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La palabra de Dios en la lengua del otro

Maria Céndida D.M. Barros

En el proceso de conversidn religiosa, las misiones funcionan como agentes de
una politica lingiiistica. En ocasiones esta politica ha consistido en incorporar la
lengua indigena a la conversién. Al enfrentarse a la diversidad de lenguas de los
pueblos por convertir, la Iglesia misionera sufre en carne propia el castigo de la
Torre de Babel, y se organiza institucionalmente para alcanzar un nuevo Pente-
costés a través de la traduccion de la Palabra de Dios a las lenguas indigenas. En
el Brasil, éste fue el objetivo de la Compaiiia de Jesus durante la Colonia y del Instituto
Lingiiistico de Verano (SIL, Summer Institute of Linguistics) en nuestros dias.

En el reglamento interno de ambas misiones estd instituida la conversion
religiosa en la lengua indigena. En sus estatutos, el ILV se propone la tarea de
traducir la Biblia a las lenguas dgrafas (SIL 1977: 2), el Ratio Studiorum de los
jesuitas establecia aprender la lengua de los pueblos o catequizar (Madureira 1927)
como deber de los misioneros.

Una caracteristica comin en estas dos experiencias del uso de la lengua
indigena en la conversion es el dominio que las misiones ejercen en el proceso de
la traduccién. Este trabajo se propone abordar las dos formas de control usadas
por los misioneros en las traducciones:
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a) El proceso de fijacién de un texto con valor de
traduccion legitima.

b} La formacién de un grupo de intérpretes legiti-
mos del discurso cristiano.

El interés por los mecanismos de uniformacién de la
traduccion religiosa surge de la opcidn tedrica de
definir la traduccién como miiltiple, dado que la
traduccidn variaria de acuerdo con las condiciones
de actualizaci6n (participantes, contexto inmediato,
contexto socio-histérico). La multiplicidad de textos
es el supuesto tedrico, mientras que se intenta expli-
car su uniformidad como resultado de procesos so-
ciales tales como la conversidn religiosa.

El material de andlisis esta constituido por articu-
los del Notes on traslation, publicacion del ILV, espe-
cializada en traduccidn biblica para lenguas dgrafas, y
por cartas de los jesuitas en Brasil, entre los siglos Xvi
y XVII, organizadas por Serafim Leite (1950/1956,
1957 y 1958).

LA COMPANIA DE JESUS

En toda la América colonial las misiones catdlicas
emplearon las lenguas indigenas como parte de una
politica lingiiistica uniformadora. Establecian una
“lengua general”, con valor supra-€tnico, incluso entre
los grupos que no la tenfan como nativa. En Brasil, la
lengua general fue el tupi, y entre los grupos tupiniza-
dos por la colonizacién encontramos: el maruminim
(San Vicente), el kiriri (San Francisco), el maués y el
katukina (rio Embira), y el teremembé (costa del
estado de Pard) (Loutkotka: 1950).

La politica de la “lengua general” fue una forma
de uniformacién del discurso religioso en todas las
misiones. La introduccién de la escritura y de la

imprenta se convirtid en un modo de mantener la
uniformidad de los textos cristianos. Gramaticas,
diccionarios y oraciones en tupi, elaborados por los
jesuitas, debian ser utilizados en todas las misiones
y colegios, sin mayores alteraciones.

En el Brasil colonial, las primeras medidas para
emplear la lengua indigena en la conversién ocurrie-
ron con la llegada del primer grupo de jesuitas. Dios
es traducido como “tupana” en 1549, al arribo de la
Compaiiia a la Colonia. Dice Manuel da Ndébrega,
padre provincial de la congregacién:

Esta gentilidad a ninguna cosa adora, ni conoce a Dios, sola-
mente a los truenos llaman Tupana, que es como quien dice cosa
divina. Y asi, no tenemos otro vocablo mis conveniente para
los traer a conocimiento de Dios, que llamarle Padre Tupana
{Leite 1957: 150).

La traduccién de “Dios” y de otros términos cristia-
nos para el tupi surgié como iniciativa misionera y
no indigena. Nobrega encargd a Azpicuelta “trasla-
dar” oraciones y sermones al tupi.

En 1550, Azpicuelta asegura “haber estampado
la creacion del mundo y la encarnacion de Jesucris-
to, conforme lo ordenado por los articulos de fe, los
mandamientos y otras oraciones” (Leite 1956: 180).
Esas traducciones componen el primer catecismo
tupi (“suma de la doctrina cristiana”). En 1551,
Azpicuelta fue a Porto Seguro, donde vivia un colo-
no alfabetizado que sabia la lengua indigena de la
region. Afirmaba que:

En esta capitania encontré un hombre de buenas partes, antiguo
de la tierra, y tenia el don de escribir 1a lengua de los indios, lo
que fue para mi gran consolacién y asi el mayor tiempo lo
gastaba en dar (le} sermones del Testamenio viejo y nuevo, y
mandamientos, pecados mortales y articulos de Fe y obra
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miseticordiosa [...] para transformarme en ¢l lengua [el intér-
preté] de la tierra (Carta de Joao Azpicuelta de 1551, en Leite
1956: 279).

Algunos catecismos en tupi fueron traducciones del
portugues, muchas veces en forma de preguntas y
respuestas. Establecian un didlogo ritual entre mi-
sioneros ¢ indios, y-estos dltimos debian memorizar
la respuesta. La escritura estaba restringida al uso
del misionero.

Los catecismos, las obras de caricter sacral y las
canciones en tupi buscaban competir con los discur-
so0s de los colonos y de los indigenas. Las oraciones
en tupf se destinaban a ocupar el espacio de los prin-
cipales y de los curanderos (o sacerdotes) en el centro
de la aldea (“era en la madrugada, porque entonces era
costumbre que predicaran sus principales y sacerdotes,
en quienes ellos creen mucho™) (Leite 1956: 220).

El Padre Nuestro en tupi, traducido por Azpi-
cueita, disputaba con los conjuros de los sacerdotes
junto a los enfermos:

EiPadre Nuestro lo saqué al estilo de sus cantares para que mis
de prisa lo aprendieran y les gustara, principalmente & los nifios,
a quienes ensedo a que lo digan cerca de los enfermos (Carta
de Joao Azpicuelta a los padres y hermanos de Coiimbra; Bahia,
28 de marzo de 1550; en Leite 1956: 180).

La tradyccion de textos cristianos al tupi era un drea
de deliberacion del no nativo-hablante. Al jesuita le
cabia la iniciativa y la decision en la seleccién de
equivalencias para el léxico cristiano en tupi. Entre
estos escritos, €l mayor control parece. baber sido
sobre los catecismos. En las solicitudes de permiso
para su publicacion se argumentaba que, una vez
impresos, los misioneros entenderian que no habria
que hacer cambios (Leite 1950). En las portadas de

esas obras se describe el largo proceso para su pu-
blicacién. Cualquier alteracion deberia pasar por la
evaluacion y consideracion del tedlogo y “lengua”
(como eran llamados los intérpretes en lengua indi-
gena) para validar su correccién (Leite 1956: 60).
Después de revisados, deberian ser aprobados por la
jerarquia religiosa, en la colonia y en la metr6pol,
y sélo entonces podian.ser publicados y distribuidos
por todas las misiones como texto oficial de la
conversion. El Padre Antonio Vieira proponia que
sOlo hubiera un catecismo “para evitar la confusién
entre los indios, pues no siempre podiamos ensefiar
los mismos a los mismos” (Dourado 1955: 129).

La politica de conversion por la “lengua gene-
ral” no gozo del consenso en la Iglesia colonial.
Mientras la Compafia de Jesis fue la principal pro-
motora de esa politica lingiiistica, la Iglesia secular
defendia el uso del portugués. En 1552 hubo una
disputa entre Nobrega y el obispo Ferndndez respec-
to al uso de intérpretes en la confesion. Dice el
obispo Ferndndez:

También encontré que el Padre Nobrega confesaba a ciertas
mujeres mestizas por medio de intérpretes, lo que fue muy
extraio y die que hablar y murmurar por ser cosa tan nueva 'y
todaviz no usada en la Iglesia (Carta de Pedro Ferndndez de
1552; en Leite 1956: 361).

Para el obispo, la expresion ego absolve te s6lo tenia
valor al ser dicha por el confesor

...consta que, propiamente, tales palabras no se pueden decir
sino por aquet que por si dice y confiesa sus pecados. Si
estuvieras mds préximo de los que a la fecha estoy, probaria ser
muy peligroso, pemicioso y perjudicial a la majestad de este
sacramento (Pedro Ferndndez, 1552; en Leite 1956: 361).
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En su jurisdiccion, el obispo Fernindez prohibié la
confesién por medio de intérpretes

...yo tengo prohibido que no se haga més y dado orden de que
todos se confiesen con mandar y poner penas a los maridos
portugueses que (no) ensefien a sus mujeres a hablar portugués,
porque en cuanto no hablen no dejan de ser gentiles en las
costumbres (Leite 1956: 360).

Nébrega defendia el uso de nifios indigenas como
intérpretes: “...y no lo acostumbré sino por encon-
trarlo escrito y ser mds comin opinién, como lo relaté
Navarro” (Carta de Manuel da Nébrega de 1952; en
Leite 1956: 369) Para €l era posible formar “lenguas”
entre los nifios indigenas, siempre que fueran “hechos
a nuestro modo” (Leite 1957: 369). Con ese fin fueron
creadas escuelas de Jectura y escritura.

Los colegios jesuitas, destinados a los hijos de
los colonos, llegaron a tener mayor relevancia que
las escuelas indigenas en la formacién de intérpre-
tes, ya que los intérpretes que acompafaban a los
padres provinciales en sus viajes eran “hermanos-
lenguas”, colonos admitidos en los colegios jesuitas.
Estos colegios tuvieron, finalmente, un perfil dife-
rente a los de la metrépoli, por dar un énfasis mayor
al conocimiento del tupi que a los asuntos teologi-
cos. Alli el tupi sustituia la ensenanza del griego
(Leite 1950: 161). Para ser ordenado, la misién
dispensaba al novicio el saber latin, siempre que él
tuviera dominio del “latin de la tierra™ —l tupi. La
preocupacion era transformar a los novicios en “len-
guas”, mas que en tedlogos.

Las letras en todas partes son muy necesarias, ¥ mas €n unas
partes que en otras. En Jap6n son muy necesarias, porque en
gente de mejor saber y sutil ingenio [...] Pero para ac, para esta
gente det Brasil, pocas letras bastan. Y quien en esta lierra sabe

la lengua de ella es aqui un tedlogo (Manue! Viegas, 1585; en
Leite: 1950: 385),

Un rasgo uniformador de la politica de la lengua
general aparece en el hecho de que la Compaiiia de
Jesiis no procuré tener misioneros-intérpretes en
cada una de las lenguas indigenas. En los colegios
se habia reglamentado dnicamente la exigencia de
saber el tupi.

Con la creacion de los colegios jesuitas en la
Colonia (Bahia, San Vicente y Maranhao) la misién
establecio un espacio para la habilitacién del colono
como intérprete e invirtié asi la situacion inicial en
la cual los colonos, sin vinculos con la mision,
ejercian la funcién de intérpretes religiosos. El in-
térprete ideal del texto cristiano deberia estar ligado
institucionalmente a la misién, manteniendo con la
Compaiiia una relacioén de obediencia.

La relacién entre jesuitas y colonos se habia
tornado conflictiva debido a la disputa por el control
del trabajo indigena: “...los colonos y sus hijos,
perturban todo y persuaden con la destreza de su
lengua a aquel rebaiio ignorante” (Vasconcelos
1977: 258). Los jesuitas acabaron por sustituir a [os
colonos en el papel de intérpretes oficiales de la
administracién portuguesa durante las excursiones
para la captura de esclavos indigenas y en las guerras
coloniales.

Hasta el siglo Xv111 la administracién colonial no
opuso obstdculo alguno a la politica de la “lengua
general” de los jesuitas, llegando incluso a subsidiar
a los colegios con la donacidn de esclavos africanos.
El fin de la politica de la “lengua general” se dio con
el decreto del Directorio de los Indios (1759) emiti-
do por el Marqués de Pombal (Primer Ministro del
Rey D. José I). La politica indigenista pombalina
instituy6 el portugués como lengua de contacto con
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la poblacién indigena. Con esa misma medida, la
administracion colonial pretendia prescindir de los
Jjesuitas como intérpretes.

Las medidas pombalinas de cerrar los colegios
jesuitas y la prohibicién de publicar obras en tupi
desmantelaron los instrumentos de conversién por
medio de la lengua indigena.

EL INSTITUTO LINGUISTICO DE VERANO

En 1936 William Cameroun Townsend fundé la
mision Summer Institute of Linguistics (Instituto
Lingiiistico de Verano), con el propésito primor-
dial de traducir la Biblia a las lenguas indigenas;
habia realizado su primera prictica de evangeliza-
cion en América Central, en la década de 1910,
como colporteur, vendedor itinerante de la Biblia
en espanol para la conversién de una poblacion
monolingiie en lengua indigena. De aquella expe-
riencia, Townsend concluyd que el misionero que
desconociera la lengua del pueblo por convertir no
tendria control sobre las equivalencias que su in-
terprete daba al texto cristiano en la lengua indi-
gena, ni siquiera sobre el propio intérprete. Uno de
sus intérpretes, por ejemplo, se habia transformado
en curandero al unir el uso de la Biblia a su magia.
(Stoll 1985: 59).

Para el misionero “literalista” (que no acepta la
lectura alegdrica de las Escrituras) las traducciones
espontineas estaban expuestas a interpretaciones
inadmisibles. Ei misionero que no conociera la lengua
indigena no tendria control sobre esas traducciones.

El uso de las lenguas nativas en la evangeliza-
cion no era una novedad entre las misiones protes-
tantes. En algunas, esa prédctica existia como una
opcién personal del misionero; tal es el caso de
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Maurice Leenhardt en las Islas de Melanesia a prin-
cipios de este siglo (Clifford 1982).

En las misiones que trabajaban sélo con un gru-
po €tnico, podia ocurrir que se ensefiara la lengua
del grupo en cursos para candidatos a la mision.
(E.Pike: 1981). La innovacién del 1LV, en relacion
con sus similares, fue la de transformar la traduccion
de la Biblia a 1a lengua indigena como una obliga-
cién del misionero, y no como una simple opcidn
personal. Otra novedad fue que la misién ya no
ensefiaba una lengua nativa al candidato, sino una
técnica (la lingiifstica estructural) para aprender toda
y cualquier lengua dgrafa.

La estrategia de la evangelizacion, a través de la
traduccion de la Biblia en el ILV, es una modalidad
de conversién dirigida a comunidades rurales ha-
blantes de lenguas dgrafas, con predominio de co-
municacion oral directa, cara a cara (Dye 1979: 14).

La traduccion del Nuevo Testamento para otras
instituciones misioneras, como la Bible Society of
America, es realizada dnicamente cuando en una
comunidad ya se encuentra una Iglesia estructurada,
con pastores y creyentes.

Para el ILV la traduccidén tiene una funcidn
diferente, ya que la traduccién del Nuevo Testa-
mento significa el inicio de la conversién misma.
La misién de Townsend se encarga de la fase de
introduccién de la Iglesia evangélica en las comu-
nidades dgrafas, a través de la elaboracién de una
traduccién cristiana oficial en la lengua (Nuevo
Testamento) y de la formacién de un grupo de
intérpretes nativos.

Una vez que logra formar un niicleo de indigenas
evangelizados y alfabetizados en la iengua indigena,
y la traduccion del Nuevo Testamento se encuentra
concluida, el misionero del ILV es transferido para
que trabaje con otros grupos, siempre con el fin de

que reinicie su tarea de traduccion. A partir de ese
momento el mantenimiento de la Iglesia en 1a comu-
nidad queda a cargo de otras misiones protestantes,
o bien de lideres evangélicos locales, con la super-
visién esporddica del ex-traductor (Stoll 1985: 34).

La conversién por medio de la lengua indigena
incluye, necesariamente, la alfabetizacién del grupo
en la lengua indigena. Asf, la traduccién, aliada a la
lingiiistica y a la alfabetizaci6n (literacy), es la for-
ma en la gque se implanta una Iglesia que gana a sus
primeros cieyentes.

These activities [linguistic, literacy, translation] do not in
themselves constitute a missionary strategy aimed a church
growth. However, the expectations of translators and certain
aspects of the method itself show that Bible translation is indeed
a missionary sirategy, and that ifs ultimate purpose is the
growth of churches (Dye 1979: 15).

En un libro de Dye sobre el trabajo del ILV en tres
paises (México, Filipinas y Papua Guinea), publica-
do inicialmente por el 1Lv-Papua, en 1977, y después
por el ILv Internacional, esa modalidad de conver-
sion fue considerada como “estrategia de traduccién
de la Biblia” (The Bible translation strategy. An
analysis of its spiritual impact) (Dye 1979).

In the simplest terms, the translation strategy is an approach
to missionary work in which the only formal missionary activity
is translating the Bible (or parts of it) into the mother tongue
of those being evangelized and teaching them to read it with
understanding. It emphasizes the vital (though not necessarily
exclusive) place of the Scriptures and the Holy Spirit in making
and nurturing believers (Dye 1979: 14).

Esa es una prictica desde el tiempo de la creaci6n
de la misién en México. En esa época, su fundador
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ya sugeria que el misionero debia intervenir en la
Iglesia de manera muy reservada.

Cuando varios indigenas han creido, es bueno reunirse con ellos
regularmente en | ...] sus casas para estudiar la Palabra. Li4men-
lo un “estudio”, no up “culto™. Los cénticos y oraciones deberian
ser en el idioma nativo con indigenas dirigiendo, aunque pueda ser
necesario que el misionero deba hacer algtin manejo discreto desde
su lugar en la audiencia. Tan pronio sea posible, el misionero
deberia enseflar a un indigena en privado cbmo dar ef mensaje o
dirigir ef estudio. Esto desarrolla lideres nativos y mantiene al
misionero fuera de la vista. (Townsend, en Stoll 1985: 119).

Dye emplea conceptos de origen lingiiistico para
explicar la “estrategia de traduccién de la Biblia”.
En la estructura superficial, el misionero debe evitar
el papel de lider de la Iglesia. Los cultos religiosos
debean ser dirigidos por los lideres cristianos nativos,
los “Timoteo espirituales” de los misioneros. {Dye
1979: 17). Para compensar, el misionero mantiene
el liderazgo en la disciplina, el entrenamiento y la
propagacién de la Iglesia que quedard instituida en
la estructura profunda. (Dye 1979: 17). _

La decisién de poner en practica una conversion
no eclesidstica es fruto de la experiencia politica que
Townsend vivid, entre 1910 y 1930, en. América
Latina (la Revolucum mexicana y el levantamiento
comunista de 1922 en El'Salvador, este Gltimo esce-
nario de su novela). Fue su identidad de lingiiista la
que permitié al misionero Townsend mantener con-
venios con el gobierno mexicano, cuyo Estado es por
tradicién anticlerical.

La prictica de la evangelizacion del ILV no estd
dirigida a toda la comunidad como sucede con la
prictica catdlica de los bautismos colectivos de los
grupos indigenas, mencionados por los jesuitas en la
colonia. Para el 1LV, la conversion se concentra en

Marta Cdndida D.M. Barros

un pequefio grupo que serd ei agente evangélico en
su comunidad y lider en la misma.

Los principales esfuerzos de una evangelizacion
por la traduccin se centran en 1a formacién de un
grupo, de nativos intérpretes de la Biblia. En la
comunidad, la atencién del misionero se concentra
en torno al grupo que asumird el liderazgo de la
Iglesia. El énfasis en la figura de un lider evangélico
nativo estd presente en la novela de Townsend Tolo,
the Volcano’s Son, escrita en 1936. La novela cuenta
la peregrinacion de Bartolomé (Tolo), un indio cak-
chiquel de Guatemala, ayudante indigena de la tra-
duccién de la Biblia a su lengua, y quien termina
como martir de la Iglesia en un’ confhcto con comu-
nistas (Stoll 1985: 42).

Lo importante en la estrategia es que el misione-
ro establezca con ese pequeiio grupo de informantes
lingiisticos una fuerte relacion, para que de ese
niicleo surjan pastores y miembros de la Iglesia
evangélica en la comunidad.

Translation helpers are therefore the key individuals who will
pass on what the know to others. They are the spivitual “Ti.
moihys” on whom translators rely to evangelize and teach
others what the sranslator has been quietly teaching them. (Dye
1979: 17)

Para sér informante lingiistico y ayudante de traduc-
cién no es suficiente con ser una persona que conoz-
ca la lengua como hablante nativo. La “asistencia
lingiifstica” debe convertirse en una profesién:
“...we need to realize that being LA (language assis-
tant) is also a ‘profession’”. (Hohulin 1982: 29).
Las categorias de intérpretes indigenas son:

* Ayudante de traduccion (translation helper): es
el hablante nativo dgrafo, sin conocimiento reli-

DU



La palabra de Dios en la lengua de otro 47

gioso, que no tiene poder de decision en la tra-
duccidn. De acuerdo con el informe de los con-
sultores de 1979, €ste ha sido el papel tradicional
del habiante nativo en los trabajos de traduccion
del 1Lv (Moore 1980b: 15).

* Cotraductor (Co-translator): es el hablante na-
tivo capacitado para hacer el primer esbozo de
la traduccidn. Su entrenamiento incluye la ense-
flanza de la escritura, mecanografia, principios
de traduccion y conocimientos de los valores
cristianos (Moore 1980b: 17).

* Traductor semi-independiente en lengua mater-
na (semi-independent mother-tongue transla-
tor): es el responsable de toda la traduccién
salvo la exégesis. En estos casos es indispensa-
ble que domine la “lengua fuente” (source lan-
guage), que puede ser la lengua nacional del pais
o el inglés.

* Traductor independiente en la lengua materna
(Independent mother-tongue translator): es el
informante indigena que domina la escritura,
conoce los principios de la traduccién y posee
conocimientos de exégesis. Debe ser bilingiie en
la lengua receptora y en la lengua nacional,
ademas de saber inglés. El informante mismo es
responsable de la forma y el contenido de la
traduccion, sometiéndola directamente al con-
sultor oficial de la mision. Para la traduccidn, es
muy itil que tenga conocimientos de su cultura
¢ incluso que participe en ella. Los limites de la
participacion del informante en la cultura indi-
gena seran establecidos por los principios cris-
tianos.

La gradacion entre el ayudante de traduccion y el
traductor independiente seiiala el grado de union del
informante con la Iglesia y determina el nivel de

decision semdntica que puede tomar en la traduccién
de la Biblia a su lengua. Cuanto menor es la relacién
con la Iglesia, menor seré el poder de determinacion
del contenido cristiano en la lengua indigena. A
largo plazo el objetivo institucional es el de trans-
formar al “ayudante de traduccidén” en “traductor
independiente”. Este serd el representante confiable
de la Iglesia ante el grupo en ausencia def misionero.
Los requisitos para ser un traductor de| ILV —0 miem-
bro no indigena del grupo— son: ser cristiano, haber
estudiado en escuelas biblicas y saber inglés (lengua
franca entre los misioneros).” Para pertenecer a la
misién no se necesita tener conocimientos de lin-
giiistica ni de teoria de la traduccion; estos conoci-
mientos se adquieren en la misién.

De acuerdo con el tipo de informante se definird
el papel y el grado de conocimiento de la lengua
indigena que ¢l misionero debera tener. En caso de
que se trabaje con un “cotraductor” o con un “ayu-
dante de traduccion”, el misioneso serd considerado
como “traductor de lengua adquirida” (acquiried
language translator). El sera el responsable del con-
tenido biblico en la lengua indigena; deberd tener la
fluidez suficiente para discutir y explicar la exégesis
del texto al informante co-traductor en esta lengua.

En los casos de que un miembro del ILV acom-
pafie a un traductor semi-independiente, el misione-
ro serd un “supervisor”. En estos casos no es nece-
sario tener fluidezen la lengua indigena; bastard con
ser capaz de comprenderla por escrito, a fin de poder
verificar si la traduccion es correcta.

Para cada lengua se forma un grupo de traduc-
cion (translation team), compuesto por el informante
indigena y el traductor del ILv (SIL ¢ranslator) (Moore
1980b: 19). En un equipo de traduccién, la dualidad
de forma y contenido sirve para caracterizar los roles
diferentes del misionero y del informante indigena
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en el proceso de traduccién, donde el misionero es
responsable del contenido y el indigena de la forma.
(Landabaru 1978, citado en Stoll 1985). El informante
indigena debe contribuir a la traduccién biblica “los
modos naturales de expresién” (SIL 1977: 155),
mientras que el misionero-traductor tiene que man-
tener el control de os sentidos cristianos én la lengua
indigena.

The aboriginal people for whom one translates have no basis
to judge the meaning of the original, nor any book o which they
might vefer. The trained translator ought to be able to make
more intelligent judgements as io what a verse means. Let each
translator recognize and accept his responsibility for exégesis.
(Beekman 1965: 13) '

La traduccién de la Biblig es un didlogo asimétrico en
el cualel misionero conserva el poder de decision. Los
didlogos son guiados por los misioneros en la biisque-
da de un equivalente para un sentido cristiano.

En la evangelizacion via la traduccion, el misio-
nero-traductor se define como un 'innovador, un
“agente de cambio cultural” (agent of culture chan-
ge); su objetivo es ensefiar nuevos patrones cultura-
les (one of ours goals, especially here in Brazil, is
to help Indians integrate into the national culture)
{Wheathley 1973: 31). En la traduccion del evange-
lio de Marcos para los mamaindé (Brasil), el misio-
nero debid-acuiar sentidos para cerca de 400 €rminos,
como “comprar”, “vender”, “dinero”, “desertor”, “tri-
go”, “cobrador de impuestos”, palabras sin equiva-
lente en aquella lengua (ngston 1975: 24).

Ejemplos de este tipo de cambio cultural.como
consecuencia de la traduccion se registran en la
revista Notes on translation. Varios articulos abor-
dan los problemas y las posibles sugerencias con el
fin de encontrar equivalentes para términos como

Dios, Espiritu Santo, Hijo de Dios, demonio, ange-
les, pecado perdonar arrepentirse, mf:erno resu-

eccion (life everlasting), salvacion, fe, juicio, et-

cétera.

Theologically technical terms constitute a problem for the
transiator, because he has to take the vocabulary already inuse
in the receptor language and impress it into the service of a
different system of thought froms the one for which these voca-
bulary items are customarily used, i.e., he faces the challenge
of correctly representing the message of Christianity by utili-
zing a vocabulary that has only, or largely, been used to
represent a non-Christian system of thought. This involves not
only bridging differences in linguistic systems but also in the
thought sysiems conveyed by the linguistic structure {Beekman
19808: 32).

Una de las dificultades a las que se enfrentd el
misionero entre los guadalajara fue la de establecer
una equivalencia para “pecado”, ya que en la lengua
guadala_:ara no hay un valor absoluto para “bueno”
o “malo”;® robar puede ser “malo” para aquella
persona a quien le robaron suradio, sin embargo serd
“bueno” para el nuevo duefio del objeto robado. El
misionero propone como'solucion para la traduccion
de “pecado”, la expresion correspondiente en lengua
guadalajara que dice: “eso no es bueno para mi” (ir’s
not good to me), acompaiiada de una lista escrita de
comportamientos que deben ser siempre considera-
dos del tipo “no son buenos para mi”,

God may seem hard or capricious at first, but
this way turns out to be best for society in the long
run (Harrison 1985: 17)

Para traducir la accion del Espiritu Santo a la
lengua kaingang, Ursula Wiesemann relata que uti-
lizd la expresion jagre, que significa “relacion de los
espiritus con las personas” (Wiesemann 1978: 35).
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Para que esta expresién pueda ser utilizada en la
traduccion, sin embargo, debe sufrir una modifica-
cién semdntica. Los kaingang creyentes tienen que
saber que existird s6lo un tipo jagre: “[...] although
a person can have more than one jagre, he has to let
go off these if the Spirit of God is to become his
jagre” (Wiesemann 1978: 35).

La atenci6n del misionero se centra siempre en
no permitir la entrada de elementos “animistas”™ de
la cultura indigena en la traduccién. En la traduccidn
del Génesis para el grupo de los parintintim, por
ejemplo, la misionera evita el término con el cual
esta comunidad se refiere a la luna, y prefiere el
empleo de una parafrasis (the lamps/illuminant thing
on the heaven), ya que la palabra en parintintim estd
asociada a una mujer (Betts 1971: 16).

Cuando en la lengua indigena no hay un equiva-
lente apropiado, el traductor biblico puede estable-
cer la equivalencia por medio del préstamo de pala-
bras del portugués. Tal es el caso de la traduccion de
cargos politicos del Imperio Romano presentes en el
Nuevo Testamento: El Rey Herodes, por ejemplo,
puede ser traducido como “gobernador”, cuando ése
es el cargo politico mds alto de que el grupo tiene
conocimiento (Wheatley 1973: 60).

El didlogo del misionero con el informante du-
rante la traduccion es una “arena de sentidos™ (Vo-
lochinov 1976), en relacién con las expresiones in-
digenas. El misionero sabe cuil es el sentido que
ticnen las palabras Dios, Espiritu Santo, etc., pero
no encuentra un equivalente para ellas en la lengua
de traduccién. Sus recursos se limitan a proponer
términos de la cultura indigena o el uso de términos
cristianos, Los préstamos, sin embargo, pueden ser
inapropiados para representar el sentido religioso.

La preocupacion del ILV relacionada con la tra-
duccién se concentra principalmente en palabras

como Dios, Mesias, profeta, pecado, crucificar, etc.
El misionero distribuye la traduccién apropiada de
esas palabras a todos los lideres de la Iglesia y a los
profesores e intérpretes de la region donde trabaja
(Barnwell 1979: 89).

La prictica de conversién por medio de la tra-
duccidn es una forma de establecer un sentido lite-
rario cristiano en las lenguas indigenas. El tiempo
de traduccién (no menor de 17 afios) (véase nota 4) es
el tiempo que tiene el misionero-traductor para ense-
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fiar a sus informantes un nuevo patrén de uso para
las palabras y sentencias en las lenguas indigenas.
El control que la misi6n instaura, en el proceso de
traduccion de la Biblia, representa un control sobre
el criterio de la similitud cristiano en -la lengua
indigena.

En los inicios del iLv, el misionero era el dnico
responsable de las equivalencias. Pero a partir de los
afios cincuenta se cred la figura del consultor y de la
consultoria (Stoll 1985: 368).

La consuitoria es el momento de revisién y eva-
luacion de la traduccidn, a través de un didlogo
entre tres participantes: el informante indigena, el
traductor-misionero y el consultor de traduccion.
Por lo general se lleva a'cabo en la sede del ILvV en
la ciudad, en sesiones intensivas de hasta.dos meses.
Se realiza fuera de Ia comunidad para que el inform-
ante pueda dedicarse de tiempo completo a esta
tarea, retirandoelo de sus actividades cotidianas. En
las consultorias se evalia la fidelidad de la traduc-
cién con el texto original. Sélo después de ser
aprobado por el consultor puede ir a la imprenta,
institucionalizando asi la palabra religiosa en len-
gua indigena, que elimina la necesidad de nuevas
traducciones.

El consultor es el responsable de la autorizacion
de la traduccion para la impresion; es al mismo
tiempo “quien aprueba, guia, resuelve los problemas
y aconseja” (Moore 1980b: 29). El consultor es un
miembro del ILV con mds experiencia en la traduc-
cion que el traductor-misionero. Evalda a través de
dos métodos la retraduccion (back-transiation) y la
verificacion de la comprensién (comprehension
check) (Moore 1980b: 12). Con el primero se vuelve
a traducir ¢l texto de la lengua indigena al inglés;
con el segundo se formulan preguntas al informante
sobre el texto traducido. El procedimiento se basa

en el supuesto de que, a través de la retraduccion y
de las respuestas del informante, el consultor, que
no conoce la lengua, puede juzgar la correccién de
la traduccién, dependiendo siempre de la calidad del
informante'y del traductor. '

We generally endorse the suggestions made at the Asia and
Pacific Area meetings concerning back-translations and ¢com-
prehension checks as the principal external evidence on which
a consultant can base his judgement regarding the quality of a
transiation. Specifically, our comments are asfoli’bws.' 1. These
methods provide an objective basis of judgement anly if done
conscientiously, following the procedures described here and
in those other reports (Moore 1980bh: 12).

El traductor, el consultor y el informante establecen
un didlogo bilingiie en la consultoria, sin que exista
necesariamente una relacién directa entre los alti-
mos. El consultor se dirige al traductor en inglés,
quien a su vez interroga al informante en lengua
indigena. Puede suceder que el consultor haga pre-
guntas dirigidas en forma directa al informante, en
caso de que exista una lengua comiin de contacto
(Moore 1980a: 3). En caso contrario, el misionero-tra-
ductor se transforma en intérprete de la interaccién entre
consuttor € informante, como Jo demuestra el siguiente
esquema:

1. Consultor - misionero (en inglés)
2. Misionero - informante (en lengua indigena)
3. Misionero - consultor (en inglés).

El uso de cada lengua delimita la participacién de
cada uno. Tampoco es necesario que el informante
presencie o entienda todo el didlogo entre consultor
y misionero, como, por ejemplo, los debates sobre
exégesis que, por el contrario, deben realizarse lejos
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del informante. Exegetical matters are usually best
discussed apart form the presence of the language
helper (Beekman 1980b: 2).

Un mismo tema de interés para el consultor se
puede abordar a través de preguntas diferentes, diri-
gidas al misionerc y al informante. Las preguntas al
traductor se refieren explicitamente a la exégesis
(“;Usted considera que el autor se estd refiriendo
aqui a Jesis o a sus discipulos?”). Para el informante
la misma pregunta se formularia como “;Quién es
éste con quien la multitud esta quedando enojada?”
Las preguntas para el traductor contienen términos
técnicos de la lingiiistica referentes al analisis sin-
tactico (“;qué es lo que indica en ¢l texto que el
invilido es el participante principal?”). Sobre el
mismo tema se le preguntaria al informante “;quién
es la persona mds importante en esta historia?”
(Moore 1982: 32).

En Brasil, el ILV funciona desde 1957; es la
segunda mision en importancia que actia en la po-
blacién indigena (la primera es New Tribes), y el
Nuevo Testamento ha sido traducido a trece lenguas
nacionales.*

La entrada del ILV a las aldeas se lleva a cabo
por medio de convenios establecidos con la Funda-
cion Nacional del Indio (FUNALI). Estos convenios son
instrumentos legales que permiten al ILV implantar
la Iglesia de una forma articulada a la escuela, al
centro de salud o al mercado de la comunidad. El
misionero sustituye a los comerciantes, a los patro-
nes y a los funcionarios de la FUNAI en esta compleja
red de clientelismo (Stoll 1985: 151). En algunos
convenios entre la FUNAI y el ILV el misionero tiene
la funcién de intérprete de la administracion indige-
na en la aldea (Convenio FUNAI ILV de 1969), del
mismo modo que los jesuitas actuaban durante la
Colonia.

CONCLUSION

La Compaiiia de Jesis y el Instituto Lingiiistico de
Verano presentan algunas diferencias y semejanzas
en el uso de las lenguas indigenas en la conversion
religiosa.

Una diferencia se refiere a la seleccién de la
lengua indigena que se usard en la conversién. Mien-
tras que la politica de los jesuitas consistia en reducir
la diversidad lingiiistica, mediante el uso de una
lengua tnica con valor supra-€étnico (el tupi), el ILV
propone traducir la Biblia a cada una de las lenguas
agrafas y, en una etapa posterior, a las variedades
dialectales de una misma lengua.

Sin embargo, y pese a esa diferencia, ambas
misiones presentan algunas constantes en sus expe-
riencias de traduccidn y en la elaboracién de un
discurso cristiano en lengua indigena:

a) Latraduccién religiosa como operacion institu-
cional. Las misiones reconocen como traduc-
cién legitima uinicamente el texto elaborado bajo
el control dei misionero y prohibe otras posibies
interpretaciones. La traduccidn cristiana en len-
gua indigena es la parédfrasis reglamentada por
el hablante no nativo, el misionero. La mision
interpreta y controla la traduccion cristiana en la
lengua del otro. Gracias a estas formas de control
la traduccion misionera guarda mayor semejan-
za con la prictica de la traduccién juridica que
con la literaria.

b) La traduccioén religiosa es necesariamente es-
crita. La traducci6n cristiana tiene que elaborar
una escritura para las lenguas indigenas como
condicién indispensable para su uniformidad.
Mientras que la escritura elaborada por los jesui-
tas quedaba restringida al uso del misionero, la
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del 1LV esta dirigida a los indios. La tradicion
evangélica considera que la comunicacion con
Dios se realiza a través de la palabra escrita, no
de la oralidad. Esta concepcion hizo posible que
el ILV encabezara gran parte de los proyectos de
educacién bilingiie en América Latina. En Bra-
sil, el ILV participa pricticamente en la mayoria
de los programas de educacidn indigena oficia-
les, a través de la elaboracién de ortografias,
material didactico y el entrenamiento de moni-
tores.

c) El misionero es el intérprete oficial. En las dos
misiones, los misioneros asumieron el papel de
intérpretes oficiales en lengua autéctona para la
administracion en su época. La expresion “len-
guas indigenas sin indio” de Bartomeu Melid
(citado en Leite 1984) resume bien esta expe-
riencia del uso misionero de la lengua indigena.

NOTAS

1 En relacidn con los inconvenientes de que cada misionero
aprendiera una lengua en particular, un oidor comenta en
Guatemala: “da ocasidn a una maners de ambicion porque
¢l que le sabe, viendo que no hay otro..., fieros #1 obispo y
al prelado y quiere ser un rey en aque] pueblo™(Zavala 1977
16).

2 La)estadislica de nacionalidades de los miembros del wv
muesira que cerca de tres mil de los cuatro mil miembros
tienen como lengua nativa ¢l inglés (Stoll 1985: 461).

3 En su gran mayoria los articulos de Notes on Transiation
ejemplifican por medio del back-transiation, o sea, una
iraduccion al inglés de Ia Biblia en la lengua indigena. Esa
es una'modalidad de traduccién para el contral interno de la
misién en relacién con la manera como fue traducido el
Nuevo Testamento.

4 Lenguas indigenas en Brasil que ya poseen el Nuevo Testa-
mento traducido y el periodo de wraduccién: hixcaryana
(1959-1977); kaingang (1958-1987); mandurvkd (1961-

1981); mexacalf (1959-1981); palikilir (1965-1982); karajd
(1958-1983); guajajarf (1960-1985); kaiwé (1957-1986);
saleré-mawé (1962-19836); apalai (1962-1986); ticuna
(1938-1987); urubu-kaapor (1957-1987); guarania (1962-
1987). Agradezco al sefior James Lee Walker del av la
amabilidad que tuvo al proporcionarme la lista de las Jen-
guas con el Nuevo Tesiamento concluido.
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