuencias de romper el pacto que se

ha celebrado con el Pombero constituyen el aspecto dominante

de la obra Paye (1942) de Ernesto E. Ezquer Zelaya. Paye' es

una serie de relates hilados por la presencia de algunos

personajes y por la tematica del Pombero. El protagonista,

Chico Goday, entablece un acuerdo con el duende para

conseguir su proteccion en las excursiones de caza que

realize a las lagunas del Ibera. Goday, quien no ha sido

favorecido por la naturaleza y por consiguiente no

impresiona a las mujeres, recibe finalmente las atenciones

de una mujer, Catalina, de quien se enamora perdidamente y

le ofrece matrimonio. Como consecuencia de la rupture del

trato, no solo peligra la vide de su mejor amigo y companero

de cacerias, sino que Catalina lo rechaza. Goday termina

por matar a la infortunada Catalina, asfixiandola, y se

enloquece. Dice el narrador que "Chico tratd de hablar,

pero de su boca solo salid un gruffido bestial. .Era la voz

del Pomberol jEl Pomberol -El Pombero era ell" Al darse

cuenta de la transformacidn sicologica, Goday alza a la
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muj©r ©n ios brazos y s© la llava a la laguna Ib©ra. El

narrador continua: " .El era ahora ©1 Pomb©ro! Y como tal s©

ll©vaba ©sa mujar para quarida. .jComo tantas otras'. jA su

guarida! jA la Ib©ra!" El narrador t©rtnina contando qu©:

"En los air©s s© oyo' un ligaro silbido, y cuando otro

ralampago ilumino plenamant© la ©scana solo ©staba ©1 Estaro

inmo'vil" (137). En ©1 pro'logo d© Pay^. Sosa Cordaro die© d©

Ezquar Zalaya qua, "p©s© a sus craancias catdlicas, como

bu©n corrantino, ©ra supersticioso y tania sus 'payas',

talismanas qua 1© procuraban, sagun ©1, muchos logros

important©© an la vida... (13)

Como s© manciond antariormant©, las caracaristicas dal

Pombero o Cuarajhi Yara, y las da Yasi Yatar© s© prastan a

algunas confusionas. A pasar da asta problama, sin ambargo,

as posibla daducir qua dabido a los alamantos disparas qua

sa ban adjudicado a uno u otro, sa trata da dos saras

constituidos individualmanta an la manta popular. A

continuacidn sa prasantan las caractaristicas mas notablas

dal sagundo y su incorporacio'n a las latras corrantinas.

Yasi Yatare

Da acuardo con los datos suministrados por 25

informantas, y racopilados por Martha Blacha an Estructura

del miado: Narrativas folkldricas guaraniticas (1982). al

Yasi Yatard as un sar chico y rubio, da caballo bian claro,

qua llava un bastdn, palo o hacha da oro, y qua silba como
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un pajaro. Usa a veces un sombrero para el sol, ya que le

gusta andar por los maizales a la hora de la siesta. Si

llega a tocar a una persona con el baston, e'sta lo sigue

hasta dentro del monte como por arte de magia. Su

predileccidn son los nii?os de corta edad, preferentemente

rubios, a quienes persuade con juegos y golosinas. Los

hombres le interesan poco, salvo los jdvenes, y tiene poca

interaccidn con las mujeres, aunque puede seducirlas y en

algunos casos dicen que las ha dejado embarazadas. El

quitarle el baston daria a una persona toda clase de

poderes, pero esto es pra'cticamente imposible, y nadie dijo

saber si realmente habia sucedido (63-71).

El silbido emitido por el Yasi Yatere' es onomatopeyico

y parece que el duende fuera cantando su nombre. Segun

Blache, este pajaro aparentemente no existe, porque ninguno

de los informantes pudo identificarlo (65). Saturnino

Muniagurria, en su diccionario guarani-castellano incluye

"yaciyatere" con el significado de "ave de las selvas

nortenas, sumamente rara," y no menciona nada sobre el

duende de la creencia popular (El guarani. 200). Gustavo

Gonzalez dice que fue identificado por Barboza Rodriguez y

tambie'n per A. Bertoni, quien lo describe como un ave de

cuarenta centimetros de largo, color pardo oscuro, con

plumas blanquecinas, pecho casi bianco y patas como las de

las palomas. Es un ave rara que vive en los bosques y no
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sale a descubierto. Su canto se escucha al anochecer y

nunca se sabe si esta cerca o lejos. Senala Gonzalez que el

duende no quiere que lo imiten, y que de hacerlo, sus

imitadores se arriesgan a sus terribles venganzas. Lo mismo

que con Mascadita, puede lograrse su amistad mediante la

ofrenda de tabaco (Gonzalez, Mitos. levendas y

supeysticiones guaranies del Paraguay, 31).

Segun Armando Oiaz Colodrero—y mencionado por MendTaz-

-el Yasi Yatere es el fruto del amor entre la diosa Luna y

el monte, llamado Ka'aguy. Yasf Yatere', que significa trozo

de luna, "seria un ser asexuado; ni varon ni mujer, pero

ambas cosas a la vez." Continua diciendo Oiaz Colodrero-

"No faltara quien lo describe como un hombrecillo enano

.  . que camina con una sola pierna, a cuyo pie le faltan

los dedos," mientras otros dira'n que tiene dedos pero con el

talo^'n hacia adelante (Corrientes: Fascinacio'n y leyendas.

46), tal como se dijo del Cuarajhi Yara. De acuerdo con

Juan Ambrosetti, la leyenda del Cuarajhi Yara es una

modificacion del mito de Yasi Yatere' (El diablo indigena,

58), y de ahi los elementos coincidentes en ambas leyendas.

En cuanto al origen del Yasi Yatere, Blache sostiene

que "ciertos elementos . . . permiten su interpretacion como

una reminiscencia de un culto solar ," tales como el calor,

su cabello rubio, el basto^'n de oro y su predileccion por

otros ninos rubios (Estructura . . .. 73). Ambrosetti



195

remonta el origen a la costumbre de los indios de robar

ninos y mujeres (58), y Cadogan se extiende hasta la

mitologia de los guayaki, en un estudio que sugiere una

semejanza con la dicotomia Cuarajhif Yara y Yasi Yatere.

Efectivamente, en su libro Chono Kybwyra": Aporte al

conocimiento de la tnitologia auarani (1968), Cadogan cita a

la Dra. Susnik, quien confirma la presencia de un ente

maligno, llamado Baijo, protoser de los guayaki. Los

informantes de Cadogan lo describieron como "un genio negro

o moreno." Baijo o Bald tenia encerrados en una vasija de

barro a la luna, a la noche y a los animales,

caracteristicas que lo asocian con el Kurupi (el Pombero o

Cuarahji Yara) que es el duende protector de los animales y

las plantas. Por otra parte, Cadogan senala la existencia

del Jakarendy en la mitologia guayakf. Este es un enano

bianco, con arco y flechas y que silba como el andyra; tiene

cabello Colorado, es dueno de las abejas meliferas y oculta

sus panales, caracteristica incluida por Cruz Rolla en su

poema "El Yasi-Yatere," de Folklore, ritos v costumbres del

pueblo guarani (1954 ):

En constante trajin vacilante,
cuidadoso recorre las frondas,
frecuentando las ramas floridas
que un panal suspendido ya encurva.
En rumor bullicioso de enjambre,
muchedumbre de abejas lo siguen.
De la abeja industriosa es el amo. (52)

Cadogan asocia estos duendes guayaki con "los gemelos o
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heroes culturales de la mitologia americana," tal vez como

sus posibles precursores (153).

El Yasf Yatere' tambien encuentra eco en la literature

correntina. En "Caminos de mi infancia," de Inv/ocacio^n al

grito ( 1978). Godoy Cruz se pregunta si existira'n aun los

duendes legendaries: "^Aun ronda a tus doncellas / el Yasi

Yatere?" (27). Mas tarde, en "Memorias de mita'," de su

poemario Invocacion guaranf (1984), afirma su presencia:

Era la voz de la selva. ^
La profunda s^alva donde Curupi
y Yasi Yatere' se ocultan

y aguardan. (34)

La diosa Luna, Yasi, origen astral de Yasi" Yatere, le sirve

a Godoy Cruz de inspiracion en otro poema de Invocacidn al

orito dedicado a los troperos del Ibera': "Tropero de las

estrellas / en los montes de Yasi / troperito de las tropas

/ de la Virgen de Itati" (45).

Lejos de la laguna Ibera", Martin Alvarenga trae al Yasf

Yatere al centro mismo de la ciudad de Corrientes. En un

pasaje de Pafs alucinogeno. el protagonista es perseguido

por los entes guaranies:

Y yo dejo atras la calle Julio y voy por calle La
Rioja rumbo al Puerto y me empiezan a acosar toda
clase de genios y fantasias: el Yasi Yatere con la
prodigiosa belleza fisica de peguenb muchachito
con la luz de la luna en los ojos que despiden
chispas y la luz del sol en la boca, del sol que
le hace reir a mandibula batiente. Pigmeo fuerte
y de dinamico paso abriendose camino ante mi^vista
azorada. Recorde que era raptor de mujeres jove-
nes, dueno de una yerba Caaruvicha", paye contun-
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dente para seducir hembras convirtiendose en una
chicbarra o en un tatu, agazapado a punto de
libar la piel femenina, de degustar su fruto expan-
dido por el gozo potencial. (88)

La metamorfosis, atributo adjudicado al Yasi Yatere, le

sirve al duende para escaparse de sus enemigos en el cuento

"Poraite (Muy bella) e Ivoty Nu (Flor del campo),"

perteneciente al libro de cuentos para ninos Con sabor

auaranii Las aventuras de Mitai n Poraite y sus ainigos

(1988), de Alfredo Hector Castagne', presentado como adhesion

al IV Centenario de la Fundacion de la Ciudad de Corrientes

(1588-1988). Dice el narrador que, viendose acosado por los

golpes de su baston de oro que le habian quitado, Yasi

Yatere' se convierte en pa'Jaro:

.  . . Poraite . . . comenzd a dar golpes en la
cabeza de Yasi Yatere', haciendo caer su sombrero,
que dejd al descubierto unos rubios cabellos que
desprendieron reflejos de luz de luna^ Ante
tamana golpiza el enano soltd a la nina y despro-
visto de su ma'gico baston se sintid temeroso e
indefenso, corrid por el sendero y no bien se alejd
unos metros, se convirtid en un pajaro de plumas
doradas, que lanzd un silbido largo y profundo,
perdiendose entre las copas de los drboles (3).

En el cuento "El pomberito andarln," de la misma obra, el

personaje se convierte en una golondrina para salvar a los

ninos atrapados en un ascensor, quienes lo habian llevado

para mostrarle la ciudad (13). Es evidente que, tanto el

Pombero como el Yasi Yatere', tienen el poder de

transformarse en objetos o seres diferentes para cumplir sus

propo'sitos. Mediante un enlace de los seres mitologicos y

sus caracteristicas, Castagne' pretende "introducir a los
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nifios en el conocimiento de los mitos guaranies." Dice el

autor en el prefacio de su obra que, mas que proclamar el

federalism©, mientras se practica un centralism©

extrajerizante, es necesari© hacer algo Pot c©n©cimient©

de l©s element©s culturales regi©nales que estan marcand©

muy h©nd© el espiritu de nuestres puebl©s" (s/n).

C©m© puede haberse ©bservad©, existe una ©©ntradiccion

en Yasf Yatere ya que, a pesar de que su n©mbre signifies

tr©2© de luna, much© se 1© ha relaci©nad© c©n sus

aparici©nes a la h©ra de la siesta. Sin embarg©, en el

cuent© "Ramon" de Juan C. Martinez Alva, en Cuentos de paye

y cuchill© (1973). la venganza del duende, a quien le

molesta que le imiten el cant© del pa'jar©, se produce en un

ambiente lunar. Ramon, un nin© de pocos anos, se entretenia

mirand© cuand© su padre trabajaba con los troncos que

mandaban ri© abaj'o con la corriente. Esa noche tod© fue

diferente: "La luna ya en mitad del del©, habia pintado de

misteriosa cal al paisaje embrujado." Al zafarse una curia

que sujetaba los palos antes de arrojarlos en el rio, se

produj© una devastadora avalancha que causd la muerte de

Ramon. El padre record© entonces que un rat© antes habia

reprendid© al nin© por imitar el cant© del Yasi Yatere que

se escucho en el monte. Al encontrar a Ramon, percibi© la

venganza! "Dos enormes ©jos hacian rebotar la luna, que caia

a plom© en el pequen© rostr© serio. Tercamente serio." El
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cuento se cierra con la confirmacion del asesino: "Yasl-

yatere... Yasi yatere'. .. parecid silbar el pajarito" (31).

Animas y aparecidos

Ademas de las leyendas de Cuarajhi Yara y Yasi Yatere',

muchas son las creencias que pueblan el territorio

correntino y que han sido llevadas a la literatura por

escritores contemporaneos. Gran parte de esas creencias se

han originado en la culture guaranx que existxa en la region

del literal a la llegada de los conquistadores. Mendiaz

explica: "Tant le groupe indigene du gran Chaco que le

Guarani de Corrientes et Misiones eurent une riche vie

spirituelle dans laquelle tout etait magique." Todas estas

creencias, dice Mendiaz, "passerent dans le recit

folklorique, dans la superstition, dans la tradition oral"

("La Litterature regional du Nord-est Argentin," 98-9).

Puede decirse, sin lugar a dudas, que estas creencias se

basan en el animismo y en la dualidad del alma, ambos

constituyentes del mundo espiritual de los guaranies.

Segun Carveth Read, el termino animismo "is usually

employed to denote the proneness of savages and barbarians,

or people of unscientific culture, to explain natural

occurrences . . . as due to the action of spirits." Otras

veces, dice Read, el teVmino se usa para describir la

actitud de salvajes y nines, quienes atribuyen a todas las

cosas una conciencia como la nuestra, y consideran las
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acciones y reacciones de los objetos naturales como

voluntarias o intencionales (The Origin of Man and of His

Superstitions. 145). James Frazer define animismo como "a

principle of life like that of which he was himself

conscious," atribuido por los salvajes no so'lo a los

animales sino tambie'n a las plantas y cosas inanimadas, y

que nosotros llamamos alma (The Worship of Nature. 6). A

pesar de que los antropdlogos creen generalmente que todas

las sociedades primitivas poseian las mismas creencias

relacionadas con el animismo, expresa Richard Chase que cada

sociedad, por razones completamente inexplicables, ha

elegido cierto elemento de este folklore y reprimido el

resto (The Quest for Myth. 71).

Para los guaranfes, dice Leon Cadogan, "el universe y

todo lo que contiene, incluso el mismo Creador y los dioses

que le acompanan, surgen de un 'elemento primario,'" es

decir que para ellos existe una "esencia divina latente en

todas las cosas" (Chono . . . n 56-7). En cuanto a la

dualidad del alma, la que precede de la divinidad le da al

ser humane la facultad del habla, y a la hora de la muerte

trata de encontrar la Tierra sin Males. El alma animal, o

telurica, en cambio, determine el caracter del individuoJ si

el hombre es violento ha recibido el alma de un jaguar; si

es bondadoso, la de una mariposa; si es travieso, la de un

mono. Cuando el hombre muere, el alma animal queda "vagando
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peligrosamente sobre la tierra" y causando el mal a los

vivos (Cadogan y Lopez Austin, La literature de los

guaranies. 28). En su libro de relates correntinos Che reta'

(1946), Gerardo Pisarello rememora la presencia de animas y

aparecidos que poblaron su ninez. En "La casa," dice el

autor:

En esas noches, el campo de nuestras correrias
de chicos se extendia sobre la superficie arenosa de
la calle, movediza y fresca, y llegaba a las quintas,
donde la semioscuridad espiaba nuestros temores para
poblarlos de animas y desaparecidos. (10-1)

En "La noche," Pisarello describe las emociones

distorsionadas por tantos dichos escuchados a los demas:

Era entonces cosa de ver animas en pena, apareci
dos reencarnandose en estrafalarios animales sin
cabeza. Sobre los caminos estrechos, al lado^de los
cercos, los talares espinosos estiraban sus unas
para aranar al primer pusilanime que se acercara. Y
el viento, ciego como un destine, se aferraba en lo
alto a los aVboles, en una atadura negra de silbidos.
(13-4)

En un relate que lleva un titulo semejante, "Noche,"

Roma'n Vallejo ofrece un ambiente totalroente influenciado per

lo guaranitico, ya que no solo la actitud refleja esta

caracteristica, sino tambien el idioma. En una escena del

breve relate, los personajes escuchan a los perros ladrando,

serial de alguna visita desconocida. Dice le narrador: "En

cuclillas, delante del corredor, miramos en silencio,

punzando con los ojos la densa oscuridad baja. Algo se

acerca. Oscuro. Lento. Innominado." La reaccion de uno

de el los es, de inmediato: "^Mbaeichapa upea?,"
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pr©9untandos© qu© s©iria la aparicion (La garza tnora. 35).

Estas aparicion©s impr©cisas pu©d©n s©r algunas v©c©s

id©ntificadas, como la d©l cu©nto "Los fantasmas," d©

Clarisa Muniagurria. Die© ©1 narrador qu© los p©on©s,

"habi©ndo escuchado ruidos ©xtrafios sali©ron al patio y

vi©ron la sombra d© una anguara qu© d©sp©gada d© la ti©rra

d©sapar©cia en las copas del naranjal." La credulidad ©n la

aparicidn afectaba tanto a los chicos como a los grandes.

El narrador ©xplica: "toda la noch©, los ruidos sobr© ©1

tejado, ©1 terror d© mi madr© y d© sus chinas, la

curiosidad, la excitacio'n nuestra, d© los chicos, qu© no

©ntendiamos nada, o ©ntendlamos mas qu© los grandes" (Los

fantasmas: Cuentos. 31). La autora aclara ©n una nota qu©

la palabra anguera significa "duend© del crepusculo." El

diccionario tupi-guarani/portugues d© Silveira Bueno

registra: "Alma qu© ja foi alma, qu© ©sta fora do corpo,

assombra^ao, alma penada" (Vocabulario Tupi-

Guarani/Portugues. 44).

Es comun ©ncontrar ©stas apariciones asociadas con los

aVboles. El a'nima pued© ©star ©n las inmediaciones o bien

apoderars© del arbol mismo, ©n cuyo caso s© die© qu© ©sta

asombrado. En ©1 cuento "La rinconada," d© Pisarello, nadi©

quier© quedars© a descansar debajo d© un ombu. La

©xplicacion ©s simple: "Un hombr© dejo su alma penando bajo

los ombues" (La ©spera: La poca gent©. 11). La higuera
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tambie'n es un arbol consider ado mister ioso y aparece en este

tipo de relates. En la novela Ifr^n Rojas# el protaQonista

ve burlada su incredulidad en aparecidos cuando su caballo

se desata furiosamente de la higuera asombrada donde lo deja

atado a propdsito durante la noche. Es una higuera que

florece de noche y bajo cuya sombra han visto ir y venir a

un hombre en las noches de luna (232-40).

Aunque en diversas ocasiones la literature registra las

manifestaciones del alma telurica o en pena simplemente como

apariciones, en otros casos los autores las distinguen como
t

mujeres de bianco, o luminosas, luces malas, o poras. Renee

del Castillo da un buen ejemplo de las primeras. En su

novela If ran Ro.ias el protagonista se apronta a pasar por el

arroyo donde tiempo antes habia tenido un encuentro con la

visio'n sobrenatural. Dice el narrador que hacia "bastante

tiempo que le toed cargar en su gurupa la mujer luminosa que

apoyd las manos sobre sus caderas, pero cuantas veces debio

pasar por alli volvia a recordarla" (175). Ifran tarobien

sabia de las mujeres de bianco, ya que su amigo le confeso

haberse encontrado con una pastorcita vestida de bianco que

levantaba los brazos para asustar al ganado. Su

interlocutor le contd; "me baje del caballo, me arrodille' y

le hice varies veces la senal de la cruz, entonces

desaparecid" (136).

Cuando no se manifiestan de una manera corpdrea, su
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presencia s© nota por la ©fnision d© luc©s, las cual©s s©

mue\/©n ©n dif©T©nt©s dir©ccion©s. Otra v©z ©n Ifran Rojas

s© com©nta qu© una luz blanco-verdosa "asc©ndio un par d©

m©tros sobr© los totorales, quedd suspendida un instant© y

lu©go d©sc©ndio' como si s© ocultas© d© ©llos" (139). Como

©s d© imaginar, ©stas luc©s solo consiguan atamorizar a los

dasafortunados qua llagan a varlas. En Hombras d©l

silancio. dal Castillo menciona como los p©on©s miraron a

Ifran "con ©sos ojos asombrados con qua ©1 campesino mira

las ma'gicas luces qua aparacan d© pronto on la noch© y s©

diluyan trazando profundos surcos d© enigma y d© miado"

(81). Saturnino Muniagurria die© qu© cuando nino, confaso a

su maestro no craar an ©stas luces. El maestro 1© respondio*

qua no dabian confundirs© con los "nandu tata* o avastrucas

d© fuego, an guarani, o sea los fuegos fatuos, qua disparan

como los avastrucas, y "as major no saguirlas, puas solo s©

trata da luces malas qu© no tienen mas objato qua ©xtraviar

a los viajaros" (Como pal'aros libres. 163). O© modo qua an

la mentalidad da algunos correntinos s© trata da dos tipos

da luces dif©rentes.

Otra variadad da luces moviblas son las qua astan

ralacionadas con los antiarros. Sagun Slacha, an Paraguay

se las llama Tasoro Escondido, y con mayor fracuancia

"aparaca como una luz o como un fuego dasplazandosa an un

datarminado lugar, an forma ascendant© o descendant© y



205

alumbrando con intermitencia" (Estructura . e s.» 1-13) •

Estas luces son avisos sobrenaturaies que indican la

ubicacion de tesoros escondidos generalmente en cantaros o

tinajas. Carlos Gordiola Niella es autor de una obra de

teatro. La tinaia. cuya trama gira alrededor de un tesoro

escondido, pero no hay alusion a las luces magicas. En el

cuento "La rinconada," de Pisarello, mencionado

anteriormente, uno de los personajes explica que se trata de

"luces que se encienden y se apagan . . . salen de alli> de

atra's del ombu del fondo." Mas adelante confirma- . . .

quiere decir que en ese lugar hay entierro" (La esperaj—L^

poca gente. 14). El poeta Camozzi Barrios evoca su tierra

correntina y todas sus creencias populares en el poema

"Ahora que estan vencidos." Dice el poeta que su corazon

torna a escuchar tus cuentos
de entierros
(ollas panzudas,
onzas de oro),
de aparecidos

y describe las apariciones como "(desbocados caballos /

perros jadeantes, / antiguos monjes, frailes sin cabeza),

sin olvidarse al fin de "luces malas / en una tarde de

tormenta / junto al albardo'n" (Con esta muerte ensimismada.

21).

Una vision que podria considerarse una combinacion de

la mujer luminosa con la luz mala es la Po'lana. A pesar de

que algunos autores como Blache y Diaz Colodrero la incluyen
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como sindnimo del Cuarajhi o Pombero, Saturnine Muniagurria

la describe de una manera diferente del duende de la siesta.

En Como pa.iaros libres (1955). el autor senala que "no es

propiamente un fantasma; viste de mujer . Su cuerpo y ropaje

parecen hechos de lana, confundidos en una sola y misma

cosa." Se la puede ver debido a las luces que la envuelven.

Como la victima se queda paralizada de terror al verla, se

acerca a palparlo con algo que semeja una helada almohadilla

de lana (322). De aqui probablemente proviene el nombre, ya

que la palabra "po" significa mano en guarani y debe

tratarse de un vocablo guarani que ha sido hispanizado.

El Pora

El Pora ha sido traducido por Muniagurria como un genio

de la mitologia guarani que protege la naturaleza, mientras

que Dacunda Diaz y Guasch lo consideran un fantasma o

duende. En el Dicionarlo da Linaua Tupy de A. Goncalves

Dias, "pora" esta registrado como "habitante" y "parece

indicar uma cousa intrinseca, que tem em outra a razao ou

pelos menos as condicSes de sua existencia, excluida em todo

caso a ideia de livre arbltrio" (471). Segun Blache, puede

tener forma humana, animal, o bien, carecer de ella, y a

veces es solo una percepcidn o ruido (Estructura . . 5., 84-

5). En la literatura correntina, el Pora se manifiesta de

diferentes maneras. En La aarza mora aparece de siesta.

Dice el narrador: "El tajamar espera. Sombrio de paraisos.
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Temeroso en el tacuaral, alli vive el Pora. Cuando matamos

pa'jaros, nos chifla. Llora. Se queja doloroso" (Vallejo,

33-4). El poeta Jorge Sa'nchez Aguilar tambien lo asocia con

la siesta en "Canto ritual de tacuara llameante," en Los

suenos del colibri lanza-relampagos:

la palabra ^
amotinada en el rigor del mediodia
pandillas de poras incendiando lagunas
esteros y palmares

de la imaginacion y de la fabula. ( s/n).

En la obra Poncho celeste . . . de Ezquer Zelaya el

Pora se presents de noche, custodiando el monte:

Seguian orillando monte que a los tonos de la
luna cobraba aspecto mas bello y menos imponente
que en las noches oscuras cuando se asemeja a un
templo salvaje, pleno de sombras y amenazas de^
fieras y poras destinado a la adoracio'n de algun
dios guarany. (180)

Para otros autores el Pora adquiere aspectos distintos.

Camozzi Barrios siente nostalgia del hechizo de su pueblo

simbolizado en un pora, en su poema "Regresos (I)," de

Ser?ales con espumas de gaviotas. Dice el poeta:

Y al volverme a tu tiempo
y estrenarte en silencio
las chicharras maduran
sandias en la tarde
y tu Pora me crece
desvelada en el alma. (36-7)

Para Alvarenga, el Pora es un fantasma jugueto'n que "juega

con las molduras de las paredes patricias, se mete detras de

un muro dejando detras de si una risita juguetona," para

seguir despue's a los que otorgan paye's o talismanes, tan
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populares ©n la provincia, y "qu© tu©rc©n ©1 d©stino de

hombr©s y muj©r©s a trava's d© una gran ©mbastida ©n contra o

a favor d© su voluntad" (La bolsa d© ios magos. 85). En

PAiffi fllucinoaano ©1 Pora s© acarcd al narrador "a trava's de

un soplo qua no s© podia palpar" y hablo con ©1 ©n guarani-

—Mbaa' pa raico, ( iComo ©sta's vos?) chamigo? ^
—Porant© ha nd© (Bian, nomas gY vos?)—raspondi

raspatuosamant©. (190)

Indudablamant© las aparicionas forman part© innagabl©

d© la raalidad corrantina. En sus raflaxionas sobr© ©1

Parana, ©1 narrador d© Pais alucinogano concantra an un vaso

d© agua del rio las imaganas qua constituyan ©sa raalidad:

Si an ©St© momanto s© inundara un vaso o un
jarro an ©1 rio, al sacarlos, ravalarian impal-
pablas iconografias qua s© ©stramacarian por su
tastimonio: enfrantamiantos, ganocidios, cosmo-
gonias, ©xtincion, conquista, colonialismo,
luchas por la indapandancia, sucadidos, apari
cionas, sacuancias da hombras anonimos qua sa
trasladan an piraguas y canoas qua dasaparacen
hasta la llagada da un hombra curioso qua los
haga volvar. (44)

Adamas da sus axpariancias con al Pora, al narrador da

Pais alucinogano tambian cuanta antra sus vivancias una

aproximacion a la dualidad del alma guarani qua fua

mancionada antariormanta. En una ©scana an qua sa ancuantra

an su subconscianta con su amigo Ricky raciantamanta

fallacido, ©sta la confiasa sin dascaro lo acontacido an al

ma's alia: "En una oportunidad ma sali6 al paso una Diosa, ma

hizo bajar del tran y ma dijo qua ma dajara da jodar, qua ma

matiara an una piadra. cVos sabas lo qua ©so?" Ricky no
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sabia que debia someterse a esa prueba y despues de

escapayse d© la piedfa y del ombu, termino por confortnayse-

Todo ©1 santo dia ahi metido ©n ©1 tyonco y ©n las
yamas del ombu. . . . Paya colmo m© dijeyon qu© yo
tenia dos almas: una celestial y otya animal. Qu©
cuando m© puyificaya con la pyimeya iyxa al cielo
y con ©1 alma animal andayia joyobando a mis seme-
jantes aqui, ©n la tieyya. (168)

Como s© V©, la pyesencia del mundo ©spiyitual d© los

guayanies ©s fundamental ©n la pyoduccion d© ©stos

©scyitoyes.

El Pay©

En una tieyya dond© se han mantenido vigentes las

cyeencias indigenas d© qu© ©xisten ©lementos dotados d©

podeyes sobyenatuyales qu© pueden afectay la vida d© los

s©y©s humanos a pesay del podey d© la iglesia, ©s facil

compyendey qu© s© haya yecuyyido a la ayuda d© payes o

talismanes paya pyotegeys© d© dichos podeyes, a veces

tyansfoymados ©n ©lementos similayes a los utilizados poy la

iglesia misma. Como die© Jung, "even highly civilized

people believe that psychic agencies could influence ouy

mind and feelings" (Psychology and Religion. 12). Las

supeysticiones ©uyopeas, unidas a las cyeencias de los

indios y d© los negyos d© la ©poca colonial, constituyeyon

un mayco adecuado paya la diseminacion d© toda clas© d©

payes ©n ©st© teyyitoyio (Picon Salas, D© la conguista a la

indeoendencia. 101). Consideyada poy Mendiaz la cyeencia
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mas importante de los correntinos, el paye es uno de los

temas favorites de la literatura provincial.

No solo registran los escritores ocasiones especificas

donde se emplean payes de uno u otro tipo, tales como polvos

blancos, plumas de cabure, o bolsitas pintadas de Colorado

para proteccion contra el mal, para provocarlo, o

simplemente para conseguir algun beneficio, sino que tambien

emplean la palabra "paye" para individualizar su provincia

natal y enfatizar el orgullo que sienten hacia ella. Es tan

conocida la frase "tierra payesera," como tambien la

expresio'n que reune todo el sentimiento del correntino y que

emplea el narrador de La bolsa de los magos para comenzar su

descripcio'n de Corrientes: "Corrientes tiene paye"

(Alvarenga, 19). En una escena de Pals alucindgeno. uno de

los personajes de Buenos Aires le escribe al protagonista•

"Corrientes me parecio una ciudad de juguete. En serio. La

vi muy metida en el rio y parece salida de un cuento. Con

razdn que tiene paye' como dicen ustedes" (Alvarenga, 105).

Como consecuencia de la popularidad alcanzada por la palabra

"paye," se ban creado adjetivos como "empayesada," tambien

en Pais alucindgeno (187) y "payesera," en el poema "Mujer

de mi pueblo," en Rosa Guaru (1978) de Marta de Paris:

Mientras tu y yo

tropel de voces esparcidas
o dulce fruto de tierra payesera
alimentaremos al nine que dejamos
con el grito apretado en los labios. (48)
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La obra de Ezquer Zelaya, que precisamente lleva el

tltulo de Pave (1972) y a la que nos referimos al analizar

el Pombero, reune varias de las creencias o supersticiones

arraigadas en el pueblo correntino. Una de estas es la
/

devocio'n a San La Muerte. De acuerdo con el autor , este es

un culto "curioso" y supone que en un principio debe haber

sido llamado el senor de la muerte. Tambie'n senala que es

"ampliamente conocido y temido por los paisanos correntinos

(92). En un pasaje de su obra se describe como "una

figurita de madera que representaba un esqueleto en

cuclillas y con las manos sosteniendose la mandibula" (92).

Mendiaz explica que el nombre de santo proviene del

cristianismo y que el esqueleto representa la practica de

los guaranies, quienes v/eneraban los huesos de sus profetas

("La litterature . . .," 108-9). Como dice Ambrosetti, el

San La Muerte representa una proteccion eficaz contra la

bala y el cuchillo. Martin Alvarenga, por su parte, lo

describe como yendo "golosamente con su guadana (Pals

alucinooeno. 20) para convertirse en santo de la vida, ya

que precisamente es esto lo que el santo tiene que proteger.

Dice el poeta en Cantando como si naciera:

el dedo de Pa'-Pa Miri [deidad guarani] llago los
litorales laguned tanto la tierra desde arriba
parecen bocaditos de soles San la Muerte llo-
rando piedrecillas iluminadas un san la vida
una devolucidn de pancitos de agua proles del
Ibera' fortaleza de hijos en el Pais del Sol
que se mueve . (75 )
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Al creer qu© tanto los objetos inanimados como los

animales y las plantas poseian una consciencia innata o

logyada como resultado de una metainorfosis, los guananies

les adjudicaban significados especiales qu© fu©ron dando

origen a las leyendas sobr© ciertas av©s o sobr© el canto d©

las inlsmas« tales como la lechuza, ©1 t©TO, ©1 pitogii©, el

suinda, ©1 urutau y ©1 carau, entr© otras. El carau ha

inspirado no solamente una musica popular, sino ©1 drama d©

Muniagurria qu© mencionamos anteriorment©. Como senala

Nadin© de Aguilar, ©s evident© "la creencia religiosa

general ©ntr© los guaranles, semejant© a la metempsicosis,

qu© s© transparent© ©n ©1 texto: ©s el 'alma' del Carau

protagonist©—"la qu© s© ha reencarnado ©n un av© d© triste

canto, qu© deb© pagar asi ©ternament© su culpa" ("Saturnino

Muniagurria y ©1 mito d© la metamorfosis, 36).

Todas las creencias mencionadas tienen su origen ©n la

cosmovisio'n guaranitica qu© s© ha transmitido d© padres a

hijos mediant© la tradicion oral. Ya se trat© d© leyendas,

supersticiones o cuentos miticos, todo ©st© material

represent© la realidad palpitant© d© un sector d© la

poblacio'n correntina qu© no pued© dejars© de lado al

consolidar los factores que caracterizan esta poblacio'n. Si

bien ©s cierto ©1 mestizaj© s© produjo mediant© ©1 ©norm©

impacto d© la cultura espaffola, conjuntament© con su

ideologia religiosa afianzada durant© ©1 periodo d©
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catequizacion de los jesuitas, la cultura indi9©na qua ya

existia en el territorio tambien contribuyd a forjar ese

mestizaje con una firmeza incuestionable.

En la actualidad, muchas de estas creencias y

supersticiones se mantienen en vigencia a la par de las

creencias de la religio'n cato'lica, constituyendo un

asofnbroso sincretismo. Hablar de Corrientes es hablar de la

Virgen de Itati, pero tambien es hablar de la tierra del

paye'. Muchos escritores han exper imentado la necesidad de

expresar el sentir de su tierra y han incorporado a sus

obras los sentimientos y ansiedades de sus coterra'neos y,

pQi- que no decirlo, de el los mismos, como en el caso de

Ezquer Zelaya. De esta manera, han asegurado que por lo

menos algunas de estas creencias milenarias y sus

transformaciones subsiguientes no se pierdan en la marea de

la llamada civ/ilizacion y constituyan una prueba fehaciente

de esta faceta de la identidad correntina.
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CAPITULO V

LA MITOLOGIA GUARANI EN LAS LETRAS CORRENTINAS

Al referirnos a las creencias que caracterizan el area

guaranltica a la que pertenece la Provincia de Corrientes,

hemos hecho una distincion entre aquellas que persistieron

en el patrimonio del pueblo correntino en forma de leyendas

y supersticiones y que se encuentran en vigencia en la

actualidad, y las creencias del pueblo guarani que lo

precedio en la historia y que representan la cosmovision de

los antepasados indigenas. La mitologia guarani,

relacionada con el origen del universe, la creacidn del

hombre, y el destine que aguarda a la humanidad despues de

su pasaje terrenal, constituye, sin lugar a dudas, la fuente

donde se han originado las creencias populares,

especialmente las que se basan en la metamorfosis, el

animismo, y la dualidad del alma.

Gracias al intere's demostrado per antropdlogos,

etndlogos, y otros especialistas en la materia, durante el

transcurso de este siglo se han dado a conocer una serie de

cantos sagrados y revelaciones, los que fueron suministrados

per jefes de los grupos indigenes que aiin sobreviven en el

Paraguay y en la Provincia de Misiones, Argentina y que han

contribuido al esclarecimiento de los pocos conocimientos

que se poseian sobre la mitologia guarani. En su articulo

"Especulaciones en torno al bai ete ri va guayaki," Leon
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Cadogan enfatiza las observaciones de Egon Schaden quien

manifiesta "a necessidade de se destruir o mito de que

conhecemos a cultura guarani e de insistir na urgencia de se

retomar o estudo dessa cultura com referenda a suas

variantes regionais" (303).

Qxf©Tenciados de los cuentos folkloricos per su

asociacidn con los fendmenos c6smicos (Boas, The Mind of

Primitive Man. 217), los mitos que se relacionan con los

fendmenos naturales pueden considerarse los mas primitivos

que se conocen. Segun lo explica Kellett, los mitos basados

en los procesos mentales del ser humano aparecen con

poster loridad y raramente se encuentran como integrantes de

los mitos primitivos (The Story of Myths. 6-7). En cuanto

©1 origen de estos mitos primigenios, se ha indicado el

temor que inspiraba la naturaleza a los primeros seres

humanos, quienes no podlan explicarse los acontecimientos

que los rodeaban. James Frazer sefiala que los salvajes

encuentran una explicacio'n aceptable de estos

acontecimientos al imaginar la existencia de seres

espirituales en forma de dioses o espiritus que se

encuentran en el cielo, en el aire y en todos los accidentes

terrenales, los cuales provocan situaciones que una

filosofia materialista atribuiria a fuerzas impersonales

(The IJorshiD of Nature. 5). Dice Frazer que al concebir a

la naturaleza como animada, consciente y dotada de poder y
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voluntad para beneficiar o perjudicar a la humanidad, ©s

Idgico que los salvajes hayan considerado los fendmenos

natural©© como objetos d© asombro y d© temor (17).

Haciendo ©co a la proposicidn d© Frazer , Marcelino

Penuelas indica ©n Mito. literatura v realidad (1965) qu© ©n

los comienzos ©1 hombr© vivia "abocado hacia afuera. Las

cosas ©xteriores, los feno'menos natural©©, acaparaban su

atencion porqu© su ©xistencia dependia d© su relacidn con

©llos" (171). Agrega ©st© autor qu© los miedos y ©speranzas

del hombr© provenian d© ©s© contacto qu© irremediablement©

mantenia con ©1 exterior, ©1 qu© a su vez suministro ©1

fundament© para su mitologia (171). Al contrario d©

Kellett, quien opina qu© uno d© los ©lementos mas

important©© ©n la produccion d© mitos ©s la ignorancia del

hombr© primitivo, la cual era inevitable y perdonabl©

cincuenta mil anos atra's (23), PefTuelas senala la ©xistencia

d© un valor intrinseco qu© revela cierta profundidad ©n la

©laboracidn d© ©sos mitos. Aceptando las ideas d© Max

Muller, die© PefTuelas que ©1 inter©© suscitado por la

mitologia s© deb© a la ©xistencia d© "algo profundo qu©

requier© una ©xplicacidn" (168). Ese inter©©, die© ©1

autor, ha sobrepasado las fronteras d© los mitos primitives

llegando a abarcar las "manifestaciones contempora'neas" d©

todos los mitos ©n general (168).

Con respecto a la mentalidad del hombr© primitivo y a
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su elaboracio'n de mitos, Carl Jung indica que este no los

inventa sino que los experimenta. Segun Jung, los mitos son

"original revelations of the preconscious psyche . . . and

anything but allegories of physical processes" ("The

Psychology of the Child Archetype," 73). El valor de los

mitos es, por lo tanto, incuestionable, ya que se reservan

un significado vital. Dice Jung que no solamente

representan, sino que constituyen la vida psiquica de la

tribu primitiva "which immediately falls to pieces and

decays when it loses its mythological heritage, like a man

who has lost his soul." Asimismo senala que la mitologia de

una tribu "is its living religion, whose loss is always and

everywhere, even among the civilized, a moral catastrophe

(73). En su charla sobre "'Primitive' Thinking and the

'Civilized* Mind," Claude Levi-Strauss enfatiza el valor de

los mitos al compararlos con los procedimientos del

pensamiento cientifico. Segun lo explica, mientras los

mitos no le otorgan al hombre el poder material sobre el

medio ambiente logrado a trave's del pensamiento cientifico,

le dan en cambio la ilusidn de que puede comprender y de que

realmente comprende el universe, aunque esto sea solamente

una ilusidn (Mvth and Meaning. 17).

La habilidad de los procesos mentales del hombre

primitive es lo que motiva a Levi-Strauss a rechazar

precisamente el adjetivo "primitive" para designar a
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nuestros remotos antecesores. Opina el autor que en vez de

hombres primitivos deberia decirse hombres sin escritura, ya

que este es el unico factor que determine la diferencia

entre ellos y nosotros (Myth and Meaning. 15). Mientras las

actividades de la vida moderna han hecho que el hombre

disminuya el empleo de sus capacidades sensoriales de la

manera en que se hacia en epocas primitivas, dice Levi-

Strauss que tambien en la actualidad se ha perdido el

conocimiento precise y fantastico que los pueblos sin

escritura tenian del medio ambiente y de todos sus recursos

(18-9). Despue's de criticar a Malinowski, quien opina que

la manera de pensar de los pueblos sin escritura es de

caracter utilitario por ser determinada por las necesidades

basicas de la vida, Levi-Strauss entra en desacuerdo con

Levy-Bruhl por considerar este que el pensamiento primitivo

es determinado totalmente por sus emociones y

representaciones mfsticas. Levi-Strauss sostiene, en

cambio, que el pensamiento de los hombres sin escritura es,

por un lado, desinteresado, y por otro, intelectual. Segun

lo interprets Levi-Strauss, es desinteresado porque estos

pueblos son motivados por la necesidad o el deseo de

comprender el mundo que los rodea, su naturaleza y su

sociedad, y que para lograr estos propo'sitos ellos utilizan

medios intelectuales como los empleados por filosofos y

hombres de ciencia (15-6).
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Derivados de procesos intelectuales que provienen de la

mentalidad del hombre sin escritura, los mitos o cuentos

saqrados, segiin Malinowski, constituyen la definicion de una

realidad primigenia, mas importante y mas relevante, la que

determine la vida presents, el destine y las actividades de

la humanidad (Myth in Primitive Psychology. 30). Esta

realidad esta presentada, aunque sea de manera oral, dentro

de una categoria que puede considerarse literaria. Senala

Richard Chase que "myth is literature and therefore a matter

of aesthetic experience and the imagination," reclamando que

esa verdad deberia haber sido afirmada con mucha

anterioridad por los criticos literarios (Quest for Myth,

vi). Chase indica que no han existido pueblos que no hayan

tenido una literatura, ya que los cuentos y canciones se

encuentran difundidos por todo el mundo, puntualizando, sin

embargo, que la universalidad de la literatura primitiva se

ha llegado a conocer en epocas recientes gracias a los

esfuerzos de folkloristas que han coleccionado material

literario de paises primitivos y civilizados (76).

Muchos de los mitos primitivos han llegado a nuestros

dias por medio de la transmisidn oral. No puede olvidarse

que la antiguedad de algunos mitos se remonta a una epoca

que esta fuera del alcance de la concepcion humana. La

mayorfa de los mitos, opina Juan Vansina, "concern events

which are not thought of as having happened in the past, but
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in a time which is sacred and which exists either beyond or

side by side with profane time" (Oral tradition:—A Study in

Historical Methodology. 157). El hecho de que esos mitos

hayan subsistido a trav/es de milenios corrobora la

importancia de la tradicio'n oral que los ha pasado de una

generacidn a otra, aunque, como indica Levi-Strauss, the

integrity of the original formula may itself deteriorate

in the course of this process," o bien puede evolucionar,

manteniendo las caracteristicas esenciales del mito

(Structural Anthropology. II, 256). Algunos escritores

opinan que la transmisidn oral ha sido posible debido a que

los pueblos primitivos poseian una memoria excepcional.

Vansina senala, sin embargo, que la extraordinaria capacidad

de la memoria humana depende de la atencion que se de al

material que se debe memorizar y a la frecuencia con que se

repita la enunciacion. Por otra parte, las tradiciones que

han sido transmitidas con la ayuda de recursos nemotecnicos,

o sea aquellos que facilitan la retencion mental, corren

menos peligro de ser alteradas por falta de memoria que

aquellos materiales para los cuales no se ha utilizado este

metodo de propagacio'n, segun lo explica Vansina (40-1).

Parte de la literatura de los guaranies rescatada

durante el corriente siglo aparece en forma de poemas en los

cuales se puede apreciar la repeticion de palabras y

conceptos, caracteristicas que sin duda han permitido la
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reproduccion de los versos de manera mas o menos uniforme a

medida que fueron pasando de un enunciador a otro. Como se

sabe, los guaranles no poseyeron escritura hasta la llegada

de los jesuitas, quienes adaptaron los sonidos del lenguaje

guarani a la grafia del castellano. Durante la permanencia

de los religiosos en este territorio, sin embargo, no hubo

ninguna reproduccidn de textos guaranies; el idioma fue

utilizado para la propagacidn de la fe cristiana y llego a

emplearse en la publicacion de textos oficiales,

Efectivamente, las primeras declaraciones de la Junta que se

formd en 1810 en Buenos Aires fueron publicadas en aymara,

en quichua, en guarani y en castellano, como asi tambien el

decreto sansionado por la Asamblea General de las Provincias

Unidas del Rio de la Plata en 1813, por el cual se extinguia

"el tribute, el yaconazgo y el servicio personal de los

indigenes" (Rojas, Historia de la literatura argentine.

116). Asimismo, algunos comunicados del General Belgrano

durante su expedicio'n al Paraguay en 1810 fueron escritos en

el idioma guarani para su difusidn entre la gran cantidad de

hablantes de ese idioma (Rojas, 117).

En cuanto al empleo del guarani para la catequizacion

de los indios, es evidente que los jesuitas evitaron

cualquier referenda relacionada con las creencias de los

indigenes. Dice Leon Cadogan en Chond Kybwyra . .

(1968), al referirse al Tesoro de la Lengua Guarani escrito
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por el Padre Antonio Ruiz de Montoya, que el sacerdote "tuvo

la precaucio'n de omitir de su Tesoro todo vocabulario

relacionado con las creencias religiosas aborigenes" (56).

En su articulo "La literatura guarani," el poeta argentine

Jorge Sa'nchez Aguilar puntualiza que, "en nombre de una

evangelizacidn . . . se silencid la Palabra, el Ayvu rapyta.

el fundamento del lenguaje humane, hasta los temerarios

limites de su peVdida total e irremediable" (12). Despues

de la expulsion de los jesuitas a fines del siglo XVIII y de

la publicacidn de algunos textos oficiales en guarani, poco

fue el interes generado per los guaranies, su idioma o su

cultura.

Sanchez Aguilar, en el articulo mencionado en el

parrafo anterior, cuestiona la falta de explicacidn "a los

cuatro siglos de silencio que quisieron ocultar la

literatura guarani" (12). Una posibilidad, dice, seria

adjudicar esa falta a "la propia dina'mica del proceso

colonial, en la que el dominador es quien dicta las leyes,

las normas, los usos," teniendo presents, sin embargo, que

en otras regiones americanas se llegaron a recopilar las

expresiones literarias de algunos de los grupos indigenes

(12). En el caso de los guaranies, la palabra o el canto

representaba la forma mas trascendental de comunicarse con

los dioses y, como opina Bareiro Saguier , citado por Sanchez

Aguilar, la ruptura de ese soporte espiritual del pueblo
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Quarani "constitula el medio mas eficaz para obtener la

desestructuracion de la sociedad, la mejor manera de

conseguir la dominacion explotadora" (12).

Considerando los otros pueblos indigenes de los cuales

se ban recogido algunas manifestaciones literarias, puede

observarse que esos pueblos dejaron el legado de sus

inmensos templos y edificios, algunas de cuyas ruinas se han

preservado hasta nuestros dias. Los guaranies, siendo un

grupo principalmente agricultor, cazador y recolector, no se

asentaban en un lugar determinado durante largos periodos de

tiempo sino que continuaban desplazandose por el territorio,

siendo esa probablemente una de las razones por las cuales

no se han encontrado monumentos precolombinos a la llegada

de los espanoles. Sin embargo, esa no es una buena

justificacion de que los guaranies poseian caracteristicas

culturales inferiores a los otros aborigenes esparcidos por

el continente americano. Como se ha visto, es evidente la

perfeccion del idioma guarani que se continua hablando en la

actualidad por millares de personas. Por otra parte, las

recopilaciones de cantos sagrados que se han hecho en los

ultimos anos, son prueba valedera de la profundidad y

riqueza de la cosmovision guarani. A propdsito de este

tema, el antropologo Pierre Clastres manifiesta que en el

territorio sudamericano se puso en pra'ctica el concepto de

civilizacidn y barbarie tambien entre las tribus indigenas
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al valorizar aquellas culturas que se desarrollaron en las

zonas andinas y menospreciar las culturas que ocuparon las

selvas tropicales (Society Against the State. 132), las

cuales no se cobijaron en estructuras de piedra sino en

habitaciones hechas con cana tacuara y hojas de palmera.

Las primeras publicaciones de textos guaranies

aparecieron en 1914 cuando el antropologo aleman Kurt

Nimuendaju Unkel dio a conocer sus recopilaciones llevadas a

cabo entre los Apapokuva-Guaranf que ocupaban la zona

fronteriza entre Brasil y Paraguay. La literatura guarani

se conocio en Paraguay en 1944 por medio de una traduccion

al espanol y al guarani paraguayo realizada en San Pablo por

Juan Francisco Recalde y titulada "Leyenda de la creacio'n y

juicio final del mundo como fundamento de la religion de los

Apapokuva - Guarani" (Sanchez Aguilar, "La literatura

guaranf," 13). Citando a Bareiro Saguier , dice Sanchez

Aguilar que al valor literario representado por esos textos

"debe anadirse el gran me'rito de haber revelado la

existencia de una rica produccio'n literaria guarani hasta

entonces desconocida o menospreciada" (13). Ademas de la

inquietud de esos escritores en difundir las tradiciones

orales de los grupos guaranies, debe senalarse el trabajo

excepcional llevado a cabo por Leon Cadogan (1889-1973),

quien consiguio penetrar en el a'mbito religioso de los

guaranies, recogiendo un caudal significative de su
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iiteratura. Esto fue logrado por Cadogan debido a la

invitacidn de su amigo, el cacique Pablo Vera de Yro'ysa,

para pasar un ano viviendo en la selva, alimentandose con

miel, raices, frutas y pescado, y sin leer, pues, como dijo

Vera, "la sabidurfa de los papeles te impedira comprender la

sabiduria que nosotros recibimos, que viene de arriba"

(Sanchez Aguilar, 13). Cadogan expresa que los textos

registrados no son apdcrifos, sino que son el resultado de

"largos anos de convivencia y relaciones amistosas con los

mbya'-guarani del Guaira'," y los incorpora a la obra

realizada por los investigadores Marcial Samaniego y Egon

Schaden, entre otros (Cadogan, Chono Kybwyra'. 57).

Segun Cadogan, el grupo mbya-guaranl es el menos

transculturado de los que consiguieron sobrevivir hasta

nuestro siglo (Chond Kybwyra^ 57). Los mbya pertenecen al

grupo de los guaranies monteses o no cristianizados, formado

tambie'n por los chiripa y los pai-kaiova' (Lopez Austin,

literature de los guaranies. 15). Lopez Austin describe los

mbyd como "indomables y reacios a toda catequizacio'n" (42),

siendo los representantes por excelencia de los guaranies

monteses. Los chiripa' son los actuales descendientes de los

antepasados guaranies que regresaron a las selves despue's de

la disolucidn de la sociedad organizada por los jesuitas.

Este grupo todavia buscaba la Yvy Mara Ey (Tierra sin mal),

o sea el destino que aguarda al hombre sin pasar por la
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prueba de ia muerte—a lo qua nos referiremos mas adelante—

con la excepcion de algunos chiripas que mantuvieron la

influencia de su vida en las misiones y no buscaban la Yvy

Mara' Ey allende el mar, como sus hermanos, sino en el cielo,

segun se lo habian ensenado los misioneros (Lopez Austin,

45). El tercer grupo, el de los pax-kaiova no se apresura a

procurar el paraiso terrenal a menos que se sienta amenazado

por temores o intromisiones extrafTas al grupo (46). Las

expresiones literarias de estos grupos tambien fueron

recogidas y traducidas por Leon Cadogan despues de haber
f t 9

recibido las revelaciones secretas, o "Ne'e Pora Tenonde" de

los mbya-guarani (Sa'nchez Aguilar , "La literatura guaranx,"

13). En cuanto a este ultimo grupo, se calcula que en la

Provincia de Misiones, Argentina, hay alrededor de 2.200

hablantes mbya-guaranx, segun la informacion aportada por

Isabel Herna'ndez en su artxculo "Los pueblos y las lenguas

aborxgenes en la actualidad." La autora senala que las

mujeres son pra'cticamente monolingues, mientras que los

hombres se expresan tambie'n en yopara, o guaranx paraguayo,

y en espanol, debido a sus contactos fuera del grupo

indxgena (413-4). En cuanto a la religion de este grupo de

Misiones, Miguel Alberto Bartolome, en su artxculo "La

situacio'n de los guaranx (mby'a) de Misiones (Argentina),"

indica que "el ceremonial sigue realiza'ndose bajo la

direccion de los chamanes," pero que los indxgenas tratan de
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que estas ceremonias pasen desapercibidas por los blancos.

Si se les pregunta por su religion, dice Bartolome, "se

manifestaran cristianos para itnpedir que se trate de influir

sobre ellos" (106).

De acuerdo con las investigaciones de Leon Cadogan, el

pais originario del grupo Mbya'' es Yvy Mbyte, o sea el centro

de la tierra, el que estaba situado en el territorio ocupado

en la actualidad por el Departamento de Caaguazu,

anteriormente parte del Guaira, en el Paraguay.

Precisamente en este lugar se produjo la union del dios

Namandu Ru Ete con una doncella y fue engendrado Pa'i Rete

Kuaray, llamado tambien el mayor de los gemelos y

considerado el padre del pueblo guarani. Las personas

videntes, o sea las que rezan "buenas plegarias," pueden ver

las huellas de Nuestra Abuela en Ygua Yv/u, el lugar de las

aguas surgentes. Este lugar privilegiado se encuentra en

Yvy Mbyte, o paraiso terrenal de los Mbya-guarani, donde se

levanta la palmera eterna, Pindoju, que senala la residencia

de los padres del pueblo guarani (Cadogan, "En torno a la

aculturacion de los mbya-guarani del Guaira," 133-4).

Segun los cantos sagrados de los mbya-guarani, Namandu

Ru Ete, o Nande Ru, surgio'' de las tinieblas primigenias

creandose a si mismo y continue con el proceso de creacion

valiendose de la vara-insignia que constituye el simbolo de

su poder. Cadogan transcribe el canto relacionado con las
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primitivas costumbTes del colibrif en la seccion Literatura

mbya," de La literatura de los auaranies (1965):

Mientras nuestro Primer Padre creaba en el curso
de su evolucio'n su cuerpo divino,

existia en medio de los vientos primi9©nios;
antes de haber concebido su futura morada
terrenal,
antes de haber concebido su futuro firmamento (40)

Mas adelante, se lee:

de una pequena porcion de su propia divinidad,
de la sabiduria contenida en su propia divinidad,
y en virtud de su sabiduria creadora
hizo que se engendrasen llamas y tenue neblina. (54)

El concepto de llamas y neblina se asocia con el origen del

amor al projimo y con el fundamento del lenguaje humano. El

canto II de "Las primitivas costumbres del colibri," revela:

De la sabiduria contenida en su propia divinidad,
y en virtud de su sabiduria creadora
cred nuestro Padre el fundamento del lenguaje
humano

e hizo que formara parte de su propia
divinidad. (54)

El lenguaje divino, como explica Alfredo Vara en

construceion guarani de la realidad (1984), constituye la

futura esencia del alma enviada a los hombres, participa de

su divinidad" (146). De aqui el cara'cter sagrado atribuido

por los guaranies a la palabra y al idioma, al que llamaron

"ava ne'e,"—o sea idioma del hombre—y la tragedia

involucrada en la actitud de los conquistadores que trataron

de eliminar el idioma indigena, ya que este constituye una

parte primordial de sus creencias religiosas. Despues de la

creacion de la palabra, el canto III detalla la creacion del



229

amor al projimo, segun traduccio'n de Cadogan en "Literature

mbya":

Habiendo concebido el origen del futuro lenguaje
humane,

de la sabiduria contenida en su propia divinidad,
y en virtud de su sabiduria creadora,
concibid el fundament© del amor [al projimo]. (sic)
(54)

Una v/ez creado el amor y el lenguaje para comunicarlo, el

Padre Namandu creo' el vaso comunicante que lo uniria a los

hombres:

Antes de existir la tierra,
en medio de las tinieblas originarias,
antes de conocerse las cosas,
creo' en su soledad [para si mismo] (sic) el
origen de un himno sagrado. (55)

Aunque los cantos mbya' representan un material digno de

ser analizado, el propdsito de este capltulo no es el de

ofrecer una nocio'n detallada de esta literatura; mas bien,

se ha querido ejemplificar la estructura de los cantos, asi

como dar una idea de los conceptos generales que son de

vital relevancia para los grupos guaranies y que han servido

de inspiracidn para los escritores correntinos. Entre estos

conceptos es interesante notar que, adema's del hi jo

engendrado Kuaray, Nande Ru creo cuatro dioses sin ombligo,

como dicen los guaranies: Karai, a cargo de las llamas y del

fuego; Jakaira, dios de la primavera y que envia el humo

vivificante y engendra las palabras inspiradas; Ramandu,

dios del sol, y Tupa Ru Ete, dios de las lluvias, truenos y

rayos (Cadogan, "Literatura mbya," 43). La mitologia
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guarani tambien consta de ciertos motives que se repiten en

otras mitoiogias, o sea lo que Jung denomina arquetipos.

Segun la explicacidn de Jung, ciertos motives se repiten de

una manera casi ide'ntica y ha decidido llamarlos arquetipos,

los cuales constituyen formas o ima'genes "of a collective

nature which occur practically all over the earth as

constituents of myths and at the same time as autochthonous,

individual products of unconscious origin" (Psychology and

Religion. 63). Uno de estos motives es el diluvio que

destruyo' la primera tierra, o Yvy Tenonde, creada per Nande

Ru. Debido a esta destruccio'n los hombres virtuosos

subieron a la morada del Padre con cuerpo y alma y los que

habian faltado contra las normas tambien ascendieron pero

despue's de haber side transformados en animales. La segunda

tierra, Yvy Pyau, encomendada a Pa-pa Mir I, hijo de Jakaira,

esta' poblada per las ima'genes de los primeros habitantes de

la tierra destruida per el diluvio y que se encuentran en la

morada del Padre (Lopez Austin, Introduccion, La—literatura

de los guaranfes. 43-4).

Los escritores correntinos que buscan la correlacion

entre la culture guarani* y la cuestion de la identidad

nacional han encontrado amplios motives de inspiracidn en la

religion de los guaranfes, transmitida por medio de su

literatura. Jorge Sanchez Aguilar ha titulado una de sus

obras precisamente Tierra sin mal (1979). Este poemario
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reune doce poemas, algunos extensos, sobre los cuales ha

exprasado ©n ©1 prologo Ricardo Mosqu©ra Eastmans "En los

momantos d© soladad y dasasperacion, cuando vac qua todo s©

dasmorona como bajo una condana iTramisibla, ascucho an la

Argantina la voz da un poata, parcibo la vibtacion da un

cuadro, oigo alguna nota musical qua ma dascubra al camino

da la ©sparanza" (s/n). Esta asparanza as, efactivamanta,

la qua llavaba a los guaranias hacia la dasaada Tiarra sin

mal, o Yvy Mara Ey, an busca da la cual habian participado

an grandas migracionas qua se originaron an las zonas

acuatorialas a madiados dal siglo XVI (Sarti, Los

gracoauaranfes. 18). En su articulo sobra la situacio'n da

los mbya an la Argantina, Migual Albarto Bartolome manciona

qua al "dasplazamianto da grupos mby'ii hacia tarritorio

argantino continua an la actualidad* dabido, aparantamanta,

a qua la industria maderara da Paraguay s© va axtandiando

hacia as© tarritorio ("La situacio'n da los guarani (mby'a)

da Hisionas (Argantina),* 91). Sin embargo, die© Bartolome",

las causas da asas paragrinacionas da los mbya' no son muy

Claras y, considarando qua algunos da asos grupos son muy

consarvadoras, as posibla qua "sus causas no saan ajanas al

anhelo migratorio qua caractarizo y caractariza a los

movimiantos masianicos ©ntra los guaranias" (92).

Sagun algunos informantas, la Tiarra sin mal s©

ancontraria dal otro lado dal ocaano, hacia al asta. Estas
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conclusiones preocupan d© cierta manera a Cadogan, ya que

las revelaciones d© los mbya' indicarian la ubicacidn del

paraiso d© los guaranies ©n el territorio paraguayo. Die©

Cadogan qu© "un poeta-filosofo del neolitico . . . no por

anonimo menos genial," s© ha referido al Jardin d© Eden

donde fuera ©ngendrado ©1 padre del pueblo guarani como el

Lugar de las Aguas Surgentes. / Dicho lugar es el centro de

la tierra, el verdadero centro d© la tierra. / Yerguese en

dicho lugar una palmera eterna" (Cadogan, Chond Kybwyra.

129). Esta palmera sagrada de los guaranies ha sido

incorporada a las obras de varios ©scritores correntinos.

En su poema "Tellus Mater," Sa'nchez Aguilar ©voca la palmera

sagrada de los mby^. Dice el poeta:

La palmera que v/es no es la qu© agita sus raices
lujosas

en el aire,
es la que habita subterra'nea en los rojos

arenales

donde s© mezclan los excesos d© la sangre
de los

principes cobrizos. (15)

Mds adelante el poeta confirma que la Tierra sin mal se

relaciona con la palmera eterna: los "hijos d© la orfandad

'tomados' de la madre, / criados en la ceniza, el pajonal y

la intemperie," fueron

.  . . engendrados en los remotos pozos d©
las aguas ©ternas, moradas de las almas, donde
no ©xisten el dolor y la muerte,
y paridos al pi© de una palmera pindo eterna.
(15-6)
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En otro poema d© Tierra sin mal. titulado "En la boca d© la

luz y ©1 agua," Sanch©z Aguilar s© r©fi©r© a los palmar©s

tipicos d© la ti©rra corr©ntina, asociandolos con ©1 lugar

d© las aguas surg©nt©s: "Maduracion©s d© la ti©rra qu©

©ntieyra los mont©s y / los palmoralos ©n las aguas ©sp©sas

qu© ©sp©jan / las t©j©duirias d© oro macizo d© mar

subyac©nt©" (26).

Para otro poata corrantino, Martin Alvaranga, la

palmara ©tarna constituy© la indicacion d© sus propios

origanas. En "Globulos rojos d© la fabula," d© su obra

Cantando como si naciara (1977), ©1 poata sugiar© ©sta idea

al referirs© a "la palmara qua s© racuarda cuando uno nacio"

(37), o sea la imagan traida an ©1 subconsciant© y qua s©

manif iasta an ©1 momanto d© nacar . Tambia'n an su novala

Pais alucinogano (1988) s© ©v/idancia una asociacion da los

corrantinos con ©1 pueblo guarani qua ocupo' ©sa region:

Los corrantinos caminamos sin saberlo por
movadizas alfombras qua nos conducan a la Patria
da Origan, dond© una palmara hac© milagros sobra
un riTo color cacao y da luminosas pupilas qua
libaran cascadas da mitos qua rian y ©ntran an
ebullicio'n y cuantan su traviaso sucaso. (21)

El mito da la palmara sagrada da los guaranias aparaca

tambian an la obra da Florancio Godoy Cruz. En su poama

"Las mamorias da Arandu"—sabio, an guarani—, da su obra

Invocacion guarani (1984), al poata avoca la majastad da la

palmara an al origan mismo del univarso, cuando soplaban los

viantos primiganios an la oscuridad del caos inicial:
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Y fue

en el crepusculo del viento
y la floresta,
cuando tan solo se erguia

la eternidad de la Palmera, (43)

En esta exactitud del tiempo, dice el poeta, fue cuando

. . . el HeVoe-Dios,
Kuarajhi, el Sol,
comenzo' a llenar la selva
con su ofrenda. (43)

El recinto sagrado de los dioses provee el escenario para

"La gran morada," perteneciente a la coleccion de cuentos

para ninos Con sabor guarani (1988) de Alfredo Hector

Castagne'. Uno de los personajes, al referirse a este lugar

mitico, lo describe como "morada primera de nuestros

primeros padres, que esta en el centro de la tierra, con su

palmera 'pindovy,' con sus jardines, chacras y montes de

belleza sin igual, nunca vistos por persona mortal alguna"

(66). El personaje aclara que en ese lugar "vivieron Nande

Ru y Nande Sy ,"—su esposa—, "durante muchisimos afios,

luego N^ande Ru viajo' al cielo y Nande Sy estar^ en ella

hasta que sea llevada a la 'Tierra sin Mai*" (67).

Comenzando con Nande Ru, el dios creador , y continuando

con los dioses secundarios, la teogonia guarani en toda su

amplitud se encuentra representada en las letras

correntinas. Segun lo explica Cadogan en "Chono Kybwyra-

Aves y almas en la mitologia guarani," el creador guarani

reJne en su figura "la divinidad, la humanidad, y los reinos

animal y vegetal" (48), destacado en el hecho de que el dios
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aparece en un "apyka," o asiento (Dacunda Diaz, Gran

diccionario . . .. 20), el que esta hecho de madera de

cedro—considerado el arbol sagrado de los mby'a y de los

chiripa—y en forma de animal (Cadogan, "Chono Kybwyra: Aves

y almas . . 48). En el cuento "La agonia de Nande Sy,"

Castagne hace mencidn al asiento sagrado cuando el nino

Mitai, acompanado del Chaman o sacerdote, entra en la morada

del creador. Dice el narrador que al entrar en "la 'Gran

Choza'—de un dorado resplandeciente y de forma octogonal,

vieron sentado en su apyka (pequeno asiento redondo),

adornado con floras y plumas multicolores, a Nande Ru" (Con

sabor auarani. 47-8). En los cantos mby'a-guarani el

asiento aparece asociado con los pies del creador: "Nuestro

Padre ultimo-ultimo primero / para su propio cuerpo creo de

las / tinieblas primigenias." Y a continuacion se lee: "Las

divinas plantas de los pies, / el pequeno asiento redondo,

en medio de las tinieblas pr imigenias / los creo', en el

curso de su evolucidn" (Cadogan, "Textos mbya," 262). Mas

adelante, del "Canto ritual de nuestro abuelo grande

primigenio" perteneciente al grupo pai-kaiova y registrado

por Samaniego y Cadogan en Las cultures condenadas (1978),

se extraen los siguientes pasajes:

Estaba buscando un asiento adornado en que' sentarse
mi Abuelo grande primigenio.
Buscaba un pequeno asiento brillante adornado
en que' sentarse;
buscaba un pequeno asiento llameante adornado
en que' sentarse;
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buscaba un pequano asiento tronant© adornado
en que' sentarse

y, como die© ©1 poeta anonimo:

Para sentars© con su propia ley;
para sentars© ©1 con su propia luz;
para sentars© el con sus propias llamas; (267-8)

Las floras y las plumas multicolores qu© rodean a Nande

Ru forman part© d© la descripcion del creador ©n ©1 momento

d© la creacion, siendo ©1 colibri, o picaflor, la primera

ave qu© mencionan los cantos. El mainomby o colibri aparece,

segun Cadogan, "como personificacion d© un dios," y ©n una

version del mito d© Pa'i Ret© Kuaray, hijo d© Nand© Ru, ©1

creador "asum© la forma d© colibri . . . para descender a la

morada terrenal y ©ngendrar al padre d© la raza" (Ayvu

rapytai Textos miticos d© los mbya-guaranf del Guaira. 15).

Cadogan tambien senala qu© kuarachy'a s© traduce como una

©specie d© colibri, siendo, como s© ha mencionado

anteriormente, ©1 nombr© del hijo ©ngendrado d© Nand© Ru

(Avvu rapyta. 141). El poeta correntino Sa'nchez Aguilar

titula uno d© sus poemarios Los suenos del colibri lanza-

relampaaos ( 1986). inspira'ndos© ©n los cantos sagrados

guaranies y cita ©n ©1 prologo, o Noticia, d© su obra las

palabras d© Cadogan qu© acompanan la descripcion d© ©st©

mito ©n La literature d© los guaranies (1965). Aclara qu©

©1 colibri ©s un ©xtrano personaj© del poema d© la creacion

segun la mitologia guarani y qu© parece ser la

representacion del creador mismo qu© s© autosustenta. En
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los cantos sagrados el ave aparece refrescando la boca de

Nande Ru con productos del paraiso. En el primer poema de

la coleccidn, "Tierra del colibri lanza-relampagos," Sanchez

Aguilar reconoce la tierra natal como la extension de los

dominios del colibri primigenio, la misma gue asombrara al

conquistador:

Oh deslumbrado, extranjero, arrojado a otras playas
jTierra del Colibri lanza-relampagost
desierto donde la Cosa viva me interpela, me acosa y
me hunde en la Realidad infinita,
viaje de delirio arrastrado por los viejos Elementos.
(s/n)

Esa realidad infinita que enfrenta el poeta le

despierta un sentimiento de complicidad al contribuir a la

revelacion de los mitos ocultos de los antepasados. En

"Poetas de la selva," uno de esos mitos es precisamente el

del colibri: "Mira'ndolos me cavan los huesos sus profecias

sonambulas / y me dejo envenenar la libertad / con el polen

inocente de sus secretos." El poeta pretende entonces

"contemplar las antiguas costumbres del Colibri / profetizar

los exilios y las peregrinaciones," e invocar a los dioses

por medio de la expresidn poe'tica: "precipitar la sangre en

el rio de la palabra / para recuperar la intimidad sagrada /

de la pulpa unica del hombre" (s/n). La intencion del poeta

se frustra, sin embargo, al reconocer que ". . . todo ya no

es mas que tiempo vencido / voces pulverizadas en la

Floresta Invencible / pajaros color del canto y las

visiones," como lo sugiere el poema "Mirando a las bestias"
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(s/n). La realidad es otra: "Las bestias mastican ei

pastito que ha quedado," mientras

se sirven oraculos de ruinas
con el ciego olor del nectar de las flores
y las costumbres del Colibri enmohecidas hasta el

olvido ^ / X
en la inaccesible coronilla de Namandu. (s/n)

En cuanto a la caracteristica de lanza-relampagos

atribuida al colibri, Cadogan explica que, de acuerdo con la

religio''n de los guayaqui, o guaranies mas primitivos, el

colibri era considerado una de las aves del trueno—rayo, las

que se precipitan a tierra, fulminan a los arboles y

provocan incendios ("Chond Kybwyr^: Aves y almas, 32). Con

la evolucio'n posterior de algunos grupos guaranies, se

produce tambie'n una evolucidn en el orden espiritual debido

a las meditaciones de los chamanes o pensadores. Como

consecuencia de estas meditaciones surge un 'riquisimo

vocabulario religioso 'esoterico'" y ocurre la

transformacio'n del Trueno-Rayo, o sea la "figura principal y

mas temida de la primitive nacidn tupi~guarani, en atributo

y acompaiTante del Creador." Ademas, dice Cadogan, el

coiibri se convierte en el mensajero o intermediario entre

el dios creador y el chaman ("Chono Kybwyra: Aves y almas,

45). La version modificada del colibri como acompanante del

creador es evocada tambien por Florencio Godoy Cruz en

"Himno a la creacion de Nande Ru," de su obra Invocacion

Guarani (1984), poema en el cual aparece el dios creando la
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palabra-alma, "la divina esencia del Ser guarani," en los

comienzos de la creacion:

luego de los ecos del viento naciente:
su divino oido;
de sentir sus palmas rozar las tinieblas
y entreabrir sus labios a los dulces sumos
del fiel Colibri. (16)

Mas que la compafiia ofrecida por el colibri a Namandu,

la consubstanciacidn del ave y el creador se evidencia en la

novela Pais alucinoaeno (1988) de Martin Alvarenga. En

busca de una identidad que como correntino no consigue

descubrir, el narrador—protagonists somete su subconsciente

a un encuentro con la mitologia guarani y extrae el mito del

colibri para volcarlo en la realidad del siglo XX:

el todopoderoso MAINUMBI/NAMANDU. El Dios-Pajarito-
Bello que comenzo' a aletear dejando atras el caldero/
gruta que relampagueaba y una pistola Magnum le hizo
fuego sobre la pechuga indefensa y cayo' desangrandose
sobre la cabeza de los guaranies, que de rodillas
sollozaban sin consuelo por el homicidio de su ave-
cilla divina. (189)

En otro pasaje de la novela, Alvarenga rescata al picaflor

de tiempos primigenios y lo enfrenta a la realidad del

presente. El narrador confiesa:

El PICAFLOR/MAINUMBI/COLIBRI LANZA RELAMPAGOS es la
pesadilla y la visio'n de ver una raza extinguida pero
tambie'n y mas aiin es el sueno de la resurreccion de
la Familia Grande, el guarani rescatado a traves de
la sangre del criollo que se levanta ante los caudi-
llos pertrechados con tanquetas y cajas de caudales
. . . . (21)

El criollo a que se refiere el protagonista-narrador no es

el que resiste el mestizaje sino el que reconoce y acepta el
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legado cultural, es decir, "el criollo luciendo en el pecho

un picaflor que bebe de su corazdn la humildad y el

orgullo," porque, como dice Alves: "El picaflor y el criollo

son la misma cosa; un sueno guardado en el germen de un

sapucai que cuando se desata se vuelve tan real como las

revoluciones" (21),

En las divagaciones de su subconsciente el narrador

descubre la revelacio'n de que la revolucidn cdsmica tendra

su origen en Corrientes porque asi lo "afirman los dioses

una y otra vez a los hombres" (Pais alucinogeno. 145). Dice

Alves refirie'ndose al centre de la tierra de los guaranies:

El ombligo del mundo volvera' a hacerse en el Puerto
Italia, aqui las visiones arderan como fabulas y el
Pico Divino de los Picaflores creara' nuevos planetas.
El Estribillo de los Demiurgos se constituira' en el
coro que hara' de fondo musical para una nueva cosmo-
gonfa. (145)

La musica correntina no puede estar ausente tampoco en la

nueva configuracidn teogo'nica. El protagonista Martin Alves

recuerda que un acordeo'n "se quejd en el horizonte con un

rasguido doble alia' lejos"—composicidn musical tan popular

en Corrientes como el chamame'—mientras "los Dioses estaban

entregados con las diosas a una bailanta ero'tica que se

inscribia en todos los suenos y en todas las pesadillas

creados por el hombre" (181). El papel que desempenan los

correntinos en esa revolucidn co'smica es fundamental, ya

que, como dice Alves". "Uno es regional porque lleva en si la
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rsiz y ©s cosmico porciu© su vsCz s© ©nc©d©na con las

galaxias qu© sonri©n" (144).

El oiTtbligo d©l mundo, o c©ntro d© la tiaira, mencionado

por Alvarenga, tambi©n ©s motivo d© m©ditacion para Sanch©z

Aguilar ©n "Oda d© los orig©n©s," d© su obra Ti©rra sin mal

(1979). Tal como los guarani©s qu© s© lanzaban ©n

P©r©grinaciones buscando ©1 lugar d© orig©n d© su pu©blo, ©1

po©ta confi©sa s©r un viaj©ro "d© la ©sf©ra d© las cosas mas

profundas" y recorr© una distancia d© siglos:

voy por la transpar©ncia d© los cuatro costados d©l
mundo hincando las manos ©n la mat©ria, ©brio d©
mi©l©s succionadas ©n ©1 vasto colro©nar d© c©lulas
.  . . Por ©so ll©vo tantos siglos^ en mi escaso
minuto, y no importa saber d© qu©" oscuro beso
vengo. (30)

Lo important© para ©1 poeta ©s que, por medio d© la

©xpresio"n literaria, consigu© remontars© a los origenes del

pueblo guarani ©n procura d© esa identidad inexplicada: "m©

voy trasladando, / como por una cuerda d© liana, / hacia ©1

centro" (31).

En el poema "Canto ritual d© tacuara llameant©," d© Los

suenos del colibri lanza-relampagos. Sanchez Aguilar asocia

©1 centro d© la tierra con ©1 lugar d© origen d© la palabra-

alma, concept© d© ©xtrema importancia para los guaranies.

Efectivament©, d© acuerdo a su mitologia, mientras ©1 alma

animal s© queda vagando por la tierra y causando ©1 mal a

los humanos, ©1 alma ©spiritual asciend© al parafso y s©

convierte ©n Ser Llameant©. Explica Cadogan qu©, con ©1 fin
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de designer el alma espiritual, los guaranies emplean

sinonimos de hablar, lenguaje humano y palabra ("Chonb

Kybwyra': Aves y almas," 43). Dice el poema de Sa'nchez

Aguilar:

Takwa Rendy-yu Guasu teje el tiempo dorado en Ywy
Pyru'a/ (sic)
Ombligo de la Tierra/ en la raiz/
donde un juego oscuro se absorbe
y termina en la sentencia de la palabra-alma. (s/n)

La primera expresio'n en guarani en esta estrofa significa

"Tacuara llameante divina grande," como lo aclara el poeta—

a la que nos referiremos mas adelante—mientras que Ywy

Pyru'a es la version guarani de ombligo de la tierra,

Al referirse a la palabra-alma de los guaranies en su

obra La construccidn guarani de la realidad: Una

aproximacidn psicoanalitica (1984). Alfredo Vara transcribe

los comentarios de Miguel Alberto Bartolomd", quien explica:

La palabra-alma del individuo y su nombre, esta'n estre-
chamente unidos. Mas que de una unidad se puede hablar
de una totalidad alma-nombre. El nombre no es la forma
en que la persona es designada, el nombre es la persona,
ya que es el nombre de su alma, y los atributos de esta
son sus atributos personales. (68)

Vara anade que "ne'e"," o palabra, constituye la denominacion

de alma sagrada para la mayoria de los grupos guaranies,

siendo "palabra-alma" la denominacion correcta (69).

El concepto de palabra-alma Integra la creacibn

literaria de algunos escritores correntinos. En el poema

"Camino de regreso," de Invocacion guarani. Florencio Godoy

Cruz se refiere al alma que inicia el viaje hacia la morada
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del dios creador:

Manten la luz, oh Padre,
en mi camino de uitratumba,
para que no me devore el yaguarete
celeste

ni ciegue en sus tinieblas
la lechuza.

A continuacidn, el poeta pide al dios supremo que conduzca

su palabra-alma hacia la eterna morada:

Y lleva mi Palabra-Alma
hacia su pais de origen,
hacia el cielo magnifico
de plumas,
donde tu has hecho —oh Padre
la morada de los pa'jaros puros
de la lluvia. (71 )

En "Reencarnacidn," del mismo poemario, el alma revivificada

en el paraiso puede retornar a la tierra y unirse a otro ser

humano:

Al contacto del divino rocio,
germinado en la eterna llovizna,
desnudo resurgiras
de entre mis huesos.
Te erguir^s, Alma-Palabra,
asumira's mi imagen
y en los fogones tomaras asiento. (79)

el poema "Profetas de la selva," de Los suenos del

colibri lanza-relampagos. de Sanchez Aguilar, se relaciona

con la peregrinacidn de los guaranies hacia la Tierra sin

mal. En la culminaci6n de la parte IV el poeta describe la

trascendencia de los ultimos instantes de la travesia,

cuando las palabras-almas encuentran la retribucibn ansiada-

Aferrados a las barandas solares seran viajeros
finales en la temeraria caracole de la fabula.
Y panel de luz y de rocio estallar^ en los



244

huesos y fiuira espuma de espiritu la palabra-
alma cuando canten las tribus la clave mitica.

Y recomenzara' la vida en un recodo virgen de la
sangre. (s/n)

El comienzo de la vida mediante la incorporacio'n de la

palabra-alma proveniente de los dioses estimula a Martin

Alvarenga, quien provee su obra con diferentes aspectos de

la mitologia guarani . El narrador-protagonista de Pais

alucinogeno. ref ir ie'ndose al lenguaje humane, define que

este es "el vehiculo del alma, el lenguaje surge del barro,

de la nube, del fuego, del polvo, del viento." La palabra,

entonces, "es pura alma encarnada en el mensaje que la

divinidad ha depositado en el hombre para animarlo,

revivirlo y hacerlo bailar en la historia" (180). En otra

escena de la novela en que el protagonista y su mujer

gravida estan en el rio con el agua hasta la cintura, ella

recibe el alma para el futuro hijo. Esa palabra-alma

enviada por los dioses se apodera del nino que espera su

mujer, tal como ocurre entre los guaranies. El narrador

describe que en el interior de Gabriela "ardia un meteoro

encendido como un espejo multiple, como un prisma elastico

cuyos colores irradiaban de su vientre una luz que amenazaba

ser un sol interior." El milagro de la vida se presentaba

en Gabriela en todo su esplendor: "En la raiz de su ombligo

florecia, humeda, una semilla y en ella empezaba a penetrar

la palabra-alma, esa que portaria mi proximo hijo al

despertar a la evidencia del mundo" (172). Esta vision del



245

nino que recibe su alma se manifiesta tambien en el poema

"Leyenda se difunde, en granos de avail," en su obra

Flotilla de fabulas (1984). Empleando una combinacio'n

inusitada de palabras, el poeta elogia la creencia de

los guaranles enmarcada en su ambiente del subtrdpico:

tierra luz almayerba palabras-almas
enviadas per los primitivos padrazos
para que se encarnen en los angelitos
y la yerba se meta en la sangre
de los pollitos con fuerza. (47)

En otro poema de la misma obra, "Leyenda, despojate de tu

dolorcito imaginado," el poeta levanta su voz de protesta en

contra de los hechos de la historia que hirieron la

sensibilidad de los guaranles, ya sea en su vida material

como en la espiritual:

--el espanol vino a comerse huesito a huesito
a nuestros canoeros—

—el misionero vino a borrar las palabras-almas
—los industriales y los pollticos
quisieron brazos baratos—
el sacrificio continua incansable
en la tarea de chupar sangre . . . (48)

Asi como el concepto de palabra-alma es fundamental

para los guaranles al concentrar la porcion de la divinidad

que esta' presents en cada ser humano, la palabra o lenguaje,

procedente del dios creador , acarrea una signif icacio'n no

menos trascendente. En el canto guarani que trata de la

creacion del lenguaje, y que transcribe Cadogan en

"Literatura mbya," se lee:

El verdadero Padre Namandu, el Primero
de una pequef^a porcibn de su divinidad.
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de la sabiduria contenida en su propia divinidad,
y en virtud de su sabiduria creadora
hizo que se engendrasen llamas y tenue neblina.
(54)

Como lo explica el traductor, el creador, "utilizando su

vara-insignia, de la que hizo brotar llamas y tenue neblina,

cred el lenguaje. Este lenguaje, futura esencia del alma

enviada a los hombres, participa de su divinidad" (53).

Segun Alfredo Vara, las palabras "llamas" y "neblina"

representan "los sentimientos y la sabiduria sagrada

respectivamente" (La construccidn guarani . . .. 149). La

segunda estrofa de este canto dice que el Padre, en virtud

de esa sabiduria creadora, "concibio el origen del lenguaje

humano," de modo que el lenguaje fue creado por medio de las

llamas y la neblina. Como ya se ha mencionado en este

capftulo, las llamas y la neblina se asocian con el lenguaje

y con el amor al prdjimo. En Avvu rapyta (1959), y citado

por Alfredo Vara en La construccidn auarani de la realidad.

Cadogan declare: "Para interpreter correctamente el

contenido de estos versos que constituyen, a mi parecer , el

capitulo ma's importante de la religion mbya—guarani , es

indispensable tener presente que ''ayvu'= lenguaje humano;

"f|e'eng'= palabra; y 'e''= decir." Dice Cadogan que estas

palabras encierran "el doble concepto de expresar ideas-

porcidn divine del alma" (149). En otro de los cantos

guaranies, Nuestro Primer Padre encomienda al dios Jakaira

Ru Ete' la disposicio'n de la neblina "que engendra las
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palabras inspiradas" (Cadogan, Ayvu rapyta. 31). Expiica

Cadogan que, "mediante la neblina de Jakaira, es decir, los

mensajes divines recibidos de este dios . . . los medicos

agoreros adquieren la buena ciencia—arandu pora—que los

convierte en lugartenientes de Jakaira" (36).

En el poema "Poetas de la selva," Sa'nchez Aguilar evoca

los silenciosos guaranfes acallados por la civilizacion:

En cudilias / abismados caracoles /
monton de silencio y de tiempo /
cantan y nos miran / los fidedignos
del originario "Ayvu Raputa" /
mientras beben el martirio de los
silenciados.

Estos restos vivientes de una cultura practicamente

desaparecida son los guardianes del lenguaje divino

impartido por Jakaira:

Ellos guardan las intemporales Haves
del fundamento del lenguaj'e humano /
brotada porcidn de la divinidad /
girasol incandescente de donde neblina la
Palabra

su texto de diamante.

En otra estrofa de este poema los guaranies

ven a Jakaira / padre verdadero /
custodiando la neblina y el fuego /
Jakaira mezclando en los lagares de sus manos
el enigma que sazona la piedra insomne /
la palabra-alma / celula del rocio primigenio.
(s/n)

En Pais alucinogeno Alvarenga describe al dios

Nanderuvusu, nombre dado por el grupo guarani chiripa a

Nande Ru, quien produce incansablemente la neblina que

fortalece la inspiracion:



248

Ahf va Nanderuvusu tendido en su hamaca y en una
de las puntas lo custodia un loro y debajo de la
hamaca acecha^un yaguarete" hembra para que nadie
lo moleste. Nanderuvusu bosteza y lanza la
neblina que reconstituye la mente y el pellejo.
La neblina que bien embarazada da a luz a las
voces espirituales que van a florecer en el
vientre de las mujeres arcaicas. (187)

Tanto el loro como el yaguarete que aparecen en este pasaje

forman parte de las historias miticas veneradas por los

guaranies como eleraentos de sus creencias religiosas.

La humedad vivificante producida por la neblina sagrada

constituye la inspiracion del poeta mismo, como se ve en el

poema "Tellus Mater," en Tierra sin mal. de Sa'nchez Aguilar:

Esta es la llovizna perpetua y clara
savia ascendida por los tallos del viento
que recorre mis huesos y mi carne,
quemante danza que salta desnuda
masticando el diamante de la lengua
y organizando el coro de sus tambores. (16)

Asimismo, el poeta se siente interprete de la neblina

primigenia, y le incumbe la responsabilidad de atestiguar

las vicisitudes del pueblo guarani. En "Oda de los

orfgenes," del mismo poemario, expresa:

Interprete de la antigua neblina, el^ poeta trae en su
laurel la memoria de la salvacio'n de los Rastros,
llagas como gargantas por donde gime la tierra
parturienta, sin apellidos posesivos, la tierra
en su condicio'n de virgen, prometida ai sol y al
agua y al hombre que sepa celebrar la fiesta de
un iTrbol crecido . . . (32)

La determinacion de actuar como vocero de aquellos que ya no

tienen la opcio'n de ser escuchados se evidencia en el poema

"Las peregrinaciones," tambien de Tierra sin mali
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;Que mi poema deje asentado en las ieyes del
canto lo que busca'bais en las neblinas y en
las llamas y en la arcilla casta de vuestros
cantaros vivientesl (36)

De acuerdo con los cantos sagrados guaranies, el dios

Nanderu se roded de los primeros elementos por medio de su

vara-insignia, la que constituyd el instrumento de la

creacio'n. En el canto que trata del fundamento del lenguaje

humano, se explica: "El Creador, utilizando su vara-

insignia, de la que hizo brotar llamas y tenue neblina, cred

el lenguaje" (Cadogan, "Litertaura mbya," 53). Mas

adelante, en el canto correspondiente a la creacidn de la

primera tierra, luego destruida por el diluvio, se lee: "y

en virtud de su sabiduria creadora, / hizo que en la

extremidad de su vara fuera engendrandose la tierra" (58).

Alfredo Vara aclara que la vara-insignia representa el

"elemento fundamental en la constitucidn mbya del mundo" ya

que la vara "es el simbolo del poder de Namandu, de ella

emanaron llamas y tenue neblina, es decir, amor y sabiduria"

(La construccio'^n guarani . . . . 161). Es interesante notar

que, como dice Vara, tambien los dioses secundarios y los

chamanes, o jefes medicos, son portadores de una vara-

insignia, en cuyo caso se reconoce el simbolo del poder,

aunque las varas-insignia poseen ademas la caracteristica

particular de ser generadoras. Vara propone que,

precisamente por tener la capacidad de crear , la vara-

insignia constituye un simbolo falico (161). Esta idea
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quedarfa confirmada ©n los cantos sagrados tales como el de

la concepcio'n, en el cual el sacerdote se dirige a los

huesos del feto: "Huesos de quien portara' la vara-insignia /

a los que se da asiento [ser humano que es engendrado]

Cadogan explica que vara-insignia en guarani es una

expresion religiosa que significa cuerpo humano masculino

( "Literatura mbya'," 87).

Florencio Godoy Cruz, en su poema "Himno a la creacion

de Nande Ru," en Invocacion guarani. evoca el poder creador

de la vara-insignia, la que dio origen al fundament© del

lenguaje

antes que la tierra surgiera
de su vara insignia;
antes que a su cielo alzara
en cuatro columnas;
antes que a los primigenios
diera filiacio'n divina. (14)

En "Reencarnacion," del mismo poemario, la vara insignia se

describe como element© masculino'-

Nuevamente portara's la masculina insignia,
descendera's hasta el valle iluminado
por los mansos rela'mpagos sin truenos
y volveras a transitar la selva
de los tacuarales,
la senda de los pecaries,
la sagrada sombra de los altos cedros. (79)

No deja de ser sorprendente que el dios creador Nande

Ru, segu'n la mitologia guarani, haya tenido una esposa,

Nande Sy Ete, cuyo nombre verdadero o sagrado es Takwa

Rendy-yu Guasu, o sea, "tacuara llameante divina grand©,"

como ya se ha senalado al comentar el poema "Canto ritual d©
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tacuara llameante" de Sanchez Aguilar. Cadogan lo traduce

de la siguiente manera: takua, bambu; endy-ju, llama aurea,

eterna, y guas(5, grande (Chond kybwyra", 88). Come puede

notarse, existe cierta relacio'n entre la vara-insignia de

Nande Ru y la tacuara sagrada que representa su mujer . En

su articulo "Las tacuaras como element© cultural de los

pueblos," Aurelio Schinini se refiere a los comentarios de

Cadogan en Ywvra ne'ery (1971), segun los cuales el hueco de

la tacuara se asocia con el sexo femenino, y aclara que los

guaranfes "a la tacuara dan su origen como simbolo de la

mujer" (104). Este autor tambien menciona que las tacuaras

o bambues estan presentes desde la creacion de la humanidad

segu'n la cosmovision guarani (105-6). Considerando la

propuesta de Alfredo Vara de que la vara-insignia es un

simbolo fa'lico y las aclaraciones hechas por Schinini sobre

la feminidad de la tacuara, es posible especular que, debido

a la capacidad de gestar y dar a luz propia de la mujer ,

estamos en presencia de un binomio creador Nande Ru / Takwa

Rendy-yu Guasu que reune caracteristicas hermafroditas.

En su poema "Ahora, leyenda, desovillate (sic) como una

nube india," en Flotilla de fabulas. Martin Alvarenga emplea

el motive de la vara-insignia y la tacuara:

nada en las tinieblas el Mago y hace piruetas
fabric© la lechuza el tatu lo dibujo con su vara
al lagarto le pus© ojos y escamas
con su tacuara encendio' un sol y con su pluma

hizo una luna. (45)
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En el poema "Sendero de las reveiaciones," del mismo

poemario, Alvarenga emplea el tema de la tacuara, senalando

la falta de comprensidn de los extranjeros al encontrarse

con la realidad guarani:

se hacian solas las vasijas para el futuro
exterminio por los blancos

ellos vinieron y no entendieron el agua fluyente
cerraron los ojos al fino tejido de los suenos
no vieron que la tacuara era un relampago

congelado en la mano. (28)

El doble motive de vara y tacuara aparece tambien en la

obra de Sa'ncbez Aguilar, En "Canto ritual de tacuara

llameante," se reunen los dos elementos para engendrar la

expresio'n literaria: "y la tenue neblina desenterrada de la

calabaza violada / la vara de la ritmica tacuara / donde

empiezan y se elevan los brazos de la luz." La inspiracion

recibida de la neblina encuentra luego campo propicio para

la gestacio'n: "entre los muslos de la hermosa isla / de la

hembra-tacuara-eterna / y el poema salta / alzando el suefio

.  . . (s/n).

La "Tacuara llameante divina grande," o Nande Sy,

esposa de Nanderu, participa en el mito de los gemelos,

segun las creencias de algunos grupos guaranies, Cadogan

explica que los mbyaf no aceptan los dioses mellizos en su

mitologfa, y por esa razon creen que el dios Pa'i Ret^

Kuaray, hijo de Nanderu, cred a su hermano Jachyra, mientras

que otras congregaciones los consideran gemelos. Asimismo,

algunos mbyas conceden la paternidad de Kuaray a Nanderu,
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mientras otros creen que su padre fue quien cred la segunda

tierra, despues del diluvio que destruyd la primera, o sea,

Pa'-pa Miri. La version que Cadogan adopta para explicar el

mito de los gemelos es la de que Kuaray es hi jo de Pa-pa

Miri. De acuerdo con esta versio'n, la madre de los hermanos

muere en manos de los Seres Primitivos, los que

probablemente representan a las naciones enemigas de los

guaranies, segun Cadogan. Cuando Pa'i Kuaray encuentra los

huesos de su madre, no puede hacerla reencarnar y los

convierte en una paca, o comadreja ( "Literatura mbya'," 74-

5). En su poema titulado "Mitologfas," en Flotilla de

fabulas. Alvarenga asocia a Nande Sy con la comadreja madre

de los gemelos:

Como prueba de fuego les hablo
de una comadreja que llevaba dioses en su vientre
la comadreja Nandesi iba cantando
perdoname yaguarete' sonriente
llevo dos pichones que me estan naciendo. (22)

El personaje Nande Sy aparece tambien en dos cuentos de

Alfredo Castagne. En "La agonia de Nande Sy (Nuestra

Madre)," de su coleccion de cuentos Con sabor guaranf

(1988), el nino Mitai esta jugando en su computadora con un

programa llamado "Paye' Kara! o Chaman," cuando el personaje

creado por la "tortuga" del aparato adquiere vida propia y

sale de la pantalla. El chaman guaranl, que crece hasta

alcanzar un metro ochenta, le dice a Mitai "con voz

rarisima, mezcla de pasado y de presente, de humana y
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divina," que l^ande Sy «sta muy enferma y se requiere la

ayuda de un nino "que aun no haya anidado el mal en su

cuerpo" para buscar el pay^, o amuleto protector, que

salvara' a Nande Sy (42). La originalidad del cuento esta' en

la transicidn eficaz y armoniosa que logra desde el siglo XX

hasta el pasado mltico con la introduccion de elementos

modernos como la computadora.

En "La gran morada," Castagne tambien reune los

fundamentos de la mitologia guaranl. En este cuento la nina

Poraite (bella) se detiene a descansar cerca de las

cataratas del Iguazu (agua grande) durante un viaje con sus

companeros de clase. En este lugar comienza a sentir cierta

inquietud, dice el relator, como "si su alma tratara de

escapar del cuerpo y obligara a sus labios a decir palabras

extranas." A los doce anos Poraite no podia comprender "que

voz y alma eran una sola." Esa era la herencia de los

antepasados guaranies, "de algun chaman lejano que deposit©

en su infancia la 'palabra-alma,' el 'ava-fiee',' que hasta

entonces estuvo agasapada ante el impetu de su esencia

hispana" (57). Sometida a una especie de trance, Poraite

/  *
recorre con una nina guarani las aguas subterraneas y llega

hasta el mismo centro de la tierra donde viven Nande Ru y

Nande Sy. El proposito de Castagne al escribir esta serie

de cuentos fue el de "introducir a los ninos en el

conocimiento de los mitos guaranies." El autor recalca la
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importancia de que ios nifios conozcan "los paradignfas

humanos o divinos de sus antepasados, que sin tener la

popularidad y jerarqula" de los dioses griegos, "buscan un

humilde lugar en la transmisidn sistematica del conocimiento

moderno, porque en defintiva fueron nuestros propios dioses

y heroes" (Prefacio, s/n).

Al analizar la obra de algunos de los escritores

correntinos contempora'neos, es evidente el interns

demostrado por estos escritores en difundir los pocos

conocimientos que se tienen sobre la mitologia de los

guaranies. Ignora'ndose las causas que han contribuido a ese

silencio de siglos, como lo llama Sanchez Aguilar, es obvio

que si no se hace nada positive en nuestro tiempo, el manana

puede resultar demasiado tarde. Como mencionamos en la

introduccion, en su articulo sobre los pueblos y las lenguas

indlgenas que se hablan actualmente en la Argentina, Isabel

Hernandez senala que la poblacidn indlgena en este pais es

solamente de alrededor de uno por ciento. Asimismo,

Herna'ndez puntualiza: "Diferentes politicas genocidas y

practices etnocidas han configurado esta realidad." Como

consecuencia de estas medidas, la nacidn cuejnta ahora con

grupos "avasallados culturalmente y aislados entre si,"

mientras por otro lado existe

una sociedad centralizada, que probablemente registre
mejores niveles de vida que la mayoria de los paises
del continente, pero cuya identidad nacional se ha
privado a si misma de la suerte de enriquecerse con
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el pluriface'tico bagaje cultural de las etnias nati
ves" (409)

Aunque se han promulgado leyes al nivel provincial y

nacional, Herna'ndez afirma que hasta que no se concreten las

disposiciones de estas leyes, "seguiremos negandole a estos

gy-upos racial y culturalmente diferenciados, su derecho a

disfrutar , desarrollar y transmitir su propia culture." Al

mismo tiempo, el pueblo argentino asumira "la

responsabilidad de acallar para sietnpre la palabra de un

pueblo pronunciada en su propia lengua" (412).

No se puede dejar de hacer resaltar el valor intrinseco

de la literature guarani rescatada en las ultimas de'cadas.

Aunque el caudal de creencias religiosas que se han

registrado de boca de los Chamanes o sacerdotes de los

distintos grupos no sea considerable, lo que se posee reune

las cualidades excepcionales de una manifestacion cultural

que es realmente original. Por otra parte, esta literature

transmitida oralmente durante siglos, o milenios, es prueba

suficiente de que los guaranies llegaron a poseer un

acercamiento metafisico del universe. En lo que respecta a

la culture argentine, parte de los ciudadanos del pais

descienden de esos antepasados y no hay nada mas logico que

tratar de integrar lo que se posee de la culture guarani al

orden nacional, que es precisamente lo que buscan los

escritores correntinos.
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CONCLUSION

La poblacion argentina, al igual que la de los demas

paises de AmeVica Latina, fue formada con la contribucion de

los pueblos indigenes que ocupaban el continente a la

llegada de los conquistadores. Sin embargo, debido a las

corrientes de inmigracion que se sucedieron a partir del

siglo XIX, la Argentina se conoce generalmente como un pafs

netamente europeo. Esta asercion, vocalizada inclusive por

muchos connancionales, desvirtua la realidad argentina en lo

que respecta a la identidad nacional, ya que se ignore la

participacidn de los grupos aborigenes en la formacion de la

idiosincrasia del pais. Segun datos aportados por Isabel

Hernandez en su articulo sobre los pueblos aborigenes que

habitan en la Republica Argentina en la actualidad, y que

hemos mencionado en este trabajo, se cuenta en este pais con

14 grupos indigenes que han conservado su idioma hasta el

presente. La Asociacion Indigene de la Republica Argentina,

por su parte, registra la cantidad aproximada de 342.000

aborigenes, los que estan distribuidos en diferentes

regiones de la Republica. Estos datos sera'n oficializados

con el nuevo censo nacional que ha sido proyectado para

1991.

El interes suscitado por el grupo guarani para la

elaboracion de nuestro trabajo se debe a que, a pesar de

sobrevivir un numero muy reducido de guaranies en la
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Provincia de Misiones—alrededor de 2.000—, el idioma

guarani se habla actualmente con profusion en la Provincia

de Corrientes, donde el porcentaje de hablantes bilingues

llega aproximadamente al 50% de la poblacion provincial. La

perdurabi1idad del idioma guarani en la Provincia de

Corrientes puede adjudicarse a una serie de factores

geogr^ficos, sociologicos, demograficos e historicos. El

territorio provincial se caracteriza por una diversidad de

accidentes topograficos que ban incidido en la concentracion

de grupos de habla guarani impidiendo, al mismo tiempo, el

arraigo de los inmigrantes europeos que en grandes

cantidades contribuyeron a poblar el suelo argentine en el

siglo XIX. La falta de fuentes de trabajo en la Provincia y

las oportunidades ofrecidas en Buenos Aires y en otros

centres poblados, provocaron una erosion de la poblacion

correntina, sin perjuicio de que hasta el presente se

continCfe hablando el idioma indigena per un significante

sector de la poblacioln.

El guaranf era el idioma indigena de mayor expansion a

la llegada de los conquistadores, y per este motive fue

denominado "Lingua geral" per los misioneros jesuitas,

quienes lo estudiaron y adoptaron para la catequizacion de

los indies, dandole tambie^'n una forma escrita. Los

misioneros habian establecido reducciones en una zona que

abarcaba los actuales territories de Paraguay, parte de
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Brasil, y las provincias argentinas de Misiones y

Corrientes. Despues de ser expulsados los jesuitas del

territorio americano en 1768, los indies conv/ertidos al

CTistianismo, provenientes de las misiones, se agregaron a

los guaranies que habitaban en Corrientes, acrecentados, a

su vez, por los inmigrantes de la guerra guaranitica de

1754-56. La cantidad de inmigrantes de la Provincia de

Corrientes nunca alcanzo al 10% de la poblacion. De acuerdo

con el ultimo censo realizado en 1980, el porcentaje de

extranjeros es de 1.3%, constituido por 0.3% de europeos y

1% de americanos, siendo los paraguayos—bilingCies en

castellano y guarani—y los brasileros los que se encuentran

en mayor numero.

Tanto el bilingiiismo como la cultura guarani vigentes

en la Provincia han colocado a los correntinos en una

posicion de inferioridad con respect© a otros connacionales,

especialmente los portenos, o procedentes de Buenos Aires.

Esta problematica surge por causa de que Corrientes no

encaja dentro del paradigma portend, el cual abarca toda una

tradicion centralista representada por Buenos Aires desde

los albores de la historia nacional. La marginalidad

practicada hacia los correntinos, o hacia el idioma guarani,

ha encontrado oposicio'n en un creciente numero de escritores

de la provincia, quienes manifiestan su deseo de reivindicar

lo guaranitico en la expresion literaria. Puede decirse que
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a partir de la obra bilingue Yata-i apitere de Saturnino

Muniagurria, publicada en 1947, comienza un period© de

revitalizacion del idioma y de la cultura guaranies,

representados de diferentes maneras en la produccion

artistica de los correntinos. Ya sea en teatro com© asf

tambien en la poesia y en la narrativa, los escritores de

Corrientes ban incorporado 1© guaranitic© com© integrant©

fundamental de sus ©bras, empleand© te'cnicas que ©scilan

entre la presentacion de un text© ©scrit© totalmente en

guaranf , hasta la mera mencio'n de que los personajes se

expresan en la lengua indigena.

Para nuestr© trabaj© hemos elegid© un numer© de ©bras

correntinas, el cual n© indica una determinada exclusion de

©bras © de autores, sin© una seleccion representativa de la

preocupacicTn de estos escritores por rescatar la cultura

guaY*ani en vias de una posible y lamentable extincion, y

establecer al mism© tiemp© la base de su identidad cultural.

Aun considerand© que el idioma guarani constituye la segunda

lengua para un gran numer© de hablantes de la Provincia de

Corrientes, los pr©blemas sociales y demograficos que

experiment© la provincia no representan un gran aliciente

para la preservacion ilimitada del idioma indigena. Com© 1©

comenta el poeta Florenci© Godoy Cruz, se puede decir que un

terci© de los correntinos trata de ©cultar el conocimient©

que tiene del idioma guarani debid© al prejuicio existent©
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contra lo guaranitico. Al emplear el guarani en sus obras,

los escritores correntinos tratan de asegurar la

supervivencia, per lo tnenos en la expresion escrita, de esta

lengua arcaica que constituyd el canal de comunicacion entre

los antiguos habitantes del noreste argentine. Al mismo

tiempo, los trabajos de estos escritores son portadores de

la inquietud de sus comprovincianos, quienes esperan ser

aceptados dentro del conglomerado de origenes, no solamente

europeo, que forman la base de la poblacidn argentina.

En nuestro trabajo dedicamos el primer capitulo a

Saturnine Muniagurria, quien dejo' publicadas varias obras

relacionadas con el tema de lo guaranitico come base de la

cultura correntina, destacandose un diccionario de la lengua

guarani y un poemario bilingiie guarani-castellano. Los

capitulos siguientes fueron organizados segun la modalidad

adoptada per los escritores para representar en sus obras la

influencia de lo guaranitico. Al ser una lengua hablada con

preferencia en las zonas rurales de Corrientes, el guarani

aparece en muchas escenas en las cuales los hablantes

pertenecen al sector de poblacidn que trabaja y vive en el

campo. En los dialogos entablados per este tipo de

personajes, las expresiones son en guarani o en una

combinacidn de guarani y castellano. En otras obras el

guarani forma parte de la locucidn de hablantes de

castellano en los que se nota una fuerte influencia del
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idioma indigena, aun tratandose de hablantes de centres

cosmopolitas.

Ademas de las frases o versos en guarani intercalados

en un texto en castellano, algunos escritores de Corrientes

emplean voces de la toponimia, de la flora y de la fauna

guaranies, en su forma original, con el objeto de expresar

1iterariamente las convicciones que los llevan a utilizar la

tematica indigena. Muchas de estas voces ban sido

reemplazadas por equivalentes en castellano o por otras

completamente distintas, como en el caso de la asignacion de

nombres que pertenecen a figuras de prominencia politica o

histdrica. Los dos ultimos capitulos se refieren a las

creencias del pueblo correntino que ban sido influenciadas

considerablemente por la mitologia de los antiguos

pobladores del suelo, y a las convicciones religiosas de los

guaranfes, recientemente divulgadas en el transcurso de este

siglo, y que ban sido llevadas a la literatura provincial.

Oespues de analizar el material recogido para la

elaboracidn de este trabajo, se deduce que en la Republica

Argentina existe un prejuicio cultural contra la poblacion

correntina, especialmente en lo que respecta al sector que

se identifica con lo guaranitico. Esta identificacion se

evidencia especialmente en el empleo del idioma guarani, el

cual se manifiesta en las conversaciones cotidianas asi como

tambien en la musica popular. El becbo de que la Argentina
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sea conocida abiertamente como un pais europeo por

excelencia denote la existencia de una ocultacion de las

raices americanas que contribuyeron a formar la base de un

gran sector de la poblacio'n que no es obviamente europeo.

Si bien es cierto la cantidad de indigenas que sobreviven en

el territorio nacional es reducida, la influencia ejercida

por el legado indigene es evidente en los ciudadanos que

exhiben vestigios del mestizaje en diferentes niveles de

intensidad. Ademas, la contribucio'n indigene ha intervenido

en la formacid'n cultural de muchos ciudadanos que, aiTn no

teniendo indicio alguno del mestizaje, han sido expuestos a

las cultures autoctonas en diferentes regiones del pais.

La "valiosa otredad"—t^rmino asignado por Angel Rama a

los sectores de poblacio'n que exiben diferencias culturales

especificas—se aplica, en el caso particular que nos

concierne, a la Provincia de Corrientes. Portadora de un

legado cultural que difiere de los patrones que caracterizan

a Buenos Aires, Corrientes sufre la discriminacio'n oficial

al no ser considerada parte de la nacion argentine que se

considera "europea," Dada la marginalidad que presiona

sobre los correntinos, un gran numero de escritores de la

provincia ha querido reivindicar los derechos de sus

comprovincianos, a fin de que e'stos sean considerados como

parte integrants del todo que represents la nacion y que

esta centralizado en la ciudad de Buenos Aires. Aunque la



264

Capital reuna todos los adelantos de la civilizacion, no se

pueden menospreciar otras culturas juzgadas inferiores de

acuerdo con esos mismos patrones. En efecto, la alteridad

representada por Corrientes contribuye al patrimonio

nacional con un idioma indigena que se ha mantenido en

vigencia a pesar de la transculturacioln experimentada por

todo lo autdctono en su encuentro con la cultura europea.

Conservar el idioma y la cultura guaranies, por lo tanto, es

perpetuar un v/alioso segmento de la tradicion nacional

argentina, lamentablemente descuidado.

Esperamos que esta investigacidn, focalizada en el

aspecto cultural de una provincia argentina que se distingue

por su idiosincrasia particular, la cual fue analizada en el

transcurso de nuestro trabajo, despierte un interes en las

obras de los escritores correntinos en general, asi como en

el estudio de la cultura guarani" en peligro de desaparecer .

Creemos de importancia vital que, al considerar los

elementos constitutivos de la identidad cultural argentina,

no se dejen de lado partes integrales que definitivamente

forman parte de la unidad nacional. La presencia innegable

de lo guaranftico en la Provincia de Corrientes atestigua

que la Argentina no es un pais netamente europeo sino que

cuenta en su formacidn demogra'fica y cultural con la

influencia evidente de pueblos indigenes que contribuyeron a

establecer la idiosincrasia heterogenea del pais.
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y regiones limitrofes.
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